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SINOPSE

Este trabaho faz uma leitura do fendmeno da crescente migracéo de
membros no interior do pentecostalismo, na perspectiva da modernidade,
demonstrando, através de fundamentacdo tedrica e de pesquisa de campo, quais as
relaces existentes entre aguele fendmeno e as transformagbes sociais que

caracterizam o mundo moderno.

Assim, o primeiro capitulo discute as transformacgdes que ocorrem no campo
religioso com o surgimento do mundo moderno, especialmente a secularizacéo, a
partir do século XV1, na Europa, e a globalizacdo, fendbmeno mais recerte, e andisaa
Situacdo especifica da modernidade latino-americana e das relagdes proprias entre
esta e a reigid que nela se produz. O segundo capitulo caracteriza o
pentecostalismo e analisa sua correspondéncia a modernidade tal como ela se
manifesta na América Latina. No terceiro capitulo, sdo discutidas vérias abordagens
interpretativas do fendmeno da migracdo inter-religiosa ou transito religioso e séo
apresentados analiticamente os resultados da pesguisa de campo feita pelo autor entre
pentecostais no municipio de Sao Bernardo do Campo, SP, demonstrando como eles
evidenciam a existéncia de relagles intrinsecas entre o fendmeno estudado e a

modernidade.

Dessa maneira, mostra-se como a religido, reconfigurando-se, segja por
adaptacdo a modernidade, seja por reacdo a ela, coloca-se hdo somente como fruto,

mas também como fator de modernidade.
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ABSTRACT

This work do a reading of growth migration of members inside of
pentecostalism, in modernity’s perspective, showing, by theoretical base and field
research, the relations between that phenomenon and the socials transformations that

characterize the modern world.

Thus, the first chapter discuss the transformations take place in the religious
field with the arise of modern world, especially the secularization, since XVI
century, on Europe, and globalization, phenomenon earlier, and analyses the specific
situation of Latin-American modernity and own relations between this and religion
produced in that. The second chapter characterizes the pentecostalism and analyses
its correspondence with modernity as it showsin Latin America. In the third chapter,
severa interpretative approaches of inter-religious migration or religious transit are
discussed and the results of field research redlized by the author between
Pentecostals on S8 Bernardo do Campo municipality, SP, are analytical showed,
demonstrating how they evidence the existence of intrinsic relations between the

phenomenon studied and modernity.

In this way, it shows how the religious, setting itself, or by adaptation to
modernity, or by reaction to her, place itself not only as fruit, but also as factor of
modernity.
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INTRODUCAO

Nas Ultimas décadas, tem sido notado um crescimento no nimero de
protestantes no Brasil, crescimento que se manifesta especialmente entre as igrejas
chamadas pentecostais e neopentecostais. Segundo Martin (In: Mariano, 1995, p. 6),
0 Brasil é o maior pais protestante da América Latina em nimeros absolutos (e o
segundo do mundo), com cerca de 20 milhées. Ao mesmo tempo, tem havido um
crescimento no movimento da membresia das igrgas protestantes no Brasi,
notadamente as pentecostais. Em algumas igregjas protestantes tradicionais, usava-se
(e ainda se usa) o termo “transferéncia de membros’ para designar esse movimento
de fiéis de uma igreja para outra, 0 qual formalizava-se por meio de documento

escrito oficial, emitido pelainstituicdo religiosa

Até pouco tempo atras, era bem menor o nimero de pessoas que se mudavam
de uma igrga para outra. 1sso somente acontecia por motivo de mudanca de
residéncia, em geral forcada por uma mudanca do local de trabalho. As mudancas
eram, em sua maior parte, entre igrejas da mesma denominacdo. Em outras palavras,
as pessoas dificilmente procuravam uma igreja de outra denominagéo, quando se
mudavam de uma cidade para outra, ou de um bairro para outro bairro distante na
mesma cidade. SO se buscava uma igreja de outra denominagcdo quando ndo havia

alguma da sua propria nalocalidade onde se passava a residir.

Em nossos dias, € notério que a situacdo é bem diferente. As pessoas véo e
vém de comunidades eclesiasticas distintas, cada vez mais independentemente da
tradicdo religiosa ou da expressdo religiosa que nelas se manifestam, com muita
frequéncia. A primeira vez que li algo sobre esse fendbmeno foi em “Evangelizacéo €
Comunicagao” de Guilherme Cook, onde o autor apresenta umatipologia dasigrejas,
classificando-as quanto ao estilo de vida e movimento de membros. Cook refere-se a

um tipo de igreja que ele chama de “Igreja Rodoviaria’ (1988, p. 125), pelo fato de



haver uma grande circulacéo de pessoas praticamente o tempo todo; sdo muitas as
pessoas que chegam e também sd0 muitas as que saem. Esse movimento de pessoas
entre igrejas tem sido chamado de “nomadismo religioso”, ou “migragéo religiosa’,
ou ainda de “transito religioso”.

A andlise das causas da migracdo inter-religiosa pentecostal, que é nosso
objeto, fornecara indicadores importantes para a compreensdo da configuracéo
religiosa brasileira, para um repensar a respeito do conceito de sujeito religioso, o
qual, por sua vez, colaborara na busca de uma melhor compreensdo da prépria

sociedade, da qual ambos: religido e sujeito, fazem parte inseparével.

A discussdo da migracdo inter-religiosa pentecostal levara em conta neste
trabalho prioritariamente as reflexfes tedricas a respeito do tema “Modernidade” e de
suas relacbes com a Religido. Reconhecemos as dificuldades existentes para a
caracterizacdo deste periodo da Histéria, hgja vista a divergéncia entre as chamadas
teorias da “revanche de Deus’, ou “retorno do sagrado”, as quais chamam a época
atual de “Pos-Moderna’ e as propostas tedricas que tendem a ver na efervescéncia
religiosa contemporénea e no surgimento de novos movimentos religiosos um
movimento interno de adaptacdo a Modernidade, sendo, portanto, uma confirmacéo e
aprofundamento da prépria Modernidade, o que Antony Giddens chama de Ultra-
Modernidade, ou Alta-M odernidade (1990).

Essa discusséo se faz em particular a partir das décadas de 60 e 70, tomando
como paradigma o processo historico da secularizagdo. JeanPierre Bastian assim
apresenta o problema:

“ Colocou-se a questdo de saber se 0s novos movimentos religiosos eram

fruto da crise da modernidade e expressao de uma nova consciéncia religiosa

dentro da propria modernidade, ou segja, conseqiéncia desta mesma
modernidade. A modernidade estaria produzindo suas proprias formas
religiosas, sem que houvesse uma mudanca estrutural do papel da religido,

mas com um processo de recomposi¢ao do religioso” (1997, p. 15).

N&o é uma tarefa féacil definir a Modernidade. Primariamente, podemos dizer
gue Modernidade é um processo de autonomia da razéo, denominada racioralismo,
iniciado na Europa no século XVI, e aprofundado e ampliado com o movimento
lluminista. Esse processo implicou num questionamento dos valores e crengas
religiosos, dominantes no mundo cristdo através da hegemonia da Igregja Catdlica

Romana



A crescente valorizacdo da capacidade do pensamento livre fez com que
muitas explicagdbes do mundo humano e socia fundamentadas no divino ou no
sobrenatural fossem abandonadas e substituidas por explicacfes |6gico-racionais e
cientificas. O mundo perdeu seu carater sagrado universal e ficou dividido entre o

sagrado e o profano, ou secular.

Essa perda do encanto, do sagrado, é chamada de “secularizaco”, que serd
um dos eixos fundamentais de nossa discussdo. Para Berger (1985, p. 119), a
secularizac8o ndo atingiu somente a sociedade e a cultura, mas também a consciéncia
das pessoas, as quais passam a encarar 0 mundo e suas proprias vidas sem recorrer as
interpretacbes religiosas. Estas perderam sua plausibilidade para uma grande
guantidade de pessoas, ocasionando uma crise de significado tanto para as
instituicdes quanto para os individuos em sua cotidianidade, o que abriu espaco para
0 surgimento de novas tentativas, secularizadas, de responder a necessidade de
legitimagdo. Com isso, as proprias instituicoes religiosas alteraram seus contelidos
tradicionais, na tentativa de manteremse relevantes em seu papel de conferir
significados. Elas s80 uma voz entre outras tantas, concorrentes portanto, que
precisam, cada uma, assegurar sua plausibilidade. Surge assm, com a quebra do
monopdlio dos bens religiosos, resultante da secularizagdo, uma situagdo de
concorréncia, de fragmentacéo e relativizacdo da“verdade’ e de pluralismo.

Com a sobrevivéncia e — ao contrario do que se previa — o fortalecimento do
campo religioso na atualidade, torna-se necessaria uma redefinicéo de identidade, de
funcdo e de espaco da religido, isto €, do campo religioso, que se tornou complexo e
desafiador para atarefa analitica. O processo de secularizagéo, ao invés de produzir o
“declinio do sagrado”, produziu o “nascimento” de novas formas de religiosidade,
gue evidenciam a precariedade das concepgbes produzidas na Modernidade a
respeito do fendbmeno religioso. O campo religioso € marcado atualmente por uma
pluralidade estonteante e crescente, que indica uma elasticidade cada vez maior dos
vinculos com a tradicdo. O sagrado vai ocupando 0s novos e desocupados espacos
que se lhe apresentam pela frente. Espagos de passagem, de simbologia transitoria e
imagindria, que faz com que o fendmeno religioso na modernidade altere sua nogdo
de espaco sagrado. Esse processo de desterritorializagdo do sagrado implica em uma

reconfiguracdo do campo religioso (sentido e estruturas internas) e novas relagoes
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com os vizinhos, isto €, com outros campos. Os limites entre o sagrado e o profano
vao tornando-se cada vez mais difusos.

A intensificagdo da movimentacdo de sujeitos religiosos pelos espacos
conferidores de sentido — resultando numa experiéncia religiosa polissémica — e a
multiplicacéo desses espagos, extrapolando o campo das religides, problematizam de
tal maneira o conceito de campo religioso que este va tornando-se mais e mais
difuso e confuso. Tal dificuldade foi sentida por Pierre Sanchis (1995, p. 11):

“No interior do campo religioso, alias, e sob este preciso aspecto, parecem

diminuir cada vez mais as diferencas entre a figura das ‘religioes

alternativas' e a das ‘religides normais’, isto &, institucionalizadas. Num e

noutro modelo, fora e dentro das institui¢es que enquadram o ‘religioso’, o

analista detecta um intercambio crescente de ‘atitudes, praticas e conceitos

religiosos . Um fendmeno que muitos se arriscam a chamar de ‘sincretismo’

ameaca assimreorientar o campo religioso inteiro” .

Berger discute essa nova posicao das tradicOes religiosas numa sociedade
secularizada e, portanto, pluralista, em um aspecto que nos interessa em NOSSO
trabalho: a relacéo do sujeito religioso com as instituicoes religiosas. A debilidade e
transitoriedade do compromisso religioso sd0 consequéncias da fragilidade da
propria ingtituicdo religiosa numa sociedade em que a religido deixou de ser a
construtora e mantenedora do conjunto de significados para toda a sociedade. Seu
espaco deixa de ser o0 publico, restringindo-se a esfera privada, especiamente a vida
pessoal e a familia, que é uma ingtituicdo fragil. A religido torna-se assm uma
construcdo fragil: “Em termos diretos, uma ‘preferéncia religiosa pode ser

abandonada téo prontamente quanto € adotada’ (Berger, 1985, p. 146).

O surgimento e o crescimento da “ situagdo de mercado” e aimposi¢ao de sua
|6gica para vérios setores da vida social e subjetiva, ainda se tratando de uma das
consequiéncias imediatas do pluralismo, desloca o centro de deciséo do produtor para
0 consumidor. As instituicdes religiosas, que na situacéo anterior, de monopdlio, néo
precisavam preocupar-se com a conquista de fidelidade religiosa, agora “n&o podem
mais contar com a submissdo de suas populagdes. A submissao é voluntéria e, assim,
por definicdo, ndo é segura’ (Berger, 1985, p. 149). Numa situacdo de mercado, as
religides tornamse agéncias competitivas, em busca de resultados, isto & de
ampliacdo constante do nimero de consumidores de seus bens e servicos religiosos.

Para consegui-la, é necess&rio lancar mado de estratégias de atracdo, de
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aperfeicoamento dos produtos (que devem, acima de tudo, atender as demandas dos
consumidores, dentro da dinémica da “preferéncia do consumidor”) — o que requer a
realizacdo de pesquisas de mercado — e de “uma progressiva burocratizacgo”
institucional, o que, segundo Berger, € uma das manifestacbes principais da

racionalizagcdo na sociedade moderna.

Hoje, mais do que nunca, a idéia de mercado tornouse central na sociedade
ocidental. E a forca motriz e o paradigma das relacdes sociais. Visto da perspectiva
sociolégica, o campo religioso reflete e expressa a estrutura da sociedade em que esta
situado. Essa perspectiva gjuda a compreender a movimentagdo de pessoas entre as
diversas agéncias de bens de salvacdo — o capital religioso — na busca de satisfacéo

das necessidades religiosas e na construcdo de sua religiosidade e identidade.

Bourdieu utiliza os seguintes conceitos-chave que lancam luz a nossa anaise
da migracdo inter-religiosa: divisio do trabalho religioso, capital religioso,
oferta/procura e concorréncia. Eno ambiente de mercado, inclusive e de maneira
sintomética no campo religioso, que estdo colocadas as condi¢bes que favorecem,
por um lado, a conquista de “fiéis’ por parte das instancias religiosas, e por outro, a
“busca individual de salvacdo”, da qual sdo exemplos, para Bourdieu, o ascetismo, a

contemplacéo e a orgia (Bourdieu, 2001, p. 58).

A liberdade constituida pelo pluralismo e a concorréncia resultante deste
introduziu “um principio de mutabilidade se ndo de mudanga, inimigo visceral do
tradicioralismo religioso” (Berger, 1985, p. 156). Com a liberdade de opcbes
religiosas e a dinamica da preferéncia do consumidor, as mudancas que se verificam
no contelido e na forma das tradicOes religiosas tendem a seguir numa mesma
direcdo, 0 que acaba aproximamdo as diversas agéncias e seus produtos. Tal
ecumenismo € muito mais movido pelas circunstancias histérico-sociais que por
ideacOes religiosas. Esse processo implica numa diminuicdo da forca das distingbes e
facilita a mudanca de adesdo religiosa e/lou a combinagcdo de varias expressdes e
contetidos religiosos, uma vez que a mudanca ndo € aparentemente t&o nitida e
significativa, como era no passado, quando o0 termo “conversdo” expressava uma

radical ruptura com uma tradicéo e identidade religiosas e a adesdo a uma nova.

Criticando os criticos da secularizagdo, Antonio Flavio Pierucci propde uma

interpretacdo que contraria ardentemente os defensores da tese de que o eclodir de



Novos Movimentos Religiosos em todos os cantos e a efervescéncia religiosa visivel
em nossos dias sejam indicativos do fim da secularizagdo. Pierucci entende esse
despertar religioso ndo s6 como uma manifestacdo e confirmacdo do processo de
secularizagdo, mas como um fator alimentador da secularizagdo, na medida em que
ele ocorre profundamente marcado pela pluralizagdo religiosa, que, para esse autor,
“ndo € apenas resultado, mas fator de secularizacdo crescente” (1997, p. 115 —itélico
do autor). Assim, o crescimento da religido na modernidade é, para Pierucci, menos
uma reacéo a ela — como uma busca de suprimento de um vazio por ela deixado — e
sim, mais uma expressao da secularizagdo. Sendo assim, cabe-nos perguntar como a
religido contemporéanea expressa a modernidade e a secularizacdo. Em outras
palavras, trata-se de identificar os processos secularizantes na prépria experiéncia
religiosa e suas estruturas de consciéncia. E nesse sentido que Pierucci afirma
enfaticamente o “declinio da religido” na contemporaneidade. Esse conceito esta
sujeito a discussdo, uma vez que se apdia num determinado modelo de religido,

hi storicamente construido.

E nessa perspectiva que podemos melhor entender o significado da migragéo
inter-religiosa. Mais profunda e complexa que um simples despertar religioso, ela
sinaliza caracteres proprios de um mundo secularizado, tais como: enfraguecimento
do significado socio-cultural das instituicoes religiosas tradicionais, desenraizamento
ou declinio do compromisso religioso e reducdo da religido a um artigo de consumo
dentre tantos outros a disposicdo no “supermercado espiritual” (Becker, 2002, p. 7).
A relacdo destes processos com nosso tema € indicado por Pierucci: “A secularizagdo
relativiza esses compromissos (religiosos), digamos assim, abrindo a possibilidade de

gue sgjam passageiros’ (1997, p. 112).

E necess&rio tomarmos em consideragio as caracteristicas proprias do
processo de modernizacdo da América Latina, que o distingue da Modernidade
Européia, no interior da qual se realizaram as andlises socioldgicas classicas. Para
isso, ampliaremos nosso trabalho com as contribuicbes de Jean-Pierre Bastian
(1992a, 1992b, 1992c e 1997) e Jorge Larrain (1998). As consideracfes sobre a
especificidade da modernidade latino-americana, feitas por estes autores, poderdo
oferecer pistas que oportunizem andlises mais adequadas a realidade religiosa que

estamos estudando.



13

Embora as “mudancas de igrga” sgam um fato facilmente constatado
empiricamente, ndo ha muitos estudos feitos sobre ele hoje. Este trabalho pretende,
pois, dar uma contribuicdo positiva— ainda que ndo conclusiva, diante da dindmica e
da complexidade do objeto — para 0 avanco do conhecimento numa area pouco
explorada e, contudo, de grande importancia para a compreensdo das relacdes entre

sujeito ereligido e entre esta e a sociedade Moderna.

No primeiro capitulo, buscamos compreender a Modernidade, suas origens
histéricas, seus pilares centrais, representados pela secularizagéo, a cisdo profunda
que ela operou no universo simbdlico, com a qual cooperou a Reforma Protestante,
cujas igrejas surgiram afinadas com o ideal moderno de separacdo entre Igreja e
Estado. Discutimos algumas consequéncias da secularizagdo para a religido e seu
papel na sociedade e para a consciéncia individual. Abordamos ainda a globalizacéo
como processo que expande a cultura secularizante européia e colabora na

reconfiguragdo das identidades, incluindo as religiosas.

No segundo capitulo, discutimos o0 pentecostalismo, apresentando suas
origens histéricas, suas caracteristicas organizacionais, teoldgicas, éticas, sociais e
psico-sociais e suas relacbes com o protestantismo histérico e com a modernidade,
dando uma atencdo maior a maneira como ele constréi e mantém a identidade

individual e coletiva.

No terceiro e ultimo capitulo, discutimos a tendéncia moderna a circulagéo,
ao transito e a abertura para o outro, apresentamos algumas abordagens diversas ao
fendmeno da migracdo religiosa e apresentamos nosso campo de pesquisa, nossa
pesquisa de campo, tracando um perfil dos migrantes pentecostais pesquisados,
analisando suas motivacoes para a migracéo religiosa e relacionando os resultados da
pesquisa com a fundamentacdo tedrica apresentada. Para isso, conseguimos O
preenchimento de 326 questionarios, com 26 questfes. Entrevistamos também véarias
pessoas, pessoalmente. Entretanto, apenas quatro foram mais profundas e
significativas. Temos consciéncia das limitacfes de nossa pesquisa. Seria hecessario
muito mais tempo do que tivemos (trés meses) para o desenvolvimento de uma
pesguisa mais adequada ao tema, que deveria incluir, segundo percebemos, mais

entrevistas, ampliando o seu carater qualitativo.
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| —RELIGIAO E MODERNIDADE: TRANSFORMACOESNO
CAMPO RELIGIOSO

Podemos, para inicio de abordagem, tomar uma definicdo bem simplificada
de religido, apresentada por Mendonca: “Forma explicita e, portanto, reconhecivel,
de crenca e prética, com doutrina e ética peculiares a determinado grupo social (ndo
classesocia)” (1998, 15, p. 43).

Uma outra definicdo, apresentada por Hervieu-Léger, inclui os aspectos do
poder e da historicidade: “Uma religido € um dispositivo ideolégico, prético e
simbalico, através do qual se constitui, se mantém, se desenvolve e se controla a
consciéncia (individual e coletiva) de pertencer a uma linhagem crente peculiar” (In:
Bastian, 1997, p.24).

Porém, ao observarmos atentamente a realidade religiosa, percebemos que ela
ndo é nada simples e de facil compreensdo. A diversidade de conceitos e abordagens
referentes a religido nos da, j4 de inicio, uma idéia da complexidade e das
dificuldades deste estudo. Nosso objetivo aqui ndo € discutir o problema tedrico da
definicdo de religido, sua natureza, seus contornos, objetivos e significados. Vamos
somente apontar brevemente trés abordagens tedricas do fendmeno religioso,
produzidas na perspectiva socioldgica, ja que é no ambito desta que se localiza nosso

trabalho. Trata-se das abordagens funcionalista, conflitual e simbdlico-cultural. !

Segundo a abordagem funcionalista, a importancia da religiéo estaria em sua
capacidade de elevar o ser humano acima de s proprio, dotando-o de uma forga que
o domina e da qual, a0 mesmo tempo, participa. A religido, pois, ndo seria somente
um conjunto de idéias, de representacdes e de crencas, mas um sistema de forcas, que

permitiriam ao ser humano agir no mundo e na sociedade. Tal agir ndo €&, entretanto,

! Estas teorias sociol 6gicas sdo discutidas por lanni (1996b, p. 50,51).
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individual, mas coletivo, de modo a promover a integracdo social, que depende e
necessita de um sistema de significados compartilhado pelos participantes dessa
determinada sociedade. A sociedade e a experiéncia religiosa se confundiriam, uma
vez que aguela é vista como intrinsecamente religiosa. A religido desempenharia,
pois, uma funcdo fundamental para a coeséo social. O principal sistematizador desta
nocdo foi Emile Durkheim (1989). Alguns precursores desta concepcéo foram C. H.
de Saint Simon (In: Martelli, 1995, p. 32), Auguste Comte (1973), J. Stuart Mill (In:
Martelli, 1995, p. 32) e Alexis de Tocqueville (2000). Outros deram importantes
colaboracdes para a abordagem funcionalista, como Herbert Spencer (In: Martelli,
1995, p. 32) e B. Malinowski (1954).

Em oposicdo a nogdo funcionalista da religido, a abordagem conflitual
considera a religido como um reflexo da condicdo humana alienada, produto do ser
humano infeliz, o qual projeta suas capacidades e potencialidades em um Outro, que,
visto pelo ser humano como responsavel pelas determinacfes e pela justica, no
presente e/ou no além, acabaria sendo um impedimento para o desenvolvimento do
ser humano. A religido seria, pois, mistificadora e alienante, narcotizando a
consciéncia do ser humano de modo que este ndo perceba as desigualdades e a
miséria em que vive na sociedade humana, nem as forcas que poderiam conduzir a
mudanca de sua situacdo e da sociedade. Esta € a abordagem de alguns iluministas,
como David Hume (1992) e Voltaire, mas foi principalmente elaborada por Friedrich
Engelse Karl Marx (1980).

A abordagem simbdlico-cultural interpreta a religido como depositaria de
significados culturais que dédo sentido e identidade a vida, os quais sdo fundamentais
para o individuo e a coletividade interpretarem sua condicéo de vida e dominarem o
seu ambiente. A religido seria 0 mais poderoso recurso simbélico para a sociedade,
pois oferece uma visdo legitimadora das mais eficientes. O principal sociélogo a
defender esta concepcdo foi Max Weber (1991, 2003), para quem as idéias exercem
um papel autdbnomo na causalidade histérica. A religido ndo seria nem somente um
sistema de idéias, de significados, intrinsecamente ligado & sociedade e necessario,
portanto, para a sua existéncia em harmonia (teoria funcionalista), nem um mero
reflexo das condicBes materiais da existéncia humana em sociedade (teoria marxista),
mas teria a religido um estatuto proprio, relativamente independente das condicdes

materiais. Os conteldos religiosos, a0 lado dos fatores materiais e recursos
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disponiveis (numa determinada sociedade), teriam sua importancia prépria e
relativamente independente na producéo das agbes humanas, sga positiva, sga
negativamente. As idéias religiosas teriam o papel de direcionar o0s interesses
materiais e ideais, dentro da sua concepcéo de mundo prépria. Porém, arelacdo entre
as idéas (religiosas) e as condigbes materiais e sociais hdo seria tranqila e clara,
mas imprevisivel e conflitiva. Cada um desses dois pdlos seria sujeito e objeto, causa
e efeito a0 mesmo tempo, estando sempre em tensdo, fazendo do processo histérico
um processo aberto e muitas vezes perverso. Além de Weber, contribuiram para essa
linha de abordagem da religido Georg Simmel (1983) e Ernst Troeltsch, embora

diferentes entre s em varios aspectos (In: Martelli, p. 31).

A breve apresentacdo destas trés abordagens ndo esgota de maneira nenhuma
o esforco ja empreendido para a compreensdo da religido, mas é suficiente para
termos uma nocdo das dificuldades, da complexidade e da diversdade de
possibilidades de definicdo da religido. Além disso, mais importante neste momento
€ a constatacdo de que as varias e diversas concepgoes de religido foram elaboradas
dentro de um contexto e motivadas por uma preocupagdo comum: a sociedade tal
como ela se apresentava no periodo em que seus propositores viviam: a Europa
passava por profundas transformagdes econdmicas, politicas, sociais e culturais,
iniciadas no séc. XVI com a Renascenca, a descoberta do Novo Mundo e a Reforma
Religiosa e ampliadas e aprofundadas com a Revolucao Industrial. Os esforgos paraa
compreensdo da religido faziam parte, portanto de um esforco mais geral: encontrar
uma explicagdo da sociedade européia em transformacdo. A questéo da religido
estava, portanto, estreitamente vinculada com a questdo da mudanca social e do

futuro da sociedade moderna.
1. CARACTERIZA(;AO DA MODERNIDADE

Elias Brito Junior (1996, p. 15) definiu Modernidade como certas tendéncias
da sociedade, que se manifestam principamente através de comportamentos que
ressaltam a secularizacdo, privatizacéo e pluralizagdo dos grupamentos sociais e dos
individuos. Segundo Anthony Giddens (1991, p. 11), Modernidade “refere-se a
estilo, costume de vida ou organizacdo social que emergiram na Europa a partir do
século XVII e que ulteriormente se tornaram mais ou menos mundiais em sua

influéncia’.
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Larrain divide a modernidade européia em cinco fases. A primeirafase inicia-
se no séc. XVI, a partir de processos endogenos e evolui até o séc. XVIII. Nessa
primeira fase, o idea de modernidade existe praticamente sO no pensamento de
filésofos. A segunda fase vai do séc. XVIII até o fim do séc. XIX. Nessa fase ocorre
a Revolucdo Industrial, que, pelas lutas organizadas da classe operéria, provoca a
abertura politica do sistema. As idéias do Iluminismo se configuram, a vida politica
comeca a se democratizar e as mudancgas em todos 0s aspectos da vida social atingem
setores mais amplos da populacdo. Na terceira fase, do inicio do séc. XX até 1945,
surgem as ambiguidades, contradigdes e frustrages do processo modernizador, como
as exclusdes praticas, que conduzem a um processo de discussdo e posicionamentos
referentes & “questdo socia”. O liberalismo é submetido a critica. Surge a idéia da
criacdo de um Estado de bem estar para todos, que caracteriza a quarta fase, que vai
de 1945 a 1973, produzindo o que é chamado de época de ouro do capitalismo
(Larrain,1998, p. 12). A quinta fase, que comega por volta do final da década de
1960, é de nova crise da modernidade, causada pelo problema econdbmico e de

concentracdo de riquezas.

Os autores se preocupam menos em definir a Modernidade do que apontar e
discutir suas caracteristicas. De fato, cada vez fica mais dificil a tarefa de definir, na
medida em que o mundo diante de nossos olhos passa por constantes transformacoes
e mudangas. O instével é também indefinivel. Vamos, portanto, indicar algumas das
transformagdes ocorridas na sociedade ocidental, 0s processos que as originaram e
suas consequiéncias, especialmente aquelas que interessam a discussdo das relactes

entre a Modernidade e areligido.

Jean Labbens (1995, 9-25) faz referéncia as caracteristicas dos tempos
modernos segundo Montesquieu, um dos principais pensadores do Iluminismo
francés, que viveu, no espaco e no tempo, no interior desse processo de mudancas.

As trés caracteristicas dos tempos modernos, para ele, sdo:

- A integracdo e a coordenacdo entre o desenvolvimento das
artes e o desenvolvimento industrial, dentro do sistema de produgdo. As artes
sempre existiram, mas 0 que € novo nos tempos modernos € que elas se
desenvolveram, se multiplicaram, se integraram e se difundiram. Tal
dinamismo fez com que as suas fronteiras fossem superadas e exigiu o

desenvolvimento de técnicas de produgdo. Os ateliers artesanais ja ndo mais
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eram suficientes, novos capitais e novas leis tornaram-se necessarias para

acompanhar tal evolucéo.

- A facilidade de comunicacdo entre 0s povos, gracas a maior
seguranca das viagens (em razdo da invencdo da bussola e do
aperfeicoamento da construcéo naval), a multiplicagcéo e intensificagdo do
comércio, dos correios e a impressao dos jornais, 0 que Veio proporcionar
uma intensa comunicacdo de bens, de pessoas e de informagdes, que as

soci edades antigas ndo puderam conhecer.

- O estabelecimento dos grandes Estados, ndo dos governos
despéticos e dos impérios colossais, mas dos Estados médios, que a

Antiguidade n&o conhecera.

Uma das consequiéncias desses fatos historicos, para Labbens, é que a pujanca
de um pais ndo pode mais ser construida com base na sua forga militar, pois 0s povos
compartilham as mesmas técnicas e artes e tudo comunicam entre si. A
preponderancia de um povo passa a depender de seu comércio, sua industria,
paralelamente a sua capacidade e suas disposicdes civis. Ndo € mais possivel a um
povo da Europa conquistar uma hegemonia européia, ou mesmo universal. Esse fato
traz uma importante mudanca para o campo religioso. A hegemonia dos grandes
impérios era Util a Igregja, que identificava os designios de Deus a sorte do Estado.
Ordem divina e ordem politica tinham uma mesma expressdo publica. Esta era serva
daguela. Nos tempos modernos, o clero ndo pode mais usar o poder estatal para
sustentar o poder da Igreja. Uma mudanca conceitual torna-se necesséria: Deus, em

sua providéncia, emprega agora outros meios para atingir seus objetivos.

Mudanca semelhante ocorre na maneira de explicar os acontecimentos de
caréter extraordinario na histéria. Ao invés de vé-los como milagres de Deus em
favor de seu povo particular, eles passam a ser vistos e explicados de outra maneira.
“A religi&o renuncia ao pensamento de que os atos de Deus se reconhecem por seu
cardter extraordindrio”® (Labbens, 1995, p.12). Deus age agora por leis naturais.

Portanto, o estabelecimento e a difusdo da Igreja ndo se fazem por meio de milagres.

2 Nesta e em todas as demais citagdes de textos em francés, inglés ou espanhol, atraduc&o é do autor.
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Outra corvicgdo religiosa caracteristica da modernidade, ainda segundo
Labbens, € a de que o auténtico sucesso da Igreja nada tem a ver com o poder
tempora. A verdadeira piedade tem a ver mais com a salide tempora da nagéo do

gue com a pujancatemporal dalgreja.

Para Daniéle HervieuLéger (1986), a Modernidade caracteriza-se por trés

elementos determinantes;

- O ideal de racionalidade, que significa a pretensdo de dominio
do pensamento cientifico em todos quadros explicativos do mundo e dos
fendmenos naturais, sociais ou psiquicos, o que implica ha sujeicdo dos meios

aos fins;

- Autonomia do individuo-sujeito, que passa a construir o seu
proprio mundo em que vive e os significados que ddo sentido a sua
existéncia, 0 que implica num enfraguecimento da tradicdo e sua influéncia

sobre avidadas pessoas; e

- Em virtude da racionalizacdo, a sociedade moderna é
caracterizada pela diferenciacdo das instituiges, as quais especializamse
cada vez mais em seu campo de atividade na sociedade, o que implica na
separacdo entre o politico e o religioso, 0 econdmico e o doméstico, aarteea
ciéncia, a mora e a cultura, etc. Em cada uma destas &eas, ha uma
racionalidade ou l6gica especifica da &rea. Este processo de emancipagdo das
varias areas da atividade humana, marcando a crescente separacdo entre
ordem temporal e ordem religiosa, que anteriormente tutelava todos os

setores da sociedade, é chamado de laicizag&o, ou secul arizagao.

Vé-se, a partir desses processos simulténeos e interligados da racionalizagao,
subjetivacdo e autono mizacao/especializagao das diversas areas da atividade humana,
gue a sociedade moderna sofre uma profunda transformac&o em todos os nivels. Em
todos eles, tal transformacéo tem a ver com areligido cristd, em funcéo de seu lugar
central na sociedade européia e com a sua Vvisdo religiosa ou sagrada do mundo. A

sociedade moderna perde seu carater religioso: torna-se secular.
2. SECULARIZACAO E DESSACRALIZACAO DO MUNDO

O termo “secularizagdo” foi utilizado originamente no ambito juridico, para

referir-se a “expropriagdo dos bens eclesiasticos em favor dos principes ou das



igrejas nacionais reformadas’, no séc. XVI (Pierucci, 1997, p. 100). Depois, o termo
passou a ser usado para outros processos que representassem um distanciamento

entre véarios dominios da vida (politico, ético e socioldgico) e 0 mundo religioso.

Com o fortalecimento da dupla autonomia — da razéo frente a tradicéo
religiosa e da politica frente a autoridade eclesiastica — a religido perde seu poder de
regulacéo da sociedade, da cultura, do pensamento, das instituicdes politicas, enfim,
de todas as éreas da vida humana, publica e privada, até ai consideradas como areas
integradas, num unico sistema, governado pela autoridade divina através da Igreja
Esse processo de emancipacdo de varios setores da atividade humana e da sociedade
sob a jurisdicdo da religido — Igrgja Catdlica Apostolica Romana, neste caso — é
chamado de secularizagdo. Na origem da secularizagdo esta, portanto, a oposi¢ao
entre os principios da autonomia e da autoridade (Troeltsch, 1961). A verdade estaria
fundada, ndo na revelacdo divina, nem na autoridade religiosa, fundada na tradicéo,
mas na coeréncia interna do saber e das idéias, como produto da racionalidade, e ndo

dafé.

Sob a tutela da religido cristd, toda a sociedade era regulada por estatutos
religiosos. O mundo era visto sob o prisma religioso. Os contetidos e as formas do
pensamento eram marcados intrinsecamente pelo sagrado. A filosofia, as artes, as
guerras, as festas, as construgdes, a natureza, as atividades produtivas, enfim todas as
expressdes humanas eram marcadas e conduzidas por interesses religiosos e faziam

parte de uma cosmovisdo sagrada. O mundo era “encantado”.

Com o desenvolvimento das ciéncias, acreditava-se que €las dariam respostas
— fundadas na raz&o — a todas as questdes levantadas pelo ser humano, de modo a
tornar desnecess&rias (e obsoletas) as explicacOes religiosas, fundadas na fé. A
religido entraria em declinio, pensava-se, na medida mesma em que as ciéncias
desencantavam o mundo. Acreditava-se que a secularizacdo moderna traria o fim da
religido.

Outra posicdo tedrica formouse a partir da observacdo do surgimento de
novos movimentos religiosos e do crescimento dos grupos religiosos a partir do séc.
XIX e especiamente no séc. XX. Um olhar desconfiado foi lancado sobre a tese da
secularizagdo, classificando-a como localizada ou datada e até equivocada. A

sociedade estaria dando mostras de um processo de reencantamento, ou
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ressacralizacdo, 0 que representaria 0 “eclipse da secularizacdo™®. Os surtos

religiosos contemporaneos indicariam uma “volta’, um “retorno” da religido, o que
foi chamado por Kepel de “Revanche de Deus’ (1991).

Uma terceira tese formou-se para tratar da quest&o da religi&o reanimada na
sociedade moderna secularizada. Segundo esta, 0 processo de desencantamento do
mundo promovido pela secularizacdo € definitivo e irreversivel, enganando-se
aqueles que véem na “atual visibilidade mididtica da religido massivamente
professada’ uma prova irrefutdvel do fim da secularizacéo e do reencantamento do
mundo, interpretando tal “retorno do sagrado”, ou “revanche de Deus’ como
evidéncia empirica do equivoco do paradigma sociologico weberiano (Pierucci,
1997, p. 101 e 103). Pierucci minimiza a influéncia e o significado do crescimento do
interesse religioso e do surgimento de novos movimentos religiosos na atualidade.
Para ele, a efervescéncia religiosa verificada em nossos dias ndo significa o fim da
secularizacdo, mas a aceleracdo da secularizacdo. Neste ponto, a secularizacdo é
entendida, por Pierucci, como desenraizamento dos individuos, isto € o
deslocamento das pessoas em relagdo aos vinculos tradicionais, inclusive o0s
religiosos. As lealdades religiosas sdo enfraquecidas, em virtude do enfraguecimento
das tradi¢des, razéo pela qual a sociedade moderna tem sido definida também como
sociedade postradicional (Hervieu-Léger, 1989). Isso significa que o sujeito
religioso é levado & apostasia, ou quebra da primeira e, com ela, das consecutivas
lealdades religiosas. O dardeado fortalecimento da religido e a paralela
diversificagcdo ou fragmentacdo religiosa ndo fazem sendo dessacralizar a cultura, ao

invés de reencant& la* (Pierucci, 1997, p. 115).

3. SECULARIZACAO E FRAGMENTACAO DO MUNDO

3 “Eclipse da secularizacdo” é uma expressdo utilizada por Martelli (1995, p. 416), para referir-se a
atual situacdo de transicdo da modernidade, em processo de dissolugdo, ndo para abandonar a
pretensdo tedrica do fim da religifo como resultado da secularizagdo, mas para suspender o
julgamento sobre esse controvertido e caloroso tema, a fim de se poder perceber a “dimensio
poliédrica manifestada pelos fendmenos religiosos nos anos 80”". Com essa expressdo, Martelli
inverte a expressdo colocada por S. S. Acquaviva no titulo de sua obra “L’eclissi del sacro nella
societa industriale” (1961), na qual demonstra a diminuicdo das préticas religiosas nas sociedades
modernas.

4 O préprio Pierucci enumera os sociélogos favoraveis a tese da secul arizaggo: Acquaviva, Wilson,
Luckmann, Berger, Camargo, Cipriani, Parsons, Fenn, Martin, Brandao, Dobbelaere, Séguy, Wallis,
Robbins, Bruce, Lechner, Giorgi e Prandi; e os contrérios: Greeley, Bell, Fichter,Richardson, Stark,
Bainbridge, Hadden, Crippen, Swatos, Stark, lannaccone, Warner, Negré&o e Frigerio (Pierucci, 1997).



Um dos resultados desse processo de emancipacdo humana foi 0 nascimento
de uma multiddo de iniciativas e esfor¢os para 0 estabelecimento de novas idéias,
interpretacdes e opinides, de individuos e de grupos, ndo mais sob atutela dareligido
e dos dogmas eclesiasticos. O pensamento moderno ndo € determinado ou
condicionado pela Unica e hegembnica instituicdo religiosa produtora de sentido, mas
apresenta-se como pensamento relativamente livre e naturalmente diversificado. Néo
havendo compromisso com uma Vvisdo Unica, diversas visdes sdo produzidas, sob a
inspiracdo das individualidades. A multiplicidade das opinibes tem como limite
somente a racionalidade cientifica

Berger via na secularizacdo uma das principais caracteristicas da sociedade
moderna. Ele a define como o “processo pelo qual setores da sociedade e da cultura
s80 subtraidos a dominagdo das instituicdes e simbolos religiosos” (1985, p. 119).
Alguns exemplos disso, dados pelo préprio Berger, sdo a separagcdo entre Igreja e
Estado, expropriacdo das terras da Igreja e a emancipagéo da educagéo do poder
eclesiastico. Com a secularizacdo, que Berger atribui ndo apenas a dimensdo socia e
politica, mas também a dimens&o pessoal ou da consciénciaindividual, as Igrejas ndo
somente perderam o espaco publico, mas também viram fragilizadas suas estruturas
de plausibilidade. Precisam buscar novas, eficazes e se possivel duraveis definicdes
da realidade. Tais buscas produzem resultados diferentes. Por isso, ao produzir a
quebra dos monopalios das tradicdes religiosas, a secularizagdo produz também uma
situacdo de pluralismo religioso, em substituicio a sSituacdo anterior, de
monopolizagao religiosa.

"A 'polarizacdo’ da religido (entre os dominios publico e o privado) que a

secularizagdo ocasionou e a concomitante perda do carater coletivo e/ou de

'realidade’ também podem ser descritas dizendo-se que a secularizagdo ipso
facto conduz a uma situagéo de pluralismo” (Berger, 1985, p. 146).

Varias novas igregjas surgem no interior do cristianismo, com visdes e
interpretacOes diferentes da realidade. Novos movimentos e novas igrejas cristas
sempre surgiram nalgreja, porém eram sufocados, ou excluidos da lgreja, em virtude
do poder temporal desta. Porém, com a separacdo entre Igreja e Estado, aquela ndo
mais pode apelar para a forca do Estado para defender seus interesses religiosos. E
verdade gue esse processo ndo foi rdpido e tranqguilo. As guerras de religido e as
tentativas de influenciar as acOes politicas s8o um exemplo disso. Entretanto, a Igreja

Catdlica teve que aprender a tolerar grupos religiosos divergentes. Por outro lado, as
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novas igreas, tendo nascido num ambiente de represséo religiosa, lutaram pelo ided
de liberdade, caro ao “espirito moderno”, a0 mesmo tempo em gue sdo obrigadas a

aceitar a concorréncia

Bastian também sublinha a fragmentacéo religiosa como resultado primeiro
da modernidade. Os movimentos liberais nos paises da América Latina lutaram, a
partir da segunda metade do séc. X1X, pela separacéo entre Estado e Igreja, com a
finalidade de possibilitar a formagéo de modelos democraticos igualitérios, onde as
forcas econdbmicas tivessem liberdade. Em consonancia com esse espirito, lutavam
também pela liberdade de culto. Os resultados desses esforcos foram a secularizagdo
do registro civil e atoleranciareligiosa adotada constituci onalmente pela maioria dos
paises da Ameérica Latina, segundo Bastian:

“ Sociedades religiosas novas (protestantes, espiritas, teosoficas, positivistas

no Brasil) ou parareligiosas (francomaconaria) surgiram nos espacos

geogréaficos liberais entre as minorias em transicao da sociedade rural para
sua integracéo nas redes da economia de mercado” (1997, p. 35e36).

Também no contexto da América Latina, Mallimaci relaciona o pluralismo
religioso aos processos de secularizacdo e globalizagéo. Entretanto, segundo o autor,
ha duas maneiras de se entender a secularizacdo e dessa definicdo depende a
concepcao de pluralismo religioso:

“ Entendida a secularizacdo como lenta e inexoravel perda do religioso na

sociedade dado o avanco cientifico, o pluralismo seria experiéncia de

‘notéveis e pessoas religiosas ‘adultas’. Entendido como processo onde o

religioso ndo desaparece, mas que estd em continua reestruturacdo sob a

influéncia da modernidade, o pluralismo tende a expandir-se desde a religido

dominada por especialistas, até o autoconsumo religioso” (texto néo
publicado).

A observacdo da realidade religiosa latino-americana inclina-nos a segunda
concepcdo. A secularizagdo jé foi compreendida, no passado, como um processo de
continuo e linear declinio do sagrado. Entretanto, este sagrado eraidentificado com a
religiosidade institucional. Esta, sm, tem perdido legitimidade e poder de controle
socia. O surgimento de novas formas religiosas, a parte das instituicdes tradicionais
e a efervescéncia religiosa contemporanea ndo negam totalmente o conceito de
secularizagdo, uma vez que ndo se trata de um retorno a uma situagdo de monopdlio
religioso, nem do controle totalizante da religido sobre vida humana. O que vem se

evidenciando cada vez mais é a coexisténcia de diversos sistemas simbodlicos em
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livre competicdo — 0 que caracteriza o pluralismo — sem que nenhum deles possa
tornar-se hegemaonico:
“...vivemos um processo de pluralismo crescente dado a coexisténcia de
‘distintos sistemas semanticos em competicdo’ (Mc Guire, 1982) e a lenta
perda de peso da legitimacao religiosa de normas e valores sociais impostos

por instituicdes religiosas histéricas’ (Mallimaci, Pluralismo religioso em
Argentina, texto ndo publicado).

A sociedade secularizada néo €, portanto, uma sociedade sem religido, mas
uma sociedade onde ha

“ muitos grupos ou centros de poder, ainda em conflito entre eles, aos quais

Ihes é dada a funcdo de limitar, ... e inclusive de eliminar o centro de poder

dominante (Bobbio, 1985). Assim, o pluralismo é uma tendéncia que se opde

a concentracdo e a unificacdo do poder, a ter um Unico centro de poder em
gualquer dos ambitos sociais’ (Mallimaci, Pluralismo religioso).

Essa situagdo de competicdo entre os diversos agentes religiosos, conforme
Berger, se daem dois nive's. interno e externo:
“ ...diferentes grupos religiosos, todos com o mesmo status legal, competem
uns com os outros. O pluralismo, todavia, ndo se limita a esse tipo de
competicdo intra-religiosa. Como resultado da secularizacao, os grupos
religiosos também sdo levados a competir com varios rivais ndo-religiosos
na tarefa de definir o mundo, alguns dos quais altamente organizados (como
varios movimentos ideol 6gicos revolucionarios ou nacionalistas), outros

muito mais difusos institucional mente (como os sistemas de val ores modernos
do ‘individualismo’ ou da emancipagao sexual)” (1985, p. 149).

A contestacdo da autoridade eclesiastica da Igreja oficial pelos movimentos
reformadores do séc. XVI, chamados de protestantes, abriu a porta para outras
contestagbes e para outras fragmentagdes que se seguiram no campo religioso,
fomentando ainda mais o pluraismo e a aceitagdo do diverso. A passagem do
singularismo hegemodnico para o pluralismo religioso fragmentado e fragmentario
representou também a passagem do absol utismo para o relativismo, da verdade Unica
universal para a verdade subjetiva local. O nUmero de possibilidades e de aternativas
religiosas aumenta continuamente, na M odernidade, como resultado da secul arizacéo

e dos processos que para ela contribuem.

Essa ligacdo entre pluralismo e secularizacdo € comentada também por
Hervieu-Léger. Ela analisa o pluraismo em duas dimensdes. uma exterior, que
ocorre no nivel das indtituicbes e grupos sociais, e outra interior, no nivel da

consciéncia:
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“Se devesse existir, de fato, um ‘moderno religioso’, mais firmemente

delineado que se poderia supor, ele ou ela parece ser um conglomerado

misto de crengas indeterminadas, como inalcancaveis sobras de

reminiscéncias e sonhos que individuos organizam de forma subjetiva e

privada, em relacdo as sSituacdes concretas com as quais eles sdo

confrontados. O impacto disso sobre a sociedade €, no minimo, problematico.

Esse estado de atomizacéo de sistemas de significacéo que caracteriza, de

acordo com Thomas Luckmann, o ‘sagrado cosmos das sociedades

industriais modernas’, estd em direta relacdo com a ruptura do estavel limite
entre crencas e praticas (...). A disseminacdo do fendbmeno da crenca
moderna, por um lado, e o desvanecimento do limite sdcio-religioso, fora do
gue estava construido através dos anos, uma alltura religiosa que atingiu
todos os aspectos da vida social das sociedades ocidentais, por outro lado,
s80 as duas inseparaveis facetas do processo de secularizacdo, cuja

trajetoria historica surge com aquele da propria modernidade” (1989, p. 71,

72).

Enquanto Hervieu-Léger sublinha a pluralidade de crencas e a diluicdo das
fronteiras do religioso moderno, Steill chama a atencéo também para a diversidade,
que ndo contradiz a énfase da socidloga francesa, mas complexifica o campo
religioso:

“ Justamente por ndo ser religiosa, (a sociedade moderna) torna-se capaz de

abrigar todas as religides, sgjam elas institucionais, como o catolicismo, 0

protestantismo, o budismo, o islamismo, sgjam sistemas de crencas sem uma

referéncia ingtitucional definida ou visivel (...) A pluralidade e fragmentacéo
religiosa, portanto, sdo frutos da proépria dinamica moderna. A secularizacao
multiplica os universos religiosos, de forma que a sua diversidade pode ser
vista como interna e estrutural ao processo da modernidade. A secularizagdo

e a diversidade religiosa estéo associadas diretamente a um mesmo processo

histérico que possibilitou que as sociedades existissem e funcionassem sem

precisar estar fundadas sobre um Unico principio religioso organizador”
(2001, p. 166).

Aqui podemos fazer ja uma primeira referéncia a pesquisa de campo realizada
para este trabalho, no municipio de Sdo Bernardo do Campo. Segundo dados
fornecidos pelo Departamento de Pesquisa e Estatisticas, da Prefeitura de Séo
Bernardo do Campo, existem atuamente 93 igrgjas e grupos religiosos cadastrados
no municipio®. Esse nimero, na redlidade, € bem maior, visto que ha muitos grupos
ndo cadastrados na Prefeitura. 1sso foi verificado no contato pessoal com o campo e
também pela comparagdo da listagem fornecida pela Prefeitura com as igrejas
publicadas nas listas telefénicas do municipio. Nestas encontramos muitas igrejas

CUj0S nomes Ndo se encontram no cadastro da Prefeitura.

® Consulta realizada em 30 de julho de 2003.
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A multiplicidade de igrgjas, escapando inclusive do controle estatistico
oficid, fica ainda mais clara através dos dados que levantamos na pesguisa junto ao
sub-campo por noés escolhido. Aplicamos 0 questionario em quatro igrejas
pentecostais e duas escolas de ensino biblico/teoldgico de orientacdo pentecostal. As
respostas a questdo: “Igreja(s) da(s) qual(is) participa atualmente” trouxeram o nome
de trinta e cinco igrgjas e grupos religiosos diferentes. Esses dados nos permitem ter
uma idéia concreta dessa pulverizagdo e multiplicidade da religido, consequiéncia

imediata da secul arizagdo da sociedade moderna.
4. PRIVATIZACAO DA RELIGIAO E SUBJETIVACAO DAS CRENCAS

O socidlogo Peter Berger (1985) sublinha a privatizacdo da religido como
uma das consequéncias da secularizagdo da sociedade. Ao deixar de ser areligido do
Estado na sociedade européia, ela perdeu seu status de coisa publica e oficial,
passando a ser ingtituicdo particular, como todas as demais instituigoes ndo estatais.
Entretanto, como a secularizagdo teve sua origem na atividade industrial, seus efeitos
atingiram primeiramente o Estado, com o qual o setor industrial tinha maior
proximidade, vindo posteriormente a ingtituicdo da familia a ser atingida (Berger,
1985, p. 141). A religido polarizouse entre estas duas areas da ordem institucional.
No Estado, ela continuou marcando presenca, porém desempenhando um papel cada
vez mais meramente pictérico, de "retérica ideoldgica’. No outro pdlo, o da familia,
a sSituagdo foi inversa.

"Na esfera da familia e das relagdes sociais estreitamente ligadas a €ela, a

religido continua a ter um potencial de 'realidade’ consideravel, isto €,

continua a ser relevante em termos de motivos e auto-interpretacOes das
pessoas nessa esfera da atividade social cotidiana” (Berger, 1985, p.145).

No ambito da familia, especialmente em sociedades e camadas atamente
secularizadas, areligido

"manifesta sua forma tipicamente moderna, a saber, como um complexo

legitimante voluntariamente adotado por uma clientela ndo-coagida. Como

tal, localiza-se na esfera privada da vida social cotidiana e estd marcada

pelas caracteristicas tipicas dessa esfera na sociedade moderna. Uma dessas
caracteristicas essenciais € a da individualizacao" (1985, p. 145).

Percebe-se dai a ligacdo entre religido privatizada e a individuaizagcdo
religiosa, ainda que os lacos naturais familiares possam exercer, dependendo do grau
de tradicionalismo existente na sociedade onde €la se situa, uma influéncia

consideravel na opcéao religiosa de seus membros.
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A pesguisa que realizamos indicou que 27,60% das pessoas pesguisadas
buscaram a religi&o unicamente porque o seu grupo familiar j& tinha uma filiagdo
religiosa. 1sso indica que a maioria, 222 pessoas que buscaram a religido, ou sga,
68,09%, ndo o fizeram somente por tradicdo familiar. Outros fatores, de natureza
individual, motivaramnas a buscar uma religido. Constatamos que 184 pessoas
(56,44%) buscaram a religido sem qualquer influéncia da familia para essa deciso.
Para 11,34% dos pesquisados (37 pessoas), a influéncia da familia na sua op¢do
religiosa existiu, mas ndo foi o Unico fator motivador. Outras razdes colaboraram
para motiva-los a buscar uma religidn®. Estes nimeros confirmam, no campo
pentecostal, arealidade do processo de destradicionalizacdo da religido, umavez que
amaioria das pessoas ndo liga a sua busca da religido a influércia de sua familia de

origem, ou por ter sido levadas pelafamilia.

Na Modernidade, os valores religiosos s6 podem ser validos para os que deles
comungam voluntariamente; ndo podem ser impostos. A segregacdo da religido a
dimensdo privada contribui para a manutencdo da racionalidade predominante nas
instituicBes politicas e econdmicas modernas.

" A consequiéncia € que, na sociedade moderna a identidade pessoal tornou-se

um fendmeno privado, sem referéncias institucionais, enquanto que a pessoa
prova uma sensacao (ilusoria) de autonomia” (Martelli, 1995, p. ).

Segundo Berger, ao ficar restrita ao mundo privado, especialmente a estrutura
familiar, a religido apoia-se numa estrutura fréagil, como as demais formagdes da
esfera privada. Tal religido, ao construir estruturas de plausibilidade fragmentadas e
parciails, adotadas voluntariamente para servir numa dimensdo que carece de
"redlidade’, é atingida pela mesma debilidade de seu campo. Dessa forma, as
lealdades religiosas tendem a se enfraquecer, assim como as demais lealdades que se
definem pela tradicdo, pelos universos simbdlicos Unicos e peas legitimagdes
historicas.

A centralidade moderna do sujeito perpassa vérias modalidades de expressdo,
desde o “cogito” cartesiano, em que o sujeito identificado com o0 pensamento
raciona (penso, logo existo) é tomado como o fundamento seguro do conhecimento

e do mundo, passando pela defesa das liberdades e dos direitos individuais do

® Resultados da quest&o 13: “Por qué vocé buscou areligido?’ Alternativa 1: A familiajé pertenciaao
grupo religioso = 90 (27,60%). Responderam a opcéo 1 e outras alternativas = 37 (11,34%).
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[luminismo, até a subjetividade contemporanea de cardter mais experimentalista ou
afetiva.

Com a secularizagdo, a sociedade deixa de ser regulada por um sistema de
significados, de valores, de normas e de simbolos produzidos e distribuidos por uma
instituicdo religiosa. A tradicao religiosa deixa de ser a fonte Unica de orientagéo dos
individuos e grupos sociais. Surgem varios outros agentes produtores de significado,
de cddigos de valores e leis. Nenhum deles, porém, pode apresentar-se como Unico e
oficial fornecedor de referenciais simbdlicos e, por isso mesmo, ndo pode impd-los a
toda a sociedade, devido a neutralidade religiosa do Estado. A pretensdo de qualquer
ingtituicdo ou grupo religioso de regular todos os individuos € ilegitima e
impensavel, face a liberdade de culto e de op¢éo religiosa. Isso implica em que, nas
sociedades modernas, a participagcdo religiosa sgja uma matéria de escolha
individual, ndo mais de pertenca automética a uma filiagdo religiosa herdada. Essa é
uma caracteristica da religido moderna, bastante sublinhada por Hervieu-L éger:

“ Nas sociedades modernas, a crenca e a participacao religiosas sdo ‘matéria
de opcdo’': elas sdo ocupagdes privadas, que dependem da consciéncia
individual, e qualquer instituicdo religiosa ou politica ndo pode se impor a
ninguém” (1986, p. 13).

Com a separacéo entre Igreja e Estado, o individuo ndo tem mais a obrigacdo
civil de ser religioso e, em contrapartida, a religido ndo pode mais contar com a
submisséo automética e obrigatoria da populagdo. A ampliagdo das opgoes religiosas,
todas com o mesmo status legal, cria uma sSituagdo em que cada um dos agentes
religiosos sO pode apresentar-se como uma aternativa, entre varias outras que se
oferecem aos individuos (embora seus discursos ndo o admitam). A estes cabe
decidir qual a verdade que |he serve, ou que lhe atrai, segundo critérios pessoais e

subjetivos.

Esse deslocamento do centro de poder, das instituicdes religiosas para 0s
sujeitos religiosos, foi tematizado por Thomas Luckmann (1973). Para ele, os
processos de especializacdo e diferenciagdo institucionais caracteristicos da
modernidade, provocados pela ruptura entre Estado e Igrgja e a consequente
producdo de concepcdes de mundo localizadas, heterogéneas e multiplas, criaram
uma situacdo de variedade ideol6gica. Cada individuo, no processo de constituicéo
de sua personalidade, tem a sua disposicéo, portanto, um leque, cada vez mais amplo,

de possibilidades, de opcgdes religiosas, de quadros de referéncia, 0os quais, no



exercicio de sua liberdade pessoal, podem ser escolhidos, preteridos, aproveitados,

total ou parcialmente.

Esse trabalho individual de construgdo de sua religiosidade propria e
autbnoma tem sido chamado de "bricolagem”, uma religiosidade do "faca vocé
mesmo”. Essa é uma das caracteristicas mais significativas da religido na
modernidade, segundo Hervieu Léger:

"A descricdo dessa modernidade religiosa se organiza a partir de uma

caracteristica maior, que é a tendéncia geral ao individualismo e a

subjetivizacdo das crencas religiosas. Todas as pesquisas confirmam que

esse duplo movimento trabalha por sua vez as formas de experiéncia, de
expressao e da sociabilidade religiosas. (...) Mas 0 aspecto mais decisivo
dessa 'desregulacéo’ aparece sobretudo na liberdade com que consentem os
individuos de 'bricolar’ seu proprio sistema de crenca, fora de toda
referéncia a um corpo de crencas institucionalmente validadas. Esse duplo
fendmeno aparecia de modo particularmente legivel nos paises que se supde

serem 0s mais secularizados na Europa, a saber, os paises escandinavos'
(1999, p.43 e 44).

A mentalidade que se instaurou nas relactes entre o individuo e 0 cosmos
sagrado é a de autonomia subjetiva, reforcada pelo enfraquecimento da tradicéo
religiosa em sua influéncia sobre a vida social. O individuo, feito "consumidor
religioso” pode livremente optar por um ou mais produtos colocados no "mercado”,
uma vez que a religido foi empurrada para a dimenséo privada. E, sgga qua for a
escolha feita pelo sujeito religioso, €la ndo vai interferir na sua vida publica. O
resultado é a formagdo de universos subjetivos de significados, normas e valores
validos para cada individuo/sujeito religioso. Perdeurse a unidade tematica do
cosmos sagrado, sendo substituido por

"um agregado de simbolos, valores e significados que podem ser

considerados 'religiosos na medida em que, uma vez interiorizados, passam

a oongtituir a identidade pessoal e o sistema de referéncia do individuo; no

conjunto, porém, eles ndo formam uma concepcao coerente e estruturada,
como 0 era 0 'cosmo sagrado’ tradicional”. (Martelli, 1995, p.303).

Coexistem, portanto, na modernidade secular, 0s sistemas coerentes e
racionais dos conteldos religiosos sustentados pelas instituicbes religiosas
tradicionais, as diversas definicdes da realidade oriundas das diferentes areas
seculares, institucionais e publicas, onde reina o racionalismo em busca de eficiéncia,
e 0s conjuntos individuais de representacoes religiosas, cujo

"grau de coeréncia e sistematicidade é inferior aos tradicionais, mas que, em
relacdo a eles, sdo mais flexiveis e também mais instaveis do gque os



tradicionais e, portanto, sio nais adaptaveis as exigéncias individuais de
auto-realizacdo" (Martelli, 1995, p. 303).

O processo de privatizagdo e subjetivacdo da religido manifesta sua dindmica
nd somente na figura do sujeito religioso autdbnomo, com a liberdade e a
possibilidade de escolher a filiagdo religiosa e, com ela, relativamente, o(s) seu(s)
codigo(s) de referéncia, mas também se manifesta na figura do agente religioso, que
agora precisa esforcar-se pela manutencéo e conquista dos adeptos, uma vez que néo
dispbe mais de uma clientela automaticamente constituida. A dindmica da
“preferéncia do consumidor”, inicialmente estabel ecida no setor comercial, torna-se a
mola mestra da religido moderna. A religido precisa modelar-se aos interesses e
necessidades individuais para justificar-se e manifestar relevancia

“Desde que a religido perdeu para o conhecimento laico-cientifico a
prerrogativa de explicar e justificar a vida, nos seus mais variados aspectos,
ela passou a interessar apenas em razao de seu alcance individual. Como a
sociedade e a nagdo nao precisam dela para nada essencial ao seu
funcionamento, e a ela recorrem apenas festivamente, a religido foi
passando pouco a pouco para o territério do individuo” (Prandi, 1996, p.
67)

Dai a necessidade estratégica de as igrejas oferecerem produtos religiosos que
atendam as necessidades sentidas pelos sujeitos religiosos, sob pena de perderem o
“cliente” para outros grupos religiosos concorrentes, cujas ofertas possam parecer
mais interessantes para os sujeitos, cuja consciéncia secularizada os inclina a buscar

a satisfacdo de necessidades pessoais, geralmente imediatas e efémeras.
Em nossa pesquisa de campo, constatamos que 37,73% das pessoas buscaram
a religido motivadas por necessidades pessoais e imediatas, sgjam materiais, sgam
emocionais, conforme dados abaixo:
- 24 (7,36%) buscaram a religido exclusivamente por causa de

enfermidades, suas préprias ou de aguém da familia, ou anda por

falecimento de alguém;

- 4 (1,22%) buscaram a religido exclusivamente por causa de

dificuldades financeiras, ou por desemprego;

- 16 (4,9%) incluiram a alternativa sete (desemprego de alguém

dafamilia);

- Seis (1,84%) incluiram a alternativa seis (desemprego pessoal);
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- 13 (3,98%) incluiram a alternativa 11 (problemas financeiros)

- 28 (8,58%) buscaram a religido exclusivamente por causa de
problemas afetivos: dificuldades no relacionamento com alguém ou auséncia

de relacionamentos (solidéo);

- 32 (9,81%) incluiram as dternativas oito, nove e 10 nas

motivacoes, referindo-se a problemas afetivos;

- Totad de pessoas que incluiram motivacbes temporais
(enfermidade pessoal ou de alguém da familia, ou morte, desemprego pessoal
ou de alguém da familia, dificuldades financeiras, desemprego e problemas
afetivos), em suas respostas a pergunta “Por qué buscou a religido?’, ao lado
de outros tipos de motivagdo = 67 (20,55%), sendo que 56 (17,17%)
buscaram a religido exclusvamente por essas motivagdes temporais
totalizando 123 (37,73%).

5. FRAGILIZACAO DAS INSTITUICOES, DA MEMORIA E DAS
TRADICOES

Ja vimos como a secularizagdo, a0 separar Estado e religido, vem operando
um processo de continua fragmentacdo, tanto no mundo secular quanto no mundo
religioso, cuja consequiéncia foi a relativizagdo dos valores e, portanto, o declinio da
legitimidade das instituicdes que os representam e sustentam, incluindo entre estas as
instituigoes religiosas.

Segundo Mariz & Machado (1998, p. 370, 371), a0 processo de
desinstitucionalizagdo da identidade religiosa e face ao individualismo crescente, as
instituicdes, grupos religiosos e individuos reagem de diversas maneiras, dentro de
duas tendéncias. de um lado, o desenvolvimento de grupos que procuram marcar
fortemente suas fronteiras, impor normas éicas e exigir um intenso
comprometimento institucional, como 0s grupos carismaticos e pentecostais (por elas
denominados de neo-tradicionais) e de outro lado um forte hibridismo de crencas e
préticas religiosas, em que destaca-se 0 carater pessoa da escolha e das decisbes e a
abertura para todas as experiéncias externas. As autoras, informadas por dados de
pesquisa de campo realizadas em Belo Horizonte, apontam para esse processo de

enfraquecimento da religiosidade institucionalizada, ao mesmo tempo em que da
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mostras do fortalecimento da subjetivizacdo dos sistemas de crencas e das

experiéncias religiosas de cardter emocional.

Percebe-se, assm, na modernidade uma perda de influéncia da tradicdo sobre
a vida e as decisdes das pessoas. Estas tomam para s 0 direito e a liberdade de
decidirem sua vida e constroem de maneira autbnoma seu pequeno cosMos sagrado,
definem suas crengas e tecem seus relacionamentos com um Ou mas grupos
religiosos, independentemente de sua heranga religiosa. O argumento da tradicdo do
grupo religioso também ndo tem tanto peso mais a favor das ingtituicdes religiosas
histéricas ou tradicionais. Muitas vezes pesa contra. A filiagdo a um grupo religioso
passa, portanto, a ser decidida por outros critérios, ndo o da antiguidade. Os
conceitos modernos de evolucdo e progresso, envoltos por uma aura mitica, apontam
o futuro como a realizacdo dos melhores sonhos humanos — a utopia — langando,
consequentemente, sobre 0 passado a condenagdo de ser superado, ultrapassado e
inferior. O novo € considerado melhor que o antigo. E neste ponto que a
modernidade, através da congtituicdo de grupamentos religiosos fundados em outros
elementos que n&o o da tradicdo, leva-nos a repensar as definicbes de religido que a
consideram essencial, como a definicdo de HervieuLéger, apresentada no inicio
deste trabalho. Se a pertenca a uma linha de crenca, historicamente legitimada, for
tomada como aspecto essencia da religido, ndo poderemos considerar como religides
tantos grupos que surgem e se multiplicam a cada dia, sem qualquer apelo a uma
linhagem religiosa de crenca. E necessario, portanto, que consideremos a quest&o da
importancia da historia para a constituicdo das identidades na modernidade. 1sso
significa avaliar o quanto a tradicéo religiosa pesa, define ou condiciona as escolhas

gue os individuos fazem na construcdo de sua biografia religiosa.

Paralelamente a0 processo de destradicionalizacdo na sociedade moderna,
corre outro processo a ele intrinsecamente ligado: a desmemorializacgo. As tradicoes
sd0 criadas e mantidas por grupos sociais com um certo nivel de identidade. As
histérias que sdo contadas e recontadas, 0s ritos que lembram e atualizam o passado e
os hébitos proprios de determinada cultura ou grupo social — com sua forca de
integracdo do grupo e de manutencdo da sua identidade — diluemse na medida em
gue as sociedades se comunicam e interagem entre si. Além disso, as rapidas e
constantes mudangas ocorridas na modernidade, ao produzir a transformacdo da

sociedade e da natureza, dificultam o desenvolvimento ou a permanéncia das



tradicdes. Rivera cita o extraordinario crescimento das cidades como um fator de
atrofia da meméria, uma vez que nelas
“ os lugares transformam-se rapidamente e as pessoas tém uma mobilidade
cada vez maior. Os lugares deixam de ser pontos de referéncia importantes
para a construcdo das tradicOes, porque as pessoas experimentam pouco

tempo neles. As sociedades contemporaneas caracterizam-se pela enorme
circulacao: de pessoas, de informacéo, de imagens, etc.” (1998, p. 55 e 56).

A memodria coletiva € “interferida pela superabundancia de informagéo
continua, que quebra as particularidades e passa a idéia de um eterno presente,
anulando toda referéncia ao passado imediato e mediato” (Rivera, 1998, p. 56). Com
o enfraquecimento do referencial congtituinte da identidade coletiva, os individuos
sentemse cada vez menos dependentes dos grupos sociais e, portanto, as relaces
sociais perdem o cardter de “pertenca’, pelo menos a espécie de pertenca que tem
como caracteristica a durabilidade, o armazenamento significativo de fatos historicos
que representem elementos comuns aos participantes dessa histéria. Um individuo
pode, assim, estar associado a varios grupos a0 mesmo tempo, sem uma
exclusividade de pertenca e sem uma identidade forte e Unica, como era aquela que
estava associada a uma tradicdo por longo tempo acumulada e preservada A
fragmentacdo da memoria individual e coletiva pela crise do passado para se
entender o presente faz com que a memaria sgja fragil, superficia e imediatista,
facilitando a transitoriedade e a superficialidade também nas relacdes sociais e na
constituicdo das identidades individuais e coletivas, na medida em que a sociedade
mais e mais se moderniza

“O imagindrio moderno de continuidade apresenta-se agora como uma

grande rede de memodrias difusas e dispersas;, memarias criadas, inventadas

e permanentemente modificadas em funcdo das imposi¢ées de um presente
cada vez mais submisso ao imperativo da novidade” (Rivera, 1998, p. 56).

Segundo Rivera, para Halbwachs, o problema do enfraguecimento da tradicéo
na modernidade ndo se sSitua propriamente na tradicdo, mas na transmissdo da
tradicdo. As tradicbes existem, mas na modernidade fica cada vez mais dificil
transmiti-1as as novas geragdes. As causas e as implicacfes dessa dificuldade, e a sua
relacdo com a religido moderna estaremos abordando adiante, ao tratarnos da
guestdo da globdizacdo. O que nos interessa aqui € 0O processo de
destradicionalizagd0 no campo religioso moderno, obrigando-nos a repensar
conceitos e pressupostos estabelecidos, como o do sentido e importancia dos mitos e

dos ritos para a religido moderna. O que fica claro aqui, por enquanto, € que as



instituicdes religiosas modernas operaram mudangas significativas em suas praticas e
crencas, prescindindo da tradicdo e adaptando-se a “ uma dindmica de circulagdo de
signos religiosos inédita, que entra em contradicdo com as formas tradicionais de
gestdo da memdria autorizada” (Rivera, 1998, p. 60) e a necessidade de encontrar
novo fundamento e estratégia para a constituicdo de lacos comunitérios e para a
manutencao e ampliacdo das relacdes entre os individuos e 0s grupos religiosos, ao
mesmo tempo em que se adaptam a dindmica da “preferéncia do consumidor” e as
demandas do sujeito moderno, fragmentado em sua consciéncia secularizada,

fragmentado em sua memaria e identidade, e fragmentado em suas relagles sociais.

6. RECONFIGURACAO DA(S) IDENTIDADE(S): ELASTICIDADE E

INCLUSIVIDADE

Paralelamente a fragilizacdo das ingtituicdes, inclusive e especialmente a
instituicdo religiosa, em fungdo da secularizagdo e do pluralismo dela decorrente,
COMO VimOs, corre um processo oposto no outro polo dessa dindmica socia: o
fortalecimento do individuo, que passa a gerir autonomamente suas relagcbes com o
sagrado. Isso ndo significa a simples exclusdo do intermediario tradiciona e
ingtitucional nessas relagbes, mas que o individuo, exercitando a liberdade de
escolha, pode optar por uma ou por outra filiagdo religiosa, por ambas, por vérias
filiagbes, ou ainda por nenhuma filiacdo, sem que tais opcbes afetem a vida do
individuo nas outras éreas de sua vida social. Uma conseqiiéncia evidente dessa
autonomizacdo do sujeito religioso na modernidade € o enfraguecimento das
lealdades religiosas. O individuo passa a ter na consciéncia o “dever” de dar
satisfacdo a S mesmo de seus atos e de suas escolhas, ao invés de sentir que deve
prestar contas ao outro, mesmo que este sgja uma ingtituicdo religiosa. O sentido de
compromisso religioso torna-se precério em todas as formas do individuo relacionar-
se com as tradicionais agéncias religiosas produtoras de sentido, uma vez que 0
sujeito agora tem liberdade e competéncia para essa tarefa de producdo, ndo mais
para toda a sociedade, como se fazia ho sistema hegemonico, mas parasi mesmo, ou
no maximo, para um circulo bem pequeno de pessoas ligadas por lagos de
dependéncia a uma delas, como no caso da familia, por exemplo.

Com a condtituicio de um ambiente de “mercado”, favorecido e
complexificado pela globalizacdo (da qual trataremos a seguir), os individuos

circulam mais facilmente entre as diversas expressoes religiosas, cada vez menos



digtintas entre s, efetuando apropriagdes, interpretacdes e re-interpretacoes
simbdlicas a partir de seu ponto de vista pessoal, alimentado em geral ndo pelarazéo
|6gica, mas pelas momenténeas necessidades pessoais, como num grande shopping
center religioso, para onde as pessoas vao para adquirir um ou mais produtos
especificos, ou simplesmente para passeio, entretenimento, diversdo, descanso, para
olhar sem compromisso as vitrines e suas mercadorias, para encontrar pessoas, ou
para ndo encontrar pessoas, mas figuras humanas num cenario impessoal.

A tendéncia geral a superficialidade e transitoriedade das relacdes humanas —
que os grandes aglomerados urbanos e a crescente mobilidade demogréfica reforcam
— contribuem para a construcéo de identidades religiosas multiplas e uma experiéncia
religiosa polissémica, chamada por Leila Amara de “religiosidade caleidoscopica’
(2000, p. 15), que ndo se limita mais somente ao campo religioso propriamente dito,
do ponto de vista institucional.

A modernidade, diferentemente do que as vezes se pensa, ndo produz
somente a homogeneidade e a indiferenca. A diversidade e a multiplicidade estdo
presentes em toda parte, como também podemos observar na espécie de relacdes que
0os sujeitos estabelecem com as religibes ou grupos religiosos. Mais adiante
apresentaremos a esse respeito, no contexto da discussdo dos efeitos da globalizacéo
sobre o campo religioso, alguns dados colhidos na pesquisa de campo, mostrando o
nivel de multiplicidade e variedade de pertenca religiosa nos grupos pesquisados.
Faremos referéncia, neste ponto, a questéo do nivel de comprometimento do fiel para
Com 0 seu grupo religioso.

Perguntamos qual o grau de envolvimento com o grupo religioso do qual faz
parte. As respostas foram:

1- Muito envolvido(a): participa de todas as atividades do grupo: 44 (13,49%);
2- Envolvido(a): participa da maioria das atividades do grupo: 115 (35,27%);
3- Mais ou menos envolvido(a): participa de poucas atividades do grupo: 103

(31,59%);

4- N&o envolvido(a): quase n&o participa das atividades do grupo: 33 (10,12%);
5- 29 ndo responderam a questdo (8,89%).

Na andlise das respostas a esta questéo, deve-se levar em conta que €elas
foram colhidas em igrejas pentecostais, nas quais ha uma grande énfase e valorizagcéo
da participacéo ativa dos fiéis, e que uma parcela significativa dos questionarios foi

respondida por alunos de escolas de ensino biblico/teolégico, o que pressupde um



grau mais profundo de comprometimento com as igregjas e suas atividades. Ainda
assim, observa-se gque quase metade das pessoas que responderam a essa questéo tem
pouco envolvimento com suas igrgas. Ainda que ndo tenha sido perguntado no
guestionario sobre os motivos da resposta, alguns dos pesquisados afirmaram ter uma
participagdo restrita nas atividades da igreja por estarem estudando durante a semana
a noite, o que evidencia que, embora estejam participando nos finais de semana, isto
€, sdbados e domingos, tal participacdo ndo € por eles considerada satisfatéria, o que
vem confirmar a grande valorizac8o da presenca e participacéo dos fiéis em todas as
reunides e atividades dessas igrejas.

No udltimo capitulo, trataremos mais pormenorizadamente dos tipos de
relacionamento construidos pelos sujeitos religiosos para com 0s grupos religiosos e

as suas implicacOes para a pertenca religiosa.
7. GLOBALIZAGCAO E RELIGIAO

Ja sel namorar

Arnaldo Antunes, Carlinhos Brown, Marisa Monte
CD “ Os Tribalistas’ , Monte Criacéo e Producéo Ltda., Rio de Janeiro, 2002
Ja sei namorar
Ja sal beijar delingua
Agora, sb meresta sonhar.
Ja sei ondeir,
Ja sel ondeficar.
Agora, s me falta sair.
N&o tenho paciéncia para televisdo,
Eu ndo sou audiéncia para a solidao.

Eu sou de ninguém,

Eu sou de todo mundo

E todo mundo me quer bem.
Eu sou de ninguém,

Eu sou de todo mundo

E todo mundo é meu também.

Jasei namorar,

Ja sai chutar a bola,

Agora, sO mefalta ganhar.

Né&o tenho juiz,

Sevocé quer avidaemjogo,

Eu quero éser feliz.

To te querendo como ninguém,

To te querendo como Deus quiser,
To te querendo como eu quero,

To te querendo como se quer.
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Assm como a secularizacdo, a globalizacdo também tem sido tematizada
como processo decisivo na constituicdo da modernidade. Sua influéncia na vida dos
individuos e na dindmica social, sgja cultural, econdmica, politica, ou religiosa,
também tem sido objeto de debates entre o0s especialistas.

Segundo Ortiz (1997, p. 25), a globalizacdo € o resultado da expansdo do
capitalismo nos séculos XV-XVII e do advento das sociedades industriais no séc.
XIX. N&o &, pois, um processo hovo, recente, mas um movimento que, embora tenha
sua especificidade nos dias atuais, deve ser entendido como parte de um processo
histérico, numa linha de continuidade com o passado.

Para Ortiz, h4 duas maneiras de se entender a globalizagdo. A primeira
consiste em vé-la como um processo de expansdo de uma sociedade e cultura sobre
as demais sociedades e culturas. O mundo globalizado seria, nesta perspectiva, a
predominancia de um centro (uma nacdo industrializada, desenvolvida, forte), sobre
as periferias (as nagbes menos industrializadas, menos desenvolvidas e ndo téo
fortes). A globalizacdo seria um processo imperialista, polarizado por colonizadores
e colonias. As diversas civilizagdes do mundo, cada uma por Si, procuram impor sua
dominacdo sobre outros nucleos civilizatorios. Nesta abordagem do processo, 0s
limites da dominacdo sdo nitidos e a independéncia das culturas é preservada. Sabe-
se com clareza o que € “de dentro” e o que é “defora’.

A segunda maneira de se entender a globalizagdo apresentada por Ortiz
considera 0 mundo globalizado como uma totalidade que tem sua propria |6gica, sua
propria estrutura e organicidade. Esta abordagem confere uma realidade especifica ao
mundo globalizado como sendo uma “mega-sociedade’, atravessada por relactes
sociais articuladas a um todo. A sociedade doba seria mais do que uma interacéo
entre as partes, mas uma estrutura maior onde ndo ha “centro” e “periferia’, onde os
limites e fronteiras ndo seriam t&o nitidos, mas um tanto diluidos, permitindo que as
vérias especificidades nacionais e culturais atravessem espacos e juntas reconfigurem
a sociedade supra-nacional. Isso ndo significa, no entender de Ortiz, que surja uma
homogeneidade cultural decorrente desse processo de globalizagéo, pois ha multiplas
experiéncias de contato cultura e uma heterogeneidade cultural que ndo permite a
formacd de uma cultura Unica e integrada. Entretanto, ha uma parcia

homogeneidade que permite a convivéncia social, cada vez mais planetaria. Os



elementos culturais originados em determinada sociedade ja ndo s80 mais vistos
como “de fora’, mas fazem parte do nosso cotidiano e da nossa experiéncia comum:
“ Guerra do Golfo, FMI, publicidade global, carro mundial, MacDonald's,
televisores Mitsubichi, sAo expressdes euristicas de seu movimento. O mesmo
podemos dizer dos aeroportos, dos supermercados, dos shopping-center.
Trata-se de lugares, de sitios, que desvendam a desterritorializacdo do

espaco, condicdo necessaria para a congtituicdo de um mundo-mundo”
(Ortiz, 1997, p. 27).

Octavio lanni (Becker, 2002, p. 41), Alex Fituza de Mello (2000, p.101) ligam
a globalizacéo e o capitalismo como processos interdependentes. Na primeira fase de
desenvolvimento do capitalismo (sécs. XVI a XIX), as industrias aumentaram em
muito a capacidade de producdo de mercadorias, se comparada com a producédo
artesanal praticada até entdo. Uma producdo maior que a capacidade e necessidade
de consumo local exigiu a ampliacdo do nimero de consumidores. Estes passaram a
ser buscados em outras nagBes. Novos mercados tornaramse necessarios. As
colGnias apresentavam-se como interessantes possibilidades para a expansdo do
comércio das metrépoles, acentuando as desigualdades entre elas. Em fins do séc.
XIX e no séc. XX, o capitalismo comercia d& lugar ao capitalismo financeiro,
marcando uma nova fase da expansao capitalista.

“ Desde entdo, ganha centralidade o movimento de exportacdo de capitais

produtivos das metropoles para as areas coloniais, num processo de

internacionalizacdo crescente das bases industriais de grande escala que,

sob 0s auspicios e protecdo da intervencdo estatal das grandes poténcias,

respondia as necessidades de dominacdo direta, pelos conglomerados

monopolistas, dos mercados de trabalho e de matérias primas em todo o
mundo” (lanni, 2000, p. 102, 103).

Entretanto, concordando com a posicdo de Ortiz, Mello entende que
atualmente os conceitos de colonialismo e de imperialismo, que retratam os periodos
anteriores do capitalismo, jA ndo representam mais a nova reaidade mundia e
apresenta 0 conceito de globalismo, que se refere ao surgimento de um

“novo patamar de ordenamento da vida social, institucionalmente articulado

em plano supra-nacional, em que o0 centro das atencOes se volta para a

constituicdo de uma realidade (...) configurada por meio de uma dinamica

progressivamente transversal/centripeta de efetividade societal, plasmada em

plano concretamente trans-nacional (global) de materialidade” (Mello, 2000,
p. 103 — destaques do autor)

A globalizacdo no plano econdmico manifesta-se como uma tendéncia a

abertura de mercados em todo o mundo, a fim de proporcionar a livre circulacéo e



venda de produtos industrializados, bem como a transnacionalizacdo de empresas e
do proprio capitad. Um exemplo: comprel em Portugal um lengo italiano em cuja
eliqueta se liao “Made in Taiwan’. As empresas, na medida em que crescem (pela
ampliacéo de sua clientela e de sua participacéo no mercado), procuram instalar suas
indUstrias em locais onde hagja méo de obra mais barata, maiores facilidades e
menores despesas para escoamento e distribuicdo — regional ou mundia — das
mercadorias produzidas e menores taxas e impostos, Essa estratégia gera tal
dedlocalizacdo da producéo, visando minimizar a0 maximo as despesas, aumentar ao
maximo a producdo e, consequentemente, os lucros. O principio moderno da
racionalidade econémica nunca foi tdo radicalmente aplicado, do contrario a
sobrevivéncia da empresa estaria ameagada, num mundo ainda mais competitivo,
uma vez que, diferentemente da situacdo anterior, em que 0S concorrentes eram
poucos e estavam na mesma cidade, agora 0s concorrentes séo muitos, poderosos e
pouco importa onde estdo, uma vez que se localizam no mundo todo, ndo importando
se namesma rua ou do outro lado do planeta, pois, na sociedade global, “longe é um
lugar que ndo existe”. Percebe-se facilmente, j& na dimensdo econdmica, que a
globalizagdo, enquanto cria uma sensacdo de unidade em nivel mundia, intensifica
as tensdes, aumenta as desigualdades e reforca a tendéncia excludente do
capitalismo.

Originada e promovida na economia, a globalizagdo atingiu todas as demais
areas da vida humana e social. Na dimens&o politica, surgiram corporacfes, como a
OTAN (Organizagdo do Tratado do Atlantico Norte), a OPEP (Organizagdo dos
Paises Exportadores de Petréleo), a ONU (Organizacao das Nacdes Unidas), a OMC
(Organizacdo Mundial do Comércio), MCE (Mercado Comum Europeu), a NAFTA
(Tratado de Livre Comércio da América do Norte), o FMI (Fundo Monetario
Internacional), o BIRD (Banco Mundial), a atualmente discutida ALCA (Associacdo
de Livre Comércio das Américas), para citar apenas algumas, como exemplos desse

novo “patamar de ingtitucionalidade” a nivel mundial.

A globalizagdo ndo é somente um processo econdmico com consequéncias
politicas. Profundas mudancas sociais e culturais podem ser relacionadas. Lyotard
aponta algumas dessas mudancas:

“ Ecletismo € 0 grau zero de cultura contemporanea geral: ouve-se reggae,
assiste-se um western, come-se no McDonald’ s no almoco e pratos tipicos no
jantar, usa-se perfume francés em Téquio e roupas retré6 em Hong-Kong;



conhecimento € algo a ser aplicado em jogos de TV (cit. in Boskovic, 1999,
p. 96)

Os individuos convivem hoje com uma diversidade de culturas ab mesmo
tempo. A questdo que se levanta € pode-se faar legitimamente em experiéncia
multi-cultural em um mundo globalizado? Se os produtos culturais ja em s mesmos
apresentamse como nao origin&rios exclusivamente de uma unica cultura, mas
constituidos por componentes de vérias culturas, entdo talvez j4 ndo seria mais
possivel se falar — a ndo ser ilusoriamente — em varios contatos ou experiéncias
culturais digtintas, mas ssim em vérias experiéncias simultdneas com componentes
culturalmente hibridos, multi-culturais. Ao comprar um carro, por exemplo, aqui no
Brasil, € possivel ter-se a sensacdo de estar comprando um carro brasileiro; ele,
entretanto, pode ser montado com partes de diferentes origens. motor de uma
empresa italiana, pneus de uma empresa aleméd, suspensdo de uma empresa japonesa
e direcdo de uma empresa estadunidense. E cada uma dessas partes pode ter sido
fabricada em diferentes paises da Asia, com matéria prima de diferentes paises da
AméricaLatina

“Expressdes tais, como ‘mundo sem fronteiras empresas sem

nacionalidade’, ‘tecnoglobalismo’, ‘aldeia global’, ‘sistema-mundo’,

‘economia mundial’ — e tantas outras metéforas que ajudam a taquigrafar os

novos significados da realidade em mutacdo e a avancar sua inteligibilidade

-, foram ganhando, cada vez mais, espaco no imaginario internacional, e

chamando a atencdo da sociedade mundial para fendmenos e ocorréncias

que, embora ja viessem se processando h& décadas (ou mesmo ha séculos)

neste novo contexto historico, certamente, assumiram maior concretude e
visibilidade” (Mello, 2000, p. 104 — destaques do autor).

lanni cita a seguinte definicdo de globalizacdo de Martin Albrow: “A
globalizacdo diz respeito a todos aqueles processos pelos quais as pessoas do mundo
s80 incorporadas a uma sociedade global” (lanni, 1996b, p. 46).

Esses processos sdo referidos e sao:

“Nova divisdo internacional do trabalho, da fébrica global, da cidade
global, das estruturas mundiais de poder. (..) articulamse redes de
corporacdes, de meios de transporte e comunicacOes, de sistemas de
telecomunicacBes. A midia impressa e eletrénica adquire relevancia no
ambito da sociedade global, modificando as sensagfes de tempo e espaco,
desterritorializando e miniaturizando coisas, gentes e idéias’ (lanni, 1996b,
p. 46).

Enzo Pace (1999), reconhecendo a dificuldade de conceituar globalizacéo,

em meio a um labirinto de sentidos, discute a globaizacdo em dois “nés’ que
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amarram uma rede de significados. desenraizamento planetario e crenca no relativo.
Vamos examinar mais de perto estes dois conceitos-chave, por sua relagéo com a

religido e com 0 nosso tema, a migracdo religiosa.

7.1. Desenraizamento planetario

A globalizacdo tem facilitado o desocamento de uma grande quantidade de
pessoas de suas terras de origem para outras regides do planeta, em busca de
mel hores condi¢des de vida. Esse fendmeno produz pelo menos dois efeitos: a “perda
do sentido de identidade cultural ou de queda do nivel de identificagdo simbdlica’ , o
gue Pace chama de “ desculturalizacdo” (p. 27); e a proximidade entre modelos
culturais, cujas consequéncias sao, por um lado, conflitos, e, por outro, conhecimento
menos estereotipado do “outro”, uma vez que este deixa de ser conhecido como o
distante totalmente diferente, encoberto por segredos e mistérios. Um exemplo

desses dois efeitos, citado por Pace, € 0 mimetismo nos consumos’.

A circulacdo livre e intensa de pessoas € um processo com significado
semelhante ao da circulacdo de mercadorias e de capitais especulativos por todo o
mundo: ambos

“ rompem os artificiais limites entre nagdes, criam zonas francas de criacéo e

acumulacdo de riqueza, vao buscar as conveniéncias econdmicas ali onde

aparecem mais evidentes. Os Estados nacionais perdem de alguma maneira e
significativamente o controle do proprio territorio” (Pace, 1999, p. 28)

A perda das raizes culturais, causada pela movimentacdo geogréfica das
populacOes, afeta diretamente a nitidez e solidez da sua identidade coletiva, “que
permite a uma pessoa, desde o ponto de vista cognitivo, sentir-se ela mesma e
diferenciar-se do Outro” (p. 27). O desenraizamento ataca as imagens estaveis do
mundo, que conferem significado e identidade também estéveis ao individuo,

vinculados a um territério real e significativo para ele, onde ele “sente-se em casa’.

O espago fisico perde, assim, sua capacidade de conferir identidade e
significado para as pessoas e culturas. Os lugares materiais vao destacando-se dos

lugares simbdlicos. A internet, a televisao, o telefone, e outras novas tecnologias da

" Em Dekar, uma grande empresa imobilidria do Senegal com capital misto francés anunciava
apartamentos com 0 seguinte slogan: “um apartamento ‘a européia lhes possibilita ndo poder
hospedar seus pais’. Confrontamse neste caso dois modelos de familia: um modelo tradicional de
familia extensa, com vinculos fortes e um modelo moderno, de familia diminuida e com vinculos
frégeis e que podem até dissolver-se em beneficio de novos estilos de vidamais confortéveis.
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comunicagdo rdpida reduziram o espaco ao minimo. A urbanizacdo e o crescimento
rapidos das cidades ateram a paisagem fisica constantemente, substituindo
significados e valores por outros, adaptados a mobilidade constante, a praticidade e a
objetividade da vida moderna. “ Viver sem fronteiras’, slogan publicitario no Brasil
da TIM, empresa italiana de telefonia celular, expressa esse ideal moderno de
superacéo do espaco num mundo globalizado, a que a circulagcdo constante das
pessoas pelos espacos fisicos e simbdlicos faz companhia, processo chamado de

desterritorializacdo da cultura®.

7.2. Crenca no relativo

O desenraizamento conduz a formas de crenga no relativo, primeiramente no
terreno social e politico. Nas sociedades modernas, a confianca € um elemento muito
importante para a sustentac@o e legitimacdo dos sistemas politicos e sua estrutura de
poder. As formas de auto-organizagao espontanes, isto €, a sociedade civil, € que faz
a grande diferenca entre o0s sistemas politicos vigentes, pois elas estdo mais perto dos
individuos e por isso o controle é mais fécil por parte destes. A organizagdo e
funcionamento destes grupos baseia-se na confianca, e ndo na legitimidade do
sistema. Este experimenta um déficit de consenso. A confianga € um recurso escasso

nas sociedades modernas.

Quanto mais um sistema politico faz referéncia a imagens simbdlicas
estruturadas e estaveis do mundo, mais dificuldade terd para legitimar-se®, na
modernidade globalizante. Desconfianca quanto a modelos absolutos e fechados e
crenca em valores e sistemas relativos e abertos fazem com que as identidades sgjam
relativas, transitérias e frageis, como o indica a defini¢céo de globalizagdo formulada
por Pace (1999, p. 32):

“A globalizacdo é um processo de decomposicdo e recomposicdo da

identidade individual e coletiva que fragiliza os limites simbdlicos dos
sistemas de crenca e pertencimento. A conseqliéncia é o aparecimento de

8 Para um aprofundamento da andlise da reconfiguracio do espaco na modernidade, cf. Giddens
(2002, p. 21-32) e Augé (1992 e 1997).

° O Jap@o, por exemplo (dado por Pace), abriu-se para a modernizacdo, para outras culturas, deixando
assim de sustentar o proprio sistema simbdlico de interpretacdo do mundo cono Unico (ameagado,
digo eu, no minimo, pela Segunda Guerra Mundial), permitindo sua elevagdo como poténcia mundial.
O mesmo modelo foi seguido pelas nagBes emergentes do sudeste asiético. Contrariamente, as nagles
de tradicdo isldmica voltaramse para a propria tradicdo, cuja confirmacdo, pensavase, seria
necessdria para efetuar-se uma renovacdo social e politica que se oferecesse como alternativa a
modernidade Européia-Ocidental, diante das desilusdes sofridas com esse modelo.



uma dupla tendéncia: ou a abertura a mesticagem cultural ou o reflgio em
universos simbdlicos que permitem continuar imaginando unida, coerente e
compacta, uma realidade social profundamente diferenciada e fragmentada” .

Num mundo em que as fronteiras sdo quase transparentes, a ponto de ndo se
saber bem onde termina um terreno e comega o0 outro, as identidades individuais e
coletivas acompanham o0 mesmo processo. As pessoas tém senso de identidade mais
aberta, menos distinta. Ampliando-se o0 mundo, com a globalizagcdo, amplia-se
igualmerte 0 campo dos idénticos e dos pertinentes. O resultado é um
enfraquecimento das distin¢fes e, conseqlientemente, do sentido de pertenca a um
grupo em oposi¢ao ou distinggo aos outros grupos. A consciéncia globalizada leva a
uma identidade globalizada e a uma pertenca globaizada'®. E evidente que essas
coisas ndo transcorrem linearmente e facilmente. HA irregularidades e
descontinuidades no processo de globalizacdo, como veremos mais adiante. Contudo,
as manifestagdes de uma tendéncia a uma consciéncia cosmica, integrada (holistica),
podem ser percebidas em vérios dos novos movimentos religiosos contemporaneos,
bem como, a0 mesmo tempo, uma tendéncia oposta, de reafirmacdo de uma
identidade exclusivista e fechada, em oposic&o ao restante do mundo™.

Em face desse quadro de dispersdo do sentido de pertenca e de identidade, de
“desaparecimento de fronteiras simbdlicas rigidas entre os diferentes campos
religiosos, entre campo religioso e campo méagico e esotérico, entre religido e novas
crengas seculares ou parareligiosas’ (Pace, 1999, p. 33), podemos compreender a
globalizacdo como um fator facilitador e até mesmo incentivador dos multiplos
contatos, experiéncias, identidades e pertengas religiosas, tanto consecutivos quanto
simulténeos, estes em menor escala, conforme constatado pela nossa pesquisa. Ao
responder a perguntac qual sua igrga atual, quatro pessoas declararam estar
participando de dois grupos religiosos pentecostais diferentes ab mesmo tempo
(1,22%), enquanto gque 51 (15,64%) responderam ja ter participado de pelo menos

dois grupos religiosos consecutivamente.

10 Como diz a letra da cancgo: “ Eu sou de ninguém, eu sou de todo 0 mundo e todo o mundo é meu
também” , transcrita integralmente no principio deste sub-titulo. Uma consciéncia globalizada e uma
identidade globalizada possivelmente sejam mais artificiais e imaginarias do que reais; contudo,
certamente provocam uma relativizagdo da identidade e da pertenca em todo lugar em que a
modernidade se instalou como processo sécio-cultural e tal relativizagdo da identidade e pertenca é
mai s intensa e profunda quanto maisintenso e profundo for o processo da globalizag&o.

1 Francisco Rolim (1994) explica o pequeno crescimento inicial da Congregago Crista no Brasil por
sua recusa de uma visao e atuagdo politico-sociais, sendo que os imigrantes europeus, especialmente



A pesquisa demonstrou também que 33 pessoas (10,12%), antes de estarem
na igregja atual, visitavam outras igrejas mais de quatro vezes por més, 24 (7,36%)
visitavam outras igrejas cerca de duas a quatro vezes por més, 19 (5,82%) visitavam
outras igregjas cerca de uma vez por més e oito (2,45%) visitavam uma vez a cada
dois meses, totalizando, segundo estes critérios, 25,76% de pessoas que tém uma
experiéncia religiosa sendo pluralista, no minimo aberta e interessada em relacéo ao
diverso, em maior ou menor grau. N&o levamos em conta neste levantamento citado
aqui, a classificagcdo ou o tipo de contatos e experiéncias religiosas com distintos
grupos ou instituicdes'?

7.3. Flutuacdo
As sociedades modernas sdo sociedades em constante mudanca, promovida

entre outros fatores, pelas ciéncias e pelas tecnologias, que estédo sempre inventando
novas maguinas e sistemas que, intentando oferecer cada vez mais comodidades,
facilidades e rapidez nas atividades humanas, desde as do cotidiano privado, até as
atividades produtivas, comerciais e financeiras em todos os setores, interferem e
moldam os hébitos, os conceitos e os padrbes que regulam a relagdo do ser humano

com 0 Seu mundo.

Um exemplo desse processo € a rapidez com que as informacfes chegam a
todas as partes do mundo. O rédio, posteriormente a televisdo e, ultimamente, a
internet, tém permitido aos individuos saberem o gque acontece em lugares distantes
em cada vez menos tempo. Hoje j& se pode assistir a um jogo de futebol no outro
lado do planeta ao vivo, isto é no exato momento em que ele esta acontecendo.
Além do efeito desse processo sobre a percepcdo do espaco, conforme foi comentado
acima, ha outro efeito de grande importancia sobre o funcionamento da consciéncia:
a gquantidade de informacdes a disposicdo da mente e a necessidade cada vez mais
enfatizada de se estar atualizado para poder viver no mundo moderno fazem com que
o individuo privilegie a quantidade em detrimento da qualidade. N&o se tem tempo
para refletir, para aprofundar 0 pensamento sobre os dados que véo chegando

rapidamente. A mente passa rapidamente de uma informacdo a outra, ficando,

os italianos, a quem essa igreja se propunha a atingir no principio, destacavam-se por sua mobilizagéo
socio-politica, particularmente entre os operarios.

12 Deve ser dito agui que 148 pessoas declararam visitar raramente outras igrejas, 0 que representa
44,78%, enquanto que 57 (17,48%) disseram nuncarter visitado outrasigrejas.



portanto, somente com fragmentos, idéias parciais, nocdes superficiais, ndo
submetidas a uma analise critica. Noticiarios e reportagens televisivas colaboram
para essa dindmica psico-socia: as noticias s80 curtas e fragmentadas, muitas e
rapidas. Nao se pode ficar muito tempo abordando um anico fato, acontecimento ou
evento, pois ha uma fila de espera que ndo para de crescer. A mente acostuma-se
com a descontinuidade, com a ruptura, com a superficiaidade, com a néo-fixacao,
com a movimentagdo, com o transito. O tempo tende a ser menos uma sucessao que
liga eventos alinhados em continuidade sequiencial — o que tem a ver com historia e
memdria — e mais um presente continuo, fragmentado em relagdo ao antes e ao
depois. Na modernidade globalizada, o tempo é acelerado e, por isso, sofre a perda

do seu caréter de vinculagdo, de causalidade, de interconexdo™®.

O controle remoto veio dar sua colaboracéo para facilitar e incentivar a
mudanca de canal, a mudanga do foco da atencdo, cada vez tornada mais
desconcentrada, superficial e mével. Com um minimo de esforco, mudase de
cenario, de histéria, de guia de nossos pensamentos e sentimentos, cada vez mais
ociosos e planadores. Diante da tela da televisdo, ndo h&4 compromisso algum, nem
com 0 programa nem com o ator que esta falando na tela. Pode-se |he dar as costas e
sair de sua “presenca’ sem gue ele fique ofendido por ser deixado falando sozinho.
Pode-se trocar de interlocutor a qualquer momento, com ou sem justificativas.
Enquanto atender aos interesses pessoais e imediatos do telespectador, o programa
mantém o seu “fiel”. A fidelidade do telespectador, porém, ndo € cativa. Ele tem
vérias outras opgdes, pode escolher outro programa e mudar para ele sem qualquer

peso de consciéncia.

Pode-se encontrar nas cidades modernas um processo analogo. A vida nas
cidades grandes pode ser tomada como um exemplo ou amostra das conseguéncias
da modernidade na vida cotidiana e nos processos mentais e psicologicos. Assim
CcoOmo 0 espago urbano tem um significado que rompe com a nogao tradicional, que
liga espago e memdria, conforme discutido acima, o tempo também é globalizado.
Os individuos nas cidades grandes, encontram-se diante de um mundo em ebuli¢éo
constante, inebriante, impossivel de ser assimilado, em virtude da velocidade da vida,

dos acontecimentos e das mudangas, por um lado, e da pluralidade infinita de opgoes,

13 Bastian indica o processo de acel eracéo do tempo como caracteristica da modernidade (1997, p. 29).



por outro. lanni (1994, p. 36) descreve a vida do individuo na cidade global, na

metrépole, na megal dpole:

“Em boa parte dos casos, o0 individuo situa-se na cidade como em um
caleidoscopio em continuo movimento, veloz e errdtico. Como ela se
organiza, funciona e transforma de acordo com processos dos quais O
individuo pouco sabe, este se perde ou assusta-se, defende-se ou isola-se.
Diante do vasto bombardeio de signos, significados e conotacdes, dificeis de
decodificar, o individuo pode levar o0 anonimato a formulas inimaginaveis, a
extremos de paroxismo (...) ‘Diante do continuo e intoleravel bombardeio de
seus receptores fisicos e mentais, o individuo perde pouco a pouco a sua
capacidade de responder e adota uma atitude defensiva de recuo e
desinteresse, sofre de embotamento afetivo e perde a capacidade de
discriminar entre os multiplos estimulos do meio, de discernir o essencial do
supérfluo, a realidade da ficgdo. Os cidaddos movem-se como em transe, em
um estado de despersonalizacdo que se manifesta em indiferenca. O fim
destes processos andmicos de isolamento, apatia e inércia € o autismo social,
a alienacéo do individuo e o seu estranhamento de si préprio e dos outros'”
[lanni cita Luis Rojas Marcos, La Ciudad y Sus Desafios (Héroes y Victimas)
Espasa Calpe, Madrid, 1992. p. 109 e 110].

“Como um caleidoscopio enlouquecido, a grande cidade esta sempre
povoada pela multiddo sem fim, em constante movimento, dispersa e
concentrada, em busca de quimeras imaginarias, sucedaneos da realidade,
simulacros de experiéncia, virtualidades eletronicas’

A figura do caeidoscopio, utilizada por lanni, € bem apropriada para
representar tanto a diversidade quanto o dinamismo, tanto a variedade como o
movimento, que multiplica infinitamente a variedade. Na cidade global, nada é fixo,
nada é estavel. A Unica coisa certa e fixa € o devir: “A cidade pode ser vista como
um caleidoscopio enlouquecido no qual movimentamse grafites, colagens,
montagens, bricolagens, pastiches, video-clipes, desconstrugdes, simulacros,
virtualidades’ (lanni, 1994, p. 37).

Diante do turbilhdo de idéias, possibilidades, imagens, sentimentos, acoes e
formas de ser, na cidade moderna, que lanni chama de cidade global, o sujeito pode
apropriar-se mais plenamente de sua individualidade ou humanidade e experimentar
liberdades nunca antes pensadas. Dentre estas, a liberdade de mudar, de ultrapassar
fronteiras, de experimentar o novo, de trocar. E nesse contexto que surge o migrante,
0 peregrino, simbolo e expressdo da mobilidade moderna e da resisténcia ao

ingtituido, a ditadura, a manipul acéo:
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“ o flaneur ** nasce e somente pode subsistir no ambiente urbano, no meio da
massa, no redemoinho da multidao, na polifonia das formas, movimentos,
cores e sons, envolvendo as mais diversas possibilidades de montagens,
colagens e bricolagens’ (lanni, 1994, p. 38).

8. MODERNIDADE LATINO-AMERICANA E RELIGIAO

Quando se fala em modernidade, em geral o referencial implicito é a Europa.
Afinal, é ai que se gestou o tipo de sociedade que descrevemos acima de modo
simples e parcia. Foi na Europa também que surgiram os primeiros cientistas
socials, cujos esforcos tedricos procuravam dar conta dessa nova sociedade que
surgia, em meio a profundas transformagdes em todos os niveis e em todas as
dimensdes. Por isso, a Europa é naturalmente o ponto de partida para a compreensao
da modernidade.

Pode parecer que a globalizacdo sga a exportagdo do estilo de vida, da
cultura e das formas de constitui¢éo da sociedade européia para o restante do globo,
ou do mundo, criando uma hegemonia globa a partir da Europa. J& vimos que essa
nocéo de globalizacdo logo se mostra simplista, por desconsiderar, entre outras
Coisas, as caracteristicas regionais e locais, 0s movimentos de resisténcia, a complexa
interacdo entre culturas e as proprias caracteristicas paradoxais e contradicdes da
modernidade, as quais podem ser percebidas ndo somente nas nagbes consideradas
modernas, desenvolvidas, do ponto de vista econdmico e industrial, mas também
podem ser percebidas nas nagbes consideradas “em desenvolvimento”. Longe de
criar uma hegemonia global, a modernidade estabelece afinidades e disparidades,
harmonias e dissonancias, igualdades e desigualdades, ligactes e fraturas, inclusdes e
exclusoes.

E necessario, portanto, compreendermos as formas de modernidade que
temos na Améica latina, suas manifestagdes, suas caracteristicas, para a
compreensdo das relacbes da modernidade latino-americana, chamada de
modernidade “periférica’ com a especificidade do fendmeno religioso na América
Latina™.

Diversos autores tém se preocupado em avaliar o processo modernizante em

curso na América Latina. Suas posicoes sdo distintas e até opostas. Ha, por um lado,

1'4 Termo francés que significa “passeante, ocioso, quem anda sem rumo” (Dicionario Ediouro,
Everton Florenzano).



os que, iluminados pelo positivismo, querem a modernidade, vendo-a como
necess&ria para 0 desenvolvimento e progresso das nacgles latino-americanas. H4,
por outro lado, os que sdo contrarios & modernidade, por entende-la como uma
ameaca a identidade latino-americana, com raizes indigenas e que devem ser
preservadas. Entre os dois grupos, encontramos 0s que nem se opdem, nem
defendem a modernidade na América Latina, mas mostram quéo dificil tem sido o
processo de modernizago |atino-americano *°.

Vamos seguir aqui o pensamento de Larrain, de Bastian e de Dussel no
delineamento da modernidade latino-americana, com o propdsito de encontrar uma
melhor compreensdo do fenbmeno religioso em nosso continente e suas

caracteristicas proprias.

Para Larrain (1998), a América Latina tem um modo especifico de estar na
modernidade, assim como Japdo, Austrdlia, Sudeste Asidtico e Estados Unidos da
Ameérica também tém o seu. As nacdes latino-americanas foram colonizadas por
Espanha e Portugal. Na fase inicial da colonizacéo, estas metropoles viviam o inicio
da modernizagdo, porém conseguiram impedir que ela chegasse até as colbnias na
América. A modernidade latino-americana comeca somente no inicio do século XI1X,
com os processos de independéncia. Nesse primeiro momento, adotam-se os ideais
liberais, busca-se uma educacdo sem o controle religioso, funda-se a Republica e sdo
introduzidas formas democréticas de governo, ainda que com muitas restricdes a
participacéo do povo. Diferentemente do modelo europeu, a industrializacdo so viria
mais tarde. A atividade econdmica era a agricultura, voltada predominantemente para
a producdo de matérias-primas destinadas a exportagdo. Portanto, nessa primeira

fase, a modernidade latino-americana foi mais politica e cultural que econémica.

A segunda fase comega no seculo XX, exatamente quando a modernidade

européia vive a sua primeira crise. Ela é caracterizada pelo inicio da queda do poder

15 A expressao “modernidade periférica’ é utilizada por Bastian (1997, p. 5) em referéncia ao processo
tardio e diferenciado de modernizagdo nos paises da América Latina, em comparagdo com a
modernidade européia.

18 Encontramos esta discussao em Larrain (1998, p. 8), que cita como defensor da modernidade V.
Véliz (The New World of the Gothic Fox: Culture and Economy im English and Spanish America,
Berkeley: University of Califérnia Press, 1994); como adversario: P. Morandé (Cultura y
modernizacion en America Latina. Cuadernos Del Instituto de Sociologia. Santiago: Universidad
Catolica de Chile, 1984), e no grupo intermediario: Octavio Paz (El Laberinto de la Soledad. México:
Fondo de Cultura Econémica, 1959; El Ogro filantrépico. México: Joaquin Ortiz, 1979) e Carlos
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oligarquico, pelo surgimento da chamada “questédo socid”, pela instauracdo de
governos de carater populista e pelo inicio da industrializagdo. O fim do sistema
oligarquico e a abertura politica, diferentemente do que aconteceu na Europa, néo
coincidiram com o surgimento de uma classe operaria, 0 que sO ocorreria mais tarde.
Em conseqliéncia, as classes médias € que foram incorporadas as estruturas de poder,
dando origem aos regimes populistas e ao clientelismo e personalismo politico.
Surgem as primeiras reacfes a modernidade, com a preocupacdo em sustentar uma
identidade latino-americana, acompanhada por uma consciéncia indigenista e anti-
imperialista. Entretanto, os grandes temas ainda sd0 a abertura politica, a igualdade

de direitos e aindustrializacdo, pilares da sociedade moderna.

O fim da Segunda Guerra Mundial coincide com o inicio da terceira fase da
modernidade latino-americana, cujas caracteristicas sdo: consolidacdo das
democracias, crescimento da industrializacéo, ampliagdo do consumo e do emprego,
urbanizagcdo crescente e expansdo da educagdo. Para garantir a modernizagéo,
desenvolvemse Estados intervencionistas e protecionistas, ao mesmo tempo que
populistas, (a0 contrério dos Estados Europeus, cujo processo de industrializagéo foi
mals marcado pela iniciativa privada), que pretendem lutar pelo ideal de bem estar
(seguro social, habitagdo, salde), mas que, na prética, mantém os beneficios da
modernidade acessiveis a uma pequena parcela da populacdo. As grandes massas
continuam excluidas e, com a urbanizacdo, vao estabelecer-se e crescer ao redor das
grandes cidades, dando origem as favelas. Apesar de tudo, o desenvolvimento e a

modernizagdo continuaram sendo a premissa béasica para superar a pobreza.

A guarta fase da modernidade |atino-americana comega no final dos anos 60
do séc. XX, com a crise que deu origem ao surgimento de ditaduras militares. Na
Europa, estanca-se a industrializacdo e o desenvolvimento e, por isso, sGo eleitos
governos de direita, que procuram limitar os poderes e os gastos do Estado. Na
América Latina, ao contrario, as institui¢es politicas revelam sua precariedade, o
governo amplia seus poderes e seus gastos, visando a insercdo na economia e
desenvolvimento globais. Entretanto, enquanto ha avancos na economia, ha
retrocessos politicos e sociais. Os regimes militares “sdo anti-democréticos, violam

os direitos humanos, impedem a participagdo social e sistematicamente buscam

Fuentes (Valiente mundonuevo: Epica, utopia y mito en la novela hispano-americana, Madri:
Narrativa Mondadori, 1990).



destruir as organizagOes sociais representativas dos setores mais despossuidos’
(Larrain, 1998, p. 16).

A Ultima fase da modernidade latino-americana comeca com o fim das
ditaduras nos anos 80. Suas caracteristicas sdo: modernizacdo econdmica de matiz
neoliberal, abertura ao mercado mundial, reducdo do poder e do papel do Estado,
decréscimo da produwgdo e emprego industriais motivados pelas politicas de livre
mercado e economia aberta (excegdo feita a Brasil e México, que conseguiram
reverter o processo e expandir suas exportacOes industriais, para compensar a
concorréncia das manufaturas estrangeiras), valorizagdo da democracia e dos direitos
humanos e um processo lento de modernizacdo e democratizacdo das estruturas do
Estado.

Larrain explicita alguns elementos especificos da modernidade latino-

americana, dentre os quais destacamos:

- Clientelismo ou personalismo politico e cultural, expresso na
prética do apadrinhamento, na precariedade dos processos de concursos
publicos, no favorecimento aos amigos e seus aiados, em detrimento das

habilidades e conquistas individuais e na discriminagdo social;

- Tradicionalismo ideol 6gico. Enquanto os governos defendem a

modernidade econdmica, recusam mudancas em outras esferas, apelando para

“valores morais tradicionais de respeito a autoridade e a ordem, de
defesa da familia e da tradicdo, alimentando dilvidas sobre a
democracia e opondo-se, por exemplo, a leis do divorcio ou a
despenalizacdo do adultério para a mulher” (Larrain, 1998, p. 19);

- Autoritarismo. Essa é uma marca desde os tempos coloniais,
reforcada pelas estruturas politicas autoritérias e pelo monopdlio religioso,
freqlientemente unidos em nossa historia, apesar dos ideais iluministas de
liberdade e igualdade, que ndo se instalaram féacil e rapidamente na vida
socio-politica;

- Falta de autonomia e desenvolvimento da sociedade civil. Essa
caracteristica se deve a cultura de forte dependéncia do apoio estatal e da
politica;

- Margindidade e economia informa: apesar do

desenvolvimento econdémico, grandes setores da populagdo ainda subsistem
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na marginalidade econémica e social, devido a dificuldade das economias
para absorver uma populagdo crescente e pobre. Devido as reduzidas
possibilidades de conseguir emprego, as pessoas recorrem as atividades
informais, como o comércio de rua ou prestacdo de servigos gerais. Larrain
cita estimativas do PNDU para o fina da década de 80 de 270 milhdes de
pobres na América Latina (1998, p. 22). Portanto, € uma caracteristica
importante da modernidade latino-americana a convivéncia entre

desenvolvimento econémico e exclusdo social, isto €, pobreza;

- Fragilidade da ingtitucionalidade politicaz as constantes
revolucdes e golpes de Estado na Améica Latina sdo um sina dessa
fragilidade da ordem institucional, mesmo em paises que tinham fama de
estabilidade, como o Chile. Hoje caracteristica € mais evidente na
Argentina, na Venezuela, na Coldmbia, no Peru e em quase toda a América
Centrd;

- Despolitizacéo relativa da sociedade: as ditaduras militares na
América Latina eliminaram elei¢cdes, aboliram partidos politicos e fecharam
parlamentos. Entretanto, essas acfes despolitizadoras logo produziram um
resultado oposto: a sociedade se politizou num sentido contrério aos governos
militares, conduzindo a construcdo das democracias e a autonomizacdo da

economia, para preserva-la das oscilagdes da politica.

Larrain aborda estas caracteristicas da modernidade latino-americana no
contexto da discussdo do processo de construcéo da identidade latino-americana.
Outras caracteristicas foram por ele apontadas, as quais ndo citamos agqui por néo
estarem relacionadas com 0 nosso objetivo. As observagoes feitas acima sobre o
processo de modernizacdo da América Latina sdo oportunas para ajudar- nos a situar
e compreender o fendbmeno religioso em nosso continente, como passaremos a
abordar a seguir, seguindo as reflexdes de outros dois estudiosos da sociedade latino-

americana: Bastian e Dussel.

Para Dussd (1995), os espagos coloniais ibéricos nasceram com a
modernidade, isto € foram incorporados pelas metropoles quando nestas a
modernidade estava comegando. Esse fator foi fundamental para o deslocamento do

centro do “sistema-mundo” (Dussel, 1995, p. 45) do Oriente para a Europa, uma vez
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gue o Ocidente até o final do século XV havia permanecido margina na historia
humana’.

A Espanha, no comego do séc. XVI, ocupou uma posicdo hegemdnica na
Europa. Com as derrotas militares no controle das rotas comerciais em 1588, a
Espanha passou a ocupar uma posi¢do subalterna, enquanto crescia a predominancia
dalnglaterra e da Holanda. Ao assumir uma posicéo de defensora do Antigo Regime
de cristandade catdlica, diante dos novos modelos religiosos e politicos que surgiam
na Europa, a Espanha impediu que idéias e praticas da modernidade chegassem as
suas col6nias. Ao contrério, estabeleceurse nestas um catolicismo proprio, cujos
elementos chaves eram: o sincretismo religioso e a arte barroca, 0s quais permitiram
uma legitimagdo das relagdes sociais desiguals e piramidais do quadro social das
novas terras. O barroco americano era a expressdo da vitéria da Contra-reforma
diante do protestantismo e uma caracteristica importante da identidade colonial,
distinguindo-se do mundo indigena, bem como das metrépoles ibéricas. As nagcdes
latino-americanas, que viviam um impulso econdmico e cultural maior que o da
Nova Inglaterra do séc. XVIII, eram, a0 mesmo tempo — e contrariamente ao que
ocorria nesta — fechadas as idéas modernas e democréticas. Era introduzida uma
relativa modernidade econdmica e cultural, mas ndo religiosa e politica.

“A forca conjugada do catolicismo politico e estético contribuiu para

conformar uma cultura religiosa e politica integradora e legitimadora das

assimetrias sociais e raciais, sem gue se criasse um espaco religioso e

filosofico critico, como havia ocorrido na Europa com a dupla influéncia das
reformas protestante e das Luzes’ (Bastian, 1997, p. 33)

Mesmo depois das independéncias nacionais, essa realidade ndo mudou
muito. Privilégios corporativos foram mantidos, especiamente o das igregas
catdlicas. O catolicismo era visto como a mais importante forca de integracdo e de
unidade nos nascentes paises. Alguma tolerancia religiosa existia, por forca do
comeércio externo e para favorecer aimigragdo (com o objetivo de branquear a raca),
mas o principio moderno da liberdade de culto ndo foi aceito. Conflitos politicos
entre o clero catdlico e os liberais no poder eram uma constante: os liberais
defendiam os principios do livre comércio e da livre circulacdo das idéias, religiosas

ou ndo, engquanto que o clero catdlico resistia a qualquer tentativa de reforma que

1" Dussel propde interpretar a modernidade globalizante européia ndo como causa da expansio
territorial para o Oeste, com a “descoberta’ das Ameéricas, mas, ao contrério, esta € que seria a causa



ameacasse 0s privilégios corporativos adquiridos, como o0 estatuto
constitucionalmente assegurado, na maioria dos paises, de oficial exclusividade

religiosa e portadora da identidade nacional.

Segundo Bastian (1997), foi somente na segunda metade do séc. XIX que os
liberais conseguiram impor um processo de secularizacdo. A separacdo entre Igrejae
Estado trouxe a liberdade de cultos e a secularizagcdo do registro civil, embora a
Igreja Catdlica continuasse em posicao privilegiada. Foram duas as consequiéncias da
modernidade introduzida pelos movimentos liberais. aprimeira foi 0 aparecimento
de novos grupos religiosos (protestantismos, espiritismo, positivismo, teosofia) e
para-religiosos (magonaria), que, sendo minorias, ndo tinham forca para fazer frente
a resisténcia catolica, apoiada pelas massas, contra qualquer reforma religiosa,
intelectual e moral. A segunda conseqiiéncia foi a renovacdo de um catolicismo
dindmico e antiliberal, que procurou reconquistar sua posi¢do hegeménica sobre a
sociedade civil através dos movimentos: “Catolicismo Sociad” e “Acdo Catdlica’.
Até a metade do séc. XX, a Igrgja Catdlica conseguiu consideravel progresso em
seus objetivos, aparecendo como defensora do nacionalismo e da civilizagdo cristg,
contra as ameagas da invasdo protestante por parte dos Estados Unidos e do
comunismo®®. O catolicismo manteve o monopdlio religioso e a predominancia
politica, apesar dos esforcos modernizantes liberais, até a metade do séc. XX,
aproximadamente. A secularizago foi somente superficial, mais juridica que prética
e socia. Bastian (1997) sugere que essa tenha sido a principal diferenca entre a
modernidade européia e a latino-americana. Enquanto na Europa a religido
declinava, ficando restrita a0 dominio privado e subjetivo, na Ameérica Latina ela se
mantinha viva e hegembnica, regulando toda a vida social e conservando uma
posicdo oficial, embora legalmente houvesse sido estabelecida a separacéo entre
Igreja e Estado em quase todos os paises, até bem pouco tempo.

Desde meados do séc. XX, grandes mudancas aconteceram em todos 0s
setores. Na politica, estouraram revolucdes, como a cubana em 1959, gque inspiraram
o temor de uma invasdo comunista na América Latina, 0 que deu origem a

resisténcias autoritarias, como o0s governos militares, que bloguearam os desejos e 0s

da primeira modernidade (1995, p.46-55).
18 Os liberais procuravam implantar a modernidade através, entre outros instrumentos, da Educagzo,
asvezes, de orientaco socialista (Bastian, 1997, p. 38).



processos de mudancas mais radicais. O poder politico tornouse instrumento de
controle a favor de setores privilegiados, envolvendo lagos pessoais e de parentesco,
0 que deu origem a pratica do clientelismo, do patriarcado, do apadrinhamento, do
coronelismo e do caudilhismo, que sdo expressdoes de um poder que protege e oprime
a0 mesmo tempo. Tal relacdo de dependéncia da populagéo para com os detentores
do poder permaneceu mesmo depois de instauradas as eleicdes regulares, depois de
décadas de regimes burocratico-autoritarios. A liberdade e autonomia individual,
fundamento tedrico do modelo liberal democratico-representativo, eram ficticios.
“Na prética, predominam as relacbes neopatrimoniais e uma escassa mobilizagdo de
atores sociais autbnomos e independentes’ (Bastian, 1997, p. 91). O sstema politico
fechado para a grande maioria da populagdo, a escassa mobilizacdo socia autdbnoma
e horizontal — reprimida ainda quando surge — contribuiram para uma anomia
politica, uma auséncia de recursos e de condi¢Bes de mobilizacdo para a grande

maioria da populacdo, empobrecida e excluida da vida politica.

Enquanto na politica, a modernidade ficou no papel, na economia €ela
avangou, através de um rapido processo de industrializacdo que, a partir da década de
60, € acelerado por conta da internacionalizagdo, com o investimento de capital
estrangeiro. Entretanto, esse tipo de desenvolvimento econdmico ndo trouxe
beneficios para todos. Grandes setores da populacdo ficam excluidos do mercado de
trabalho e do consumo, dualidade que caracteriza a modernidade paradoxal
econdmica e social existente na Ameérica Latina. Esse tipo de industrializacéo
dependente € uma das causas da urbanizagdo crescente e problematica, pois

“a cidade cria sua propria populacdo excluida e ndo sdo somente 0s

camponeses imigrantes que povoam as favelas que rodelam as grandes

aglomerac0es latino-americanas (...) Esta marginalidade ndo é simplesmente

questdo de ingresso individual, mas faz parte da organizacdo espacial e

fisica das cidades. Imigracéo, marginalizacdo e exclusdo sdo fatores afins

com o0 estado de anomia que prevalece entre a populagdo mais pobre, que

para sobreviver necessita reconstruir sua identidade e seu projeto de vida”
(Bastian, 1997, p. 87,88)

Esse quadro de desigualdade polarizada de desenvolvimento e miséria ndo se
encontra somente nas cidades, mas também nas zonas rurais, que participam, cada
vez mais, do estilo de vida das cidades, devido a desestruturacdo das economias
rurais tradicionais. (A porcentagem da populagcdo urbana cresce vertiginosamente,

chegando a ser a maioria da populacéo, na maior parte dos paises latino-americanos).



Nareligido, Bastian (1997) sublinha a continuidade do papel hegemdnico da
Igreja Catdlica na América Latina, apesar da renovagdo promovida pelo Concilio
Vaticano Il. A Igregja seguiu uma pastoral tradicional de abordagem solidaria para
com as populagdes empobrecidas, mas rejeitou os esforcos de criacdo de umaigrega
“popular”, organizada em torno das chamadas comunidades eclesiais de base, que
tinha a teologia da libertagdo como fundamentacdo e inspiracéo, especiadmente a
partir do pontificado de Jodo Paulo Il (1978). Além de ndo ter atingido a populacdo
mais pobre, esses esforcos foram desgualificados pela queda dos regimes socialistas,
na ex-Unido Soviética, na Nicardgua (1990) e na Alemanha Oriental, com a queda do
muro de Berlim (1989). O movimento de Renovacdo Carismatica Catdlica veio
contribuir positivamente para uma recatolicizacdo ortodoxa junto as massas, apoiado
pela hierarquia oficial. Uma das consequéncias, segundo Bastian, desse
“fechamento” da Igreja Catdlica € o surgimento de novas igrejas, ndo-catolicas:
“ A continuidade de um catolicismo integrista e conciliador com o poder
politico, garantia de sua hegemonia historica, tem bloqueado as aspiractes
para a mudanca democrética que setores minoritarios haviam tentado
encaminhar. Este fracasso das reformas e a reconstrucdo das relaces
privilegiadas Igreja-Estado na maioria dos paises da regido pode explicar a
irrupcdo de alternativas religiosas ndo catdlicas. Com o fracasso das
rupturas ad intra, tem auge as rupturas ad extra, e o Unico caminho para
construir alternativas religiosas a um catolicismo integral renovado parece
ser a formacdo de empresas sectérias. A proliferacdo de movimentos
religiosos ndo catdlicos pode expressar tanto o desencanto das massas com
uma Igreja Catdlica incapaz de reformar-se internamente como um modo de

organizacdo de redes religiosas de contrapoder religioso” (Bastian, 1997, p.
96) (Destaques do autor).

Dussel corrobora com essa andise de Bastian, a0 considerar a adesdo por
parte da populacdo empobrecida aos movimentos religiosos pentecostais e
evangélicos como uma dternativa interessante a religiosidade enquadrada nos
estreitos moldes da Igreja Catdlica, onde 0 acesso a participacdo na lideranca € muito
restrito, enquanto que nos grupos pentecostais 0 pobre tem a possibilidade de
participacdo ativa na sua administracdo. A Igregja Catdlica, com sua estrutura e
prética exclusivista e excludente, colaborava com o0 sistema econdmico vigente.
Desse modo, ela ndo conseguia responder com profundidade e prontiddo a uma nova
fisonomia que se constituia na América Latina, de acentuada marginalidade das

massas dos processos institucionais e da vida numa sociedade moderna. “A religido



dos oprimidos percorre entdo caminhos novos e proprios, fora dos canais
ingtitucionais’ (Dussel, 1995, p. 65).

E nesse contexto de tensdo entre a modernidade, que avanca no Ocidente,
particularmente através dos canais da economia e da politica, instncias macro-
sociologicas, e a ingtituicdo religiosa colonizadora, contr&ria a modernidade e
praticamente a Unica agéncia de construcéo do universo simbdlico e catequizadora da
consciéncia das massas e da cultura, no plano micro-sociolégico latino-americano,
gue surgem os movimentos religiosos populares, que se distanciam dos moldes
religiosos institucionais e oferecem as massas uma aternativa religiosa atraente e

acessivel, como o pentecostalismo, objeto de pesquisa neste trabal ho.

Uma questdo surge, de imediato, neste ponto de nossa discussdo: partindo do
ponto de vista apresentado até agui, Seria 0 pentecostalismo, por sua OposiGao ao
catolicismo antimoderno, uma expressao religiosa moderna? Como se configuram as

relagdes entre o pentecostalismo e a modernidade? E o que veremos no proximo

capitulo.
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1. PENTECOSTALISMO E MODERNIDADE

No final do capitulo anterior, procuramos deixar claro que 0s aspectos
econdmicos, politicos e religiosos especificos da América Latina criaram condicfes
para 0 surgimento e desenvolvimento de formas religiosas novas e variadas, que
expressam em certos aspectos, os valores e caracteristicas da modernidade latino-
americana, a0 mesmo tempo em que, em certos aspectos, preenchem as suas lacunas

OuU reagem as suas tendéncias.

O Pentecostalismo € um movimento religioso que tem chamado a atencdo dos
estudiosos da sociedade e da religido, tanto pelo seu crescimento como por suas
caracteristicas, por sua producdo simbdlica e por sua trgjetoria na vida social. Ele
surgiu no contexto e como cisdo do protestantismo. Segundo Mendonga (2000, p.
95), citando Léonard, a primeira manifestacdo de uma religiosidade de caréter
pentecostal, no Brasil, aconteceu em 1874, na Igreja Presbiteriana do Rio de Janeiro,
igreja esta pertencente a tradicdo reformada calvinista, um dos ramos da Reforma
Religiosa do séc. XVI, na Europa. Miguel Vieira Ferreira afirmou receber revel agles
divinas, apés um éxtase. Sendo sua experiéncia mistica e suas revelacbes ndo
reconhecidas pela Igregja, ele saiu da Igregja Presbiteriana com alguns adeptos e

fundou a Igreja Evangélica Brasileira

Entretanto, as primeiras igregjas reconhecidamente pentecostais no Brasil
surgiram no inicio do séc. XX; primeiramente com a Congregacdo Crista no Brasil,
através de um italiano que veio de Chicago, EUA, chamado Luigi Francescon, em

S&0 Paulo, em 1910. No ano seguinte, os missiondrios suecos Daniel Berg e Gunnar



Vingren fundaram a Assembléa de Deus, em Belém (PA), hoje a maior igrga
pentecostal no Brasil.

E bastante conhecida e utilizada a classificacdo do pentecostalismo no Brasil
de Paul Freston em trés ondas'®. Segundo Freston, a primeira onda refere-se a0
periodo de 1910 a 1950, com a implantacdo e o0 crescimento das primeiras igrejas
pentecostais, acima citadas. A énfase desse primeiro pentecostalismo no Brasil era o
dom de linguas (glossolalia), isto € a capacidade especia de emitir sons
ininteligiveis considerados como uma outra lingua, ndo loégico-racional, mas
espiritual. Segundo a doutrina pentecostal, esse dom seria a manifestagdo concreta e
irrefutdvel de que a pessoa foi batizada com o Espirito Santo, fato esse que € visto

Ccomo a experiéncia mais importante do cristéo.

A segunda onda abrange o periodo dos anos 50 e 60, quando surgiram novas
igrejas pentecostais, entre as quais as mais expressivas sao a lgreja do Evangelho
Quadrangular (1951), O Brasil para Cristo (1955) e Deus € Amor (1962). A marca
mais evidente desse pentecostalismo foi a énfase na cura divina, propagada através
de novos métodos: radio, gindsios de esporte, pracas publicas, caravanas em tendas
de lona, 0 que chamou a atencdo da populacdo mais pobre e atraiu fiéls e pastores das
igrejas pentecostais ja existentes, dando inicio a fragmentacdo do pentecostalismo
brasileiro. Embora as igrejas da segunda onda tenham uma énfase diferente, elas
mantém o mesmo corpo doutrinal das igrejas da primeira onda, especialmente pelo
fato de que os fundadores da Igreja do Evangelho Quadrangular tinham, nos Estados
Unidos, a mesma origem e formac&o dos missionarios que fundaram a Assembléia de

Deus e a Congregacédo Crista no Brasil.

A terceira onda comega nos anos 70, com 0 surgimento de novas igrejas
pentecostais que mantém a prética da glossolaia, da cura divina, porém sua énfase
passa a ser 0 exorcismo como arma de batalha na guerra espiritual entre o bem e o
ma, sendo estes mais de cardter fisico do que metafisico, isto é, sdo vistos como

forcas sobrenaturais que agem de maneira rel ativamente auténoma sobre o individuo,

19 Oro autiliza (1996, p. 20), Mariano (1995, p. 21ss), Corten (1996, p. 54,73).

20 Nas igrejas da Segunda onda, a experiéncia pentecostal e o significado do falar em linguas séo
mantidas; 0 que muda € a énfase no poder de Jesus Cristo para curar, 0 que representa uma mudanga
muito importante no pentecostalismo, uma vez que a cura é um produto oferecido a todos e
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sendo suas manifestacdes localizadas no terreno material, isto €, a salde fisica e 0
progresso ou sucesso econdmico. Dai sua fundamentagdo na chamada Teologia da
Prosperidade, que consiste na relacdo direta entre a béncéo divina — reduzida
primordialmente ao setor financeiro — e a vida de fé, sendo a palavra humana
revestida de um poder extralinglistico, por sua associagdo a fé, para fazer as coisas
acontecer no mundo. Seu uso da televisio como melo de divulgacdo de sua
mensagem, de seus cultos e programacdes, de seus enderecos e de seus produtos,
sgjam materiais (fitas, CDs, livros, etc.), sgjam simbdlicos (oracdes, béncaos, etc.)
marca também uma mudanca significativa no pentecostalismo, distanciando-o das
formas anteriores, por adequar-se as massas, adotar técnicas de marketing, aceitar e
praticar sem qualquer constrangimento os principios e préticas mercadologicas e
aproximar-se da cultura dominante e da politica, 0 que os pentecostalismos da
segunda onda, em geral, recusavam e o0s da primeira onda condenavam
categoricamente. As igregjas pentecostais expoentes deste terceiro periodo sdo
principamente a Igreja Universal do Reino de Deus, a Igreja Internaciona da Graga
de Deus, Igreja de Nova Vida (que deu origem as duas anteriores), Igreja Renascer

em Cristo, Igreja Cristo Vive e Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra 2.

Neste trabalho, optamos por estudar o pentecostalismo da primeira e da
segunda ondas. Elas mantém uma relativa semelhanca entre si, se comparadas as
igrejas pentecostais da terceira onda, embora hgam diferencas, como ja foi dito
anteriormente.

Ha trés razbes para a opgdo feita em nossa pesquisa: primeiramente,

consideramos o fato de ja existirem pesquisas e trabalhos de natureza sociologica

interessante para todos, ao passo que o falar em linguas representa uma experiéncia espiritual
individual, exclusivadistintiva e fechada, umavez que deve ser buscada pel os membros do grupo.

21 Mariano (1995, p. 24), acrescenta neste grupo as entidades paraeclesiasticas: Comité Cristéo de
Homens de Negécios (CCHN, 1990), Associagcdo dos Homens de Negdcio do Evangelho Pleno
(ADHONEP, fundada em 1975 e reestruturada em 1982), Ministério Palavra da Fé (1984), liderada
por Valnice Milhomens e Misséo Shekinah (1991), liderada por Jesher Cardoso.

Para diferenciar essas vérias expressdes do pentecostalismo, Oro (1992, p. 7,9) usa o termo
neopentecostalismo para referir-se as igrejas formadas a partir dos anos 50, as quais ele também
denomina de “pentecostalismo autbnomo”. Bittencourt (cit. in Freston, 1998, p. 340) chama de
pentecostalismo auténomo aquelas denominagdes dissidentes que sdo formadas ao redor de lideres
fortes, como a Igreja do Evangelho Quadrangular, de origem estadunidense, enquanto que Mendonga
(in: Freston, 1998, p. 340), chama-as de “agéncias de cura divina’, embora ndo inclua nestas a Igreja
do Evangelho Quadrangular e a Igrgja O Brasil para Cristo, por ele classificadas como
“Pentecostalismo classico”, integrando o grupo com a Assembléia de Deus e a Congregagéo Cristd no



sobre o0 Protestantismo historico - representado principalmente pelas igrejas. Batista,
Presbiteriana, Metodista e Congregacional — e a mudanca de membros destas para as
igregjas pentecostais. Em segundo lugar, o pentecostalismo classico apresenta uma
estrutura organizacional que procura manter uma relacdo mais formal e institucional
com 0s seus membros do que a gque se verifica no neopentecostalisno. Esse fator
permitiria uma maior facilidade e precisdo na obtencdo de informagdes a respeito das
relacfes dos fiéis pentecostais com suas igrejas. Em terceiro lugar, a posicdo das
igrejas pentecostais de primeira e segunda onda — entre o Protestantismo e o
neopentecostalismo — poderia oferecer uma ponte importante de ligagcdo entre o
modelo religioso formulado no seio da modernidade racional européia representado
pelo Protestantismo classico e o modelo neopentecostal, construido na América
Latina, expressdo de uma espécie de “ ultra- modernidade religiosa’, ainda que parcial
e relativamente condicionada pelos fatores socio-politico-econdmico-culturais

préprios da realidade | atino-americana e sua “ modernidade periférica’.

O pentecostalismo classico ocupa, portanto, uma posicdo intermediaria e, por
iSso, mesmo, muito importante, menos do ponto de vista cronolégico e mais na
perspectiva légica, uma vez que as trés ondas ndo podem ser vistas como etapas
estanques, como periodos justapostos com limites cronol 6gicos definidos, mas como
movimentos cujas caracteristicas, forcas, crencas, préticas e valores convivem, se
entrecruzam, dialeticamente, influenciando-se mutuamente, a0 mesmo tempo em que
interagem com 0s processos histéricos em curso na sociedade moderna como um
todo. Segue-se que as igrejas de cada uma das trés ondas estdo presentes, em
atividade e em concorréncia no mercado religioso da sociedade contemporanea e

fazem parte do complexo campo religioso brasileiro e latino-americano.
1. ORIGENS HISTORICAS

Sobre as origens do pentecostalismo, Oro (1996, p. 19) o considera derivado

especialmente do metodismo norte-americano:

“O campo evangélico pentecostal € composto pelas igrejas resultantes do
movimento pentecostal, derivado especialmente do metodismo, e que iniciou
nos Estados Unidos em 1906, chegando ao Brasil em 1910 (com a

Brasil. Mariano (1995, p. 28) prefere chamar de neopentecostais as igrejas da terceira onda, devido &
diferenciagdo mais profunda destas com as vertentes pentecostais anteriores.
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Congregacao Crista do Brasil, em SAo Paulo) e em 1911 (com a Assembléia
de Deus, em Belémdo Para)” (negrito do autor).

Embora Corten reconhega a influéncia do metodismo na origem do
pentecostalismo, tanto por sua caracteristica de movimento de despertar religioso,
ligado a conviccdo de que a salvagdo Sgja um processo que comega com a
“justificac@o” e continua na “santificacéo”, na qual manifesta-se a acdo do Espirito
Santo, que deve ser “sentida no coragdo”, quanto pela semelhanca entre os cultos
metodistas e pentecostais, nos quais manifestamse expressdes de profundas
emocBes®?, esse autor destaca a ligagd0 entre o pentecostalismo e as religides

africanas, em trés dimensdes. geogréfica, historica e antropol égica:

Do ponto de vista geografico, Corten entende que haveria uma ligagdo entre o
pentecostalismo e os fendmenos religiosos de espiritualidade, de adoracéo e de
teologia verificados em vérios paises da Africa, onde, segundo Barret, o
pentecostalismo € mais numeroso que na Ameérica Latina, ainda que nesta ele sgja
muito importante. Porém, Corten parece reconhecer, concordando com certos
africanistas ndo nominados por ele, que a assimilacéo do pentecostalismo com as

religides africanas seja* um pouco precipitada” (1996, p. 48).

Do ponto de vista histérico, Corten cita a obra de lain MacRobert
denominada “As raizes negras e o racismo branco do primeiro pentecostalismo nos
Estados Unidos’, onde se procura demonstrar que o0 movimento pentecostal
propagou-se, primeiramente, nas igrejas negras e era “vivido enquanto experiéncia
religiosa através do prisma das religides africanas’ (1996, p. 49). Em nota de rodapé
(p. 53), Corten cita Francisco Rolim em uma entrevista concedida em 1994, em que
afirma gque o pentecostalismo brasileiro foi herdeiro do pentecostalismo “branco”,
pois 0 pentecostalismo “negro” teria sido “duplamente subversivo. O racismo o teria

tornado muito dificil”.

De um ponto de vista antropol égico, Corten continua citando MacRobert, ao
apontar para as semelhancas entre o comportamento religioso dos praticantes de

religides da Africa Ocidental e o dos pentecostais dos Estados Unidos, Jamaica e

22 “gperexcitacdo selvagem, gritos agudos, cantos que desafinam, explosdo de glérias e também de
pessoas que se deixam cair no chdo, ou se levantam bruscamente do banco” (David Martin, in:
Corten, 1996, p. 50).
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Gr&Bretanha: “clamores, respostas na forma de antifonas, cantos repetitivos,
glossolalia, aplausos, batidas de pés, tripudios, saltinhos, balanco do corpo” (1996, p.
49).

Corten conclui que o pentecostalismo tornouse um fenémeno religioso
transnacionalizado, ndo se podendo separar os elementos dele constituintes por sua
origem, que o torna um fenémeno sui generis (p. 45), embora no Terceiro Mundo —

e em particular no Brasil — tenha quase sempre um desenvolvimento autéctone.

Uma questdo que podemos levantar na tarefa de caracterizacdo do
Pentecostalismo € se podemos classifica-lo como protestante. JA& vimos que o
pentecostalismo surgiu a partir de movimentos de renovagdo dentro do
protestantismo. Um exemplo é o pentecostalismo chileno. A maior igreja protestante
no Chile foi iniciada por um missionario Metodista, em 1907, influenciado por
amigos que trouxeram de Los Angeles (EUA) a mensagem do avivamento
pentecostal.

Embora o pentecostalismo tenha muitos antecedentes religiosos e teol dgicos —
sendo 0s mais recentes 0s pensamentos, experiéncias e atividades de John Wesley
(1703-1791, fundador do metodismo), de Edward Irving (1792-1834, lider do
“Movimento das Linguas’), Charles Finney (1792-1876, grande reavivalista norte-
americano), R. A. Torrey (presidente do Instituto Biblico Moody) e o reavivamento
gaulés, liderado por Evans Roberts, de tradicdo metodista (Bruner, 1983, p. 29-34) —
em geral considera-se como o ponto inicial do atual pentecostalismo os fenémenos
ocorridos em 1906, em Los Angeles, EUA. Um pregador da doutrina da santidade 2
chamado William J. Seymour, referido por Fischer como “homem de cor” (cit. in
Bruner, 1983, p. 35), estudou no Instituto Biblico estabelecido em Houston, Texas,
por Charles Parham, ex-ministro metodista, também defensor do movimento de
santidade, que ensinava o batismo com o Espirito Santo e o conseqliente dom de falar
em outras linguas. Tendo aceitado essa mensagem, Seymour, foi convidado, por
intermédio de uma mulher que viera de Los Angeles, a dirigir em sua cidade uma

pequena “assembléia nazarena’ (Bruner, 1983, p. 35). Sua mensagem foi duramente

2 gegundo Bruner (1983, p. 32), o movimento de santidade teve como causas. os efeitos
desmoralizantes da guerracivil norte-americana, ainsatisfacdo com a doutrina da santidade sustentada



criticada, mas alguns batistas o convidaram para pregar em sua casa. Ali comegou,
em nove de abril de 1906, um movimento pentecostal que, devido ao répido
crescimento — atraindo pessoas de diversas denominagdes e ragas — passou a reunir-
se no templo de uma ex-igreja metodista, situada na rua Azuza, 312. Esse local ficou
tradicionalmente ligado ao nascimento do movimento pentecostal. Dali o
pentecostalismo espalhouse para os Estados Unidos todo — onde a Assembléia de
Deus € uma das principais igrejas pentecostais em tamanho e influéncia — e para
outros paises ao redor do mundo. T. B. Barratt (1862-1940), pastor metodista
noruegués, numa viagem a New York, soube pela primeira vez do movimento em
Los Angeles, abragcou suas crencgas, experimentou o chamado “batismo com o
Espirito Santo” e implantou o pentecostalismo na Noruega, depois na Inglaterra, na
Alemanha e na Suécia

O fundador da Congregacdo Cristd no Brasil, Luigi Francescon, era um
imigrante italiano que vivia em Chicago, onde foi influenciado pelo movimento
pentecostal. Ele veio para a Argentina, conseguiu alguns seguidores, em 1909, mas
ndo deixou umaigreja formada. No ano seguinte, fundou a CCB, em S&o Paulo 2. A
doutrina pentecostal alastrou-se pelo continente latino-americano pouco a pouco,
sendo o Equador o Ultimo Pais a recebe-1a (1956). No México, a exemplo de outros
lugares, o pentecostalismo foi implantado através de migrantes que voltavam para
sua terra, tendo conhecido o pentecostalismo em suas viagens. Portanto, tanto os
iniciadores do pentecostalismo quanto os que 0 espaharam eram pessoas
desenraizadas: Francescon, Berg e Vingren eram europeus que deixaram suas patrias,
para viver nos EUA e de |a vieram para a América Latina; depois o pentecostalismo

foi transportado por migrantes no interior da América Latina.

Gunnar Vingren nasceu em 1879, em Ostra Husby, Ostergotland, Suécia. Em
novembro de 1903, com 24 anos, Vingren foi morar com um tio, em Kansas City e
pertencia a Igreja Batista Sueca de Kansas City. Em setembro de 1904, Vingren

iniciou um curso de quatro anos no Seminario Teoldgico Batista Sueco, em

pela igreja Metodista (perfeccionismo) e a preocupagdo com o liberalismo na teologia e com o
“mundanismo” naigreja como um todo.

24 segundo Corten (1996, p. 66), a CCB procede da cisio de uma Igreja Presbiteriana, de origem
calvinista
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Chicago. Em 1909%°, quando surgiu 0 movimento pentecostal, teria recebido o
batismo com o Espirito Santo e desde entdo comegou a pregar a doutrina pentecostal,

isto €, a experiéncia desse batismo.

Daniel Berg nasceu em 1884, na cidade de Vargon, Suécia, de pais batistas.
Em 1902, embarcou rumo aos Estados Unidos, motivado pelas boas noticias do
grande desenvolvimento e progresso que ali ocorria. Desembarcou em Boston e
depois se mudou para Providence, Estado de Rhode Island, onde foi trabalhar em

uma fazenda. Recebeu o chamado “batismo com o Espirito Santo” também em 1909.

Daniel Berg e Gunnar Vingren se conheceram em uma Conferéncia, da qual
participavam, em Chicago. Concluindo que tinham o mesmo projeto de vida:
tornarem-se missionarios. Entendendo que Deus 0s queria enviar para Belém, Para,
embarcaram para o Brasil em novembro de 1910. (Informagdes colhidas no site da
Assembléa de Deus do Jardim Etelvina, na Internet: www.adjar dimetelvina.kit.net)

Em 18 de julho de 1911 na residéncia de Henrique Albuquerque, com a
participacdo de 19 pessoas iniciou-se, no Bairro de Cidade Velha, a nova igreja,
inicialmente chamada de Missdo da Fé Apostdlica Em 11 ck janeiro de 1918, a
igrgja foi registrada oficialmente como Assembléa de Deus. Ndo conhecendo a
lingua portuguesa, Berg e Vingren no inicio sd sabiam dizer aguilo que era a esséncia
da mensagem que pregavam: “Jesus salva, batiza com o Espirito Santo e cura os

enfermos’ (www.adbelem.org.br/historia.htm).

Berg e Vingren eram pobres. O primeiro trabalhara em Chicago no comércio,
enquanto Vingren havia sido foguista, porteiro e jardineiro. Eles ndo eram mantidos
por nenhuma junta missionaria. De inicio, conseguiram aojamento, por alguns dias,
no poréo de um templo batista. As igrejas protestantes tomaram conhecimento da
chegada dos missionarios americanos e convidavamnos para visita-las. Nessas
visitas, 0s missionarios apenas cantavam hinos de louvor a Deus em seu proprio

idioma. Quando comecaram a entender a lingua portuguesa, iniciaram, de fato, a sua

% Em pégina, na internet, da Assembléia de Deus em Belém, PA, afirma-se que o movimento de
renovagdo pentecostal nos Estados Unidos eclodiu em 1906. Berg e Vingren ja estavam, portanto, nos
EUA nessa ocasi&o.



missdo: falavam de Jesus, enfatizando a salvacéo, o batismo com o Espirito Santo, a
curadivinae o uso dos dons espirituais.

A principio, poucos membros da Igreja Batista se interessaram por
doutrina, pois acreditavam ser ultrapassada. Depois, um grupo de interessados
formouse, e isso fez com que surgissem facgdes dentro dagquela igreja, entre os que
aceitavam e 0s que ndo aceitavam a nova “doutrind’. Seis meses depois da chegada
dos mission&rios a Belém, Vingren foi convidado para dirigir uma reunido. Sua
palavra entusiasmou a maioria dos presentes. Outras reunides foram realizadas em
casas de alguns membros daquelaigreja

Quando duas mulheres batistas passaram afalar em linguas estranhas, a lgreja
tomou conhecimento do ocorrido e ndo aceitou 0 que estava acontecendo com 0s
seus membros. Em 13 de junho de 1911, a Igreja Batista reuniu-se em assembléia,
guando um dos membros, Raimundo Nobre, fez a seguinte proposicéo: “Todos 0s
gue estdo de acordo com a nova seita, levantem-se!” Dezenove membros— a maioria
dos presentes — levantaram-se. Uns porque ja haviam tido a experiéncia pentecostal,
e 0s outros, porgue criam gue poderiam também te-la. A minoria excluiu a maioria
daigrga. Os dezenove dissidentes da Igreja Batista comegaram entdo a reunir-se na
casa de um deless em Beém, bairro de “Cidade Veha
(www.adbelem.org.br/historia).

Alguns aspectos com respeito ao movimento pentecostal merecem um
destaque que pode lancar luz sobre sua analise:

- Os Estados Unidos, no final do séc. X1X e inicio do séc. XX,
passava por grandes mudancas sociais, como o declinio da economia agréria
e 0 crescimento de uma economia industrial, o dedocamento de grandes
contingentes populacionais dos campos para as cidades, a transformacéo de
colénia em metropole imperiaista, a quebra de uma certa homogeneidade da
populacédo pela grande quantidade de imigrantes de outras ragas e da mudanca
politica do relativo “laissezfaire” para um controle mais rigido do Estado
(McLoughlin, in: Bruner, 1983, p. 35).

- O extraordinario crescimento do pentecostalismo, nos Estados

Unidos, assim como também aconteceu no Brasil e em outros lugares, deveu



Se, entre outras razoes, aos efeitos das profundas mudancas sociais, politicas e
econdémicas mais pesadamente sentidas pelos individuos criados no interior,
isto € em regides rurais, onde as contradi¢cbes da modernizacdo sdo mais
agudas, em funcdo de a vida ser mais fortemente regulada e marcada pelas
tradicdes, pela estabilidade e onde os individuos sdo “intelectuamente
insofisticados’ (McLoughlin, in: Bruner, 1983, p. 35). Acrescentariamos
ainda que nas regides rurais o individualismo racional moderno colidia com o
coletivismo afetivo pré-moderno, desestabilizando a vida socid e a
identidade individual e coletiva. As origens do pentecostalismo ligam-no as
camadas populares da populacdo, em geral as margens da cultura organizada
e davidainstitucional, sendo assim, carentes de integracdo, de satisfacdo e de
atendimento de suas necessidades basicas. Essa situacdo de insatisfacdo com
o ingtituido abrange também a instituicdo religiosa. Os primeiros brotos do
pentecostalismo nasceram no interior de igrejas estabel ecidas, burocratizadas,
sendo por estas podados, 0 que veio marcar uma Oposicdo, No campo
protestante, entre formalismo e informalismo, institucionaismo e

desinstitucionalismo, racionalismo e emocionalismo.

Pope (in: Bruner, 1983, p. 36 e 37) relaciona uma série de possibilidades de

explicacdo sociol 6gica para a ascensao das igrejas pentecostais:

0 A transiéncia, i. é, a fluidez dos tempos, que ele ndo
considera vaida;

0 O fracasso das igrejas mais antigas quanto a satisfazer
as necessidades religiosas de todos os grupos da populagdo, que,
segundo ele acredita, € de mérito inquestionavel;

0 O choque cultural envolvido na transicdo de uma
situacdo rural para uma urbana —i. €, a urbanizacdo — que acha uma
explicacdo plausivel porém inadequada;

0 A parte econdmica, i. € o fato de os pobres serem 0
grupo principal que foi atraido, que chama de sustentavel;

0 A necessidade psicoldgica, i. € 0 anseio de muitos por
expressao e liberdade de emoc6es, que acha crivel;

0 A explicacdo teolOgica, i. é, a persuasdo dos proprios
pentecostais de que fatores espirituais genuinos sdo decisivos, que
Pope simplesmente menciona.
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Freston salienta o fato de que os pentecostalismos tém, em geral, uma origem
latino-americana, ou foram fundados por missionérios independentes (diferentemente
dos protestantismos historicos). Quando aconteceu de grupos serem formados por
uma denominagcdo pentecostal estrangeira, eles buscaram rapidamente se tornar
autonomos (1998, p. 344).

A questdo da propriedade de classificar-se 0 Pentecostalismo como
Protestante ou ndo, ha divergéncias. Freston (1998, p. 336) considera-0 como
Protestante, mas sublinha as diferencas substanciais que o afasta do Protestantismo

histérico, ou classico, a saber:

- O Pentecostalismo € um Protestantismo de massas de classes

mais baixas;
- O Pentecostalismo enfatiza a experiéncia do Espirito;

- O Pentecostalismo é organizado em um grande nimero de

seitas conversionistas.

O Pentecostalismo, ainda segundo esse autor, mantém, todavia, do
Protestantismo, a énfase na doutrina coerente, a crengca num cosmos governado por
leis e a subordinagdo do fendmeno carismético a revelacdo biblica. Estas trés
caracteristicas do Protestantismo, que teriam continuado no Pentecostalismo, sdo
tipicamente modernas, por sua inclinacdo a ordem, a coeréncia racional, a criacdo e
sustentacdo de leis, que permitam compreender, prever e, desse modo, controlar 0s
fendmenos, a fixacdo do saber autenticado pela linguagem escrita, em oposicdo a

imprecisdo e subjetividade da tradicéo oral e da experiénciaindividual.

Na verdade, as caracteristicas do Protestantismo apontadas por Freston
encontram-se mitigadas no Pentecostalisno®®. A coeréncia raciona da doutrina é
relativizada internamente, tendendo muito mais a uma larmonizacdo entre teoria e
prética religiosas, do que a uma reflexdo aprofundada e critica dos contelidos
religiosos e doutrinérios; a autonomia do funcionamento do cosmos € relativizada

pela intervencdo do extraordinario, do inesperado, do surpreendente e inexplicavel,

26 Talvez 0 mesmo esteja acontecendo no préprio protestantismo histérico, na medida em que sofre as
consegiéncias das mudangas em curso na sociedade.



inicialmente manifesta na irrupcéo da glossolalia, no dominio do espirito, e depois na
cura divina, no dominio do corp6reo. Embora dois fendmenos (a glossolalia e a cura
divina), expressem uma brecha ou ruptura na ordem “natural” do cosmos, des sdo
mediados por elementos racionais, gue consistem na criacéo de condi¢des ideais para
a ocorréncia de tais fendbmenos. Essa mediacdo liga o fendbmeno sobrenatural a
pessoa que conhece 0 poder e de certa forma o manipula, para faze-10 acontecer em
determinado tempo e lugar, ou pelo menos torne “mais possivel” que acontega, 0 que
Ihe confere certo status divino. Assim, 0 universo frio e mecanico governado por leis
independentes torna-se, no pentecostalismo, mais “humano”, mais proximo, menos

auto-determinado.

Quanto a subordinagdo da experiéncia carismética a revelacdo biblica, fica
claro que, no contexto em que surgiu o pentecostalismo — o protestantismo classico —
a referéncia a revelacdo biblica tornava-se necess&ria para a legitimagdo dos novos
eventos gque no presente ocorriam, pedindo justificativas para serem integrados ao
universo ssimbalico e, desse modo, serem reconhecidas pela igreja institucionalizada
que reconhecia como plausivel somente aquilo que pudesse ter respaldo na tradicéo
biblica. Embora o pentecostalismo mantivesse, portanto, a doutrina da inspiracéo
biblica — numa linha fundamentalista®” — aparentemente de modo mais “apegado” do
gue o Protestantismo histérico (que naquele momento via surgir em seu Seio 0
movimento do liberalismo teoldgico e da dta critica, que punham em chegque a
crenca na autoridade da Biblia), fez com que ganhasse importancia teolédgica a
experiéncia carismatica individual, tornando-se esta uma espécie de complementacdo
da revelacdo. A revelacdo das Escrituras ganhou assim uma parceira (que também
pode ser vista como rival, dependendo da posicao em que se encontra o observador).
A consequiéncia, sgja qual for a perspectiva, é a perda da hegemonia da revelacéo
biblica, o que significa seu enfraquecimento, em funcdo da divisdo de poder. Se, por
um lado, o Protestantismo histérico rejeitava a nova experiéncia carismatica em
nome da revelagdo biblica, o Pentecostalismo, por outro, rejeitava a tradicional
interpretacdo da revelacdo biblica, em nome da experiéncia carismética Se a

27 E chamado de fundamentalismo religioso a tendéncia ou énfase para sobrelevar os fundamentos da
fé, os fatos ou doutrinas fundantes do grupo religioso, geralmente como reagcdo a um alegado desvio
ou afastamento que esteja ocorrendo no grupo. Por isso, o fundamentalismo tende a ser conservador e
critico com relagéo as mudangas, vistas como perversdo, apostasia, ou heresia.
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experiéncia levou a uma nova forma de interpretar a revelacéo biblica, fica evidente

gue agquela passou a ocupar posi¢ao predominante.

Embora a discussdo acima aponte para uma relativizagdo dos fundamentos
protestantes no Pentecostalismo, afastando-o0, portanto, do Protestantismo historico,
presta-se a marcar posicdo distintiva em relacdo a outras expressdes religiosas de

caréter popular na América Latina. E nesse contexto que Freston se localiza:

“ Suas énfases Protestantes na doutrina coerente, num cosmos gover nado
por leis e na subordinacdo do fendbmeno carismatico a revelacdo Biblica,
distingue-o (0 Pentecostalismo) de religides tais como a Umbanda, que
compete pelas massas latino-americanas’ (1998, p. 336, 337)

Varios autores referem-se ao pentecostalismo e a0 neopentecostalismo como
Protestantes®®. Outros falam de uma latino-americanizacdo do Protestantismo que
significaria uma perda da identidade religiosa origina (Bastian, 1990). Bastian
prefere romper com as categorias fechadas e falar de heterodoxias religiosas, que
expressam uma assimetria tanto em relagdo ao protestantismo quanto ao catolicismo
ingtitucionais (Bastian, 1992a, p. 544). E necessério, portanto, examinar a dinamica
dos comportamentos sociais e politicos dos diversos grupos religiosos, deixando para
depois a preocupacdo com sua identidade religiosa e sua pertenca no universo

religioso e politico protestante.

Seguindo essa linha de estudo, vamos tentar tracar uma fisionomia do
pentecostalismo, examinando suas principais caracteristicas, para esclarecer sua
posicdo real e concreta em relagdo ao protestantismo histérico e em relagéo ao seu
contexto social, cultural, politico e econdmico que denominamos de modernidade

|atino-americana

2. CARACTERISTICAS DO PENTECOSTALISMO

Procuraremos apresentar a seguir algumas caracteristicas do pentecostalismo,
tarefa dificil devido a dindmica do campo, ja apontada anteriormente. Cremos,
entretanto, ser possivel pontuar algumas das caracteristicas mais importantes e

digtintivas, que nos gjudardo a conhecer melhor o campo estudado, que € o contexto

28 gtoll, David (1990). Is Latin America turning Protestant? The politics of evangelical growth.
Berkeley, CA: University of California Press; Martin, David (1990). Tongues of fire: The explosion of
Protestantismin Latin America. Oxford: Blackwell; obras citadas por Bastian, (1992).
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socio-religioso e comunitario dentro do qual a migracdo religiosa ganha sua

existéncia e significagéo.

2.1. Elementos institucionais

Seguindo uma tipologia de modelos institucionais, apresentada por Bruce,
Freston (1998, p. 339) sustenta que O pentecostalismo adota um modelo
clientelistico®®, no qual os lideres adaptam se a0 estilo de organizacdo centralizada
na pessoa de lideres dindmicos e convencidos de um chamado divino especifico para
tal servico. Para Freston, esse modelo personalista permite um crescimento rapido, é
mais sociamente acessivel (comparado aos modelos burocrético e familiar,
explicitados na nota de rodapé), porém facilita a ocorréncia de divisdes. De fato, o
pentecostalismo fragmenta-se muito, o que é favorecido também pelo contexto social
(a urbanizacdo, que dissolve as antigas unidades), juridico (facilidades legais para a
fundacdo de novos grupos religiosos) e cultural (aceitacdo da possibilidade de
mudanca). Neste aspecto em particular, o pluraismo, marca fundamental da
modernidade, esta presente e claramente manifesto no pentecostalismo num dos

pilares centrais davida socia: alideranca e estrutura de governo.

A legitimidade da lideranga em grupos pentecostais ndo provém somente da
Sua capacidade pessoa de atrair e conduzir o grupo, 0 que seria classificada como
lideranca do tipo-idea carismético, segundo Weber (1982a, p.134ss). Outros fatores
importantes devem ser considerados. Para Fry e Howe (1975, p. 81 e 87), no
pentecostalismo, aliado ao carisma, ou a inspiracdo divina— que caracteriza a fungdo
de profeta — estdo o conhecimento biblico (ainda que néo seja necessariamente um
conhecimento critico e aprofundado, acrescentamos nos) e a aprovacdo de outros
lideres, fatores que indicam uma certa estrutura um pouco mais elaborada,
acompanhada do processo de “rotinizacdo do carisma’ (Weber, 1982a, p. 138) . Para
0s autores citados, nas congregacdes pentecostais, a lideranca € menos pessoal, 0s
lideres estdo sujeitos a interesses mais profundos de uma organizacdo
burocraticamente estabelecida, 0 que a torna menos flexivel e as comunidades muitas

vezes sao agrupadas em federacOes fortes.

29 Os outros dois modelos de organizacdo e governo sio o burocrético, adotado pelas igrejas
histéricas, e 0 modelo familiar, que se expressa especialmente na Congregacéo Cristd no Brasil, a
qual, embora seja uma igreja pentecostal, difere da maioria das igrejas pentecostai s neste particular.
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O sentimento de pertenca ao grupo tem mais uma natureza de contrato com o
grupo como um todo do que de leddade pessoal ao lider do grupo. Os grupos
pentecostais possuem uma consciéncia comunitéria bastante acentuada. Cada
seguidor participa da igrgja, isto é, sente-se parte dela e tem um senso de identidade
com o grupo. Em nossa pesquisa de campo, constatamos que, dos 326 pesquisados,
296 disseram sentir-se membro da igreja da qual participa no momento, 0 que
representa 90,79% do total (19 ndo responderam e 11 responderam que ndo se

consideram “membros’ do grupo religioso).

As razbes que foram expressas na pesquisa para o sentimento de pertenca ao
grupo religioso sdo bem variadas. Obtivemos as seguintes respostas®’: em primeiro
lugar, as respostas fazem referéncia a uma identidade organica supra-institucional
constituida a partir do conceito biblico de ser aigreja o corpo de Cristo e ao qual se
fez uma adesdo pessoal, através da fé. Em segundo lugar, aspectos funcionais séo
citados, como assiduidade as reunides e programacdes do grupo e envolvimento nas
atividades e eventos promovidos pela igrgja. Em terceiro lugar, o batismo é referido
como o0 marco de pertenca e de identidade com o grupo (confirmando essa postura,
encontramos respostas indicando que a pessoa hdo se sente membro do grupo
religioso do qua participa porque ndo foi batizado). Esse fato tem uma certa
importanciaz embora o ritual de iniciagdo (batismo) marque a solene e formal
admissdo do fiel ao grupo, outros fatores de natureza informal e prética apareceram

em maior quantidade nas respostas, embora a diferenca quantitativa seja pequena 3.

% Fizemos uma classificagdo das respostas, agrupando aquelas que expressavam, embora em
linguagem diferente, 0 mesmo conteddo ou significado.

31 Os resultados que obtivemos foram os seguintes, nessa questéo: Faco parte do corpo de Cristo (28);
sou assiduo (27); participo das atividades (28); Fui batizado (24); O grupo é a minha familia crista
(21); Tenho comunhéo (12); aceitei a Jesus como meu salvador (9); freqliento ha muito tempo (7);
estou comprometido com a estrutura e ministério (7); temos a mesma fé em Jesus Cristo (6); procuro
ajudar (6); tenho fé nos ensinamentos desta igreja (5); sinto-me bem (4); fago parte do povo de Deus
(4); sou fundador (3); servir a Deus (3); Deus transformou a minha vida e agradeco a Jesus por isso
(3); trabalho pelo crescimento dessa instituicdo (2); tenho Deus na minha vida (2); sou registrado la
(2); sou muito ligado aigreja (2); sou bem recebido (2); nada fiz que me impedisse de ser membro
(2); juntos temos forca e vencemos experiéncias (2); ha o manifestar do Espirito Santo e muito amor
(2); faz parte de toda minha vida (2); estou debaixo de uma autoridade eclesiastica (2); Deus tem me
abencoado e me feito feliz (2); ali estou crescendo na graca de Deus (2); acredito em Deus (2); a
Biblia da esta certeza (1); a Biblia fala da “ Congregacdo dos santos” (1); acredito na unidade de Jesus
Cristo (1); acredito no Espirito Santo (1); amo a Deus e preciso congregar (1); busca do Espirito (1);
convivo com eles (1); creio nasalvacdo (1); dou dizimo (1); encontrei o amor (1); esperoir ao céu (1);
estou cadastrado (1); identificagdo com a filosofia da igreja e seus lideres (1); integragdo e
responsabilidade que tenho no grupo (1); levo a palavra (1); adaptei-me bem com tudo naigreja (1);
identifico-me (1); nela voltei para Deus (1); participo da Santa Ceia (vérios); precisamos uns dos
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Esse resultado evidencia uma relagdo com a igrgga como associagdo ou
comunidade, e ndo somente com o lider dela, do qual pudesse simplesmente receber
0 atendimento de suas demandas religiosas, como acontece no tipo ideal puro do
mago, de Weber (1991, p. 294).

Freston reconhece no modelo pentecostal de governo, como caracteristica
organizacional, sua versatilidade, ou facilidade de atualizar-se, 0 que esta associada
as caracteristicas anteriormente referidas. o clientelismo e a segmentacéo pluraista
Os novos grupos pentecostais adaptam-se mais fécil e livremente a0 seu tempo
devido ao fato de ndo haver uma bagagem de décadas de tradicdo que tenham que
carregar. O pentecostalismo € um movimento que se atualiza tanto mais quanto mais
se segmenta. Evidentemente que as igreas pentecostais mais antigas, como a
Assembléia de Deus, por exemplo, quase centendria, ja possui uma histéria mais
longa, tradicbes formadas, estrutura mais rigida, o que faz com que perca a
versatilidade apontada por Freston (1998, p. 339).

2.2 Elementos teol 6gicos

O pentecostalismo sustenta praticamente o0 mesmo conjunto de doutrinas do
protestantismo cléssico. A mais importante diferenca esta na doutrina do Espirito
Santo, ou melhor, na doutrina do batismo do Espirito Santo, que €, entretanto, muito
mais uma experiéncia, no préprio entendimento e prética dos pentecostais, do que
uma doutrina. Por isso, podemos dizer que o pentecostalismo, do ponto de vista
teol6gico, é centrado em uma experiéncia, a qual é pessoal e descrita como um
“revestimento de poder”, através do qual “uma pessoa € sobrenatural e
experimentalmente, e em plena consciéncia, imergida no, ou submergida pelo poder
do Espirito Santo” (Skibstedt, in: Bruner, 1983, p. 470). Essa € a marca distintiva do

movimento pentecostal.

O pentecostal aé que esse batismo no Espirito Santo é uma maravilhosa
experiéncia posterior a conversdo a Cristo e diferente dela. Ensina que todo cristéo
ndo somente pode, mas também deve buscar esse batismo, para poder viver na

plenitude divina. Portanto, o batismo no Espirito Santo seria uma experiéncia mais

outros (1); preciso de Jesus (1); sigo o pastor (1); sou membro de Jesus Cristo (1) e equilibrio da
doutrina pregada (1).
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alta ou mais profunda do cristdo. A manifestacdo, evidéncia ou o sinal de que um
cristéo foi batizado no Espirito Santo seria o falar em outras linguas, ou em linguas
estranhas, fendmeno que € compreendido como uma unido intensa do espirito
humano com o Espirito Divino, na qual a linguagem seria supraraciona, uma
espécie de linguagem do espirito, que ele entenderia e ensinaria a falar, ndo por
métodos comuns de aprendizado, mas por um poder sobrenatural. A teologia
pentecostal €, portanto, uma teologia do sentimento, da emoc¢ado, da experiéncia, e da
supra-racionalidade. Estas énfases diferenciam e distanciam o pentecostalismo do
protestantismo historico, cuja teologia possui as caracteristicas da racionalidade e da
l6gica, do conhecimento abstrato e da apreensdo cognoscitiva dos contetidos
religiosos. A este ponto voltaremos adiante, ao tratarmos da prética e da ética

pentecostais.

Outro aspecto digno de nota na teologia pentecostal € a imagem de Jesus, a
segunda pessoa da Trindade, de acordo com a doutrina cristd. Jesus, para o
pentecostal, € Unico salvador para o ser humano, isto €, agquele que tem poder para
livra-lo das dificuldades, das enfermidades, dos sofrimentos e das pressdes da vida e
das opressdes de espiritos maus, ou demoénios e de perdoar os pecados para ser
possivel a salvacdo eterna. Aquilo que Jesus fez em sua vida terrena, segundo 0s
relatos biblicos, continuaria fazendo hoje. “O Cristo pentecostal € um ser forte,
poderoso, realizador de milagres, inimigo dos deménios, curador e, sobretudo,
libertador” (Campos, 2001, p. 70). E € principalmente na comunidade pentecostal
gue ele, Jesus, faz essas coisas, e ndo em outro lugar. Participar da comunidade
religiosa pentecostal significa, portanto, participar de um espaco magico, onde ocorre
a manifestacéo ou atualizacdo constante do poder de Jesus Cristo para resolver os
problemas dagqueles que o buscam — na ou através da igreja. O seguinte cantico o

expressa bem:

“Eu venho buscar uma béncgéo, Jesus tem béncéo pra dar;
Vocé vem buscar uma béncéo, espera Jesus vai te dar.
Levante as maos para o céu, recebe um facho de luz

E canta comigo: Aleluial O dono da béncéo € Jesus;

Eu quero essa béncao, Jesus! Preciso essa béncao, Jesus! "2,

32 Ouvi esse cantico em reunides de um grupo pentecostal num bairro do Km 21 da rodovia Raposo
Tavares, Cotia, nosanos 70.
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O conceito de Jesus como um distribuidor de favores, de dadivas, ou de bens,
sejam materiais, sgjam espirituais, remete a uma prética muito comum nas relagdes
entre a populacdo e os seus dirigentes politicos, os donos dos bens e dos recursos.
Eles estdo |4 para gudar os que precisam, paternalistica e clientelisticamente. No
campo religioso, esse tipo de relagcdo caracterizada pela doagéo assistenciaista
possibilita a0 mesmo tempo duas formas distintas de reacéo: por um lado, atrai e
mantém o interessado e necessitado de tais gjudas, criando uma lealdade dependente;
por outro lado, a0 focalizar os beneficios, perde-se o sentido tradicional de
compromisso propriamente religioso e duradouro: o interesse em Jesus se mantera
enquanto existirem necessidades pessoais que possam ser por ele atendidas. A vida
religiosa enquanto relagdo com um grupo organizado, tende a tornar-se, assim, mais
autocentralizada e instéavel, ou melhor, itinerante. As populacbes empobrecidas

encontram assim, no pentecostalismo, o salvador, ou gudador de que necessitam.

O crescimento do pentecostalismo no Brasil, como movimento religioso de
carater popular e a sua caracteristica de oralidade tem contribuido para a constituicéo
de um ecumenismo popular®, pelo compartilhamento de elementos comuns da fé e
da pratica religiosa de origem pentecostal, o que Droogers (1987), chamou de

“religiosidade minima brasileira’. Para esse autor, hano Brasil

“ao lado da grande diversidade de religides e religiosidades, uma
religiosidade geral e minima, que se manifesta na sociedade como um todo.
Esta religiosidade encontra seu maior veiculo de divulgacdo nos meios de
comunicacdo de massa, que operam no mesmo hivel social geral. Além
disso, a RMB (religiosidade minima brasileira) é expressada atraves da
linguagem, que é de todos. Assim como a lingua, a RMB também esta muito
presente, mas passa praticamente despercebida” (p. 80).

Essa religiosidade minima € expressa, para Droogers, em frases feitas,
pronunciadas por esportistas, politicos, apresentadores de programas de televisdo e
de réadio, musicas populares, propagandas, expressas em para-choques de caminhdes
e na propria linguagem cologuial. Citamos a seguir alguns exemplos dados pelo

autor:

33 A expresso “ecumenismo popular” foi utilizada por Duglas Teixeira Monteiro em seu estudo sobre
0 movimento de “cura divina’ nas igrejas pentecostais, especificamente depois da utilizacdo do radio,
por sua mensagem direcionada as massas, sem discriminagdo de pessoas, as quais sdo tratadas como
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- “No0s, empresarios, estamos todos tensos. Que Deus ilumine
Figueiredo para que ele nos livre de trés coisas. corrupcdo, preguica e

incompeténcia’ (Antonio Ermirio de Moraes, Folha de S&o Paulo, 22/9/83);

- “Agora, € bola prafrente e fé em Deus’ (Folhada Tarde, Porto
Alegre, 14 e 15/5/83);

- “Gracas a Deus, a maioria no Brasil acredita neste Deus’

(Hebe Camargo, na TV Bandeirantes).

- “Bom dia, bom dia, bom dia, 24 minutos para as sete da
manhd, aqui na Farroupilha. Tudo de bom para todos nés. Estamos abrindo
esta segundafeira, estamos abrindo esta semana, pedindo a Deus que
possamos transformar em realidade tudo o que nds sonhamos e pensamos no
fim de semana para esta semana que inicia. Bom dia gente, uma boa semana
para todos nos. Que possamos realmente chegar |4 Que possamos cumprir
Nossos objetivos, que possamos transformar em realidade os nossos sonhos”
(Sérgio Zambiasi, na Radio Farroupilha, em 29/8/83).

- “Eu vou seguir uma luz 14 no alto, eu vou ouvir uma voz que
me chama, eu vou subir a montanha e ficar bem mais perto de Deus e rezar...
Obrigado, Senhor, por mais um dia; obrigado, Senhor, que eu posso ver. Que
seria de mim sem a fé que tenho em vocé. Por mais que eu sofra, obrigado,
Senhor. Mesmo que eu chore, obrigado, Senhor, por eu saber que tudo isso

me mostra o caminho gque levaavocé.” (Roberto Carlos, cantor)

- “Plante com fé. Vocé ndo estd sozinho” (Slogan do Ministério
da Agricultura, na televisdo, para promover a consulta a agrénomos, setembro
de 1984).

- “Deus me livrel”, “Gragas a Deus!”, “Queira Deus!”, “ Se Deus

quiser.” (expressdes populares).

irmaos, carentes de libertagdo e de cura (Texto apresentado na Universidade de S. Paulo em 1977, sob
otema: Igrejas, Seitas e Agéncias: aspectos de um ecumenismo popular).
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- “SO Deus sabe 0 meu destino”, “Se passar, vai com Deus;, se

ficar, adeus’, “Fé em Deus e pé natabua’ (Frases de para-choques’).

Estes exemplos mostram uma religiosidade popular, cujo contelido perpassa
transversalmente as varias e diversas formas religiosas por sua generalidade,
superficialidade e utilidade e emocionalidade, pois, por ser direcionada as massas e
estar, em algumas situacdes, associadas a interesses comerciais, precisa evitar o
questionamento, a comunicacdo critica e racional. Carregam conceitos sobre Deus,
Jesus, reza, fé, algumas vezes com humor, “como se a seriedade absoluta fosse
reservada aos sacerdotes dareligiosidade oficial” (p. 78). Segundo Droogers, a RMB
representa a convivéncia de diferentes visdes de um mesmo mundo e opera no
mesmo nivel social geral. Nela encontramos um nucleo central comum, que € a
pessoa de Deus, 0 que, para o0 autor, indicaria um cunho protestante e néo catélico
popular. Certamente, pensamos noés, Droogers refere-se agui ao protestantismo
popular, isto é, ao pentecostalismo, por suas caracteristicas comuns a RMB acima
citadas. Entretanto, encontramse também elementos de outras formas de
religiosidade, assimiladas pela linguagem popular e integradas a um fundo identitério
comum aos brasileiros, em que pese a grande diversidade de religides. Por isso é que
na interpretacdo que o autor faz, a RMB tende a unir os brasileiros em meio a

diversidade e aos conflitos sociais, inclusive no campo religioso.

Esse quadro de saliéncias da manifestacdo do poder sobrenatural, da
experiéncia religiosa emociona e de desvalorizacdo do gorofundamento do pensar
parece estar em processo de mudanca, em parte do pentecostalismo atual®, na
medida em gue os processos de burocratizacéo e retradicionalizagéo se desenvolvem,
paraelamente ao crescimento numérico e institucional das igrgjas, conforme o
indicaram o resultado das pesquisas que fizemos. Pedimos para 0s pesquisados
marcarem de uma lista de quinze opgdes, apenas cinco que eles considerassem como
caracteristicas principais em uma igreja, segundo as suas expectativas. A op¢ado que
recebeu 0 maior nUmero de preferéncias foi “prioridade no estudo da Biblia’: foram

241 indicagBes, de um total de 326 questionérios. Para que houvesse maior clareza e

34 Uma excego é a Congregacao Cristd no Brasil, igreja pentecostal que permanece avessa a instrugo
teolégica, firmando-se na transmissdo oral do conhecimento religioso, chegando a condenar aleitura
delivros erevistas.



forca no resultado desta quest&o, pedimos para o pesquisado indicar também as cinco
caracteristicas que ele ndo da muita importancia, ou nao prioriza, em uma igreja. O
resultado a esta questdo confirma o anterior. “Prioridade no estudo da Biblia’
recebeu o menor nimero de indicacBes: 20 apenas, de 326 pesquisados. Interessante
e esclarecedor foi o lugar que foi dado a “énfase nas manifestaces do poder de Deus
(ex.: dons espirituais, curas...)”, que foi uma das opcgdes para as caracteristicas que o
pesquisado espera de uma igreja. Essa opcéo ficou em quarto lugar na preferéncia,
com 135 indicacOes, atrés de “prioridade ao ensino, especidmente a Escola
Dominical”, “dedicagdo a0 evangelismo e missdes’ e “prioridade no ensino da
Biblia’. Esse resultado leva-nos a conclusdo de que o pentecostalismo tem sentido a
necessidade de ampliacéo e aprofundamento do conhecimento da Biblia, como algo
importante para a sua experiéncia religiosa, enfraquecendo sua énfase inicial nos
dons carismaticos e nas manifestagdes do poder de Deus. O fato de existirem dois
semindrios ou escolas de ensino biblico e teoldgico em Sdo Bernardo do Campo é

também um sinal dessa mudanca em curso no pentecostalismo.

A modernidade ndo € homogénea. Em seu interior, movimentos em varias
direcOes e sentidos, até mesmo opostos, sdo possiveis. Destradicionalizacdo e
retradicionalizagdo, racionalizagdo e emocionaizagdo, individuaizacdo e
reagrupacao, desintegracdo e reintegracao, acontecem, por Vezes a0 mesmo tempo,
indicando a complexidade e a pluralidade, em todos os niveis, da sociedade moderna.
Temos, assim, no pentecostalismo, a presenca tanto do racional como do emocional,
tanto do teoldgico como do experimental, sugerindo que devem ser vistos ndo como
elementos isolados e excludentes, mas como aspectos que se completam e se
integram numa compreensao de um todo. Harmonia e paz perfeitas? Possivelmente
ndo. Os processos de mudangas ndo sdo tranguilos, undnimes e unissonos, mas

avancam sob tensdes e, por vezes, conflitos.

2.3. Elementos éticos

Tendo sua origem histérica ligada ao movimento de santidade nos Estados
Unidos, que se opunha as tendéncias modernizantes e liberais do final do séc. X1X, o
pentecostalismo firmouse como um retorno aos padrBes biblicos e a vida

mora mente correta. Rejeitando os padrdes da cultura ao seu redor, o cristéo devia ser
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diferente do “mundo”, que era visto cono dominado pelo mal. O comportamento do
pentecostal deveria seguir certos cédigos de conduta, cuja observancia era essencial
para a salvacao, tais como ndo beber bebida acodlica, ndo fumar, ndo ir a cinema
nem a espetéaculos “do mundo”, ndo ver televisdo, ndo cortar o cabelo; ndo usar calca
comprida, nem minissaia, nem cosméticos ou produtos de beleza e nem se depilar
(para as mulheres) e ndo deixar o cabelo comprido (para os homens). Tais tabus e
exigéncias tinham como objetivo distinguir o pentecostal das outras pessoas e mesmo
de outros cristdos, que eram vistos como “contaminados’ pelo pecado e pelo mundo,

segundo sua visdo religiosa ®

A forte énfase moral do pentecostalismo opera em movimento contrério ao
peso doutrinério, no sentido tradicional protestante. Neste, 0s principios basicos eram
teoldgicos. a crenca na autoridade das Escrituras, no sacerdécio universal dos
cristéos e na justificacdo pela fé, principios de fé que tinham sua justificativa no
contexto eclesiastico e social de fins do séc. XV e inicio do séc. XVI, huma tensdo
gue passava mais pelo terreno da autoridade e da politica do que por outros. A
preocupacao com a doutrina correta, com a verdade (racionalmente definida) tornou
Se uma marca caracteristica do protestantismo classico. Ao substituir a centralidade
dos principios de fé pelas regras de conduta, o pentecostalismo emprestou a estas 0
status de “doutrina’. Dai a referéncia comum as outras expressoes do protestantismo
como “igrejas sem doutrind’, querendo com isso dizer que os codigos de
comportamento religiosamente definidos pelas igrejas pentecostais passavam a
ocupar 0 “lugar sagrado” da ortodoxia no protestantismo cléssico. A “justificacdo
pela f& do protestantismo tornouse, no pentecostalismo “justificacdo pelo
comportamento”, o qual era regulado religiosamente e restrito a alguns aspectos do

cotidiano, tais como o beber, o vestir e o divertir-se.

Essas exigéncias criam um sentido bastante forte de identidade exterior, assm
como o dom de falar em linguas cria uma “identidade interior”, que ndo se constitui
como exigéncia legal, mas de certa forma os individuos percebem que precisam dela

para estar incluidos entre os “melhores’. Uma delimitagdo t&o forte e nitida de

3 A rejeicao do mundo como perdido e pecaminoso e das suas producdes expressase no seguinte
cantico, que ouvi vérias vezes ser cantado em reunifes pentecostais e em programas de réadio, aqui
reproduzido parcialmente: “Mundo de tristeza, mundo de horror, mundo enganador/... Mulher de saia
curtaldno céu ndo vai entrar/ Por isso € que eu posso assim cantar...”
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fronteiras dificultava, pelo menos em seu inicio, a passagem tanto de dentro para
fora, como de fora para dentro. Entretanto, com a fragmentagdo do pentecostalismo e
a pluralidade resultante, a oferta de espacos mais abertos e menos exigentes veio
possibilitar que se fizessem opcbes que proporcionem uma experiéncia religiosa
nova e menos regrada. O esforco de regular o comportamento diério dos fiéis por
meio de exigéncias morais e comportamentais, a partir dai, provoca entdo uma
evasdo dos individuos, iniciando uma subjetivizacdo da crenca e das préticas
religiosas, isto €, de objeto, o fiel passa a ser sujeito — ainda que bipolaridade

ndo seja tdo marcada e ssimples como parece, col ocada nestes termos.

Nestes aspectos éticos aqui apontados, 0 Pentecostalismo parece mais se
aproximar de uma postura anti-moderna, devido a sua reagdo diante das mudancas
trazidas pela Modernidade, como a condenag&o ao uso dos meios de comunicagdo de
massa (TV, cinema, revistas, etc), bem como de produtos e atividades ligados ao
prazer, ao belo, como o uso de brincos, colares, pulseiras, maquiagens e diversoes.
Entretanto, a regeicdo destas e de outras coisas tem a ver ndo com o fato de
pertencerem a modernidade, com seus ideais de racionalidade, de liberdade e de
congtituicdo do mundo a parte da religido, mas talvez esteja mais relacioreda a uma
insatisfagdo com areligiosidade tradicional e a um certo temor de perda dafé, diante
das “tentagdes’ muito mais fortes, presentes e mais acessivels através das novas
tecnologias da comunicacdo e do crescimento das ofertas de lazer e prazer
ocasionado pelo desenvolvimento industrial. E (til lembrar aqui 0 universo
conceitual do puritanismo, que foi, pelo menos em parte, preservado no
pentecostalismo, de condenacdo do mundo e seus prazeres, para poder o cristdo
seguir o trilho estreito e dificil da salvacdo, rumo ao céu, conforme expresso no
famoso quadro dos “Dois Caminhos’. %

2.4. Elementos sociais

O Pentecostalismo apresenta-se como um movimento religioso, em geral,
ligado as classes mais baixas ou empobrecidas. Em pesquisa realizada na regido
metropolitana do Rio de Janeiro (In: Freston, 1998, p. 341), constatou-se que

19,34% dos evangélicos ganham menos que dois salérios minimos, enquanto que no

% Esse famoso quadro representa o sistema puritano de salvagdo apresentado no livro de John
Bunyan: “O Peregrino”, que influenciou grande parte do protestantismo estadunidense e brasileiro.



total da populacdo esse indice era de 16,27%; na faixa de dois a cinco saarios
minimos, entre os evangélicos, o indice era de 38,83%, enquanto que na popul agéo
em geral erade 35,15%. Na faixa entre cinco e 10 salarios minimos, a diferenca entre
os evangélicos e a populacdo em geral era minima: 25,86%, diante de 25,92%. Nas
faxas sdariais mais dtas, a Situacdo era inversa, isto € a porcentagem entre 0s

evangélicos era sempre menor que naquela da populacéo em geral.

Deve-se dizer que os pentecostais representam a grande maioria entre os
protestantes, que também sdo chamados de evangélicos, no Brasil. Bastian estima
que 80% ou mais dos protestantes na América Latina sgjam de tipo pentecosta
(1977, p. 51), embora hgja excecdes . Para Corten, no Brasil, esse indice fica entre
60 e 70% (1996, p. 83). Corten (1996, p. 82), citando estudos e pesquisas realizados
por Novaes e por Rolim, demonstra que os pentecostais encontram-se nas camadas

mai s pobres da sociedade:

“Entre os trabalhadores remunerados, somente 0,5% Sao proprietarios.
Além disso, uma proporcéao elevada de economicamente inativos. 47,3%.
Também havia mostrado (Rolim) que 0s pentecostais, pouco humer0sos nas
indUstrias, sdo em compensacao super-representados no terciario. Esta
pesquisa confirmava dados recolhidos anteriormente no Chile, mostrando
gue o pentecostalismo € uma religido de pobres. No seu estudo pioneiro,
Christian Lalive d'Espinay mostrava a resisténcia particular da classe
operaria — definida em senso estrito — a mensagem dos grupos
protestantes... O pentecostalismo se difundiria [em compensacao]
particularmente entre o subproletariado de origem rural [tanto nas
fazendas como nas periferias urbanas] e entre os mais populares dos
estratos chamados médios” .

Em nossa pesquisa em S&o Bernardo do Campo, situacéo foi confirmada.
Os questionarios indicaram que 43,25% dos pesguisados recebem menos que 720,00
reais por més, o que representa menos de trés salarios minimos; quase 25% recebe
entre 720,00 e 1200,00 reais mensais (de trés a cinco sal&rios minimos); 14,19%
recebe entre 1201,00 e 2400,00 reais (de cinco a 10 salarios minimos), somente
3,98% recebe entre 2401,00 e 4800,00 (de 10 a 20 salarios minimos) e apenas 1,22%
recebe mais de 4800,00 (mais de 20 salarios minimos). Esses nimeros tornamse

mais significativos para a presente andlise se forem comparados com os dados da

37 Freston (1997, p. 343) afirmaque no Peru o pentecostalismo é minoria.
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populacdo em gera do municipio, fornecidos pela Prefeitura Municipal de Séo

Bernardo do Campo, referentes ao ano 2000, conforme tabela 0138:

TABELA 01: NiVEL DE RENDA

Renda (salérios Popul. em geral (%) Pentecostais (%)
minimos)

Até3sm 26,4 43,25

De3a5 18 24,84

De5al0 24,7 14,19

Mais de 10 19,7 52

Estes dados esté&o apresentados no gréfico 01:

GRAFICO 01: NIVEL DE RENDA
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Este quadro comparativo deixa claro que o pentecostalismo esta presente

predominantemente nas duas primeiras faixas de renda, enquanto que nas faixas que

38 Os dados estatisticos apresentados no quadro referem-se & renda mensal do chefe do domicilio e
foram levantados no ano de 2000. Eles podem ter sofrido alteracbes até o ano de 2003, quando foi
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recebem mais de cinco salarios minimos, a presenca do pentecostalismo fica bem

abaixo da média da populacdo do municipio.

Um fator social muito marcante da populacéo pentecostal em S&o Bernardo
do Campo, que certamente reflete a realidade social da populacdo em geral na regiéo
€ a sua procedéncia: 38,34% dos pesqguisados vieram de outros Estados do Brasil.

Vegaatabeladois, que indica a quantidade por Estado:

TABELA 2: IMIGRACAO SOCIAL DASIGREJAS PESQUISADAS

Estado Quantidade %
Minas Gerais 37 11,34
Pernambuco 20 6,13
Bahia 19 5,82
Parané 10 3,06
Alagoas 8 2,45
Ceard 7 2,14
Piaui 6 1,84
Mato Grosso do Sul 4 1,22
Paraiba 3 0,92
Rio de Janeiro 3 0,92
Espirito Santo 2 0,61
Maranh&o 2 0,61
Sergipe 1 0,3
Rondbnia 1 0,3
Rio Grande do Norte 1 0,3
Goiés 1 0,3
Total 125

feita a nossa pesquisa entre pentecostais.




Além da imigracdo de outros Estados, temos também a imigracdo de outras
cidades do interior do Estado de S&o Paulo. S&o individuos e familias que deixaram
suas terras e cidades no interior e litora do Estado e vieram para a regiéo
metropolitana de Sdo Paulo, capital, fixando residéncia em Sao Bernardo do Campo.
Foram 20 pessoas ho total, vindas das seguintes cidades. Sto. Anastacio, Valparaiso,
Nova Andradina, Galia, Americana, Paulicéia, Santa LUcia, Ibitinga, Sdo Carlos,
Aiumas, Cubatdo, Irapuru, S80 Roque, Itu, Pirassununga, Cagapava, Cananéia,
Cubatéo e Aracatuba.

Portanto, totalizando esses nimeros, temos 0 seguinte resultado: 124
imigrantes de outros Estados e 20 imigrantes do proprio Estado de Sao Paulo. Juntos,
somam 144 imigrantes, o que representa 44,17% do total de pessoas pesquisadas.
Esse nimero representa um valor minimo, pois 17 pesquisados ndo declararam sua
procedéncia, em um questionario foi impossivel aidentificacdo e em um a letra
estava ilegivel.

Quanto a0 género, a pesquisa como um todo apontou uma inclinacéo
numeérica para o masculino: 175 declararam ser do sexo masculino, 145 do sexo
feminino e seis ndo declararam. Esta ligeira maioria do sexo masculino pode ser
explicada pelo fato de termos também feito a aplicagdo do questionario em duas
escolas de ensino biblico/teol 6gico, onde os alunos, na maioria absoluta, s8o homens.
A situagdo nas comunidades pentecostais, porém, € diferente. Se ndo considerarmos
0s questionarios respondidos pelos(as) aunos(as) dessas escolas, 0 resultado sera o
seguinte: mulheres = 114 (59,06%), homens = 74 (38,34%) e ndo declararam = cinco
(2,59%). Comparamos esses resultados com os dados gerais da populacdo de Sé&o

Bernardo do Campo, conforme atabela 03:

TABELA 03: COMPOSICAO POR GENERO

Pentecostai's (%) Popul. SBC (%) *°

Homens 38,34 48,65

39 Dados fornecidos pela Prefeitura de S. Bernardo do Campo, referentes ao ano de 2001. Segundo os
dados fornecidos, o percentual de homens vem decrescendo lentamente desde a década de 60,
enguanto que o percentual de mulheres na populagdo vem aumentando numa média de 0,817% por
década.




Mulheres 59,06 51,35

GRAFICO 02: CLASSIFICAGAO POR GENERO IGREJAS E POPULAGAO DE
SBC
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OHomens O Mulheres

A predominancia da presenca e participacéo feminina na religido ndo é uma
caracteristica exclusiva do pentecostalismo. O mesmo fendmeno pode ser facilmente
constatado em outras igrgjas. Penso que uma das razbes dessa maior presenca
feminina nas atividades religiosas esteja relacionada com a redugdo do religioso ao

campo privado e a0 seu espaco mais nuclear: a familia, como o indicou Berger




(1985, p. 146 e 158 ), ao discorrer sobre a secularizacéo, a fragmentacéo do mundo e

a perda de plausibilidade dareligido que delas decorreu

“ Restringe-se assim o poder que a religido tinha de construir o mundo ao
da construcdo de mundos parciais, universos fragmentérios, cuja estrutura
de plausibilidade, em alguns casos, pode ndo ir além do nucleo familiar.
Como a familia moderna é uma ingtituicdo notoriamente fragil
(caracteristica que ela compartilha com outras formacbes da esfera
privada) isso significa que a religido, que se apdia nesse tipo de estrutura
de plausibilidade, € necessariamente uma construcdo débil... A religido
pode ser comercializada mais facilmente se se puder mostrar que ela é mais
‘relevante’ para a vida privada, do que se se enfatizar que ela tem
aplicacbes especificas as grandes ingtituicdbes publicas. Isso €
particularmente importante para as funcbes moral e terapéutica da
religido. Dai resulta que as institui¢oes religiosas tenham se acomodado as
‘necessidades’, moral e terapéutica, do individuo em sua vida privada.
Pode-se ver isso na proeminéncia dada aos problemas privados na
atividade e na promocéo das instituicOes religiosas contemporaneas. a
énfase na familia e na vizinhanca assim como nas ‘necessidades
psicol6gicas do individuo” .

O papel da mulher tem sido tradicionamente ligado as tarefas e
responsabilidades caseiras, incluindo nestas a criagd e educacdo dos filhos,
enquanto que ao homem cabe, segundo esse mesmo padréo social, as tarefas ligadas
a construcdo do mundo: economia, producdo, politica, a vida publica enfim. Ao
deslocar, por forca da secularizacdo, sua atuacéo do publico para o privado, areligiao
passa a operar num ambiente cujos agentes tem sido, historicamente, as mulheres. As
ofertas religiosas passam a interessar mais as mulheres que aos homens. Ao voltar-se
para as “necessidades’ psicologicas dos individuos e para as questdes ligadas a vida
familiar e a moral privada, as ingtitui¢cBes religiosas fazem automaticamente uma

0pcao quanto ao seu publico alvo: amulher.

Freston (1998, p. 350) nos oferece uma contribuicdo explicativa interessante
neste ponto. Para ele, o Pentecostalismo oferece as mulheres — pertencentes as
classes mais baixas — uma proposta que lhes € desgavel, que consiste na
reconciliagdo dos valores de género. O autor cita uma pesquisa feita por Caldeira na
periferiade S. Paulo: “ Os projetos das mulheres sdo feitos muito mais para outros
[filhos, marido, a casd]... Os dos homens sdo invariavelmente na primeira pessoa do

singular... Suas esposas nunca sdo mencionadas’.



O Pentecostalismo, segundo Freston, gjuda as mulheres pobres nas areas
financeira, emocional e fisica, a0 promover a revalorizacdo da familia nos aspectos
materiais, psicologicos e espirituais. “Um novo ideal de masculinidade € promovido,
junto com uma alteracdo nos padrfes de consumo. Aspiragdes masculinas séo
redefinidas para coincidir com as de suas esposas’ . 1sso ndo significa uma proposta
de mudanca radical no padréo machista implantado na familia e na sociedade, mas de
harmonizagdo das relagcbes entre marido e esposa, mantendo ainda nas méos do

marido a responsabilidade de governar, porém buscando a unidade.

2.5. Elementos psico-sociais

A situacdo de desenraizamento e deslocamento das familias envolvidas no
processo de mudangas socio-econdmicas contemporaneas facilita a mobilidade,
contribui para o enfraquecimento dos lacos tradicionais e abre espagos vazios para a
busca de reintegracdo através de comunidades e grupos religiosos que vem se
constituir uma nova familia mais ampla, supridora do apoio emocional, socia e da
identidade individual e coletiva. Esse fator pode ser facilmente percebido nas
respostas cadas em nossa pesquisa a duas questdes. “Vocé se considera membro
desse grupo religioso? Por qué?’ e “Por que vocé buscou a religido?” A grande
maioria afirmou considerar-se membro da igrgja da qua participa. Algumas das
razdes apontadas foram: “Porque € minha familia cristd’, “Porque a igreja ja se
tornou minha familia’, “Porque fago parte do povo de Deus’, “Juntos temos forca e
conseguimos vencer experiéncias’, “Porque somos uma familia em Cristo”, “Faco
parte do corpo de Cristo”, “Porque encontrei agui uma familia’, “Porque encontrei o
amor”, “Porque somos membros de um so corpo”, “Porque somos irméos em Cristo

Jesus’.

A pergunta: “Por que vocé buscou a religido?’, encontramos 17 pessoas que
responderam somente: “solidao”. Outras 23 pessoas pesquisadas incluiram “solidéo”
como um dos motivos porque buscou a religido. “Solidao” também foi o Unico
motivo declarado por 11 pessoas para terem mudado de grupo religioso e outras 23
pessoas declararam que “solidao” foi um dos motivos para ter mudado de grupo

religioso.
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Somando essas respostas, temos o seguinte: soliddo foi a razéo por que 40
pessoas buscaram a religido; e para 34 pessoas, soliddo foi motivo para terem
mudado de religido. Percentualmente, esses nimeros ndo parecem representar algo
significativo em s mesmos, mas Se 0S compararmos com as Varias outras
possibilidades de resposta, vemos que a busca de integracdo e de aceitagcdo num
grupo socia € um motivador importante na busca religiosa e eclesiastica, conforme
fica mais claro na tabela 04. Nela, apresentamos em ordem decrescente somente as

respostas simples, isto €, aquelas que indicavam somente um motivador.

TABELA 04: POR QUE BUSCOU A RELIGIAQO? (respostassimples)

Porque a familia ja pertencia ao grupo religioso 91
Outros 46
Buscava uma experiénciareligiosa 21
Solid&o 17
Enfermidade pessoal 13
Enfermidade do(a) filho(a) ou outro parente 08
Problemas de relacionamento afetivo com o(a) esposo(a) 07
Problemas de relacionamento afetivo com outro ente querido 04
Enfermidade do(a) esposo)a) 02
Problemas financeiros 02
Morte de um ente querido 01
Desemprego pessoal 01
Desemprego de aguém da familia 01

Se considerarmos as respostas multiplas, isto €, aquelas que indicaram mais

do que um motivador para a busca da religi&o, temos o seguinte:



TABELA 05: POR QUE BUSCOU A RELIGIAO (respostas multiplas)

Porque a familia j& pertencia ao grupo religioso 37
Enfermidade pessoal 24
Buscava uma experiéncia religiosa 24
Soliddo 23
Desemprego de alguém da familia 15
Morte de um ente querido 14
Problemas financeiros 11
Outros 11
Problemas de relacionamento afetivo com o(a) esposo(a) 07
Enfermidade do(a) filho(a) ou outro parente 06
Desemprego pessoal 05
Problemas de rel acionamento afetivo com outro ente querido 02
Enfermidade do(a) esposo)a) 01

O Pentecostalismo €, sem dlvida uma expressdo religiosa ligada
umbilicalmente a afetividade, a emoc&o. Na doutrina central do pentecostalismo — 0
batismo no Espirito Santo — manifesta-se ja a predominancia do emocional na pratica
religiosa. Skibstedt (In: Bruner, 1983, p. 54), lider pentecostal da Escandindvia

apresenta o significado dessa experiéncia pentecostal:

“O Espirito que recebemos no batismo no Espirito €, realmente, 0 mesmo
Espirito que nos foi comunicado na regeneracdo — é somente que O
recebemos numa medida tanto mais forte e rica e a experiéncia desta béncao
distingue-se tédo consideravelmente da experiéncia da regeneracao por ser
uma experiéncia tanto mais poderosa e clard’ (destaques do autor).

A influéncia do metodismo neste aspecto deve ser reconhecida. Para Wesley,

fundador do metodismo, o luteranismo era intelectualista demais. Como movimento



de despertamento religioso, no interior da igrgja da Inglaterra (Anglicana), o
metodismo enfatizava a experiéncia do encontro com Deus, que € vivenciada no
sentir. Sem alegria, paz e amor, a religido é uma “coisa morta’. Ao construir um
espaco para 0 sentimento, o metodismo criou um “um método de uso da emocgao”
(Corten, 1996, p. 52). Semelhantemente, o pentecostalismo propde uma religido mais
do sentir do que do pensar, mais da devocdo do que da razdo. Seu foco é a

experiéncia emotiva, partilhada pelos crentes.

O uso da emocdo como principal canal da experiéncia religiosa ndo € uma
total novidade do pentecostalismo. Segundo Rivera (2001), a emocionaizagcdo da
experiéncia religiosa pentecostal surge como uma forma de superar a crise na
transmissdo religiosa verificada nos modelos de protestantismo que Ihe precederam.
O protestantismo classico transferiu a infalibilidade da instituicéo religiosa para o
livro sagrado, a Biblia, a0 estabelece-la como Unica fonte da verdade divinamente
inspirada (“ Sola Scriptura’). Afinado com as atitudes modernas do livre exame das
Escrituras e do individualismo, o0 protestantismo abria espaco para multiplas
interpretacOes do texto sagrado e para 0 surgimento, portanto, de novas igrejas, cada
gual apoiada em sua propria interpretacdo. Tal processo resultou naturalmente no
enfraguecimento da instituicdo religiosa a0 mesmo tempo em que se fortalecia o
sujeito religioso em sua autonomia diante da autoridade eclesiastica. Além disso, a
mistica era esvaziada do clero e do culto: do clero pela doutrina do sacerddcio
universal de todos os fiéis, em oposicdo ao sacerddcio exclusivo e autorizado do
clero (catdlico) e do culto, pela centralidade da pregacéo, cujo status sagrado é
instrumentalizado pelo saber teoldgico e cuja legitimidade repousa na verdade e na
capacidade do pregador de interpreta-la corretamente e expd-la coerentemente, em
oposicdo a centralidade, no catolicismo, dos sacramentos, ritos que dispensam
explicacbes e carregam um sentido encantado de integracdo. O resultado desse
espalhamento e relativizagdo do sagrado, ou da mistica, no protestantismo foi, para
Rivera, a crise e 0 enfraguecimento da transmissdo religiosa, 0 que pde em risco a
sua continuidade, uma vez que os fiéis podem interpretar a verdade religiosa e

escolher a experiénciareligiosa, bem como ainstitui¢céo a qual se vincular.

Para superar ta fragilidade institucional de atrair e manter os fiéis, o

protestantismo na América Latina desenvolveu uma insténcia legitimadora e



integradora: a capacidade do pastor de produzir um discurso emocional, utilizando
para esse fim o texto sagrado, a fim de convencer emocionamente as pessoas,
levando-as a um “encontro com Jesus” e a conversdo, marcada por um
despertamento emocional. Entretanto, no processo de integracdo do recém
convertido, as igrejas protestantes “esfriavam” a emocdo religiosainicia por meio de
classes de estudo biblico, em que aquela experiéncia fundante ficava cada vez mais
distante, pela rotinizacdo da prética religiosa, na qua a identidade do nedfito era
construida, processo chamado por Rivera de “desencantamento da conversdo” e
“secularizacdo da experiénciareligiosa’ (2001, p. 172). O estudo dos textos biblicos
e sua compreensdo seriam suficientes para garantir a continuidade da relacdo, num
trabalho de recuperacdo da tradicdo, em substituicio a emocgdo inicia. Tal

contradicdo, para Rivera, dificulta a reproducéo religiosa.

O pentecostalismo d4, entdo, um segundo passo, para superar tal contradicao:
a experiéncia emocional da conversdo pode repetir-se varias vezes. Além da
experiéncia inicial, ha ainda vérias outras oportunidades de vivenciar a emocéo
religiosa. A reproducdo religiosa, no pentecostalismo, dependeria, entdo, da
habilidade de mobilizar a emocéo religiosa, e ndo da legitimidade da tradicéo, ou da
adesdo cognitiva a um sistema doutrinério. A forca da emocdo é que garante a
fidelidade do sujeito religioso e reatualiza constantemente o evento considerado
fundante: o Pentecoste. A atualizagdo do evento fundante ndo se faz pela memoria,
pela repeticdo do rito, pela tradicdo, portanto, mas pela novidade da emocéo
presente. As proprias experiéncias emocionais do passado ndo servem mais para o
presente. Elas sdo relativizadas ou até apagadas pelas novas experiéncias emocionais,

gue tém no culto seu espaco de producéo.

Rivera ndo considera tradicdo e modernidade como opostos, mas como
complementares entre si. A secularizacdo da sociedade inclui tanto a racionalizacéo
guanto a destradicionalizagdo. Enquanto a racionalizagdo, por um lado, opera um
desencantamento do mundo, pelo apelo a razdo para dar conta da explicacéo dos
fendbmenos sem recorrer a fé ou aos dogmas religiosos, proporcionando o
desenvolvimento de projetos otimistas de constru¢éo de um novo mundo e uma nova
sociedade (utopias), por outro lado a destradicionalizagcdo implica num rompimento

dos lagos com o passado, num enfraquecimento da memodria e das identidades nela
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fundados. As religides historicas, nas quais se verifica referéncia ao passado
como quadro explicativo do presente, véem se na modernidade ameagadas pela perda
de plausibilidade e de legitimacdo. Suas estruturas, tradicbes e sistemas
institucionalizados objetivam a preservacdo da heranca religiosa, que da sentido ao
presente. Na modernidade, porém, a referéncia ao passado ndo é mais necessaria. O
sentido do presente deve ser construido no presente, com outros el ementos que ndo
0s recebidos do passado. As religiosidades modernas criam, assim, novas maneiras

de justificar sua existéncia e garantir sua continuidade.

Entretanto, a memoria ndo desaparece na sociedade moderna. Ela é criada e
modificada constantemente, em razdo das imposicoes do presente, acelerado e
fragmentado pelas constantes invengdes tecnoldgicas que apresentam o0 novo, que
surge em substituicdo ao velho. As constantes substituicbes afetam a nocéo de
continuidade. Tudo passa a ser provisorio, transitério e efémero, inclusive as
identidades coletivas e individuais. “Desenvolvemse entdo muitas memorias de
substituicdo que tentam preencher o véacuo deixado pela perda de densidade e de

unidade da meméria coletiva’ (Rivera, 2000, p. 130).

O surgimento e desenvolvimento de novas comunidades religiosas ndo-
tradicionais ndo representam simplesmente, portanto, uma reacdo de oposicdo a
racionalidade moderna, porém muito mais um esforco de preencher o vazio deixado
pela destradicionalizagdo. Em outras palavras, as comunidades e grupos religiosos
carismaticos ou emocionais podem ser lidos como uma adaptacéo da religido a
modernidade, pela instrumentalizacdo da emocdo religiosa, constantemente
reavivada — e € necessario que 0 sga, devido a sua fluidez, flexibilidade,
impermanéncia e volatilidade — em substituicdo a memoria, que se apdia no saber, na
institucionalidade e na histéria. As igrejas pentecostais, portanto, preenchem o vazio
criado pela fragmentacéo da memoria coletiva, “pela destruicdo dos lagos familiares,

sociais e confessionais’ (Rivera, p. 131).

Entretanto, a memoria ndo chega a desaparecer totalmente, isto €, a religido

moderna, ainda que destradicionalizada e emocionalizada, ainda faz referéncia ao
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passado, para sua legitimacdo. A destradicionalizacdo n&o é total*®. O Pentecoste,
acontecimento histérico do derramar do Espirito Santo sobre os primeiros cristaos,
conforme descricdo biblica em Atos 2.1ss, € tomado pelo pentecostalismo como o
fato fundante do movimento e que lhe d& garantia de verdade. Entretanto, no
pentecostalismo, 0 Pentecoste ndo € um evento histérico que deu origem no passado
a algo que se perpetuou até o presente pela memadria, mas € uma experiéncia viva e
emocional que se repete até hoje. A referéncia ao Pentecoste ndo representa
simplesmente a memoria de um fato fundante, mas sm o instrumento de sua
atualizacdo na experiéncia individual, a ponte que conecta diretamente o evento

emocional do passado com 0 momento presente:

“ ...no pentecostalismo, ao invés de uma atualizacdo da memadria, o que temos
€ um novo fato fundante em cada culto, uma nova edicdo do mesmo. O culto
ndo é um rito para lembrar o fato fundante e sm um novo fato fundante.
Assim, 0 pentecostalismo pode prescindir de uma acumulacdo da memoria
religiosa e de todo o trabalho administrativo, que a conservagdo de uma
tradicdo exige. O vazio de uma tradicdo € preenchido pela experiéncia, e
nisso a emocao cumpre uma funcdo determinante... A emocgdo torna-se ndo
SO legitima, sendo também necesséria, pois ... a legitimidade do culto
depende muito dos graus de emocao religiosa nos cultos. O culto passa a ser
legitimado pela emocéo” (Rivera, 2001, p. 135).

Resta-nos verificar como o pentecostalismo promove e mobiliza a emocéo,
esse elemento integrador, significativo, suplementador da identidade carente de

meméria e de estabilidade. Para isso, vanos explicitar as formas pelas quais,

segundo Corten (1996), o pentecostalismo trabalha a emocéo religiosa. Ele analisa a

40 A tradicdo, mesmo que tenha sido enfraguecida, ainda é uma forca legitimadora em nossa
sociedade. Alguns exemplos apontam para esse fato: certa indUstria de bebidas langou uma nova
cerveja no mercado chamada “Premium”, em cuja propaganda na televisdo, afirma representar uma
“nova tradigdo”; uma escola, em sua propaganda, anuncia: “tradicdo e modernidade a servigo da
educacdo”; uma industria panificadora produz pées de forma de nome “Tradi¢do”; a ndustria de
refrigerantes Ferraspari (ver anexo 1) colocou nos rétulos das garrafas cinco fotografias em preto e
branco de pessoas caracterizadas como dos anos 50 do séc. XX: 1) na praia, quase deserta, com duas
senhoras trajando vestidos compridos, sob um guarda-chuva e duas criangas brincando na areia; 2)
dois homens vestindo uniforme de futebol; 3) dois homens encostados a uma cerca de madeira e casa
tipica ao fundo; 4) um casal e uma crianga a beira de um rio, pescando; e 5) doze pessoas, incluindo
criancas, assentadas a volta de uma mesa, em uma refeicdo em familia. Ao lado, o seguinte texto:
“Sabor de infancia. Algumas boas recordagdes jamais deixam a nossa memdria. Lembrangas de uma
vida simples e feliz. O futebol de campinho, a pescaria em familia, o almogo de domingo, o fim-de-
semana na praia, a conversa de fim-de-tarde no portéo. Coisas simples e gostosas que a modernidade
simplesmente excluiu das nossas vidas. Mas, ainda bem que nem tudo que é bom acabou” (ver anexo
1).



experiéncia emocional pentecostal em trés expressdes ou manifestacbes em suas

reunides publicas:
1) Falar em linguas estranhas

Comum a todas as igrejas pentecostais, 0 dom de linguas € um fendmeno de
enunciacdo sem a utilizacdo da linguagem comum, através de sons incompreensiveis,
gue, no entanto, pode ser interpretada por agquele que tiver o dom do discernimento
ou interpretagdo de linguas. A glossolalia é vista como uma relagéo direta entre Deus
e o individuo, uma comunicacio sem mediacd. E um fator tanto de uniZo, na
medida em que surge na comunidade (de deserdados) e, ab mesmo tempo, de ruptura
com o mundo ambiente. Robert M. Anderson, por isso, faa do pentecostalismo

origina como de uma sociedade anti-social e anti-clerical (In: Corten, 1996, p. 57).

Segundo Corten (1996, p. 59), o falar em linguas nos meios pentecostais é
considerado como uma terceira etapa e um sinal do processo de santificagdo (a
primeira seria a conversdo, quando o individuo se arrepende de seus pecados,
momento em que se toma consciéncia da salvacao; e a segunda etapa seria uma
experiéncia de plenitude, de tomada emociona carismatica). Assim, o falar em
linguas € uma experiéncia emociona gratuita, uma vez que ndo pede nenhuma
autorizacdo e nada prova®. A emocdo ligada & glossoldia nd é uma emocdo

comum, mas agquela que procede do dominio religioso.
2) Canto

Segundo Corten, no pentecostalismo, € dada grande importéncia a musica,
acompanhada por varios instrumentos musicais, e a0 canto. “O canto produz,
sobretudo quando se prolonga, uma elevacdo do clima emocional. Sua repeticdo
torna-se enfeiticadora’ (1996, p. 60).

41 A experiéncia demonstra que o falar em linguas ndo é algo tdo gratuito e independente, uma vez
que, como foi abordado anteriormente neste trabal ho, por ser considerado um dom central, o principal
dos dons espirituais, indicador de um status espiritual superior, passa a ser desejado e buscado como
simbolo e experiéncia que distingue os que o conseguiram dos que nNdo o conseguiram, 0 que em geral
é explicado ou justificado através de critérios pessoais meritérios. Corten cita pesquisas nos Estados
Unidos segundo as quais um quinto dos crentes pentecostais tem essa experiéncia emocional de falar
em linguas (1996, p. 59).



Constatamos ha pesquisa em igrejas pentecostais um quadro complexo e até
aparentemente contraditério, com relagdo a importancia do canto e da musica no
culto. A caracteristica: “louvor com musicas atuais e animadas’ ficou em 13° lugar
de 15 opcOes de resposta entre aquelas que 0 pesquisado considerava como
desgjdveis em uma igreja, recebendo 61 indicacles, entre 326 pesquisados. O
significado desse resultado é confirmado pelo resultado da questdo seguinte, em que
0 pesguisado deveria marcar cinco caracteristicas que ele ndo valoriza numaigregja. O
item: “modernizacdo do ministério de musica’ ficou em 3° lugar, com 159
indicacfes, ou sgja, a musica no culto parece ndo ter tanta importancia para os
pesquisados, se comparado a outras caracteristicas, tais como estudo da Biblia,
ensino na Escola Dominical, evangelismo, missdes e oragcdo. Por outro lado, nos
cultos pentecostais dos quais participamos, a musica esteve sempre presente de uma
maneira predominante, sendo cantada por toda a comunidade ou por grupos
organizados, quase sempre acompanhados por instrumentos musicais ou mesmo por
play backs. Percebemos uma variedade de gostos musicais: sdo cantados canticos

novos e canticos tradicionais.

O canto traduz também a oralidade do pentecostalismo (expressdo usada por
Bernardo |. Campos, citado por Corten), que foi depois ligada a midia, que passou a
ser largamente usada pelo pentecostalismo. Tal oralidade ndo €, porém, narrativa; as
citagbes da Biblia sdo feitas de maneira deatdria e ritual (e superficid,
acrescentariamos). Mesmo assim, os crentes sdo despertados a ler, o que explica as

baixas taxas de analfabetismo entre pentecostais menos favorecidos.

Ha portanto, no pentecostalismo, uma énfase na imaginacdo e na
narratividade, as quais se opdem a argumentacdo e a razdo, embora a narratividade
Ssgja uma categoria que “ndo esgota a caracterizagdo do fendbmeno, pois a louvagdo

ndo é fundamentalmente uma narracdo” (p. 61).

3) Participacdo plural dapaavra

Nos cultos pentecostais, ainda que haja uma ordem classica, a qualquer
momento o fiel pode pontuar o culto & um “adeuid ou de um “gléria a Deus”

sonoro, as vezes repetido numerosas vezes. Essa intervencéo do fiel ndo significaum
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dominio particular da palavra, pois sG0 momentos espontaneos, pontuais, sem
conexao uns com 0s outros, sem interlocutores, sem mediagOes. Essas intervengoes,
aparentemente “anérquicas’, no culto, “séo recebidas como um canto gutural, o que
contribui para fazer do culto um acontecimento emociona” (p. 62). Devem ser
aceitas como expressdes da louvacdo popular e até necessdrias para a construcdo de
um clima de abertura, de receptividade, de harmonia entre os participantes. Elas
contribuem para fazer do culto um acontecimento emocional, puramente
“ilocutério”, isto €, sem conteldo. O fiel sai do culto com a impressdo de ter
participado de um acontecimento, diferentemente do que acontece quando se assiste

auma pecateatral, ou de guando se cumpre uma obrigacéo.

O surgimento e o crescimento de movimentos religiosos de natureza
comunitaria e emocional em nossa época podem ser interpretados, segundo a
perspectiva que agui apresentamos, como adaptacbes as crises internas da
modernidade, como esfor¢os orientados para 0 atendimento e/ou satisfacdo das
necessidades do individuo, que sdo geradas pelos desequilibrios, fragmentactes e a
crise resultante destes, na secularizagdo crescente. Esta segue 0 seu curso, sem ser
ameacada pelo surto de emocionalidade que se observa em alguns setores sociais. O
apelo a emocdo e a busca por emocdes podem ser percebidas em vérias formas de
express3o na sociedade noderna, e ndo apenas nos movimentos religiosos *2. Esse
fato, mais do que indicar um cansago para com a racionalidade moderna, fria e
mecanica e um movimento no sentido da sua superacéo e substituicdo, aponta para
uma lacuna ou vazio no interior da prépria modernidade e, portanto, para sua crise e
paradoxo. A dimensdo afetiva da estrutura do ser humano busca espagos para sua

expressao e experiéncia.

Jean Séguy (1990), faz referéncia a um trabalho, que teve a colaboracdo de
varios estudiosos das trés religides abradmicas. 0 judaismo, o isamismo e o

cristianismo catdlico, cujo ponto de partida é a seguinte questéo: a emocdo esta de

42 A cancdo “Socorro” de Cassia Eller indica a tendéncia de embrutecimento da sociedade moderna e
ao mesmo tempo a sua necessidade de sentir: “Socorro, ndo estou sentindo nada / Nem medo, nem
calor, nem fogo / N&o vai dar mais pra chorar / Nem pra rir./ Socorro, alguma alma mesmo que
penada/ Me entregue suas penas/ Jando sinto amor nem dor./ JAn&o sinto nada./ Socorro, alguém me
dé um coragéo / Que esse ja ndo bate nem apanha/ Por favor, uma emocgdo pequena, qualquer coisa/
Qualquer coisa que se sinta. / Tem tantos sentimentos, deve ter algum que sirva. / Socorro, alguma



volta areligido; portanto, pergunta-se: “a escalada da emocédo marca o fim dafase de
invalidacdo socia da religido no Ocidente? Ou, ao contrério, assinala a perda sem
retorno de uma linguagem religiosa susceptivel de ser entendida socialmente?” (p.
193).

Séguy afirma, baseado no trabalho citado, que “a relacdo entre religido-
individuo-grupo e emocdo varia claramente em suas formas, sua extensdo e sua
intensidade, de acordo com as tradi¢Bes as quais elaserefere” (p. 194). A instituicéo
seria necessaria, segundo o autor, a emocdo, tendo em vista as caracteristicas
proprias da emocdo: ela é fluida, frégil e extraordinéria, isto é destaca-se do

cotidiano. Para se manter e se transmitir, a emocao necessita do apoio institucional.

“ Ela aparece e desaparece como um produto secundario de uma experiéncia
ela mesma instituida e organizacionalmente situada. O processo pelo qual a
emocao se transmite rotinizando-se, institucionalizando-se, empobrecendo-
se, diluindo-se (diffusant), vulgarizando-se, tornando-se nesse percurso ou
nesse processo capaz de simbolizacéo plural, mais rica de suas contradicoes
mesmas e de suas pobrezas acumuladas, ndo caminha sem uma progressiva,
e ao menos parcial, racionalizacao.” (p. 194).

Esta posicéo tedrica parece ndo colocar emocao e razdo como Opostos, mas
como complementares e como interdependentes. A emocdo desestabilizaria o
pensamento e a agdo pela contestagdo das suas disciplinas mediadoras e rotineiras e,
depois colaboraria para a sua reestabilizacdo, o que faz com que, segundo Séguy, ela
sgja relativamente inovadora. A Renovacdo Carismética Catdlica e sua integracdo

diferenciada no interior da organizacdo catélica ilustra esse conceito:

“ela se efetua (a integracdo da Renovacdo Carismatica Catdlica)... ao preco
de fungdes e de cargos assumidos dentro da racionalidade de um sistema que
0 carismatismo contribui para mudar marginalmente somente (segundo
nosso conhecimento)” (p. 195).

Creio que podemos, sem grandes dificuldades, aplicar a mesma analise agui
feita, para andisar o movimento pentecostal em sua dimensdo carismatico-
ingtitucional. A emocdo religiosa no pentecostalismo, nesse sentido, néo

representaria um distanciamento absoluto da institucionalidade, da organizacédo, onde

rua que me dé sentido / Em qualquer cruzamento, / Acostamento,/ Encruzilhada/ Socorro, eu ja ndo
sinto nada.”
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predomina a l6gica e 0 pensamento racional, mas, ab mesmo tempo em que pode
relativizar a fixagdo caracteristica da burocracia institucional, pode também
contribuir para a construcdo e fortalecimento dessa mesma ingtitucionalidade
religiosa, dando origem aos fundamentalismos religiosos, cujas estruturas de poder
tendem geramente para o exercicio de um controle mais eficiente sobre os fiéis,

desde que estejam mobilizados emociona mente.

Benedetti (1994) faz referéncia a um trabalho de J. Naisbitt e P. Aburdene, no

gual so feitas algumas andlises sobre o fenémeno religioso:

“ Quando as pessoas encontram-se confusas com as mudancas, a necessidade
de crenca espiritual se intensifica. A maioria procura seguranca em um dos
seguintes caminhos: em movimentos dirigidos para dentro, do tipo ‘acreditar
no que sente dentro de si’, ou em religides autoritarias, do tipo ‘é assim que
as coisas sao’ . Ambas as formas estéo florescendo hoje” (p. 22).

As dternativas a crise apresentadas nesse trabalho, embora se manifestem
como movimentos de sentido aparentemente opostos — um para dentro, o intimismo e
subjetivismo, e outro para fora, o fundamentalismo, o primeiro tende para a
autonomia e 0 segundo para a heteronomia— contudo, ha uma semelhanca entre eles.
Os autores citados entendem que nas duas tendéncias, o0 objetivo seria 0 mesmo:
encontrar “uma ligacéo entre o seu dia-a-dia e o transcendente. Ambos criticam a
forma e o comportamento da religido tal como se apresenta’ (p. 22). Entendemos
gue, na linha de raciocinio dos autores citados, o intimismo religioso criticaria a
religio ingtituida por sua “frieza’, ou por sua “irrelevancia’ para tratar das
necessi dades pessoais, enquanto que o fundamentalismo o faria por sua “impureza’ e
desvio da verdade original. Na realidade, a aparente oposicdo entre essas duas
atitudes se desfaz. Primeiramente, pelo motivo colocado pelo proprio Benedetti:

ambas créem numa

“unidade fundamental entre a experiéncia vivida, individual, e 0 mundo
objetivo. Essa unidade, da qual somos parte, tenha o nome de Deus, de
Igreja, de Energia, de Sabedoria, € o terreno comum no qual todos os
‘religiosos’ pisam e que a todos é dado experimentar os seus frutos’
(Benedetti, 1994, p. 22)

Em segundo lugar, vemos como essas duas tendéncias podem exitir e

conviver, ainda que ndo sem tensdes e conflitos, na propria dindmica dos grupos



religiosos pentecostais, por exemplo, onde intimismo e fundamentalismo religiosos
fundemse numa sO expressdo comunit&ria religiosa. O fervor, a emocdo, a
subjetividade e o intimismo contribuem para a sacrdizacdo das doutrinas
fundamentais da ingtituicdo pentecostal, a0 invés de serem estas apreendidas e

adotadas via consciéncia critico-reflexiva e racional.

Nestes termos, uma diferenca importante entre o emocionalismo pentecostal e
o carismético catélico deve ser destacada aqui, para que fique mais clara a relacéo
entre a emocgdo e a ingtituicdo. O carismatismo catdlico conduz a um crescimento por
adesdo, integracdo e unificagd na direcdo de um Unico centro, resultando num
fortalecimento da instituicdo religiosa e da sua unidade. O carismatismo pentecostal,
diferentemente, resulta num crescimento por fragmentagdo, multiplicagéo,
pluralizacdo, na medida em que os fiés tém lagos mais frageis com a instituicdo
religiosa e seu universo simbdlico; seus compromissos sdo de natureza mais

persondlista, imediatista e individualista, conforme foi tratado anteriormente™.

Discordando de Daniéle HervieuLéger, cujo entendimento € de que a
Renovagdo carismética catolica seria uma expressao e sintoma da “ perda sem retorno
de uma linguagem religiosa susceptivel de ser entendida socialmente” (Seguy, 1990,
p. 195), Séguy procura demonstrar que racionaidade, emocdo e religido podem
entrar em aliancas e emprestar pertinéncia social as praticas e crencas religiosas, tal
como se pode observar nos paises do Terceiro Mundo e na América Latina. Ao
mesmo tempo, a emocgado, a razéo e a agao profanas podem falhar na capacidade de se
fazer ertender socialmente. O grito e a emogdo podem ser mais eficazes para
mobilizar o povo que a argumentacdo racional. A emocao e arazéo, bem como o seu
paralelo, emocdo e ingtituicdo-organizacdo, ndo seriam, para Séguy, Opostos, nem

mutuamente excludentes.

E interessante analisar ainda o papel da emocdo na congtituicdo das
identidades, coletivas e individuais e sua reestruturacdo na modernidade, tema que

HervieuLéger (2000, p. 44) desenvolveu no contexto religioso. Para ela, 0 processo

43 Ver sub-item 2..1: “Elementos institucionais’, neste capitulo.



de construcdo da identidade individual e coletiva abrange quatro l6gicas principais,
gue séo:

a) Logica comunitaria: cada grupo religioso define critérios para
as adesdes, delimitando, assim, seus limites sociais,

b) Logica emocional: refere-se a produgcdo do sentimento de

pertenca ao grupo, pelo qual o individuo se sente participante dele;

c) Logica éica: os grupos religiosos estabelecem vaores que

regulam o comportamento dos participantes que deles compartilham;

d) Logica cultura: cada grupo possui uma memaria comum, que

abrange 0s seus saberes e as suas habilidades.

Os processos de construgdo da identidade funcionam na articulagdo dessas
quatro légicas, que estéo ligadas entre s em dois eixos: 0 ético-comunitéario e o
cultural-emocional. Ha uma tensdo entre os pélos de cada um desses eixos, conforme

mostra 0 esquema apresentado no grafico 03:

GRAFICO 03: PROCESSOS DE CONSTRUCAO DA IDENTIDADE

Comunitaria

Emocional Culturd

Etica
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A tensdo entre as logicas comunitaria e ética resulta do fato de que na
primeira os componentes identificadores sdo locals, particulares de cada grupo,
enguanto que na légica ética se afirma a universalidade dos valores e da mensagem

do grupo.

No outro eixo, que liga as |6gicas emocional e cultural, atensdo se estabelece
pelo fato de que a logica emociona refere-se “a experiéncia imediata, sensivel e
afetiva do crer” (Hervieu-Léger, 2000, p. 45), enquanto que na logica cultural o
grupo produz uma memoria, uma tradicdo, que, autorizada, garante a continuidade do
grupo, fazendo surgir uma linhagem. Para equilibrar as tensdes entre os pdlos desses
dois eixos é que existe a ingtituicdo do poder religioso, cuja legitimidade depende de
cada tradicdo religiosa e cuja funcéo € a definicdo oficia da continuidade religiosa e
a administragdo do processo de identificacdo dos individuos com o grupo, por meio

da harmonizac&o ou equilibrio entre os quatro registros ou l6gicas citadas.

Os processos modernos de subjetivacdo da crenca, de individualizagdo, da
destradicionalizacdo e da desregulacdo institucional da religido, ja discutidos
anteriormente, afetam o equilibrio, sempre precério, entre os pélos definidores da
identidade religiosa, fazendo com que fiquem dissociados entre si. O desequilibrio
entre 0s polos desses dois eixos, causado pela desregulacdo institucional do religioso
e pela autonomizacéo do sujeito, que caracteriza as sociedades modernas, faz com
que cada um desses pdlos, desvinculado do “sistema de relaces que os coloca em
dependéncia de todos os outros’ (2000, p. 46), se torne principio exclusivo de
congtituicdo das identidades religiosas, 0 que, segundo HerviewLéger, o
descaracteriza como religioso, devido a sua desvinculagdo de uma linhagem

religiosa. A autora chama esse fendmeno de “saida dareligido” (2000, p. 47).
Nessa linha de pensamento, os resultados possivels seriam 0s seguintes:

a) Se o pdlo comunitario se torna principio exclusivo, a
sobre-estimagdo da identidade particular do grupo enfraquece a

representacdo da permanéncia da sua linhagem no tempo e no

€SPaCo;

b) Se o pdlo &éico torna-se exclusivo, o sistema de valores

perde sua ligagdo de particularidade no grupo, dissolvendo-se numa
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universalidade que impossibilita a continuidade da linhagem

religiosa particular como portadora desses valores;

c) Se o pdlo cultural é sobre-estimado, “a memaria
coletiva perde seu cardter ativo e se congtitui numa sorte de
patriménio de lembrangas, que ndo mobilizan mas uma fé

comum”, resultando numatradicéo sem crenca;

d) Se o pdlo emociona é exclusivo e se desvincula da
dimensdo cultura, a experiéncia do sagrado perde sua
especificidade propriamente religiosa, abrindo espago para uma
crenca sem tradicdo, sem passado, sem histéria, 0 que faz com a
experiéncia emociona sga vivida “no imediato da fusdo
comunitaria’, isto é, aemocao religiosa, vivida no contexto de uma
comunidade religiosa, faz desta um momento presente, cujo
significado e importancia reside em sua capacidade ndo cumulativa

de proporcionar tal sentimento imediato e desconectado.

Esse mapeamento dos processos de formagdo das identidades religiosas nas
sociedades modernas tem, como a propria Hervieu-Léger o reconhece, um caréter
tipico-ideal, bem nos moldes weberianos. Na sociedade real, os processos referidos
ndo sdo puros, simples e totais. A destradicionalizacdo ndo é total, a desregulacéo
instituicional raramente é total e os processos de identificagdo raramente ocorrem
exclusivamente por meio de um Unico dos polos citados. Cada grupo religioso na
sociedade moderna pode organizar sua identidade tendo como centro um dos pélos e,
a partir de sua dindmica proépria, integrar alguns elementos ou partes das |6gicas de
identificacdo religiosa dos outros registros. Diferentes e infinitas combinacOes desses
quatro pélos sdo possivels. Os registros de identificacdo religiosa sdo desintegrados e
reintegrados, recompondo o quadro todo do grupo religioso a partir de uma das

dimensdes (comunitéria, ética, emocional e cultural).

O pentecostalismo, utilizando-se essa chave hermenéutica de Hervieu-L éger,
bem pode ser lido como um movimento religioso que, a0 menos em Seus tempos
iniciais, alinhouse com a destradicionalizacdo e a desregulacdo institucional do

religioso, cuja dimensdo emocional tornou-se a ldgica central de identificacdo, vindo
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a articular-se com ela a dimensdo cultural, com um peso suficientemente leve para
oferecer um minimo de continuidade legitimadora de uma memaria autorizada,

muito mais “teolégica’” do que histérica, como ja exposto anteriormente.

Ao criticar a tradicdo religiosa das igrejas protestantes histéricas e promover
uma religiosidade ancorada na experiéncia pessoal e viva — cuja esséncia é
predominantemente emotiva — 0 pentecostalismo substituiu a adesdo raciona e
intelectual a uma doutrina correta pela participagdo vivida e pelo sentir junto, ou
consentir. A vinculacdo religiosa tradicional ndo implicava em criagdo, pois o
sistema doutrin&rio j& estava definido e deveria ser aceito, enquanto que na
vinculagdo pentecostal, ha uma recriacdo continua, na qual o sujeito religioso
participa ativamente. Ele pode produzir. A ancoragem dessa vinculagdo esta muito
mais no interior do sujeito, em suas experiéncias subjetivas, o que a torna mais
vulneravel a instabilidade e mais irregular. Os individuos tornam-se donos de sua
experiéncia religiosa particular, ainda que vivida e experimentada em comunidade.
Como proprietarios, sdo mais livres. Como proprietérios de algo que é ab mesmo
tempo forte, profundo e combustivel, precisam reabastecer constantemente. Na
liberdade do espirito, pode-se abastecer em outros lugares. A secularizacdo, a
pluralizacdo e a situagdo de mercado resultante proporcionam-nos. No proximo
capitulo, veremos mais especificamente como se manifesta a busca por outra igreja
no interior do sub-campo pentecostal, qual seu perfil, suas motivagbes e como a
migracdo dentro do pentecostalismo manifesta os valores, principios, adaptactes e

reacOes a modernidade.
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l1l —MIGRACAO PENTECOSTAL E MODERNIDADE

Na Modernidade, a estabilidade deu lugar a instabilidade, a estatica a
dindmica, a fixagdo a movimentacdo, a rigidez a flexibilidade, o novo, simbolo do
progresso ao antigo, estigmatizado como “antiquado”. O que caracteriza 0 mundo
moderno € a mudanca e cada vez mais a velocidade das mudancas. Por isso,
desaparecem as referéncias, os marcos e fronteiras tornando-se fluidos, o saber se
multiplica e o sentido se torna poroso. Os pontos fixos tornamse moveis, a
seguranca relativiza-se, todas as coisas tornam-se transitorias, provisorias. A troca é
a palavra de ordem. Troca-se tudo e de tudo: troca-se de roupa e de casa, de emprego

e de cOnjuge, de personalidade e de sexo, dereligido e de Deus.

George Israel e Paula Toller souberam expressar bem o sentimento humano

diante desse mundo sem ché&o, sem destino certo, sem conhecimento e sem pertenca:

“Nada sei dessa vida/ vivo sem saber / nunca soube, nada saberei / sigo sem
saber / que lugar me pertence / que eu possa abandonar / que lugar me contém
/ que possa me parar / sou errada, sou errante / sempre na estrada / sempre
distante / vou errando enquanto o tempo me deixar / nada sei desse mar / nado
sem saber / de seus peixes, suas perdas / de seu ndo respirar nesse mar / 0s
segundos insistem em naufragar / esse mar me seduz / mas € sO pra me afogar
/ sou errada, sou errante / sempre na estrada / sempre distante / vou errando
enguanto o tempo me deixar passar / vou errando engquanto o tempo me
deixar” (Compact Disk Kid Abelha Acustico, Universal Music, Rio de
Janeiro, 2002).

Maffesoli (2001, p. 16) fala dessa circulacdo, ou errancia das pessoas no
mundo moderno como uma tendéncia e uma prética muito antigas. Numa espécie de
elogio a erancia, a nomadismo, o autor interpreta a migracdo como expressao do
“desgjo de quebrar o enclausuramento e o compromisso de residéncia proprios da
modernidade’, ao mesmo tempo que representa uma busca do bem, tal como no mito

indigena da “terra sem males’:
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“Querer viver aquilo que nos empurra no sentido do outro lugar. Doloroso
querer viver. E arrancamento, empurra para o vasto mundo. Mas, ao mesmo
tempo, incita a gozar esse mundo, impulsiona no sentido do vivo, dos vivos
(...) O que é o ideal cavaleiroso, a procura do Graal, senéo a busca obscura
de uma espécie de transplantacdo. Para fazer isso, sabem-no bem os
jardineiros, € preciso cortar algumas raizes, aliviar parte da carga para que
a planta se desenvolva melhor. Em outras palavras, depurar-se para melhor
se reintegrar. O nomadismo, assim, é uma espécie de ascese. E um exercicio
de ser melhor, de estar bem” (p. 152)

Assim, o arquétipo do Exodo como desenraizamento e reintegracdo € o
modelo desse estilo de vida de errancia, tanto individual como social, que acaba por
constituir uma nova identidade, uma nova seguranca, que recusa o fechamento. A
espiritualidade e a religiosidade némade é aberta e acolhedora, integra e inclui,

admite a pluralidade e “ evita a esclerose do hébito e da monotonia” (p. 156 e 157).

Nessa mesma linha de andlise, Lazzari (In: Octavio lanni, 2001, p. 182-190)
entende as migragtes como um fendmeno do mundo moderno e 0 migrante como um
ator social que se coloca entre a integracdo e a mobilidade e revelador de aspectos
importantes da organizacéo e transformacéo das sociedades contemporaneas:

“ O séc. XX tem sido um século de migraces, pelos quatro cantos do mundo,

em todas as diregdes. SAo0 desempregados, desabrigados, refugiados,

perseguidos, desamparados. SAo individuos e familiares, grupos e

coletividades. S&o muitos, milhares, milhdes. Movem-se em todas as direcoes,

atravessando territorios e fronteiras, nacbes e continentes, culturas e

tradicbes. SAo migrantes, emigrantes, imigrantes, retirantes, errantes.

Parecem tangidos por algo imponderavel e invisivel, escondido nas

condicdes de vida e trabalho, no meio de guerras e revolucdes, nos desastres
ecol 0gicos e nas epidemias, mesclando caréncias e esperancas’ (p. 184).

Os migrantes promovem o encontro de varias culturas, o intercambio de
valores, ingtituicoes, formas de sociabilidade, ideais, linguas e religides, constituindo
um vasto processo de transculturacdo, no qual culturas se acomodam, tensionam,
negam e recriam, a0 mesmo tempo, produzindo misturas e hibridizaces. Longe de
Ver esse processo como negativo, Lazzari entende que o migrante tem a possibilidade
de uma consciéncia sui generis, pelo desenvolvimento de uma percepcéo
diversificada, plural, multipla, pois ele esta ao mesmo tempo, em varios lugares e
situacOes, “pode desenvolver certa equidistancia, visualizar criticamente a sociedade
adotiva e a origindria, colocar-se em condicdo de ‘margina’” (p. 188). Combinam-
se, ha consciéncia do migrante, “o singular e o plural, a identidade e a alteridade, a
integracéo e 0 antagonismo, a acomodacdo e a transformacao” (p. 189). Portanto, o

migrante tem, para Lazzari, um papel importante na formagdo da sociedade plural,
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mundial, por estar nos e participar dos caminhos por onde ela se movimenta e

organiza.

Vé-se, assim, que a migracdo inter-religiosa € uma expresséo no mundo
religioso desse fendbmeno mais amplo, que eclode em todos 0s cantos e campos da
sociedade moderna e mundial, do nomadismo, ou das migracbes nacionais,

internacionais, transculturais e interculturais.

Em nosso trabalho, queremos, neste Ultimo capitulo, tratar da migragdo de
fiéis entre instituicOes religiosas pentecostais de uma maneira mais especifica, tendo
como principal material de reflexdo os resultados da pesquisa de campo que
realizamos em Sdo Bernardo do Campo. Queremos acompanhar 0s migrantes,
entender seus movimentos, interpretar sua significagdo e suas motivagoes e desenhar

a paisagem em que eles se movem.
1. DIFICULDADES COM A TERMINOLOGIA

O fato sociad que aqui estudamos, por sua dinamica e complexidade,
representa um desafio a compreensdo e, portanto, um desafio a definicdo. Os termos
empregados para se fazer referéncia ao fendOmeno religioso em pauta revelam-se

insuficientes, parciais e em alguns aspectos até mesmo inadequados.

Uma das expressdes utilizadas comumente tem sido “trénsito religioso”.
Benedetti (1994, p. 20) a utiliza, ao lado de “migracéo religiosa’, como sinbnimos.
Ele fala também de “migracdo intrareligiosa’, referindo-se a0 movimento ou
passagem dos individuos de um grupo religioso para outro, sem sair do contexto dos
grandes grupos ou lgrejas, as quais tém se dividido, no caso do Protestantismo, em
“eclesiolas’, ou tendéncias, que dariam origem ao denominacionalismo. Em nota
explicativa no fina de seu texto, Benedetti refere-se a migragdo inter-religiosa como
um vaivém de adeptos entre igregjas, que seria, para ele, menos intensa do que fazem
crer os “senhores alarmistas das igrgjas estabelecidas’ (1994, p. 20). Rolim (1994a),
em sua reacdo ao texto de Benedetti, também fala de “trénsito religioso” (p. 16)
como de uma passagem de uma religido para outra, ou “trocar de religido” (p. 15).
Becker (2002) também faz uso da expressdo “transito religioso”, porém acrescenta
um conceito que consideramos importante no contexto de nosso trabalho, ou sga, o
conceito de repeticéo:
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“ constata-se, no cenario religioso nacional, um continuo deslocamento de
individuos entre as diversas religifes, de modo a haver uma busca, por parte
das pessoas, do religioso e de préticas religiosas que lhes satisfagam — €0
transito religioso” (2002, p. 92, negrito Nosso).

A questdo comega, entdo, a revelar a sua complexidade. Poderiamos chamar
de transito religioso a mudanca singular de filiago religiosa? Para os primeiros
autores citados (Benedetti e Rolim), a mera passagem uUnica de uma religido para
outra ja configura um “transito religioso”, enquanto na concepcdo de Becker, transito
religioso seria 0 deslocamento continuo, a experiéncia plura em busca de
experiéncias religiosas diversas.

Embora sgja tema muito relevante na sociologia da religido a mudanca
religiosa, como abordado por Bastian (1997), o tema aqui € outro. Esse autor fala de
mudanca social ou mudanca religiosa como sendo algo que implica em transicéo de
uma estrutura para outra, ndo se podendo falar em mudanca socia se as mudancas
ndo afetam a estrutura socia. Ele caracteriza a mudanca socia através de trés
elementos. a possibilidade de mensuragdo no tempo, 0 que permite designar o que
mudou entre 0 momento x e o momento Yy; durabilidade, que permite observar certa
estabilidade, isto €, as modificagbes ocorridas permanecem por um periodo longo; e
coletividade, uma vez que as mudangas sociais devem ser consideradas sempre como

fendbmenos que afetam a todo o grupo social (1997, p. 14,15).

Bastian levanta a questdo se esse conceito de mudanca social poderia ser
aplicado para falar do esvaziamento do catolicismo latino-americano, em fungdo do
crescimento dos movimentos religiosos carisméticos**:

“(...) Podemos nos perguntar se uma inovacdo carismética generalizada,

como a que se estd observando neste fim de século, ndo sera o sinal

precursor de uma mutacdo religiosa e social global. Até esta data, os

socidélogos das religies ndo tém se colocado tal pergunta, ainda que o
fendmeno de expansdo das seitas atraia a atencéo de muitos’ (1997, p. 17).

A mudanca radical de uma religido para outra tem recebido geralmente a
denominacdo de “conversdo”, termo que ndo tem o mesmo sentido de “transito
religioso”. Enquanto o termo “conversdo” refere-se a uma ruptura com um sistema
de crengas e a adesdo a um novo e distinto sistema, “transito religioso” designa uma

movimentacdo do sujeito religioso, sem nada dizer sobre seu conteldo, sobre a
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profundidade ou a qualidade da relacéo estabelecida para com a instituicdo religiosa,
nem sobre se tal movimentagdo é acompanhada ou ndo por uma mudanca religiosa
no nivel individual, no sentido proposto por Bastian — embora este o faca na
perspectiva macrossociologicaa. O que estamos querendo dizer é que se
considerarmos a durabilidade (estabilidade), a mensurabilidade no tempo e a
dimensdo coletiva na andlise do transito religioso, dificilmente poderemos considera-
lo necessé&ria e automaticamente como mudanca religiosa, pois o individuo pode
passar de uma religido para outra sem que isso signifique que mudou de religido, se
tal passagem ndo foi acompanhada de mudangas estruturais nas suas crengas e

préticas religiosas.

Mariz e Machado escrevem sobre transito religioso e sincretismo religioso
COMO Processos que operam na constituicdo da identidade religiosa (1994, p. 24 e
25). Ao falar de sincretismo, as autoras referem-se a mistura de expressoes religiosas,
apratica simultanea de religiosidades diversas:
“Através de entrevistas semi-abertas, buscamos identificar ndo apenas
elementos sobre os quais os sujeitos constroem sua identidade religiosa, mas
também os elementos que servem como pontes de sincretismo entre diversas
religides e aqueles que sdo os divisores e marcam as diferencas de
identidades. Perguntamos sobre a historia religiosa dos entrevistados, o seu
transito ou ndo por diversas religifes ou grupos em cada religido, além da

ocorréncia de praticas smultaneas em religides ou denominagdes e como
esta prética € explicada e percebida’

Segundo essa pesquisa feita por Mariz e Machado, para os catélicos
carismaticos e 0s pentecostais, os catdlicos tradicionais misturam, em gera,
catolicismo com espiritismo, isto €, eles “vao a tudo”, o que é chamado de uma
prética sincrética.

As autoras destacam que entre 0s pentecostais € comum a participacdo

simulténea em grupos pentecostais distintos:

“Além da fregiéncia simultanea a atividades em igregas de diferentes
denominacdes, observou-se entre 0s pentecostais enorme transito com
afiliacbes ou com participacbes sucessivas em igregas pentecostais
diferentes’ (Mariz e Machado, 1994, p. 29).

44 Embora neste trecho Bastian fale de uma “inovagéo carismética generalizada’, na verdade sua obra
trata principalmente do crescimento dos grupos pentecostais, nos paises da América Latina e suas
implicacOes para o todo social.
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Em seu trabalho, maior énfase é dada a pratica smultanea de religides
distintas. Esta pratica € mais nitidamente chamada de sincretismo, enquanto gque a
participacdo sucessiva em diversas igrejas € chamada de transito religioso (1994, p.
29).

Ja Souza (2001, p.160-162) utiliza a expressdo transito religioso num sentido
mais global, abrangendo trés tipos distintos de movimentacdo religiosa e suas
respectivas vinculagdes, conforme explicitaremos melhor adiante. Tal terminologia é
utilizada para referir-se a conversdo, a participacdo efetiva do sujeito em outras
expressoes religiosas que ndo a sua, sem, porém, abandonar a sua pertenca origina e,
finalmente, pode referir-se a participacdo simultanea (ou talvez também sucessiva)
do sujeito em diversos modelos religiosos, sem identificar-se com qualquer um deles,
ou sgja, sem adotar para S uma pertenca religiosa, o0 que Mariz e Machado

provavelmente chamariam de sincretismo™®.

~

Outras expressdes utilizadas sdo “migracdo inter-religiosa’ e “nomadismo
religioso”. Elas sdo tomadas por empréstimo da geografia humana para se referir ao
mesmo fendmeno do campo da sociologia da religido que ja tratamos acima. Todas

essas expressdes dizem pouco, diante da complexidade do objeto estudado.
2. EXPLICITANDO O OBJETO DE PESQUISA

Em nossa pesquisa de campo, inicidmente pretendiamos conhecer e
pesquisar a movimentagdo de fiéis entre igrejas pentecostais. A justificativa da
escolha por igrejas pentecostais sera apresentada adiante. Por ora, queremos indicar
0S parametros que tivemos que aceitar ao trabalhar com os dados levantados no
campo pesquisado. Aplicamos a pesguisa em quatro igrejas pentecostais e duas
escolas de ensino biblico/teolégico administradas por uma igrgja pentecostal. Os
guestionarios respondidos indicaram que havia pessoas que ndo pertenciam as igrejas

nas quais preencheram o questionario. Eram pessoas que estavam nagquele dia

“4® Deve-se sublinhar neste ponto que a mistura entre diversas crencas e préticas religiosas néo ocorre
somente nos casos de uma experiéncia de transito simultneo sem uma pertenca definida. Neste caso,
a mistura tende a produzir uma fé sincrética no sujeito religioso, sem produzir um sincretismo nos
modelos religiosos os quais ele visita. No transito sucessivo também se verifica uma mistura, uma vez
gue O Ssujeito carrega consigo conceitos, crengas, valores e préticas que ndo sdo totalmente
abandonadas, podendo até mesmo ser integradas naformareligiosa adotada. Neste caso, 0 sincretismo
pode ocorrer ndo ocorre somente no sujeito, mas também na nova expressao religiosa, a qual ndo sera
tdo nova assim. Os transeuntes religiosos combinam e propdem elementos de suas diversas
experiéncias religiosas, promovendo um sincretismo também nas formas religiosas estruturadas nas
quais participam e com as quais interagem.



fazendo uma visita aquela igreja. Embora esse tipo de circulacdo religiosa, isto €, a
“vigta’ aoutras igrgjas, possa ser interpretado como uma manifestacéo de abertura
para com outras formas religiosas — sgja da parte do sujeito, sgja da parte dos grupos
religiosos — e possa até mesmo ser interpretada como um prelidio a migracéo inter-
religiosa, nés ndo estamos considerando-o para fins de nossa pesquisa, como
“migracao” propriamente dita, uma vez que 0s seus protagonistas ndo afirmariam
pertencer a igrgja que estavam apenas “visitando” e onde estavam no dia da

aplicacdo de nossa pesquisa, mas declararamparticipar de outraigreja.

Concentramos, ent&o, nossa pesquisa no estudo dos casos de migragao inter-
religiosa em que os sujeitos declararam ter participado, ou participar de outras
igrejas ou grupos religiosos. Encontramos, a partir dos questionérios, quatro tipos de

migracdo quanto a sua direcaon?®:
1) Migracéo de igrejas pentecostais para igrejas pentecostais;
2) Migracdo de igrejas pentecostais para igrejas neopentecostais;

3) Migracado de igrejas neopentecostais para igrejas pentecostais;

4) Migracdo de igrgas neopentecostais para igrgas

neopentecostais.

Para fins de clareza, em nosso trabalho de pesquisa chamamos de migracéo
inter-religiosa pentecostal a movimentacdo de membros de igrejas pentecostais para
igrejas pentecostais, sgga com a implicacdo de uma mudanca gque seja compreendida
pelo pesquisado como mudanca de igrgja, isto € uma mudanca em seu vinculo
religioso que expresse algum nivel de pertenca, seja com a participacdo simultanea
em duas ou mais igrejas. Essa auto-avaliagdo do sujeito religioso deve ser levada em
conta, uma vez que ele responde a perguntas que pressupdem tal sentido de adesdo,

como: “Igrgja(s) da(s) qual (is) vocé participa atualmente”, “Vocé se considera

46 Nossa pesquisa revelou outras migraces religiosas que, por estarem fora de nosso objeto de
pesquisa, ndo foram trabalhadas. Queremos, porém, menciona-las aqui, para que se tenha uma nogéo
mais geral do fendmeno e para, quem sabe, futuras pesquisas. As migracdes detectadas, fora do sub-
campo pentecostal e a quantidade respectiva foram as seguintes, por ordem decrescente: Catélica
tradicional (84), Catdlica carismética (16), Batista tradicional (13), Umbanda (12), Espiritismo
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‘membro’ desse grupo religioso?’, “Vocé ja participou antes de algum outro grupo
religioso?— Qua?’, “Antes de estar na igreja atual, com que freqliéncia vocé visitava
outras igrgjas?’, Por que vocé mudou de grupo religioso? Palavras como:
“participar”, “visitar”, “estar”, indicam niveis diferentes de relacionamento para com
0 grupo religioso e as utilizamos no questionario para que houvesse maior
elasticidade nos conceitos e, assim, facilitar a0 pesquisado o situar-se. Como ja
vimos, na modernidade é o sujeito religioso que define sua pertenca ou ndo e
identidade em referéncia a algum grupo ou instituicdo religiosa. Embora a expresséo
“migracéo inter-religiosa’ dé a entender uma situacdo em que o sujeito religioso
“sal” de um grupo e “entra’ em outro grupo religioso, movimento no qual ele deixa
de fazer parte do primeiro e passa a fazer parte do segundo grupo, queremos aqui
incluir a idéia de uma participagdo simulténea em dois ou mais grupos religiosos,
sem que um deles sgja exclusivo. Essa pertenca multipla e inclusiva foi encontrada
em nossa pesquisa. Das pessoas pesquisadas, quatro declararam participar de mais de
umaigregja C. |. S. declarou participar simultaneamente da |greja Estrela da Manha e
da Academia Gospel Gym; M. J. S. participa da Igreja Batista e da Assembléa de
Deus; J. B. S. participa da Assembléia de Deus e da Igreja Renascer®’; V. diz

participar da lgreja Batistado Calvério e dalgreja Portal da Vida

Embora a nossa pesguisa tenha sido feita somente no contexto de igrejas
pentecostais, verificamos na biografia religiosa de alguns pesquisados uma migracdo
gue passa por igregjas neopentecostais. Concluimos que ndo deveriamos deixar de
lado esses casos, porque, embora tivéssemos delimitado nosso tema ao fendbmeno da
migracdo no pentecostalismo da primeira e segunda ondas*®, as pessoas que tiveram
participacdo anterior em grupos neopentecostais participavam, no momento da
pesquisa, de uma igreja pentecostal. Desconsiderar esses casos somente por questdes
metodologicas empobreceria a pesguisa e seus resultados ndo poderiam  ser
representativos da realidade concreta em suas dimensdes multiplas e que nem sempre

segue metodol ogias predeterminadas ou padronizadas.

kardecista (12), Preshiteriana (8), Cristd Evangélica (2), Unida do Brasil (2), Metodista (1),
Testemunhas de Jeova (1), Congregacional (1), e Adventista (1).

47 A Igreja Apostélica Renascer em Cristo é uma igreja neopentecostal bastante conhecida em S&o
Paulo especialmente pelo uso dos meios de comunicacdo de massa, especialmente a televisdo e
fundada pelo apéstolo Estevam Hernandes Filho e sua esposa, a bispa Sonia Hernandes.

8 Discutimos no capitulo Il a classificagdo do pentecostalismo no Brasil em trés ondas no Brasil,
utilizada por Paul Freston (1998).
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3. APRESENTANDO O CAMPO DE PESQUISA

3.1. O pentecostalismo

Sendo necessario fazer um recorte no campo religioso para pesquisar a
migracao inter-religiosa, optamos pelo sub-campo pentecostal, o qual tem sido avo
de muitos estudos e discussdes, em razdo de seu crescimento rapido e de sua
vishilidade socia. A razdo primeira para a escolha do pentecostalismo foi a
observacdo e experiéncia pessoais. Conhecemos grupos religiosos varios e temos
participado ativamente da vida eclesiastica e eclesial, no contexto do protestantismo
histérico. Nessa vivéncia pessoa dentro de ingtituicdes e comunidades religiosas,
percebemos, de modo informa e assistematico, a mobilidade dos fiéis e sua
intensificac&o nos Ultimos anos. Pessoas deixavam sua igreja por terem descoberto e

optado por outra. Na maior parte dos casos, umaigreja pentecostal ou neopentecostal
estava envolvida nesse processo.

Além desse motivo primario, a escolha do pentecostalismo foi motivada
também, posteriormente, pela suspeita de que as igrejas pentecostais teriam uma
estrutura organizacional que facilitaria a pesguisa, mais do que nas igreas
neopentecostais. Encontramos muitas vezes fiéis pentecostais pertencentes a Igreja
Assembléia de Deus que mostravam, com certo orgulho, sua “carteirinha de
membro”’, onde se viam a foto e informacBes pessoais do portador, aém da
assinatura do pastor e do carimbo da igreja, 0 que indica um registro e controle de
adesdes e de participagdo dos membros por parte das igrejas pentecostais em questdo.
(Soubemos que, em alguns casos, tal carteirinha deveria ser renovada todo ano).
Assim sendo, imaginamos que seria mais facil pesquisar a migracdo inter-religiosa

em igrejas pentecostais, onde haveria um controle de filiagéo.

O pentecostalismo também representa uma forma de religiosidade
intermedidria entre o protestantismo histérico e 0 neopentecostalismo, pelo que,
como foi discutido no capitulo Il, o estudo da migracdo inter-reigiosa no
pentecostalismo pode localizar-se numa posi¢ao estratégica entre as formas religiosas
mais representativas da primeira modernidade e aquelas que representam a ultra-
modernidade.

Tivemos contato com a pesquisa de Elias Brito Junior (1996), cujo objetivo

foi investigar o transito religioso que vai das igrejas histéricas (as citadas pelo autor
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sd0: Batistas, Metodistas, Preshiterianas, Assembléias de Deus, entre outras) para as
igrgjas novas, ou “mais recentes’, como ele chama (p. 12), referindo-se as Igrejas
Batistas Renovadas, Igreja Sara Nossa Terra, Comunidade Evangélica, Igreja Crista
Maranatha e Comunidade Nucleo da Fé, entre outras. Ent&o, a seguinte suspeita ficou
no ar: se a pessoa que troca uma igreja historica por uma igreja pentecostal o faz
porgue o modelo religioso oferecido naigreja histérica ndo o satisfaz mais, enquanto
que o modelo religioso pentecostal preenche suas expectativas e atende as suas
necessidades espirituais, entdo poderia se supor que ele, o sujeito religioso, iria
permanecer ma segunda igreja. N&o haveria mais trocas ou migracfes. Se, poréem, ele
continua trocando, migrando, transitando, entdo as razbes devem ser outras,
diferentes daguelas que se apGiam na simples diferenciacd entre o modelo
protestante historico e 0 modelo pentecostal. A escolha do sub-campo pentecostal,
portanto, visava investigar a existéncia de uma inter-migragdo nos limites do

pentecostalismo e as razdes ou motivos para sua ocorréncia.

Esta pesguisa tornouse ainda mais interessante quando verificamos a
escassez de trabalhos sobre o assunto e, mais ainda, a emissdo de sugestfes
paradoxais por parte de estudiosos da sociologia da religido, como nos textos que
transcrevemos abai xo:

“ O que ocorre, provavelmente (a titulo ainda de hipétese), é que a ‘fixacao’

da-se muito mais nos grupos religiosos pentecostais (menos na umbanda e na

cura divina, que tem caracteristicas de religido de clientela). O

pentecostalismo (...) ndo tolera qualquer tipo de ‘compromisso’ e assim é

totalmente ‘impermeavel’ a qualquer sincretismo (no sentido de clientelismo
religioso simultaneo” (Benedetti, 1994, p. 23)

“Além da fregiéncia simultanea a atividades em igregjas de diferentes
denominacBes, observou-se entre 0s pentecostais enorme transito com
afiliagdbes ou com participagdes sucessivas em igreas pentecostais
diferentes’ (Mariz e Machado, 1994, p. 29).

A hipétese de Benedetti é a de que no pentecostalismo ha muito menor
migracdo inter-religiosa e mais “fixacdo”, enquanto que Mariz e Machado
constataram em pesquisa de campo um ‘enorme transito”, entre os pentecostais, o
que as levou a indagar se a migracéo inter-religiosa seria uma “prética especifica do
pentecostalismo, ou se seria tipica das denominagdes surgidas no Brasil (...) ou ainda
se estaria relacionada com aguma outra especificidade do pentecostalismo

propriamente dito” (1994, p. 30).



Tais confrontos, debates e indagagbes agucaram nossa motivacdo para
realizar esta pesgquisa no campo pentecostal, com a humilde intencéo de oferecer
alguns subsidios que contribuam para a conpreensdo do fenébmeno da migracéo entre
igrejas pentecostas.

3.2. O municipio de Sho Bernardo do Campo
A escolha do municipio de Sdo Bernardo do Campo, na Grande Séo Paulo,

foi motivada pela razédo de nele estar localizada a Universdade Metodista onde
estamos desenvolvendo nossos estudos e onde ja existe um grupo de estudos sobre o
transito religioso, o qual tem desenvolvido algumas pesquisas de campo no entorno
socia da Universidade. Dessa forma, nossa pesquisa poderia aproveitar elementos de
pesquisa e estudos ja feitos e também contribuir para o avanco das pesquisas neste

campo geogrdfico.

S80 Bernardo do Campo € um municipio cujo crescimento populacional teve
um crescimento extraordinério nas décadas de 50 a 80 do século passado. De 1950 a
1960, a populacéo passou de 29.295 habitantes para 82.411, o que significa um
crescimento percentual de 181,31% em apenas 10 anos. Na década seguinte, de 1960
a 1970, o crescimento continuou, chegando a 201.662 habitantes, representando
assim um crescimento de 144,7%. De 1970 a 1980, a popul acdo passou para 425.602
habitantes, ou sgja, um crescimento de 111,04%. Observa-se, por esses nimeros, que
0 percentual de crescimento populacional diminui, 0 que continuou acontecendo nos
anos seguintes. Em 1991, a populacdo era de 566.893; em 1996, de 660.396; em
2000, era de 703.177; em 2001, de 717.792 e em 2002, a populagdo chegou a

731.854. Observe natabela 06 esses nimeros:

TABELA 06: CRESCIMENTO POPULACIONAL DE SBC

Ano Populacéo
1950 29.295
1960 82411
1970 201.662
1980 425.602
1991 566.893
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1996 660.396
2000 703.177
2001 717.792
2002 731.894

Seguindo a tendéncia de todos os municipios da Grande S&o Paulo, S&o
Bernardo do Campo teve reducdo da taxa anual de crescimento populacional. Veana
tabela 07:

TABELA 07: INDICES DE CRESCIMENTO POPULACIONAL DE SBC

Década % anual
70a80 7,76
80 a91 2,63

91 a 2000 2,42

Embora Sao Bernardo do Campo tenha experimentado uma forte reducéo na
taxa de crescimento populacional, como se viu nas tabelas 06 e 07, sempre teve o0s

indices mais atos, se comparados com os indices gerais, conforme tabela 08:

TABELA 08: CRESCIMENTO POPULACIONAL DE SBC COMPARADO

70- 80 80-91 91 - 2000
Brasi 2,48 1,93 1,64
Estado de Séo Paulo 3,49 2,12 1,78
Grande S. Paulo 4,46 1,86 1,64
Grande ABC¥ 5,27 1,96 1,96
Sdo Bernardo do Campo 7,76 2,64 2,42

Nossa hipétese € que esse crescimento populacional de S. Bernardo do
Campo possa ser explicado pela instalacéo de um nimero crescente de indUstrias de
médio e grande porte na regido e, mais recentemente, de universidades, que atrairam

pessoas de vérias partes do Pais e do Estado, em busca de emprego e/ou de formagdo

4 A Grande ABC é a designagdo comumente dada & regido composta pelos municipios de Santo
André, Sdo Bernardo do Campo e Sao Caetano do Sul e que fazem parte da Grande S. Paulo.
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superior. Em nossa pesquisa, constatamos um ato indice de migrantes nas igrejas

pesquisadas, conforme demonstramos no cap. I1.
Natabela 09, mostramos a procedéncia, por Estado, por nds pesquisados:

TABELA 09: PROCEDENCIA DOS PESQUISADOS POR ESTADOS

Goias 1
Rio Grande do Norte 1
Rondbdnia 1
Sergipe 1
Maranh&o 2
Espirito Santo 2
Rio de Janeiro 2
Paraiba 3
Mato Grosso do Sul 4
Piaui 6
Ceard 7
Alagoas 8
Parana 10
Bahia 19
Pernambuco 20
Sé&o Paulo (exceto SBC) 20
Minas Gerais 37
Total 144

Esses nimeros revelam que 44,17% dos pesquisados ndo séo naturais de S.
Bernardo do Campo. Vieram de outros lugares, deixaram suas terras, suas cidades,
seus ambientes de vida, para estabeleceremse nesta regido. Os dados estatisticos
fornecidos pela Secéo de Pesguisa e Banco de Dados da Prefeitura Municipal de S&o
Bernardo do Campo, com base em censos demogréficos da FIBGE confirmam a

grande participacdo do movimento migratério no seu crescimento populacional, no
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periodo de 1950 a 1980, invertendo-se participacéo de modo rapido, a partir da
década de 80, conforme tabela 10:

TABELA 10: CRESCIMENTO VEGETATIVO E MIGRATORIO DE SBC

Ano Taxa cresc. anua % Vegetativo Migratério
1950- 1960 10,74 30,73 69,27
1960-1970 9,52 29,28 70,72
1970-1980 7,76 38,69 61,31
1980-1991 2,64 83,20 16,80
1991-2000 2,42 62,71 37,29

Verificamos pelos dados acima que o fendmeno verificado parcialmente no
pentecostalismo reflete um fluxo migratério existente em geral para regido. De
gualquer maneira, esses dados levantados revelam uma relacéo entre migragéo social

e pentecostalismo que € bastante sugestiva para a compreensao de seu papel social.
4. APRESENTACAO DOS GRUPOS PESQUISADOS

O primeiro contato pessoal com o0 campo de pesquisa foi através de uma
Academia de Gindstica, a Gospel Gym Carlos & Cia, cujo proprietario e
administrador ja havia pertencido a algumas igrejas pentecostais. Com sua
autorizagdo e colaboragdo, aplicamos 0 question&rio de pesquisa a alguns dos
freqlientadores de sua academia que eram ou que tinham sido anteriormente
participantes de alguma igreja pentecostal. Nem todos os associados dessa academia
sd0 evangdlicos. Na redlidade, a maioria ndo é evangélica, mas, embora ndo
tenhamos nimeros exatos, fomos informados pelos instrutores da academia de que
havia varios evangélicos ali. A razdo do grande afluxo de evangélicos aquela
academia de ginastica ndo era somente o fato de ser de uma pessoa evangélica, mas
também pelo fato de naquele local ter sido praticamente formada uma igreja, pois
alguns dos que praticavam ali as atividades fisicas reuniam-se ali regularmente para
préticas religiosas: cantos, oragOes, leitura e ensino da Biblia, bem como eram
também praticados os ritos sacramentais evangélicos. Batismo e Eucaristia, ou Santa

Ceia. Coletamos di, na Academia, 11 questionarios, sendo que 10 declararam
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participar ativamente de alguma igreja pentecostal ou neopentecostal®® e um afirmou
ndo estar freqlentar alguma igreja no momento, mas ja participou anteriormente da

Igreja Assembléia de Deus e da Igreja Batista Renovada.

Fizemos a pesquisa também na Igreja Pentecostal “O Brasil para Cristo”,
situada na Av. Vergueiro, 4019, bairro Rudge Ramos. Esta € uma igreja pequena,
pois foi recentemente formada. A freqiéncia € de aproximadamente 30 pessoas,

segundo o lider daigreja. Conseguimos ali aplicar 13 questionarios.

Aplicamos também o questionério na Igreja Batista Renovada Brilho Celeste,
situada no bairro Assumpgao, a rua Cristiano Angeli, 1504. E uma igreja com quase
100 membros, segundo o seu pastor. No dia em que ai estivemos para a pesquisa,
uma quinta-feira, havia ocorrido um problema com o fornecimento de energia
elétrica e, por isso, 0 culto aconteceu a luz de velas e ndo pudemos, devido a esse
imprevisto, aplicar os question&rios. Contando com a simpatia e colaboragdo do
pastor, deixamos mais de 60 questionarios para serem aplicados nas reunifes
seguintes, por uma pessoa pertencente aquelaigreja e por ele indicada, pois ndo seria
possivel a nossa presenca ai naguela data. Conseguimos, dessa maneira, 0

preenchimento de 20 questionérios nessa igreja.

Outra igregja em que fizemos a pesquisa foi a Assembléa de Deus situada na
rua principal, de entrada do bairro Areido, um bairro da periferia de S. Bernardo do
Campo. Essa é uma igreja com mais de 100 membros. Recolhemos 92 questionarios
respondidos apods o final do culto, gracas ao apoio e incentivo publico e verbal do

pastor.

A Ultima igrgja que visitamos para a pesquisa foi a Igrgja Evangélica Portal
da Vida, que tem de 100 a 120 membros, segundo o seu pastor. Fica localizada no
Jardim Irene, arua Januario Daniel, 440. Descobrimos depois que ela esté localizada
j& no municipio vizinho, chamado Santo André. Quando estivemos nessa igreja,
estavam presentes, participando do culto, um grupo de pessoas que pertenciam a uma
outra igreja, chamada “lgrgja Evangélica Primitiva’. Percebemos que havia um
contato constante entre essas duas igrejas. Segundo um dos pastores da “Portal da

Vida’, a igrgja citada (Evangélica Primitiva), que visitava naquela ocasido a sua

°0 N&o foi possivel identificar a maioria das igrejas mencionadas pelos freqiientadores da Academia:
se pentecostais ou neopentecostais. S80 elas: Estrela da Manhd, Igreja Canad, Igreja Gloria de Deus,
Ministério Vidada Palavra, Igreja Monte Moriah, Igreja Emanuel e Igreja Batista Shalom.



118

igreja, € uma igregja neopentecostal. As pessoas dessa igreja visitante também
responderam a pesquisa, num total de 11 pessoas. Foram preenchidos na “Portal da

Vida’ 64 questionarios.

Além desses cinco grupos religiosos, fizemos a pesquisa com o questionario
em duas escolas de ensino biblico/teolégico da Igreja Assembléia de Deus. Uma
delas é a “Faculdade Evangélica Beth Shalom” (FEBES), localizada no centro de S.
Bernardo do Campo. Foram colhidos ai 48 questionarios, através dos quais

constatamos as seguintes filiaces religiosas dos alunos:

Indefinida 2

Assembléade Deus 24

Igreja de Cristo Pentecostal no Brasil 2
Igreja Evangélica Ebenezer 3

Batista4

Evangélica Pentecostal Y ohanan 1
Evangdlica Portal daVidal

Paz e Vida 1

O Brasil paraCristo 5

Batista Filadélfia 2

Evangédlica Pentecostal Brasa Viva 1
Igreja Batista dos Povos 1

Igregja Metodista 1

Igreja Misséo Evangélica Jesus as Portas 1
Igrgga Universal Deus de Maravilhas 1
Total de 49 (um dos pesquisados declarou pertencer a duas igrejas ao mesmo

tempo).

Na outra escola da Assembléa de Deus, a Escola Biblica de Ensino
Evangélico (EBENE), situada também no centro de S&o Bernardo do Campo,
obtivemos 81 questionarios, indicando as seguintes filiacoes:

N&o declarada 2

Assembléa de Deus 64

Igreja Evangélica O Tempo do Fim 2

Presbiteriana Renovada 1

Missionaria Pentecostal no Brasil 1

O Brasil para Cristo 2



Igrgja Evangélica Avivamento Biblico 1

Centro Evangélico de Missbes (CEMI) AliancadaPaz 1

Igreja Batista 1

Comunidade Evangélica Shalom Adonai 1

Congregacdo Epoca da Graga 1

Comunidade da Graga 1

Renascer 1

Deus é Amor 1

Igreja Pentecostal Colunada Verdade 1

Nas listagens acima, fica claro que ha varios membros de igrejas consideradas
neopentecostais que estudam nessas escolas da Assembléia de Deus, que é uma
igrgja pentecostal e, por isso, também preencheram os questionérios. Cremos que
esse fato ndo pregudica a nossa pesquisa, pois, cCoOmMo ja comentamos, cresce a
indiferenciac8o entre as igrejas pentecostais e neopentecostais, o que ja é sinalizado
pelo simples fato de muitos membros de igrejas neopentecostais estudarem nas

escolas biblicas pentecostais.

Embora tenhamos contatado igrejas pentecostais e escolas de orientagdo
pentecostal para a realizac&o desta pesquisa de campo (além da academia), queremos
lembrar que nosso principal objetivo ndo era pesquisar igrejas, mas migracéo de
membros entre igregjas pentecostais. E como os melhores lugares para encontrar
pentecostais — e eventualmente migrantes pentecostais entre estes — seria em igrejas
pentecostais, fomos busca-los nesses lugares. A aplicacdo do question&rio nas duas
escolas da Assembléia de Deus foi uma sugestéo de um pastor da propria Assembléia
de Deus, que é professor nas duas escolas e diretor de uma delas. Aceitamos a
sugestdo, conscientes de que ela poderia apresentar algumas facilidades e algumas

dificuldades, que ficar&o evidentes no decorrer deste capitulo.

5. ANALISE DAS ABORDAGENS A MIGRACAO INTER-RELIGIOSA

5.1. Perspectiva sociol 6gica da pés-moder nidade

Luis Roberto Benedetti (1994), liga a migragéo religiosa ao crescimento de
uma religiosidade subjetiva, que consiste na vivéncia de uma crenca religiosa de
modo relativamente independente da religido. Os individuos sentem que tém o
direito subjetivo a viver sua crenca da maneira como acham que devem viver, bem

como escolher a instituicdo ou grupo religioso que atenda as demandas de sua
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subjetividade. As instituicbes religiosas, assim, deixam de lado o papel de
definidoras das verdades gerais e de produtoras do sentido da histéria e do mundo,
para adotarem a funcéo de conectar o cotidiano com o transcendente, ndo porém um
transcendente distante e regulado ingtitucionalmente, mas uma espécie de monismo
religioso de cardter panteista, que tende a diminuir as distancias entre as vérias
“experiéncias religiosas ingtituidas’, enquanto promove um fundo comum religioso,
subjetivado e prético. Prético ndo tanto no sentido de utilitarista e mais no sentido de

estar diretamente ligado ao mundo vivido, o mundo da experiéncia.

Essa religiosidade, que Benedetti considera como pés-moderna, ndo é mais
sancionada e controlada pela religido indtitucionalizada. Ela representa um
desenraizamento fundado na subjetividade e que proporciona uma passagem mais
facil de um grupo religioso a outro, uma vez que 0S marcos institucionais que
delimitam os espagos simbdlicos tendem a desaparecer. Ta passagem ndo mais
poderia ser chamada propriamente de conversdo, em virtude de nd marcar um
rompimento com o sistema anterior, bem como uma adesdo total e exclusiva ao novo
sistema, que ndo seria t&o novo assim, conforme se conclui da exposicdo acima.
Nesse contexto, a mudanca de religido € vista como algo natural, desde que se

mantenha aquela religiosidade fundamental e universal.

Embora Benedetti pareca elaborar esta discussdo nos limites da religiosidade
chamada de New Age (expressa em:

“meditacdo oriental, ioga, zen, psicologia humanistica ou transpessoal,

terapia da Gestalt e da reencarnacao, andanca sobre carvéao ardente, dancas

africanas, sufismo, druidismo, gurus indianos, indios, bruxas, praticas

magicas e ocultas como péndulos, tard, astrologia e cabala, teosofia e
antroposofia e outras coisas’ ) (Benedetti, 1994, p. 21),

ele mostra a aplicac@o de sua andise as igrejas e movimentos religiosos que,
inicidmente, marcavam sua identidade em oposicdo aos outros (CEBs versus
carismaticos, por exemplo) e agora exercitam o que chama de “tolerancia ativa’ (p.
20), que consiste no respeito ao direito subjetivo individual de crer (e de sua

liberdade de decidir, acrescentamos).

Os fatos e mudangas em curso na sociedade, tais como o “desencontro com o
sonho revolucionario dos anos 60 (1968 sobretudo), a crise do petrdleo de 1973, o
desencanto e os frutos da racionalidade capitalista, a catastrofe de Chernobyl”

(Benedetti, 1994, p. 21), produzem nas pessoas confusdo e inseguranca, 0 que faz
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com que se intensifique a necessidade de uma crenca espiritual. Buscando seguranca,
dois caminhos se apresentam: o do intimismo, representando um movimento dirigido
para dentro, expresso na religiosidade New Age, e o do fundamentalismo, expresso
nos tipos de religido autoritarias, que definem as coisas de maneira categérica e
fechada.

Intimismo e fundamentalismo, porém, ndo seriam opostos. A emocionalidade
e fervor religiosos podem bem servir aos objetivos de fortalecimento dos dogmas da
ingtituicdo religiosa, como € o caso da Renovacdo Carismética Catdlica e também
das igrejas pentecostais. Para Benedetti, a intensificagdo da subjetividade substituiu

0S mecanismos sociais de veiculacdo da crenca, tais como familia, escolaeigrga

Embora a subjetivagdo da experiéncia religiosa crie um ambiente geral
propicio a migracéo inter-religiosa, Benedetti supde que nos grupos pentecostais esta
sgja menor, devido a rejeicdo do mundo e a ética da convicgdo prevalentes nesses
grupos, 0s quais ndo toleram qualquer compromisso além do proprio, por parte dos
fiéis. Entretanto, segundo a perspectiva desse autor, a pés-modernidade produz tanto
0 intimismo, que abre espago para a inter-migracdo religiosa, quanto o
fundamentalismo, que a dificulta, sendo que ambos processos correm
simultaneamente e paralelamente no interior dos agrupamentos religiosos

pentecostais.

O autor deixa claro no seu texto que ele se posiciona na perspectiva da pés
modernidade, ainda que faca uso de contribuicdes de Daniele Hervieu-Léger, cuja
andlise admite uma “dessecularizagdo a nivel microssociologico, como fruto do
processo macrossociologico de racionalizacdo, que néao perde sua forca’ (Benedetti,
1994, p. 23). A posicdo da autora ndo é de uma pds-modernidade no sentido de
superacao e substituicéo da secularizacdo e da racionalizagdo modernas por um novo
periodo de predominancia do religioso e do irracional sobre a sociedade como um
todo, mas de reconstituicdo ou reconfiguragdo do religioso, as margens das religides
instituidas, nos espacos vazios e paradoxos proprios da modernidade. O proprio
Benedetti parece reconhecar esse paradoxo da modernidade, ao afirmar que o
processo de racionalizacdo, a0 destruir os sistemas simbdlicos, abre espaco para
novas representacoes religiosas, 0 que ndo escapa a modernidade, mas inscreve-se
em seu proprio interior (Benedetti, 1994, p. 22). Essa aparente contradicdo de

Benedetti chama nossa atencéo ndo para ela mesma, mas para a dificuldade de se
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estabelecer esquemas explicativos parciais, isto €, a partir de um Unico ponto de
vista, ou através de uma Unica lente interpretativa. A complexidade da sociedade
contemporanea admite — e exige — contribui¢cdes de diversos matizes e perspectivas,

gue sgjam tomadas como parceiras, N0 como rivais.

A nomeagdo das igrejas pentecostais como “comunidades emocionais’, de
religiosdade intimista e a interpretacdo de seu crescimento fundada na
irracionalidade pos- moderna estdo tornando-se inadequadas para a sua compreensao.
A atitude fechada com relacdo ao progresso, a cultura e ao estudo racional, adotada
Nnos Seus primeiros tempos, € cada vez mais deixada de lado, especialmente nos
centros urbanos. Pudemos constatar esse fato ndo somente pelo crescente nimero de
alunos nos Seminérios onde trabalhamos com esta pesquisa, quanto pelo resultado de
uma das questdes dos questionarios. A questéo proposta foi: “O que vocé espera de

umaigreja (marque cinco caracteristicas)?’ Eis os resultados:

TABELA 11: CARACTERISTICAS QUE ESPERA DE UMA IGREJA
(entre todos os pesquisados)
Prioridade no estudo da Biblia 238

Dedicacdo ao evangelismo e missdes 232

Prioridade ao ersino, especialmente a Escola Biblica Dominical 204

Enfase nas manifestagdes do poder de Deus (ex.: dons espirituais, | 133

curas, ...)

Ministério de aconselhamento cristéo 121

Enfase nos cultos de orag3o e libertacio 116

Atividades no campo de ac&o social entre os menos favorecidos 85

Vaorizagéo do trabalho dos membros (maior participagéo na 78
igreja)
Cumprimento das atividades programadas e dos horérios 73

Lideranca democratica, com a administracdo da igreja transparente | 67

Busca de profundidade teol 6gica 62

Pequenos grupos domiciliares de estudo, compartilhamento e 61




oracaéo

Louvor com musicas atuais e animadas 60
Pregaces pastorais praticas e que desafiem na vida pessoal 59
Flexibilidade com novas doutrinas ou costumes (ex.: Guerra 15
Espiritual, Béncdo e Maldicao, etc.)

A caracteristica que 0s pentecostais pesguisados mais esperam de uma igreja,
segundo a pesquisa, € prioridade ao estudo da Biblia, caracteristica que
tradicionalmente pertence ao protestantismo histérico. Além disso, a prioridade ao
ensino, especialmente a Escola Biblica Dominical, ficou em terceiro lugar na lista,
enquanto o item: “énfase nas manifestagbes do poder de Deus’, que é

tradicionalmente caracteristica central nas igrejas pentecostais, ficou em 4° lugar.

Os resultados acima abrangeram todos os pesquisados. A fim de verificar se o
fato de parte destes serem alunos de escolas biblicas estaria influenciando a
conclusdo, fizemos um levantamento desses dados excluindo-os. O total de
pesquisados nas igrejas foi de 198. Destes, 132 apontaram a “ prioridade no ensino da
Biblia’ como uma das caracteristicas desgjaveis em uma igreja. Observemos
comparativamente na tabela 12:

TABELA 12: CARACTERISTICAS QUE ESPERA DE UMA IGREJA
(EXCLUIDOS OSALUNOS DE SEMINARIOS)

Prioridade no estudo da Biblia 132
Dedicacao ao evangelismo e missdes 128
Prioridade a0 ensino, especiamente a Escola Biblica Dominical 105

Enfase nas manifestacdes do poder de Deus (ex.: dons espirituais, curas, ...) | 81

Enfase nos cultos de oragdo e libertagio 80
Ministério de aconselhamento cristéo 62
Louvor com musicas atuais e animadas 56
Vaorizacdo do trabalho dos membros (maior participacdo naigreja) 44
Cumprimento das atividades programadas e dos horarios 43

Pequenos grupos domiciliares de estudo, compartilhamento e oragéo 42
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Atividades no campo de acdo social entre os menos favorecidos 41
PregacOes pastorais praticas e que desafiem na vida pessoal 36
Lideranca democratica, com a administracdo da igreja transparente 28
Busque uma profundidade teol gica 25
Flexibilidade com novas doutrinas ou costumes (ex.: Guerra Espiritua, 11

Béncado e Maldicdo, etc.)

Conforme pudemos perceber pela tabela 12, as prioridades em uma igrgja,

segundo os membros das igrejas pesquisadas — excluindo os questionarios dos alunos

das escolas biblicas — ndo apresentam grandes alteractes. “Prioridade ao ensino da

Biblia” continua como a caracteristica mais desgjdvel em uma igreja, ficando

“dedicacdo ao evangelismo e missdes’ em segundo lugar, “prioridade ao ensino,

especialmente a Escola Biblica Dominical” em terceiro, e “énfase nas manifestaces

do poder de Deus’ em quarto lugar.

Como uma maneira de atestar a validade da questdo, perguntamos depois

quais as cinco caracteristicas as quais 0 pesquisado ndo da muita importarcia, ou nao

prioriza, em uma igregja. O resultado levantado dentre todos os pesguisados foi 0

seguinte:

TABELA 13: O QUE NAO PRIORIZA EM UMA IGREJA

(ENTRE TODOS OS PESQUISADOYS)

Desenvolvimento de novas doutrinas e costumes naigreja 198
Igreja flexivel a mudancas e inovagdes da forma de culto 164
Modernizacdo do ministério de musica 157
Valorizagdo do trabalho de outros lideres 77
Pequenos grupos domiciliares de estudo, compartilhamento e oracdo |73
Fiel cumprimento das atividades programadas e dos horarios de 62
reunido

Administracdo democrética e transparente 52
Ministério de visitacdo pelo pastor e demais membros 47
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Pratica do aconselhamento com a lideranca daigreja 39
Boas pregacoes (sermdes e estudos biblicos) 28
Atividades no campo de acdo socia entre os menos favorecidos 26
Participagdo nos cultos de oragdo 24
Enfase no evangelismo e missies 23
Ensino, especiamente da Escola Dominical 21
Prioridade no estudo da Biblia 20

Repetindo o procedimento anterior, desconsideramos os questionarios dos
alunos das escolas biblicas, para verificarmos as respostas dos membros das igrejas

em geral, neste aspecto. O resultado foi 0 seguinte:

TABELA 14: O QUE NAO PRIORIZA EM UMA IGREJA
(EXCLUIDOS OSALUNOS DE SEMINARIQS)

Desenvolvimento de novas doutrinas e costumes naigreja 109
Igreja flexivel a mudancas e inovagdes da forma de culto 84
Modernizacdo do ministério de musica 77
Valorizagdo do trabalho de outros lideres 43
Ministério de visitacdo pelo pastor e demais membros 36
Administracdo democrética e transparente 35
Pequenos grupos domiciliares de estudo, compartilhamento e oracéo 33

Fiel cumprimento das atividades programadas e dos horérios de reunido |28

Pratica do aconselhamento com a lideranca daigreja 22
Boas pregacoes (sermdes e estudos biblicos) 22
Atividades no campo de acdo social entre os menos favorecidos 22
Enfase no evangelismo e missies 20
Participacao nos cultos de oragéo 18

Ensino, especiamente da Escola Dominical 15
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Prioridade no estudo da Biblia 15

Nesta questdo, fica dnda mais clara e forte a tendéncia a valorizagdo do
ensino e do estudo da Biblia, entre os membros das igrejas pentecostais pesquisadas,
pois ficaram em pendltimo e Ultimo lugar na lista das caracteristicas de menor
importancia.

As respostas a esta questdo confirmam essa tendéncia atual dos pentecostais
de buscar maior conhecimento das bases escriturais da fé, 0 que se constitui como
um instrumento de maior seguranca e firmeza para os fiéis e, portanto, preventivo
contra a migracéo. Esse desgjo de maior aprofundamento cognitivo também pudemos

perceber em contatos pessoai s com alguns entrevistados.

5.2. Perspectiva sociol 6gica da moder nidade

Francisco Cartaxo Rolim (1994a, p. 14-17) reage a posi¢cdo pds- moderna de
Benedetti ao propor uma solucéo diferente da dele para explicar o fenébmeno do
trénsito religioso. Discordando de Benedetti, Rolim discute algumas idéas de
Joaquim Wach (1992), que fora citado pelo primeiro em seu texto. Segundo Rolim,
Wach prop6e uma divisdo equilibrada de tarefas para o estudo da religido, em duas
categorias. externa e interna. A exterioridade da religido, a saber: as crencas, sua
organizacdo, doutrina, grupos religiosos, relacdo com a sociedade e, sobretudo, a
tipologia dos agrupamentos religiosos, seria estudada pela sociologia, pela
antropologia e pela histéria, enquanto que a interioridade da religido, isto é, a
experiéncia religiosa propriamente dita, seria estudada pela fenomenologia,
psicologia, psicandlise, etc. Sem a dimensdo interna, ndo existiria a dimensdo
externa. O estudo desta supde a existéncia daquela.

Estas duas faces da religido ndo sdo separadas e ndo podem ser estudadas
separadamente. Para Wach, a experiénciareligiosa

“ndo € nem subjetivismo, nem intimismo. Tampouco se dilui na pura

experiéncia humana. A experiéncia religiosa congrega sujeito (o que

experimenta) e objeto (0 experimentado religiosamente) ... com sujeito e

objeto juntos tém-se a experiéncia religiosa; com um dos dois, apenas, ela
ndo existe’ (Rolim, 1994a, p. 14).

A visdo de Wach seria, portanto, multidimensional, valorizando todas as
perspectivas cientificas na tentativa de compreender a religido. Embora hagja uma

predomindncia do aspecto interno naquilo que deve ser considerado como o
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propriamente religioso, a experiéncia religiosa ndo pode ser considerada como
puramente subjetiva nem intimista Os aspectos objetivos, como as tradi¢Oes
religiosas e culturais, bem como os elementos sociais, atuam sobre a experiéncia
religiosa. O sujeito religioso participa por inteiro da experiéncia religiosa, isto €, ndo
ha somente uma fruicdo do aspecto emocional isoladamente. Na experiéncia
religiosa, surge um tipo de “encontro-compromisso” (Rolim, 1994a, p. 15). A
religido, portanto, ndo se reduz as suas manifestagdes exteriores. Estas a expressam,
de modo limitado: “as exteriorizagdes desta experiéncia — culto, doutrina, grupos
religiosos, etc. — ndo |he esgotam a riqueza, podendo ela suscitar outros tipos e
modalidades derituais’ (Rolim, 1994a, p. 15).

Em decorréncia desta andlise, Rolim conclui que ndo se pode falar de
subjetivismo na religiosidade atual, pelo menos a partir do pensamento de Wach.
Embora se possa anadlisar a influéncia da urbanizacdo, da estruturacdo social e da
migracao sobre os fendmenos religiosos, € preciso reconhecer que estes ndo podem
ser explicados somente por visdo “de fora’. Esta é a visdo da sociologia, da
antropologia, etc., as quais ndo podem examinar aquilo que € interna e nuclearmente

religioso.

A proposta tedrica de Rolim para explicar o trénsito religioso fundamenta-se
na Teoria do Agir Comunicativo do filésofo J. Habermas. Numa situacdo de
passagem ou de mudanca de uma religido para outra, 0 primeiro momento é o
encontro mais ou menos informa com pessoas de outro grupo religioso, atravées do
qual se estabelece uma comunicagdo entre elas. A paavra, portanto, € o instrumento
de aproximacao entre as pessoas e suas vivéncias religiosas distintas. Nesse encontro
de inter-comunicagdo, as palavras tém um sentido,

“achando-se assim investidas de um potencial de racionalidade, que ao

atravessar o didlogo vai progressivamente se desdobrando e se ampliando

rumo ao entendimento que pode emergir em parte ou no todo” (Rolim,
19944, p. 15).

Através da palavra, 0 mundo objetivo € trazido para o contexto de inter-
comunicacdo pessoal, entrelagando as pessoas. Expressa-se ai uma racionalidade que
une os mundos objetivo, subjetivo e social, ndo um puro subjetivismo, eixo central
da explicacéo de Benedetti. E o didlogo, a troca de idéias e a inter-compreensio que

proporcionam o encontro dos mundos de cada pessoa em interagdo, abrindo um
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espaco para a passagem de uma religido para outra, realizada como exercicio livre e

mai S ou menos consciente da auto-determinacdo pessoal.

Para demonstrar como as circunstancias sociais, politicas e culturais objetivas
influenciam a experiéncia religiosa e a mudanca de religido, Rolim cita trés
exemplos. a Assembléia de Deus, a Congregacdo Cristd no Brasil e os cultos

orientais, nomeadamente a Seicho-no-ié e a Liberdade Perfeita.

No caso da Assembléia de Deus, a fécil passagem dos catélicos devotos para
este movimento religioso, especiamente nos primeiros trinta anos, no Norte e
Nordeste do Brasil, é explicada a partir do conceito weberiano de afinidade eletiva,
considerando a semelhanca entre a religiosidade pentecostal e a catdlica popular:
“TradicOes religiosas e culturais, antigas aspiracbes de participarem nos cultos
despertaram com a liberdade de pregar” (Rolim, 1994a, p. 16), a crenca, esperanca e
confianga no poder supra-social, que no catolicismo popular expressa-se na devogao
a0s santos e no pentecostalismo, na crenca no poder de Cristo para proteger e curar.
Além disso, condigdes sociais aproximaram os catélicos da nova religido: a pobreza,
analfabetismo e precariedade de salde, prevalecentes especialmente nas periferias
urbanas, “acomodacdo e submissdo aos padrdes, as autoridades civis e religiosas,
inexisténcia de mobilizacdo social, todas presentes no Norte e Nordeste” (Rolim,
19943, p. 16).

A Congregacao Cristd no Brasil, ao contrario, exemplifica em seus primeiros
anos a maneira como os aspectos sociais dificultam a mudanca de religido. Voltada
iniciadlmente para os italianos, migrantes europeus dos mais  mobilizados
politicamente e abertos a militéncia, no emergente operariado brasileiro, a CCB
pregava a rejeicdo do mundo e da politica. O contraste entre a mensagem € a visao
religiosa, neste caso, e a visdo e préticas sociais foram condicionantes sociopoliticos

gue dificultaram a adesdo ao pentecostalismo por parte dos italianos.

No caso dos cultos orientais citados, h4 neles elementos comuns com a
religiosidade catdlica popular, que facilita a adesdo ou passagem. Na Seicho-no-ié,
sdo feitas alusdes constantemente a pessoa de Cristo. Na Liberdade Perfeita, o culto
dos mortos € a pratica religiosa que toca a dma dos devotos, dando- |hes esperanca e
conforto. Essa prética aproxima-se da crenca catdlica expressa ha devogdo aos santos

(sempre finados) e na reza pelas aimas dos falecidos.



Com essas reflexdes e exemplos, Rolim procura mostrar que a passagem de
uma religido para outra inclui elementos objetivos do mundo vivido, tais como a
experiéncia religiosa anterior e os tragos sociais, culturais, econdmicos e politicos
envolvidos e que sd0 postos em contato na comunicagdo inter-pessoal, podendo
resultar em conversdo, quando ha consenso, ou ndo, quando ha dissenso. Portanto, sO
ha transito religioso, no entender de Rolim, quando ha intercompreensdo, sem

manipulacdo, sem proselitismo radical, sem imposi¢des arbitrarias.

Esta andlise — inscrita na perspectiva da modernidade — levanta questes para
discussdo da problemética do transito religioso e, conforme o reconhece o préprio
Rolim, ndo pretende fazer mais do que oferecer smples sugestdes que contribuam
para o estudo socioldgico dos problemas religiosos. Entretanto, esta proposta ndo traz
muito esclarecimento para a questdo da migracdo inter-religiosa, uma vez que a
comunicacdo interpessoal ndo é uma caracteristica distintiva da modernidade, mas
uma caracteristica comum aos seres humanos, em situacfes comuns. Além disso, a
influéncia de amigos e familiares revelou-se como um dos motivadores mais fracos
para a migragdo, tanto na nossa pesquisa, em que esse fator recebeu apenas uma

indicacdo, quanto na pesquisa do CERIS, na qual recebeu somente duas indicagoes.

Souza (2001) também analisa a migracéo inter-religiosa ou transito religioso
na perspectiva da Modernidade. Nem fim da secularizacdo, nem fim da religido: a
Modernidade dilui as comuns polarizagBes dualistas e suas defini¢des nitidas e
contrastantes. O crescimento atual de novos movimentos religiosos e do interesse
pelareligido, juntamente com aintensificagdo da movimentagdo dos individuos entre
as varias expressoes religiosas, ao invés de indicar um ressurgimento do sagrado e o
fim da secularizagéo, representam uma “recomposicéo do sagrado, ou ainda, uma
reinvencdo do sagrado”. Para Souza (2001, p. 159), a religiosidade que surge em

nossos dias é fruto da modernidade e vem confirmar a secularizacéo.

Entretanto, essa confirmag&o da secularizagcdo ndo seria exatamente 0 que se
esperava. A religido se moderniza, reconfigurando-se de acordo com 0S processos
modernos da destradicionalizacdo e da desterritorializagdo. O sujeito religioso ndo é
mais a instituicdo religiosa, no sentido de regulador da experiéncia religiosa dos
individuos e constituinte da identidade coletiva. O sujeito religioso passa a ser o

individuo, que efetua as suas
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“proprias combinatorias simbdlicas, transitando em diversas expressoes
religiosas e apropriando-se de significantes especificos de acordo com a
especificidade de suas necessidades. Dai esse fendbmeno em que a oferta de
bens simbdlicos e as demandas simbdlicas provocam uma mobilidade
religiosa incessante” (Souza, 2001, p. 159)

Estdo indicados, portanto, dois provocadores do trénsito religioso: as
demandas ssmbdlicas individuais, por um lado, e a pluraidade de religiGes, por
outro. Ora, tanto os sujeitos religiosos e suas demandas, como as instituigoes
religiosas sofrem mudangas no mundo moderno. As necessidades dos individuos
tornam-se imediatistas e variaveis de acordo com o “momento” pelo qual os mesmos
passam, sendo em geral necessidades ligadas a situagOes concretas e particulares e
aos anseios de significacdo imediata para tais SituacOes. Por sua vez, 0S grupos
religiosos adaptamse a uma situacdo de mercado, em que os produtos e ofertas
simbdlicos precisam responder as demandas dos individuos e competir pelo interesse
e lealdade dos individuos:

“A proliferacdo dos mais variados movimentos religiosos e 0 transito

religioso, sdo indicadores de que os ‘modelos oficiais de religido’ tém sido

substituidos por (ou coexistem com, ou sao partes de) referenciais religiosos

cambiantes, concorrentes, respondendo a demanda dos sujeitos de fé’
(Souza, 2001, p. 163,164).

A pluralidade de modelos religiosos, a diluicdo das fronteiras entre o sagrado
e o profano, o enfraguecimento da lealdade ou compromisso rigido com a religiéo,
isto é do sentido de uma pertenca exclusiva, permanente e forte e a ja citada
autonomia do individuo para construir o seu proprio sistema simbdlico faz com que
se intensifique o transito religioso e, assim, o campo religioso torne-se cada vez mais

complexo e dindmico.

Souza cria uma classificacéo ou tipologia do transito religioso ( p. 160-162) —
a qua ndo pretende que sgarigida — elaborada a partir de pesquisa de campo
realizada na regido de Alto Paraiso, Goias. Trés tipos de transito religioso sdo

distinguidos:

1) Transito de pertenca: € assm chamada a “mudanca de pertenca religiosa,

em que o sujeito religioso muda de confissdo religiosa, adotando dogmas e doutrinas
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de sua nova religido”. Neste tipo de passagem, a pessoa abandona uma pertenca

anterior e abraca uma nova>’;

2) Transito pertencente: neste tipo de transito, o sujeito admite uma pertenca

religiosa, porém transita em outro (s) circulo (s) religioso (s);

3) Transito sem pertenca: é aguele tipo de transito que ndo implica em um
compromisso para com qualgquer grupo religioso. A fideidade do sujeito € para

consigo mesmo, na sua busca livre e constante de um “sentido paraavida’.

Seja qual for o tipo de transito, eles apontam para a*“ provisoriedade, ou, se
preferirem, a transitoriedade das relacbes entre o sujeito religioso e um sistema

simboalico especifico” (Souza, 2001, p. 162).

Os trés tipos de transito acima apresentados estdo colocados em uma
sequéncia logica de nivel crescente de hibridizacéo e decrescente de engajamento do
fiel em relacdo aos modelos organizados de religiosidade. O aumento do trénsito
religioso implica numa intensificacdo desses dois processos, resultando numa
diversidade construida a partir dos sujeitos religiosos, na qual os sistemas simbolicos
combinam elementos (ritos, mitos e doutrinas) de varios outros sistemas,
constituindo, na base do “faca vocé mesmo” ou bricolagem, o que tem sido chamado
(e Souza retoma essa expressao) de “religiosidade caleidoscépica’ (Souza, 2001,
p.158).

Mariz e Machado (1994) pesquisaram catdlicos carisméticos e pentecostais
com o proposito ndo s de identificar os
“ elementos sobre 0s quais 0s sujeitos constroem sua identidade religiosa,

mas também os elementos que servem como pontes de sincretismo entre

diversas religides e aqueles que sdo os divisores e marcam diferencas de
identidades’ (p. 28).

As autoras apontam diversas diferencas e semelhancas entre os dois

movimentos religiosos, quais sejam:

Diferencas:

*1 O rompimento com a religi&o anterior e a adogéo de uma outra religido néo é tdo marcada e radical.
Na experiéncia individual, ocorrem hibridizac6es, pois a ado¢cdo de um novo sistema simbdlico nédo
exclui por completo os sistemas abragados e experimentados anteriormente, como Souza sugere
(2001, p. 160, 161).
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1) A devocéo a Virgem Maria. Os carismaticos amam e adoram a
Vigem Maria, mée de Jesus Cristo e ndo entendem como 0s pentecostais podem n&o

fazer o mesmo;

2) A obediéncia ao Papa, por parte dos carismaticos, € outro elemento
distintivo fundamental, embora néo tenha a mesma forca que o vinculo simbdlico

com Marig;

3) A pratica do exorcismo entre 0s pentecostais € publica, enquanto

gue os carisméticos, se o fazem, é de maneira reservada;

4) Entre os carisméticos, ha um certo constrangimento quando se trata
de manifestagbes sobrenaturais, especialmente entre classes médias e de nivel de
instrucdo mais alta; enquanto que no pentecostalismo, em que a classe socia e o
nivel de instrucdo sd0 mais baixos, essas experiéncias religiosas, com forte

componente emocional, sdo mais enfatizadas.
Semelhangas:

1) Ambos grupos respondem a necessidade de maior participacdo e

autonomia dos leigos nas atividades religiosas,

2) Pentecostais e carismaticos representam propostas racionalizantes de
religido, através dos seguintes elementos. ambas buscam uma eticizagéo, ainda que
com algumas diferencas: 0s pentecostais enfocam a forma de vestir e 0 uso de bebida
alcodlica, enquanto que o0s carismaticos preocupamse mais com a moralidade
sexual, caracterizando um comportamento ascético. Ademais, ambos demonizam o
espiritismo, reprovando-o eticamente. Dessa forma, ao se referirem ao ma como um
ente real, pentecostais e carismaticos atribuem a ética uma dimensdo magica, o que
tem um “papel racionalizador, ra medida em que reforca a existéncia do bem e do
ma” (p. 31). O exorcismo € uma demonstracdo do poder de Deus sobre todos os
outros poderes do mundo sobrenatural e, assim, contribui para distinguir o bem do
mal. Ta eticizagdo do sobrenatural seria, para Mariz e Machado, uma forma de
racionalizar a religido, “um exemplo da magia como veiculo de racionalizacéo
religiosa’ (Mariz e Machado, 1994, p. 31);

3) Pentecostais e carismaticos tém em comum um acentuado senso de

COmpromisso religioso;
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4) Pentecostais e carismaticos definem a identidade religiosa com base numa

crenga, mais ligada a Biblia, que a participacdo em rituais religiosos,

5) Ambos percebem a fé como escolha individual, minimizando, portanto, o
peso da tradicdo na determinacdo da religido a ser seguida. A escolha é fruto de uma

experiéncia afetiva e emocional do individuo com Deus;

6) Embora a escolha sgja individual, os critérios para €la sofrem pressoes
vérias. Primeiramente porque em geral a motivagdo para 0 ingresso, tanto no
pentecostalismo como na RCC esta ligada a solucdo de problemas préaticos, como
“separacao de filhos, doencas, problemas financeiros e conjugais’ (p. 32), o que
representa uma ruptura com a identidade religiosa herdada, coletivamente atribuida.
Entretanto, o critério da “eficdcia méagica’ para a definicdo da identidade religiosa
nao garante a permanéncia. Se 0s problemas pessoais ndo sao resolvidos, ou se a sua
solugcdo ndo é completamente satisfatoria, ou ainda se os resultados demoram a
aparecer, o individuo busca, dentre as diversas possibilidades que se apresentam no
mercado religioso de bens de salvagdo, aquela que |he pareca melhor capacitada para
resolver o seu problema, ou que ofereca a melhor solugdo, a mais fécil, amais répida,
podendo até mesmo resultar em freqliéncia simultanea a distintos grupos religiosos.
O critério da eficiéncia para a resolucdo de problemas estimula e orienta a
intermigracdo religiosa e é mais encontrada dentro do universo evangdico®. A
l6gica pragmética funciona para atrair, mas ndo para conservar. A partir dai, a
demonizacdo de religides rivais, a ado¢do de praticas ascéticas para santificagdo, a
busca por savacdo e a vaorizacdo da Biblia sdo apresentadas nesses dois
movimentos como hecessarias para a protecdo contra as acdes demoniacas e

constituemse em uma barreira relativa contra o sincretismo e o transito religioso;

7) O universo cognitivo dos dois grupos é semelhante: tenta integrar
logicamente as experiéncias espiritas de transe de solucbes milagrosas atravées de
uma reinterpretacéo a luz da Biblia. Esse fato pode ser explicado pela trgjetéria de
pentecostais e carismaticos, uma vez que, segundo pesquisa feita pelas autoras, uma
parte significativa, tanto de carismaticos como de pentecostais, passou pelo
espiritismo antes de seu engajamento em seus respectivos grupos religiosos. 1sso faz

Com que carismaticos e pentecostais estejam
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“direta ou indiretamente debatendo e contrapondo com o espiritismo, que
fazem questdo de definir como um grupo religioso Unico, semter em conta as
distingdes entre kardecistas, umbandistas ou candomblecistas’ (Mariz e
Machado, 1994, p. 31)

Sua oposicdo ao espiritismo reside no fato de considerarem suas praticas
como demoniacas, opostas a Deus e a seus valores. Essa postura cria uma linguagem

religiosa smilar nos grupos estudados;

8) Ambos atendem também a necessidade “de uma religiosidade emocional

gue explique experiéncias ndo racionais’ (p.32,33);

9) Ambos se caracterizam por uma mistura religiosa diacrénica, enquanto
gue os catdlicos tradicionais se caracterizam por uma mistura sincronica. Esse
aspecto € interessante para a analise da relacéo entre o fiel e o grupo religioso. Tanto
carisméticos como pentecostais reprovam a inconstancia e a multiplicidade de
pertencas religiosas. Para eles, quem mistura religidoes “ndo é firme em sua fé” (p.
29). Entretanto, para Mariz e Machado, entre os pentecostais € mais comum a
frequéncia simultanea a atividades em igrejas de diferentes denominacdes, bem como

as filiaghes sucessivas em igrejas diferentes,

10) Adotam uma forma religiosa ndo sincrética, mas fundamentalista e

racionalizante, o que contribui para aformagdo do mercado religioso.

As autoras concluem que as semelhancas entre pentecostais e catdlicos
carisméticos sd0 devidas mais ao fator socio-econébmico do que religioso
propriamente. A origem de classe afetaria ndo apenas a diregdo do trénsito religioso,
como também a sua motivacdo. Baseadas em entrevistas, as autoras mostram que
pentecostalismo e carismatismo catélico atraem tanto pessoas provenientes de um
universo cientifico em busca de emogdes e magia, bem como pessoas provenientes
de um universo encantado — o espiritismo — e de classes mais baixas, as quais sofrem

na nova religido um “processo de racionalizacdo de suas vidas religiosas’.

Tanto o pentecostalismo como a RCC ndo foram considerados inicialmente
como Igrgga. A RCC surgiu por iniciativa de leigos (e uns poucos padres), no Rio de
Janeiro e recebeu uma certa resisténcia por parte da hierarquia catélica. A criticae a

desconfianca iniciais foram substituidas pouco a pouco por tolerancia e, depois, por

2 A expressdo “universo evangélico” é utilizada por Mariz e Machado (1994, p. 32) para referir-se
aos movimentos religiosos pentecostai s, &mbito de sua pesquisa.
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apoio reservado, na medida em gue se percebeu o crescimento do movimento e a sua
funcdo estratégica para conservar as massas sob a jurisdicdo da Igregja Catdlica

Romana, em face do avango pentecostal.

O pentecostalismo recebeu, em seuinicio, 0 mesmo tratamento por parte das
Igrgjas Protestantes, com a diferenca de que os movimentos pentecostais deram
origem a novas igrgjas, autbnomas, ainda que o status de “igrgja’ ndo lhes fosse
atribuido no principio por parte das primeiras. Atualmente, essa relagdo esta mais

acomodada e orientada pelos principios de respeito, reconhecimento e comunhao °3.

Esses dois grupos religiosos, RCC e Pentecostalismo, possuem mais
semelhancas entre si do que diferencas, da perspectiva socioldgica, segundo as
autoras. Ambos constituemse como movimentos modernos, em fungdo dos
processos de racionalizacdo, individualizacdo, eticizagdo do sobrenatural e
pragmatismo. Ambos assemelhamse também pelo ideal ascético, atitude anti-
sincrética (o que justifica aces evangelizadoras na busca de converter os que néo
pertencem ao grupo), anti-espirita e desclericalizante. Tais afinidades facilitam a
migragdo entre esses grupos. Em seus estudos, Mariz e Machado (1994, p. 33)
verificaram casos de mudanca de carisméticos de classes mais baixas para
denominaghes pentecostais, em gera autbnomas, 0 que parece indicar uma

contestacdo a autoridade do clero na hierarquia catdlica.

A migragdo inter-religiosa entdo, estaria relacionada ao espirito anti-
sincrético, por colocar a religido no mercado e adequar-se as suas “leis’, como o da
conquista de consumidores pelo critério da eficacia®®, ao racionalismo, por aplicar a
ética a0 mundo sobrenatural e afirmar o poder de Deus sobre todos os outros
poderes, e ao individualismo, por enfatizar a liberdade de escolha religiosa individual

em face de uma experiéncia pessoa com Deus (rompendo com a tradi¢&o).

33 Um exemplo disso é a formacéo, em diversas cidades, do Conselho de Pastores, 6rgdo sem caréter
juridico-representativo e formal, que tem como objetivo a unidade prética entre os pastores de
diversas igrejas evangélicas de uma determinada cidade ou regido e a promocéo de eventos comuns,
como comemoragdes (tais como o “Dia da Biblia’, “Dia de Ac¢do de Gragas’, “Marchapara Jesus’,
etc.), proporcionando ainda mutua colaboragdo entre as igrejas evangélicas em diversas éreas, como
musical, educacional, etc.

>4 Embora a escolha religiosa seja definida pelo critério da eficacia mégica (e os grupos pentecostais
utilizamse dele para atrair, como se observa na préatica do “testemunho”, que consiste na narragéo
publica, por parte do fiel, do que mudou em sua vida em virtude de sua fé), o pentecostalismo e a
RCC descartam tal critério se a op¢do a qual ele conduz for “religiosamente incorreta’, o espiritismo,
por exemplo. Entram, entdo, em agdo, 0s outros critérios comentados anteriormente, conforme
exposicao das autoras.
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5.3. Perspectiva teol 6gi co-pastoral

Em sua dissertacdo de mestrado, Jonas Rodrigo Becker (2002) procura
descrever as caracteristicas da modernidade e do ser humano moderno, enfatizando
0s processos de rapidas transformagdes por que tem passado a sociedade a partir do
sec. XVI e chegando até os dias atuais. Tais transformacdes, particularmente o

“ desenvolvimento cientifico, a urbanizacéo, o desenvolvimento de sistemas

de comunicacéo de massa, 0 aparecimento dos poderosos Estados nacionais,

dos movimentos sociais, dos conglomerados multinacionais e do mercado
capitalista mundial” (p. 63)

e a globalizacdo, com todos os seus efeitos, provocaram profundas mudancas
nas relagdes socials, nas atitudes perante a vida e nas crengas. Becker sublinha essas
mudancas no ser humano moderno: perda da identidade originéria, desenraizamento,
crenca no relativo, desconfianca para com a razédo que a tudo antes legitimava,
desorientag&o, frustracdo, antidogmatismo, sentimento de liberdade, secularizacéo,
alienacdo, materialidade, permissividade, consumismo, opressao e pragmatismo. Ao
mesmo tempo, 0 ser humano vive na apatia, sendo manipulado externamente por
“estimulos deslumbrantes” (p. 65), que ndo o fazem feliz. Nessas condigdes, 0 ser
humano pouco preocupa-se com 0s grandes temas e problemas sociais e coletivos.
Vive vazio, sem rumo e sozinho. Falta-Ihe, segundo Becker, a verdade e o amor

auténticos.

Todas essas mudancas na sociedade e no ser humano moderno néo extinguem
a religiosidade, mas produzem mudancas significativas na mesma. Uma delas € a
fragmentacdo ou pluralismo religioso, que cria uma situagcéo de mercado religioso e
sincretismo religioso, que tem como resultados:

“um constante transito religioso, a intensificacdo do fendbmeno da fé

multipla, uma identidade religiosa porosa ou esponjosa, onde € possivel

colher tudo de bom gue todo e qualquer tipo de fé ou religido pode oferecer,

sem sacrificar areligido e a instituicao religiosa a que se pertence” (Becker,
2002, p. 70, 71).

O individualismo e o subjetivismo também sdo tratados por Becker como
processos modernos que esvaziam o significado da memoéria e, @ mesmo tempo,
abrem espaco para a promogcdo da emocdo como mecanismo de se obter
conhecimento significativo e real, o que d& origem, no campo religioso, a

movimentos com forte apelo emocional, perante os quais 0 sujeito, autbnoma e
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livremente, exerce sua liberdade de opcéo e de vinculo religioso de acordo com seus

proprios critérios e necessidades.

Ligado aisso, “a espiritualidade individualista carismatica’ (Becker, 2002, p.
85) e a experiéncia extética ou o transe religioso, que é seu momento central, esta
presente tanto no pentecostalismo e no catolicismo carismético quanto nas religifes

afro-brasileiras, 0 que contribui para afacilidade do transito religioso.

Ao discutir a dindmica do transito religioso, Becker distingue, apenas por

motivos didaticos, duas perspectivas. a do sujeito e adas institui¢des (2002, p. 97ss).
> O transito religioso na perspectiva do sujeito.

Na perspectiva do sujeito, o autor parte do ponto de vista que o ser humano
busca na religido o sentido da vida e a resposta as suas indagacoes e lutas para a sua
perpetuacdo. N&o o encontrando em uma determinada religido, o individuo recorre a
outra agéncia de bens divinos. Nessa busca, varios condicionantes do complexo

mundo contemporaneo ddo a sua contribuic¢ao para o trénsito, tais como:
- A velocidade, que explica a busca por solucdes imediatas,

- O mercado religioso, que pde as instituicOes religiosas em
concorréncia umas com as outras pela conquista de “consumidores
religiosos’, os quais podem procurar outros “vendedores’ caso a
“embalagem”, ou as “condi¢bes’, ou ainda 0 “preco” do produto ndo |hes

agrade.

- A liberdade de escolha,

- O enfraguecimento do controle institucional sobre a vida
religiosa,

- Oidéntico enfraquecimento da tradicéo religiosa familiar,

- O descontrole da vida socia urbana,

- A inexisténcia de uma religido oficial do Estado e a
privatizacdo da religido,

- A extrema religiosidade do povo brasileiro, que ndo faz muita

diferenciacdo entre as religides, por considerar que “todas séo boas’, que
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“Deus é um s0” e gue ndo ha problema algum em procurar beneficiar-se
do melhor de cada uma,

- O hedonismo anti-dogmético moderno, isto €, os individuos
ndo estdo preocupados com a fundamentacéo doutrinéria da religido, mas

com o prazer, ou bem estar que ela lhe possa proporcionar,

- O desgo do ser humano moderno pelo novo, pela renovacéo,
gue o leva a buscar sempre novas experiéncias religiosas, em outras

religides, o que da origem a errancia, a inconstancia e a volubilidade, e

- A subjetivacdo ética, pela qual o individuo no distingue mais
entre o certo e o errado, a ndo ser para S Proprio, pois pensa-se que cada
um € livre para determinar para S 0 que € certo e 0 que é errado, como
bem Ihe apraz. Os transeuntes religiosos ndo consideram errado o transito
que praticam (Becker, 2002, p. 104)°°.

> O transito religioso na perspectiva das instituicoes

As instituicOes religiosas sofrem mudancas e adaptacdes em virtude do
transito religioso entre elas. Uma delas, que pode ser apontada como conseqliéncia
da migracéo religiosa, para os grupos religiosos, segundo Pierucci e Prandi (1997, p.
26) é o reconhecimento, “ainda que esse reconhecimento implique a idéia de que a

outra representa o mal a ser desfeito e combatido”.

O reconhecimento pode significar também aproximacdo. Mendonca fala em
“intercambio entre catolicismo popular, comunidades de base, terreiros e
pentecostalismo”.>® Diferentes sistemas religiosos abandonam a pretensdo de

exclusividade no que se refere ao verdadeiro. Assim, trocas simbdlicas sdo

% Neste ponto parece haver uma contradic&o, que na verdade se desfaz se pensarmos na diversidade
complexa que impede classificagfes genéricas e universais. Aqui o autor fala de uma relativizagéo
ética, com base no sujeito, o qual ndo considera errado mudar ou transitar de religido, enquanto que na
p. 97 de sua dissertacao, nota de rodapé, Becker sugere que os baixos percentuais de pessoas que
declararam (em pesqguisa do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) participar em atividades
em outra religido que ndo a sua tenha como um dos motivos o receio que as pessoas tém de revelar as
suas reaispréticasreligiosas.

°8 Uma lider de uma igreja neopentecostal convidou um pai-de-santo que vinha visitando sua igreja
para gjudar em uma ‘libertacdo”, isto € um exorcismo. Este exemplo favorece a idéia referida por
Mendonga da existéncia de um intercambio entre umbanda e pentecostalismo. Cabe lembrar que
Mendonca ndo utiliza a classificagdo do pentecostalismo que estamos tomando de Freston, a qual

distingue pentecostalismo de neopentecostalismo. Cremos que o fato que referimos acima dificilmente
ocorreria num grupo pentecostal de primeira ou de segunda ondas (segundo a classificagdo de
Freston).



permitidas e até mesmo recomendadas, numa afinagdo com as praticas de um mundo
aberto adiversidade.

Entretanto, essa atitude ndo € geral. Mariz e Machado (1994, p. 27-28)
identificam quatro tipos possiveis de atitude em relagdo ao sincretismo no Brasil. A
Igrgja Catdlica mantém uma atitude exclusivista (embora os fiéis ndo o sgjam); as
religides afro-brasileiras aceitam o sincretismo, tanto no nivel institucional como no
individual®’; o Protestantismo rejeita o transito, por causa de sua identidade religiosa,
marcada pela crenca nos dogmas ingtitucionais, e, por ultimo. as religidoes
particularistas (sem representante no Brasil, segundo as autoras, a ndo ser talvez por

alguns grupos esotéricos), nas quais a identidade € individualista.

Rolim (1994b) apresenta o ecletismo religioso como expressdo da crenca
comum atual de que todas as religites sdo boas, por isso, cada individuo pode tirar de
algumas (ou muitas) o que lhe pareca bom para si. A insatisfagdo pessoa com a
ingtituicdo religiosa de origem leva as pessoas a buscarem algo diferente, em outras
instituicbes ou grupos religiosos, com as quais ndo estabelecem uma relacdo de
pertenca. Elas combinam na sua experiéncia religiosa um pouco de cada uma das

passagens que faz. Nao sdo de todas nem de nenhuma.

Além do ecletismo religioso, Rolim (1994a) apresenta o transito religioso
como uma possivel interpretacdo das mudancgas em curso no campo religioso, a partir
do “subjetivismo da pos- modernidade, caracterizado pelas preferéncias individuais,

associado as relagcdes econdmicas, politicas e sociais em voga’.

O tréansito religioso seria, assim, para Becker, o resultado de uma série
complexa de mudancas sociais, culturais, cientificas (nos meios de comunicacdo de
massa, que, utilizados pelas igrgas para divulgar sua mensagem, especialmente a
televisdo, acabam criando a figura do fiel virtual de uma igreja virtual, uma opcéo a
mais, mais “light”, confortdvel e sem compromisso, no cada vez mais amplo
mercado religioso) e também religiosas. O transito religioso seria “apenas uma face
da infidelidade, tanto mercantil quanto religiosa do ser humano moderno” (Becker,
2002, p. 91). A guestdo de fundo de Becker é a seguinte: estariam as instituicdes

religiosas e suas liderancas preparadas para enfrentar essa nova situagdo e atender

> Ha aguns cultos afro-brasileiros na atualidade que tém se esforcado para “limpar-se” das
influéncias de outras préticas religiosas, na busca de uma “religiosidade pura’, tal @mo praticada
pelos ancestrais africanos.
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aos “fiéis angustiados e massacrados pelo espirito do século moderno?’ (p. 89,
destaque do autor). Sua preocupacéo fundamental é discutir posturas e metodol ogias
no ambito da Teologia Prética para instrumentalizar a ago pastoral diante do transito
religioso, considerado como um desafio a ser enfrentado. Suas propostas séo a
proclamacdo da esperanca, 0 desenvolvimento da consciéncia critica e o resgate do

ambiente — habitat — do ser humano.

Brito Junior (1996) também procurou encontrar explicagfes para o fendbmeno
do transito religioso, a partir da perspectiva da modernidade — sublinhando os
processos da secularizagdo, privatizagdo e pluralizagdo — com o objetivo de
identificar e compreender as motivactes que levam os membros de igrejas historicas
a migrarem para as igrejas hovas, com caracteristicas pentecostais. A preocupagdo
em conhecer e andisar as necessidades ndo satisfeitas nas igrejas de origem
(exemplos: o papel da liturgia, da atuacdo pastoral e das doutrinas) e o grau de
satisfacdo dos migrantes nas novas igrejas as quais se filiaram deixa claro que a
preocupacdo de Brito Janior, como em Becker, é a de oferecer subsidios para o
trabalho pastoral, para o qual a migracéo de membros constitui-se um desafio a ser
enfrentado, embora ele ndo apresente propostas concretas de acdo pastoral, como

Becker o faz.
6. ANALISE DOS DADOS DA PESQUISA DE CAMPO

Através dos contatos referidos, obtivemos 326 question&rios. Passaremos
agora a apresentar os resultados dos mesmos, nos aspectos que cabem aqui e néo

foram ainda referidos no presente trabal ho.

E necessario lembrar que nos restringimos & migragiio pentecostal. N&o
vamos considerar 0s casos de migragdo entre ou de outros campos religiosos
relatados na biografia religiosa dos pesquisados, como, por exemplo, passagens da
Igregja Catdlica, ou das Testemunhas de Jeova, ou da Umbanda, ou da Igreja

Presbiteriana para o pentecostalismo.

Quanto ao nimero de migracdes, obtivemos o seguinte resultado: 71 pessoas
migraram uma unica vez, 13 migraram duas vezes, duas migraram trés vezes e duas
migraram quatro vezes. No total, portanto, constatamos 88 pessoas que migraram no

ambito pentecostal, 0 que representa 26,99% dos 326 pesquisados.

TABELA 15: NUMERO DE MIGRANTESE DE MIGRACOES
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N° de migrantes N° de migracdes por pessoa
71 1
13 2
02 3
02 4

Dos 326 pesquisados, 39 (11,96%%) migraram de uma igreja pentecostal
para outra igreja pentecostal, sendo que 38 migraram somente uma vez e um migrou

duas vezes.

Do neopentecostalismo para o pentecostalismo, verificamos 12 migrantes,

sendo que destes, dois realizaram duas migragoes.

Percebemos que quatro migraram do pentecostalismo para o

neopentecostalismo, realizando somente uma migragao.

Finalmente, do neopentecostalismo para 0 neopentecostalismo, verificamos

dois migrantes, ambos tendo realizado apenas uma migracéo.

E natural que o nimero de casos de migragio do pentecostalismo para o
neopentecostalismo constatado em nossa pesquisa, tenha sido pequeno, uma vez que
fizemos a aplicacdo do questionario em grupos pentecostais. A mesma observacéo
fazemos com relacdo a0 numero de migracBes do neopentecostalismo para 0
neopentecostalismo. Alguns desses casos foram encontrados nas escolas biblicas e
outros na biografia religiosa de pesquisados que, estdo atualmente numa igreja
pentecostal, mas no passado participaram de vérias igrgjas, migrando entre igrejas
neopentecostais, como é o caso de Mércia®®, que migrou da Igreja Universal do
Reino de Deus para a Comunidade Paz e Vida e participa atuamente da Igrgga O

Brasi| para Cristo.
NUMEROS POR IGREJA

Vamos alistar na tabela 16 o nome das igrejas que foram declaradas como
aquelas das quais 0s pesquisados participam e o nimero de questionarios em cada

uma

8 Nome ficticio.
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TABELA 16: IGREJASDOS PESQUISADOS E QUANTIDADE

Assembléiade Deus 163
lagreia Evanaélica Portal da Vida 47
Batista Renovada 20
O Brasil para Cristo 19
Evangélica Primitiva 1
Evanqgélica Ebenézer 03
Batista Filadélfia 02
Batista Shalon 02
lareia Canad 02
Igreja de Cristo Pentecostal no Brasil 02
Igreia Evangélica Avivamento Biblico 02
Igreja Evangélica Pentecostal O Tempo do Fir 02
Assembléiade Deus Missdo Vida 01
Assembléia de Deus. Renascer o1
Batista 01
Batista Calvario 01
Batista/Assembléia de Deus 01
CEMI AliancadaPaz 01
Comunid. Evana. Shalom Adona o1
Comunidade da Graca 01
Congregacéo Epoca da Graca 01
Deus é amor 01
Estrela da Manh&, Gospel Gym Carlos e Cia. 01
Evanaédlica o1
Gléria de Deus 01
lgreia Evangélica Estrela da Manhé 01
lagreia Evangélica P. Brasa Viva 01
Igreia Evangélica Pentecostal Y ohanan 01
Lareia Evanaélica Portal da Vida, Calvério®® a1
lgreja Missdo Evangélica Jesus as portas 01
larela Missionaria Pentecostal no Brasil 01
Igreja Presbiteriana Renovada 01
lgreia Universal Deus de Maravilhas 01
Metodista a1
Ministério Vida da Palavra 01
Monte M oriah — Emanuel 01
Pentecostal 01
Pentecostal Coluna da Verdade 01
Batistados Povos o1

%9 Provavelmente refere-se & Igreja Batista do Calvario, pois um outro questiondrio foi respondido no
mesmo momento e local, no qual o pesquisado disse ja ter participado dessa igreja antes de ir paraa
Igreja Evangélica Portal da Vida
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Universal do Reino de Deus 01
Nao declarararr 23
Total 326

Observa-se na tabela acima que quatro pesguisados declararam participar de

duas igrejas a0 mesmo tempo. H& também respostas que sdo provavelmente

incompletas, impedindo que pudéssemos identificar qual € a igreja do pesquisado, a

saber: “Pentecostal” e “Evangélica’.

Vegamos agora a quantidade de migrantes nas igregjas escolhidas para a

pesquisa:
TABELA 17: MIGRANTES POR IGREJA

Igrga Vieram de outra(s) |% em relacdo ao total de
igrga(s) guestionarios respondidos
pentecostal(is) em cadaigrga

Portal da Vida® 22 46,8

O Brasil paraCristo | 05 26,31

Batista Renovada 05 25

Assembléade Deus | 34 20,85

Apresentamos a seguir no grafico 01 essas informagoes:

GRAFICO 04: MIGRANTES POR IGREJA

€0 O pastor da Igreja Evangélica Portal da Vida, com quem conversamos pessoalmente, tendo
estudado numa das escolas da Assembléia de Deus, classificou a sua igreja como pentecostal e
afirmou ndo ser neopentecostal. De fato, estivemos presentes a um culto nessa igreja e nossa
impressao, embora superficial e ndo conclusiva, € de que o pastor tem razdo em sua afirmagéo.



144

250 1

200

150

100

0

Portal da Vida O Brasil para Cristo Batista Renovada Assembléia de Deus

O vieram de outra(s) igreja(s) pentecostal(is) ™ Total de guestionarios respondidos

Apobs primeira apresentacdo da migracdo inter-religiosa no ambito das
igrejas pentecostais pesguisadas em termos quantitativos, vamos agora conhecer um
pouco o perfil dos migrantes.

6.1. Perfil dos migrantes
6.1.1. Perfil pessoal

Dos 326 pesguisados através dos questionarios, 175 eram do género
masculino e 145 do género feminino. Como ja observamos anteriormente, esses
numeros néo refletem a realidade das igrejas pentecostais, porque a pesquisa foi
aplicada em dois seminarios, onde ha uma grande maioria de alunos e uma minoria
de alunas. Por isso, separamos os dados colhidos nas igrejas dagueles que foram
colhidos nos seminarios e constatamos 0 seguinte: nas igrgjas, as mulheres sdo a
maioria. Elas representam 58,08% (115 mulheres), enquanto que os homens
representam 39,39% (78 homens). (Do total de questionarios, em 2,57% a questéo
“Sex0” ndo foi respondida). Ja mostramos no capitulo anterior a porcentagem maior
de mulheres nas igrejas pesquisadas do que na populacdo em geral e a porcentagem
menor de homens nas igrejas pentecostais do que na populacéo em geral. Queremos
aqui saber se a migracao pentecostal € também maior entre as mulheres do que entre

o0s homens. Observe atabela 18:
TABELA 18: MIGRANTES CLASSIFICADOS POR GENERO

(entretodos os pesquisados)

Total de migrantes 88 100%
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Homens migrantes

47

53,4 % dos migrantes

Mulheres migrantes

45,45% dos migrantes

GRAFICO 05: TOTAL DE MIGRANTES POR GENERO

||:| Homens migrantes MLtereﬁnigartesl
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Devido a maior quantidade de homens do que de mulheres nos seminérios,

aqui também é necessario separar 0s dados referentes aos migrantes. Nas igrejas, a

pesquisa indicou 48 migrantes, dos quais 20 sdo homens e 28 sdo mulheres,

conforme tabela abaixo: (Nos seminarios, havia 40 migrantes, dos quais 27 eram

homens e 13 mulheres.)

TABELA 19: MIGRANTES POR GENERO

(excluidos os alunos dos seminarios)

Homens

20

41,66%
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Mulheres 28 58,33%

GRAFICO 06: MIGRANTES POR GENERO

42%

Esses percentuais estdo muito proximos dos percentuais de quantidade de
homens e mulheres participantes das igrgas pesgquisadas, conforme ja foi
apresentado no capitulo anterior, a saber: homens. 38,34% e mulheres: 59,06%.
Portanto, com base nesses nimeros de nossa pesquisa, levando-se em consideracéo
gpenas os dados colhidos nas igrejas, podemos dizer que homens e mulheres tém

migrado nas mesmas proporgoes.

A pergunta que poderiamos entdo tentar responder agora € a seguinte:
mulheres e homens tém o0s mesmos motivos para migrarem? Os homens
apresentaram as fguintes motivagdes para a migracdo: busca de uma experiéncia
religiosa diferente = 11; soliddo = trés; problema de distancia e transporte = quatro;
problemas com lideranca e ministério = trés; morte de um ente querido = um;

desemprego de alguém da familia = um; problemas financeiros = um; para
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acompanhar a esposa = um; fazer a vontade de Deus = um e outros ndo declarados.
As mulheres migrantes revelaram 0s seguintes motivos. busca de uma experiéncia
religiosa diferente = cinco; enfermidade pessoal = duas, enfermidade do esposo =
duas; morte de um ente querido = trés; desemprego pessoal = duas, desemprego de
alguém da familia = duas; problemas de relacionamento afetivo com 0 esposo ou
outra pessoa da familia = trés; problemas financeiros = um; soliddo = quatro;
problemas com lideranca = duas, mudanca de residéncia = quatro; acompanhar o

marido = um; me sinto melhor = um e outros ndo declarados.

Uma comparagdo das motivagdes de homens e mulheres revela algumas
diferencas e agumas semelhancas. Uma das diferencas estd na busca de uma
experiéncia religiosa diferente, que os homens apresentaram em maior quantidade. Ja
as mulheres apresentaram-se mais preocupadas do que os homens com problemas
ligados ao dia-a-dia, como enfermidades, desemprego e crises nos relacio namentos,

migrando para buscar solucgdes para essas demandas.

Outra observacéo interessante quanto ao perfil dos migrantes pentecostais

refere-se a sua faixa etaria.
Totais por faixa etaria:

TABELA 20: MIGRANTES POR FAIXA ETARIA

Faixa Quantidade % emrelagdoao | Quantidadede | % em relagéo

etéria geral de total de pesquisados migrantes aosmigr. nessa

(anos) pesquisados fx. et.
Menos de 10 3,08 03 30
16
16a18 18 5,55 01 5,55
19a21 18 5,24 03 17,64
22a30 107 33,02 36 33,64
31a40 84 25,92 24 28,57
41a50 46 13,88 14 3,11
51a65 22 6,79 06 27,27
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Faixa Quantidade % emrelagdoao | Quantidadede | % em relagéo

etéria geral de total de pesquisados migrantes aosmigr. nessa

(anos) pesquisados fx. et.
Mais de 65 11 3,39 01 9,09
N&o declar. 10 3,08 00
Total 326

GRAFICO 07: MIGRANTES E NAO-MIGRANTES POR FAIXA ETARIA
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A faixa etéria em que se observa maior migracao inter-religiosa pentecostal €

ade 22 a 30 anos. Nessa faixa, 36 pessoas das 107 pesquisadas sd0 migrantes, 0 que

representa pouco mais de 33%. Merece destague ainda a faixa de 41 a 50 anos, pois

contém 14 migrantes, de um total de 45, ou sgja 31,11%. Um pouco menor € o

indice percentual de migracéo nas faixas etarias de 31 a 40 anos (28,57%) e de 51 a



65 anos (27,27%). Percebe-se, entdo que o fendbmeno da migracdo inter-religiosa
pentecostal ocorre mais intensamente a partir da faixa etaria de 22 a 30 anos, na qual
ela € um pouco maior, indo até a faixa de 51 a 65 anos, onde ha uma pequena queda
no indice, a qual pode ter um peso menor na andlise por abranger um periodo de 15

anos, enquanto que no caso das faixas anteriores o periodo abrange 10 anos.

O que nos chama a atencdo agui € que no grupo dos migrantes a distribuicéo
por faixa etéria apresenta uma diferenca notavel em relagdo ao total dos pentecostais
pesguisados. Até aidade de 16 anos, o percentual de migrantes é bem alto, de 30%, o
que significa dizer que trés em cada 10 pessoas com idade até 16 anos sdo migrantes.
Considerando-se que nessa idade supde-se que os individuos migrantes acompanham
seus pais migrantes, concluimos que esse indice ndo destoa do percentual de

migrantes em geral, que ficou em 26,99% segundo nossa pesguisa.

Podemos supor que é na faixa de 22 a 30 anos que sdo tomados novos rumos
na vida pessoal: casamento e inicio da vida profissional. Em ambos os casos, surgem
pressdes para mudancas, sgjam estas de estilo de vida, de local de residéncia, de
ambiente de trabalho, de circulo de relacionamentos e de demandas, tanto
psicoldgicas, como sociais e religiosas. Novas demandas religiosas, pedindo novas
respostas, podem ajudar a explicar, entre outros fatores, a maior ocorréncia de
migracdo nessa fase da vida. Na faixa etaria seguinte (31 a 40 anos), ainda ha uma

tendéncia, embora menor, para a migragao.

Ha uma lenta queda na ocorréncia de migracéo a partir dos 51 anos, sendo a
Ultima faixa etéria a que tem a menor taxa de migragéo: 9,09%, sO maior do que na
faixa de 16 a 18 anos, que tem o menor indice: 5,55%. Poderiamos levantar a
hipétese de que quanto mais o tempo passa, mais forte torna-se o vinculo da pessoa
com aigregja da qual participa, diminuindo a possibilidade de migracdo. Porém, essa
hipétese sb poderia ser verdadeira se pressupormos gque todos 0s que migraram para
uma outra igreja pentecostal iniciaram sua participagcdo na igreja de origem na

mesma faixa etéria, 0 que ndo é possivel averiguarmos a partir da pesguisa feita.
Quanto ao grau de escolaridade dos migrantes, levantamos o seguinte:

TABELA 21: GRAU DE ESCOLARIDADE:

Nivel de|Entre todos|% em relagdo| Entre o0s|% em relacéo a| % em

escolaridade |os a todos os|migrantes|todos os|relacdo
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pesquisados | pesquisados pesquisados em | aos
cada nivel migrantes

Analfabeto(a) |07 2,14 0 0 0
Fundamental |79 24,23 23 29,11 26,13
incompleto
(1% a 8% rig)
Fundamental |36 11,04 10 27,77 11,36
completo
Meédio 38 11,65 06 15,78 6,81
incompleto
Meédio 95 29,14 28 29,47 31,81
completo
Superior 37 11,34 13 35,13 14,77
incompleto
Superior 22 6,74 07 31,81 7,95
completo
Pos- 04 1,22 00 0 00
graduagéo

Para termos uma nocdo adequada do nivel de escolaridade dos migrantes
pentecostais, julgamos que seria necessario comparar as informagdes de nivel de
escolaridade dos migrantes com os dados de todos os pentecostais pesquisados. 1sso
porque né&o teria significado algum sabermos simplesmente que entre os migrantes
pesquisados, ndo hé analfabetos, 23 tém o ensino fundamertal incompleto, 10 tém o
fundamental completo, seis tém o médio incompleto, 28 tém o médio completo, 13
tém superior incompleto, sete tém o superior completo e nenhum tem pds- graduacéo.
A questdo que estamos querendo saber é se ha alguma diferenca de nivel de
escolaridade entre os migrantes. Seriam 0s migrantes pentecostais pessoas de nivels

de escolaridade mais avancados? Ou ao contrario?

Fizemos, por isso, na tabela 21 uma comparagdo numérica e também
percentual dos migrantes com os ndo-migrantes em cada nivel de escolaridade.

Podemos ler essa tabela seguindo os seguintes exemplos:



GRAFICO 08
MIGRANTES
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- N&o ha analfabetos entre os migrantes;

- Dos 326 pesquisados, 79 ndo completaram 0 ensino

fundamental. E destes, 23 sdo migrantes, isto €, 29,11%;

- Dos 37 que completaram o Ensino Fundamental, 10 s&o

migrantes, isto &, 27,02%;

NIVEL DE ESCOLARIDADE DE MIGRANTES E NAO-

| M

Meédio Medio Superior incompleto  Superior completo  Pos-graduagao

incompleto (1a a 8a completo

série)

| % em relacdo a todos os pesquisados O % em relagédo aos migrantes|

Seguindo essa leitura, fazemos as seguintes constatages. no pentecostalismo

em geral, os indices mais atos de escolaridade estédo no nivel médio completo, com

29,01% e no Ensino Fundamental incompleto, com 24,38%. Entre os migrantes

pentecostais, a conclusdo seria a mesma se compararmos 0 nUmero em cada nivel de

escolaridade com o total de migrantes, isto €, 23 dos 88 migrantes ndo completaram
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o Ensino Fundamental, o que representa 26,13%. Esse percentual ndo difere muito do
percentual dos 24,38% da segunda coluna, que mostra 0 quanto representa 0 nUmero
de pessoas que estdo em cada nivel de escolaridade em relacdo ao total dos
pesquisados. Entretanto, o panorama muda um pouco se compararmos O quanto
representa o0 nimero de migrantes em relacdo ao total em cada nivel de escolaridade.

Essa forma de ler esses nimeros nos conduz ao seguinte:

- A porcentagem de migrantes em relagdo a todos os
pesquisados em cada nivel € sempre maior que a porcentagem de
pentecostais em relagéo ao total de pesquisados, exceto nos extremos, isto

€, analfabetos e pos- graduados,

- Os nivels em que a participagdo percentual dos migrantes
apresentouse maior foram no Ensino Superior: 35,13% dos migrantes

tém Superior incompleto e 31,81% tém Superior compl eto.

Concluimos que os migrantes pentecostais tém um nivel de escolaridade um
pouco mais elevado do que o nivel geral dos pentecostais. Estes resultados
aproximam a migragéo inter-religiosa pentecostal da modernidade, especialmente
por seu principio fundamental de busca do saber racional, da especializacdo técnicae
da crenca no relativo, a0 mesmo tempo em que se produz pluralidade,
destradicionalizacéo e abertura para o diverso e para o novo.

Nivel de Renda
Também perguntamos aos pesquisados qual o seu nivel de renda. Os

resultados entre todos 0s pesquisados e entre os migrantes foram os seguintes:

TABELA 22: COMPARACAO DE NiVEL DE RENDA

Nivel derenda (Reais)® | Quantidade de migrantes | Quantid. de pesquisados

1. Menos de 720,00 30 34,09% 141 43,25%
2. Entre 720,00 e 1200,00 |27 30,68% 81 24.84%
3. Entre 1201,00 e 2400,00 | 20 22,72% 47 14,41%

61 Atualmente, o saldrio minimo (SM) nacional é de R$ 240,00. Os niveis aqui oferecidos como
aternativas representam, portanto: até 03 SM, de 03 a 05 SM, de 05 a 10 SM, de 10 a 20 SM e mais
de 20 SM.
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4. Entre 2401,00 e 4800,00 |03 3,4% 13 3,98%
5. Mais de 4800,00 00 0% 04 1,22%
N&o declararam 08 9,09% 40 12,26%

GRAFICO 09: NiVEL DE RENDA DOSMIGRANTES
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Observemos esses nimeros que retratam a situacdo econdmica dos

pentecostais pesquisados em geral em comparagdo com 0S migrantes pentecostais.

Entre todos os pentecostais pesquisados, 43,25% ganham menos de 720,00 reais,

enquanto que 34,09% dos migrantes situam-se nesse nivel de renda. Os percentuais

se invertem nos niveis dois e trés, nos quais 0s migrantes tém uma representacéo bem

maior do gue nos outros niveis. Concluimos que os migrantes pentecostais tém,
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geramente, um nivel de renda mais elevado, se comparado ao dos pentecostais em
geral, ainda que hga uma pequena diferenca no nivel cinco, em que quatro
pesquisados ganham mais de 20 SM e nenhum deles € migrante.

6.1.2. Perfil religioso

Um fator importante para a andise da vida religiosa dos migrantes € o seu
envolvimento com as atividades do grupo religioso do qual faz parte, particularmente
quando esse envolvimento refere-se ap exercicio de um “cargo” no grupo. Nés
perguntamos no questionario: “Vocé possui (ou ja possuiu) algum cargo ou funcéo
no grupo (do qua participa atuamente)?” Dos 326 pesquisados, 198 (61,11%)
responderam que ocupam Ou jA ocuparam cargos no grupo, enguanto que 101
(31,17%) responderam que ndo ocupam nem ocuparam cargo e 25 ndo responderam
a essa pergunta. Ja entre os migrantes, 52 pessoas responderam que ocupam ou ja
ocuparam cargo ou fun¢éo no grupo atual, 27 nd ocupam nem ocuparam cargo e
nove ndo resporderam. Portanto, 59,09% dos migrantes ocupam ou ocuparam cargo,
enquanto que 30,68% n&o ocupam nem ocuparam cargo no grupo atual. Esses
nimeros revelam que ndo ha uma significativa diferenca entre os migrantes
pentecostais e 0s ndo migrantes, no que se refere a ocupacdo de cargos no grupo
atual. Mas a ocupacao de cargo no grupo anterior, no caso dos migrantes, podera ter

influenciado de alguma forma a sua saida?

Dos 88 migrantes de nossa pesquisa, 56 disseram ndo ter ocupado cargo no
grupo religioso anterior, o que representa 63,63%, enquanto que 25 afirmaram que
ocuparam cargo ou funcdo no grupo anterior, ou sgja, 28,4%. Essa constatacdo
sugere que o fato de possuir cargos ou fungdes no grupo religioso diminui a
possibilidade da migracdo. Um cargo ou funcdo exige compromisso, lealdade e
fixagcdo. Os numeros referidos no paragrafo anterior, referentes a essa questdo de
ocupar cargos ou fungdes, revelam que no pentecostalismo ha uma larga participacéo
dos leigos nas responsabilidades e na lideranca do grupo, 0 que pode servir como
frelo a migracéo.

As respostas dos migrantes pentecostais a pergunta: “Quantas igrejas vocé ja

freglientou por um periodo superior a um ano?’ foram:

TABELA 23: PARTICIPACAO NUMA IGREJA POR MAISDE UM ANO

Quantidade de igrgjas NuUmero de respostas
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01 42
02 25
03 08
04 02
05 02

N&o responderam = nove

Confirma esse fato o nimero de migracdes que levantamos através da
pesquisa. Dos 88 migrantes, 71 migraram somente uma vez (80,68%), 13 migraram
duas vezes (14,77%), dois migraram trés vezes (2,27%) e dois migraram quatro
vezes (2,27%). As respostas a uma outra pergunta de nossa pesquisa também
confirmam dimensdo mais restrita da migracdo inter-religiosa pentecostal. A
pergunta & “Antes de estar na igreja atual, com que frequiéncia vocé visitava outras

igrejas?’®? As respostas foram:

TABELA 24: FREQUENCIA DE VISITA A OUTRAS IGREJAS

N° de vezes N° de respostas
Mais de 4 vezes por més 17
Cercade 2 a4 vezes por més 11
Cerca de umavez por més 07
Uma vez a cada dois meses 01
Raramente 42
Nunca 04
N&o responderam 06

A prética de visitar outras igrejas, portanto, ndo € muito comum entre os
migrantes. A maioria raramente ou nunca o faz. Entretanto, consideramos que a
visita a uma outra igrgja que ndo a sua por parte do fiel a partir de uma vez por més

j& configura uma regularidade indicativa de uma tendéncia e uma necessidade de

82 J4 esclarecemos no inicio deste capitulo que ndo consideramos a “visita’ a outras igrejas como
migragdo, mas como um “prelidio”, isto é, uma prética que pode resultar em migrag&o.
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mudanca, para os 39,77% dos migrantes que assim faziam. Ndo entendemos que a
visita a outras igrejas sgja uma causa da migragdo, mas sim um sintoma prévio dela,
sem que haja uma relagéo necessaria entre essa prética e a migragdo, uma vez que,
como ja foi visto, mais da metade dos que migraram nunca ou raramente visitavam

outras igrejas.
7. MOTIVACOES PARA A MIGRACAO

Por qué as pessoas mudam de igregja, no sub-campo pentecostal? Procuramos
mostrar neste trabalho que relacdo o pentecostalismo e o fendmeno da migracéo
entre as igrejas pentecostais mantém com a Modernidade, e como esta constituiu um
conjunto complexo de circunstancias e atitudes que permitem e promovem a

migragdo inter-religiosa.

E evidente que ndo esperdvamos que as pessoas que migraram atribuissem a
Modernidade a causa de sua migragéo e a indicassem claramente em suas respostas a
pergunta: “Por qué vocé mudou de grupo religioso?’ Nosso trabalho aqui € o de
interpretar as respostas dadas a pergunta, da maneira mais objetiva e respeitosa

possivel, afim de situa- las ou ndo no nosso horizonte tedrico.

As respostas a esta pergunta foram previamente sugeridas como opgdes para
0 pesquisado, havendo um espaco no fina para que ele pudesse indicar algum outro
motivo de sua mudanca de grupo religioso que ndo constasse das 11 aternativas

sugeridas. Obtivemos o seguinte resultado:

TABELA 25: MOTIVOS PARA A MUDANCA DE IGREJA

Motivos da mudanca Quantidade de respostas
1. Enfermidade pessoal 03
2. Enfermidade do(a) esposo(a) 02

3. Enfermidade do(a) filho(a) ou outro|00

parente

4. Morte de um ente querido o4
5. Desemprego pessod 03
6. Desemprego de dguém da familia 03

7. Problemas de relacionamento afetivo|02
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com o(a) esposo(a)

8. Problemas de relacionamento afetivo|02

com outra pessoa da familia

9. Problemas financeiros 03

10. Soliddo

07

11. Buscava uma experiéncia religiosa|15

diferente

N&o responderam 12

Outros:

Medo do pastor, €le dizia coisas horriveis,

Os que sdo de Deus so guiados pelo Espirito de Deus,
Fundagdo da Igrgja Portal da Vida;

Problemas com ministério (2);

N&o acontecia o que diz em At 2.42-46;

Problema de condugéo (transporte);

Era muito longe;

Marido ndo acompanhava naoutraigreja;

Chamado de Deus,

Locdizagéo;

Mudei de bairro;

Mude de cidade;

Chamado para ajudar na obra;

N&o concordar com coisas que é heresia; buscar a doutrina certa.
Influéncia da familia.

Sede; necessidade de Jesus; senti o verdadeiro amor de Deus.

Vgjamos esses resultados em um gréfico:

GRAFICO 10: MOTIVOS PARA TER MUDADO DE GRUPO RELIGIOSO
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Em véarios questionarios, o pesquisado apresentou mais de uma resposta a
essa pergunta. Nés incluimos todas as respostas dadas no quadro acima, contando
cada uma delas. N&o nos preocupamos em tentar encontrar um peso maior para uma

ou outra motivacdo. Vamos agora tentar fazer uma leitura dessas respostas.

Aqui ndo podemos calcular uma porcentagem proporcional a0 nimero de
migrantes pesguisados, mas ao nimero de respostas dadas a questdo, que foi 59. As
trés primeiras alternativas de resposta dizem respeito a crise gerada pela enfermidade
fisica, sgja no préprio pesguisado, sgja na vida de alguém da sua familia mais
préxima. A guarta aternativa, a morte de alguém querido, representa o maior fator
gerador de crise, como uma agudizacao dos problemas anteriores. Foram nove as
pessoas que migraram motivadas por essas SituagOes-problema mais fortemente

ligadas a vida e sua manutencao.

As respostas cinco, seis e nove referemse a problemas ligados ao sustento, a
sobrevivéncia, em uma sociedade onde o dinheiro tornouse uma necessidade
primaria e o0 emprego uma funcdo vital. O desemprego torna-se uma crise bastante
grave. Essas preocupagdes estiveram presentes em nove pessoas migrantes, sendo

uma causa de terem buscado outra igreja.



As adlternativas sete, oito e 10 representam crises emocionais e de
relacionamento. Para 11 pessoas, esses tipos de dificuldades e sofrimentos pessoais

poderiam ser resolvidos com a mudanca de grupo religioso.

A dternativa que teve o maior nimero de indicacdes foi a “busca por uma
experiéncia religiosa diferente”: ela foi apontada por 10 pessoas como a Unica razéo
de sua mudanca de grupo religioso e para outras cinco pessoas ela foi uma entre
outras razdes para a migracdo. Embora esse tenha sido o motivo mais apontado para
a migracéo (17,04%), supomos que o “diferente” buscado ndo se distancia muito da
experiéncia religiosa j& conhecida do individuo, tendo em vista que as migraces em
questéo sdo redlizadas no interior do sub-campo pentecostal, entre grupos
pentecostais, cujas crencgas e préticas, valores e experiéncias ndo diferem tanto entre
s a ponto de justificar uma busca por algo profundamente diferente em sua esséncia
ou forma e ndo em modelos religiosos essencialmente diferentes, como seria, por
exemplo, o islamismo®. Trata-se, segundo nossa maneira de ver, portanto, de um
anseio por um novo fervor, uma nova sensacdo, uma renovacdo da experiéncia ja
conhecida, “um maior aprofundamento espiritual”, “uma maior proximidade com o
sagrado”®®, dentro do padrdo pentecostal. O que estd em jogo é uma troca por
afinidade. Os pentecostais que buscam experiéncias religiosas diferentes dentro do
proprio pentecostalismo ndo buscam, portanto, algo muito diferente, mas
provavelmente estdo em busca de uma renovagdo, uma revitalizagdo ou um
aprofundamento da experiéncia que ja possuem. As novas propostas no mercado
religioso ndo podem, portanto, afastar-se demais da experiéncia ja conhecida pelos
individuos, os quais fazem sua propria combinatoria religiosa a partir de suas
afinidades e experiéncias ja assimiladas. O diferente ndo é t&o diferente, 0 novo ndo é

t0 novo e, portanto, a mudanca ndo é téo radical e profunda.

A respeito dessa busca, € interessante fazer referéncia a alguns dos casos

pesquisados. JUlio®® foi catdlico e participava da Umbanda. Converteuse na Igreja

83 Temos encontrado alguns migrantes (fora do contexto de nossa pesquisa aqui apresentada) que tém
circulado por expressdes religiosas mais distintas, como o Silvio (nome ficticio), que ja foi
presbiteriano, batista e depois se tornou budista. Nesse caso, ele ndo via conflitos ou
incompatibilidades entre suas vérias experiéncias religiosas, mas alegrava-se com a beleza da
integragdo, da harmonia entre elas e considerava a experiéncia com o budismo como uma
completacdo e clarificacdo das religiosidades anteriores.

64 Expressdes usadas por Souza (2001, p. 162) ao tratar das razdes declaradas pelas pessoas por ela
pesquisadas para o seu transito religioso, naregido de Alto Paraiso, Goiés.

% 0 nome éficticio pararesguardo daidentidade do pesquisado.
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Universal do Reino de Deus. Depois, participou da Igreja Batista Renovada, da
Assembléia de Deus, da Igreja do Fundamento Apostélico, da Renascer em Cristo e
atualmente participa de duas outras igrejas. Embora em seu questionario tenha
apenas informado que buscava uma experiéncia religiosa diferente, na realidade
outros motivadores existiram, revelados em entrevista aberta, ligados a conflitos de

lideranca e questbes de poder em algumas das igrejas pelas quais passoul.

Jorge® também afirma ter mudado por buscar uma experiéncia religiosa
diferente. Ele deixou o catolicismo, passando pelas igrejas. Preshiteriana,
Congregacdo Cristd no Brasil e atuamente estd na Assembléia de Deus. Mério®’
também buscava uma experiéncia religiosa diferente. Catdlico de origem, passou
pela Umbanda, pelas Testemunhas de Jeov4, pela Igreja Deus é Amor e atuamente
participa da Assembléia de Deus. Esses poucos exemplos ndo apontam para um
padrdo, pois h& vérios pesquisados que mudaram de grupo religioso pentecosta
apenas uma vez, tendo como motivador a busca de uma experiéncia religiosa

diferente.

Quanto as respostas apresentadas pelos pesquisados no item: “outros’,

podemos assim classifica las

1) Causas ligadas a questBes geogréficas. a pessoa precisou mudar-se de
bairro, ou de cidade, por questdes pessoais e “seculares’, passando, por isso, a

participar de outraigreja, proxima de sua casa;

2) Causas referentes a0 mal-estar e a insatisfacdo gerada pela distancia
entre as expectativas individuais e a realidade social e comunitéria do grupo religioso
do qual participava (“medo do pastor”, “N&o acontecia 0 que diz em At 2.42-46",
texto biblico que descreve a maneira como 0s primeiros cristdos viviam em unidade,
simplicidade e fraternidade);

3) Causas ligadas aos problemas do exercicio do poder, da lideranca e do
servico religioso, expressos como “problemas com ministério”, “chamado para
gjudar na obra’, bem como discordancias doutrinarias: “nao concordar com coisas

que € heresia’.

56 Também nome ficticio.
87 Também é um nomeficticio.
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4) Causas cujo correspondente concreto € sublimado pela experiéncia
subjetiva da percepcdo de um chamado divino, ou de uma orientacdo divina para
mudar de igrgja (“os que sdo de Deus sdo guiados pelo Espirito de Deus’, e
“chamado de Deus’).

Para maior facilidade de percepcéo e andlise, vejamos na tabela 26 as razdes
para a migracdo, ja integradas e interpretadas conforme parégrafos anteriores, em

ordem decrescente de manifestacao:

TABELA 26: MOTIVOS PARA AMIGRACAO

Motivo N° de indicacOes
Busca de uma experiénciareligiosa diferente 15
Crises emocionais e de relacionamento 11
Crises diretamente ligadas a vida e sua manutencéo 09
Crises ligadas ao sustento e vida financeira 09
Problemas geograficos 05

Problemas com o exercicio do poder, de lideranca e de| 03

ministério

Insatisfagcdo causada por mal-estar, conflitos internos e| 02

incoeréncia entre palavra e vida

Causas indeterminadas, justificadas por um direcionamento| 02

divino

Causas néo claramente determinadas (fundacdo da Igreja| 02

Portal da Vida; marido ndo acompanhava...)

Causas ligadas a dissensdo doutrinaria 01

Uma segunda explicacdo necess&ria € a categorizacdo que fizemos:
“Problemas com o exercicio do poder, de lideranca e de ministério”, como
interpretacdo das respostas “problemas com ministério” e “chamado para gjudar na
obrd’. A pdavra “ministério” tem sido largamente utilizada nos meios pentecostais
para referir-se a uma igrgja, ou uma linha de igrejas nascidas sob uma mesma visao,

ou ideal. “Problemas com ministério” seria equivalente a “problemas com aigregja e
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sua visdo, seus principios norteadores, sua forma de trabalhar”, o que implica
necessariamente em problemas e conflitos com os lideres locais, sua lideranca e
formas de atuagéo a frente daigreja. Por isso, entendemos que a expressao “chamado
para trabalhar na obra’ utilizada por um pesquisado para justificar sua migracéo,
sugere gque na igreja anterior o pesquisado ou ndo trabalhava “na obra’, ou tinha
dificuldades e insatisfacdes em seu trabalho. Que motivo teria para alguém deixar o
trabalho que faz com satisfagdo num determinado grupo para comegar a trabalhar em
outro grupo, apenas porque foi convidado? Respondemos (como possibilidades): ou
o individuo queria trabalhar e ndo Ihe davam espaco, nem condicdes, ou encontrava

problemas, dificuldades e conflitos no exercicio de seu trabalho/ministério.

Becker (2002, p. 111) cita uma pesquisa realizada pelo Centro de Estatistica
Religiosa e InvestigacOes Sociais (CERIS), em seis grandes cidades brasileiras,
indicando as principais razdes apontadas pelos proprios migrantes para a migragdo
inter-religiosa classificada como transito “de pertenca’®. Foram entrevistadas 5218
pessoas, em 1999, nas capitais brasileiras: Rio de Janeiro, S&o Paulo, Belo Horizonte,
Porto Alegre, Salvador e Recife. Trazemos para nossa discussdo 0s seus resultados,
conforme a tabela 27. Na coluna da esguerda, esta 0 home das cidades em que foi
feita a pesquisa, na coluna do meio esta indicado o indice percentual de migragdo em
cada cidade, e na coluna da direita sGo aistados os principais motivos para a

mudanca de religido:

TABELA 27: MOTIVOS PARA A MIGRACAO EM SEIS CIDADES
BRASILEIRAS

Cidade % Motivos

Rio de Janeiro |27 | Influéncia de familiares eamigos,

Auséncia de resposta as necessidades espiritual e emociona na
religido anterior;

Falta de entusiasmo e motivagao existentes na religido.

S80 Paulo 15 | Anseio de encontrar outrareligiéo diferente

A religido anterior ndo mais respondia as necessidades espirituais
OU emocionais.

Belo Horizonte |18 | Auséncia de resposta as necessidades espirituais e emocionais na
religido anterior.

%8 Cf. abordagem de Souza, ja apresentada neste capitul o.
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Porto Alegre |20 | Auséncia de resposta as necessidades espirituais e emocionais na
religido anterior;

Falta de entusasmo e motivagdo nareligido anterior;

Desgo de encontrar umareligido diferente;

Influéncia de amigos;

Discordéancia dos principios pregados pela religi&o;

Falta de coeréncia entre o que a religido pregava e as agdes das
pessoas;

Discordancia dos principios; e
O fato de outra religido parecer melhor e mais convincente.

Savador 12 | Vontade de encontrar umareligido diferente;

Auséncia de resposta as necessidades espirituais e emocionais na
religido anterior;

A outrareligido parecer melhor e mais convincente.

Recife 20 | Ausénciade resposta as necessidades espirituais e emocionais na
religido anterior;
Vontade de encontrar umareligido diferente;

Falta de coeréncia entre o que a religido pregava e as agdes das
pessoas;

Falta de entusiasmo e motivacéo;
Por ter discordado dos principios; e

O fato de a outrareligido parecer melhor e mais convincente.

Apresentamos a seguir esses motivos em ordem de preferéncia (segundo a
guantidade de indicactes):

1° - Auséncia de resposta as necessidades espirituais e emocionais ma religido
anterior (seis indicacoes);

2° - Vontade de encontrar uma religido diferente (4 indicagoes);

3° - Falta de entusiasmo e motivacdo; por ter discordado dos principios
pregados, e o fato de a outra religido parecer melhor e mais convincente (trés
indicacgdes);

4° - Falta de coeréncia entre o que areligido pregava e as agGes das pessoas; e
ainfluéncia de familiares e amigos (duas indicagoes).

Ao compararmos 0s resultados da nossa pesguisa com os resultados da

pesquisa do CERIS, podemos perceber algumas diferencas e algumas semelhancas,
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gue nos gudam a identificar as generalidades da migracéo religiosa e as

especificidades da migragéo inter-religiosa pentecostal, quais sgjam:

TABELA 28: GENERALIDADES E ESPECIFICIDADES DA MIGRACAO
INTRA-RELIGIOSA PENTECOSTAL

Generalidades Especificidades

Busca pelo diferente Busca por uma experiéncia diferente,

mas do mesmo tipo ou natureza

Busca de atendimento de necessidades | Busca de atendimento de necessidades
emocionails e  espirituais, maior | materiais (saude, financas)

motivacao e entusiasmo.

Busca por uma coeréncia racional, | Problemas geograficos

doutrinaria e ética, pessoal e coletiva.

Problemas com o exercicio do poder, de

lideranca e de ministério

8. CONSIDERACOES FINAIS

A nossa pesquisa revelou um crescimento no fluxo migratério em tempos
mais recentes. Perguntamos ha quanto tempo o pesguisado participa daigreja em que
est4 atualmente. Obtivemos o resultado na tabela 29:

TABELA 29: TEMPO DE PARTICIPACAO DOS MIGRANTES NA IGREJA
ATUAL

Tempo naigreja Quantidade de migrantes %
Menos de 01 ano 10 11,36
01 ano 12 13,63
02 anos 10 11,36
03 anos 08 9,09
04 anos 05 5,68
05 anos 04 4,54
06 anos 02 2,27
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07 anos 01 1,13
08 anos 04 4,54
09 anos 02 2,27
10 anos 09 10,22
11 anos 02 2,27
13 anos 02 2,27
15 anos 03 34
16 anos 01 1,13
17 anos 02 2,27
22 anos 01 1,13
23 anos 01 1,13
24 anos 01 1,13
N&o declararam 08 9,09
Total 88

GRAFICO 11: TEMPO DOMIGRANTE NA IGREJA ATUAL
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Percebe-se claramente na tabela e gréfico acima que a quantidade de

migrantes com menos tempo ha igreja atual € maior do que a de migrantes com mais
tempo. Esses dados ndo medem a intensidade da migragdo, uma vez que ndo se
refere a quantidade de migracdes de cada migrante, nem ao tempo de permanéncia
dele em cadaigreja pela qual passou®. O que os dados acima parecem deixar claro é
gue a quantidade de migrantes tem crescido com o passar dos anos. encontramos um
migrante cuja migracdo ocorreu ha 23 anos, enquanto que dentro dos ultimos 12
meses anteriores a pesquisa, encontramos 22 migrantes. Concluimos, a partir dai,
gue tem havido uma tendéncia de aumento do nimero de migrantes entre igrejas
pentecostais nos anos recentes, mais acentuada nos Ultimos sete anos. Os valores
percentuais mais altos de migracdo verificados aos oito anos (4,54%) e aos 10 anos
(10,22%) em nossa pesquisa sdo casuais e localizados, pois estéo relacionados ao
nascimento da Igreja Portal da Vida, pois trés dos quatro casos de oito anos de
participacdo na igreja e oito dos nove casos de 10 anos de participagéo na igreja séo
daigregja citada. Em todos esses casos, exceto um deles, os migrantes sairam de uma

igrgja chamada “Voz da Verdade’ parafiliar-se a“Portal daVida'.

9 As informagBes que obtivemos na pesquisa com os questiondrios sdo insuficientes para uma
elaboragdo mais detalhada e segura dessas duas questdes, que sd0 muito relevantes para a pesquisa
sobre amigragéo inter-religiosa.
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Resta-nos indagar de que maneira o fendbmeno da migracéo inter-religiosa
pentecostal e suas causas se relacionam com a modernidade, na perspectiva que

assumimos neste trabal ho.

Ja discutimos no inicio deste capitulo os reflexos da modernidade no
pentecostalismo, quer na sua dimensdo ingtitucional, quer na funcional. Queremos,
agora, verificar como o perfil dos migrantes pentecostais, se comparado ao perfil dos
pentecostais em geral, revela em vé&ios aspectos a influéncia dos processos
modernos da secularizacdo, da privatizacao, da globalizacdo, da destradicionalizacéo
e, paradoxalmente, da retradicionalizagdo, da racionalizacdo e, a0 mesmo tempo, da

emocionalizacéo.

Queremos lembrar que o indice de 26,99% de migragdo que constatamos na
nossa pesquisa de campo refere-se exclusivamente a migracdo inter-religiosa
pentecostal, objeto de nosso estudo. Desconsideramos todos os casos de migracéo de
fiéls de igrgas histéricas para pentecostais colhidos através dos questiondrios
aplicados. Lembramos também que trabalhamos com alguns casos de migracéo do
neopentecostalismo para o pentecostalismo, tanto pela dificuldade de se fazer o

reconhecimento, quanto pela sua participacdo intrinseca no Nosso tema.

Voltemos agqui ao tema discutido algumas péginas atrés. as diferencas nas
motivacbes de homens e mulheres para a migracdo. Dos 175 homens que
participaram da pesquisa, 128 estdo empregados e 41 estdo desempregados.
Entretanto, das 145 mulheres, apenas 67 estdo empregadas e 73 estéo
desempregadas. Devemos esclarecer agui que algumas mulheres (ndo houve
possibilidade de quantificar) que declararam ndo estar empregadas disseram, no
campo: “Profissdo”, ser “do lar”. Ndo estavam de fato desempregadas, porém: “néo-
empregadas’. Portanto, como ha bem mais homens empregados do que mulheres,
uma parcela deles esta sujeito as alteragdes de residéncia por conta da mudanca de
emprego, ou mesmo da mudanca do local de trabalho. As condigdes econdmico-
sociais modernas, particularmente na indlstria (onde, segundo Berger, iniciou o
processo de secularizacdo da consciéncia) e no crescente terceiro setor, o de
prestacéo de servicos, tém contribuido para a instabilidade de residéncia e para a

circulacéo de pessoas.

Outro fator importante deve ser levantado aqui para diferenciar a migracéo

masculina da feminina: o fato de que as liderancgas pentecostais, tanto de leigos como
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de “pastores’, sdo predominantemente masculinas, como ja demonstramos na
pesquisa feita nos dois Seminarios. Constatamos também que 115 dos 175 homens
gue participaram da pesquisa tém cargo ou funcdo no grupo (65,71%), enquanto que
entre as mulheres, 83 das 145 tém cargos ou funcdes (57,24%). Tendo em vista que
“conflitos de lideranca’ foram apontados como um dos fatores causais de migracéo
pentecostal e que a lideranca das igrgas pentecostais € predominantemente
masculina, podemos deduzir logicamente que haja uma maior quantidade de
migracdes masculinas motivadas por conflitos de lideranca nas igrgas em

comparagdo com as migragdes femininas.

O fato de exercer uma funcéo no grupo, ou de possuir um cargo, inibe um
pouco a migracéo, ainda que nenhum dos pesquisados tenha admitido que mudou de
grupo religioso por ndo ter recebido um cargo na igreja. Nossa pesquisa revelou que
25 dos 88 migrantes pesquisados possuiam cargo no grupo religioso anterior, ao

passo que 56 Ndo ocupavam cargo.

Esse Ultimo fator sO € possivel em virtude de o pentecostalismo ser um
movimento anti-clerical, abrindo a participacdo nas estruturas das igrejas para 0s
leigos, como ja foi tratado no capitulo anterior. Maior liberdade, acessibilidade ao
povo, meror a regulagdo formal e institucional religiosa sobre as crengas e as
préticas religiosas dos individuos, os quais, vendo-se imbuidos de autoridade pessoal
e privilegiados pela liberdade — ambos conquistas da modernidade — ndo tém muita
dificuldade em abardonar o grupo, diante do surgimento de conflitos pessoais e de

divergéncias no exercicio de suas tarefas no grupo.

Os aspectos de condicdo econdmica e de nivel de escolaridade parecem
também influenciar no fenbmeno da migracdo pentecostal, conforme ja foi
observado. Se o nivel de renda e o nivel de escolaridade dos migrantes sdo maiores
do que dos ndo migrantes, € natural concluirmos gque condigdes econémicas mais
favordvels e 0 maior contato com as letras, a cultura e a producéo cientifica e
tecnol 6gica modernas proporcionam ao individuo elementos para 0 exercicio mais
efetivo e completo da autonomia, da consciéncia critica, préprios da modernidade
racionalista. Ao mesmo tempo, o pluralismo e a diversificacdo modernos — no
mercado e no saber — tanto pode relativizar as crencas em referenciais Unicos e

fechados como também produzir a demanda constante por experiéncias e respostas



espirituais e emocionais e por sentimentos de pertenca, ndo fundada na tradicéo, mas

na experiéncia religiosa comunitéria do presente.
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CONCLUSAO

Vista como uma ameacga e sina de fragqueza, por um lado e como expressao
de insubordinacdo, de resisténcia a dominagdo e de libertacdo produtiva e positiva,
por outro, a migracdo religiosa, também chamada de transito religioso, tem atraido
atencoes e dividido opinides. Esse fendmeno ndo pode ser compreendido apenas no
interior do universo religioso. Como todo produto cultural, areligido interage com as
condicbes sociais determinadas na qual estd inserida e da qual faz parte,

independentemente das intenc¢des de seus agentes, como diria Maduro (1983).

A crescente movimentagdo dos individuos pelas vérias ingtituicbes ou
agrupamentos religiosos nos anos mais recentes tem muitas e variadas causas.
Entretanto, estas possuem uma base comum, que perpassa a sociedade ocidental em
geral e, como parte dela, as religibes em particular. Esse denominador comum
consiste de um amplo, profundo e complexo conjunto de fatores, processos e

mudangas estruturai s na sociedade, a que chamamos de M odernidade.

Os que interpretam as mudancas no mundo atual como sintomas de uma
completamente nova etapa da Historia, em que as caracteristicas basicas da |dade
M oderna teriam sido superadas e substituidas por outras a elas opostas, chamam esta
nova etapa de “Pos-Moderna” (Lyotard, 1979). Ha, também, os que interpretam as
mais recentes mudancas na sociedade e cultura como um aprofundamento,
complexificacdo e consequéncias da propria modernidade, denominando-as de
“ultramodernidade”’ ou ainda de “alta modernidade” (Giddens,1990).

De qualquer forma, as mudancas em todos 0s campos e a migragdo inter-
religiosa, com as quais ela se relaciona, tém suas raizes no séc. XVI, quando uma
série de transformacdes: politicas, culturais, geogréficas, sociais, econbémicas e
religiosas, mudaram a face do mundo ocidental. A secularizagdo, uma das mais
importantes dessas transformacfes, foi um processo de profundas consequiéncias,

tanto para as instituicdes religiosas, como para as consciéncias individuais e
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coletivas. Ela consistiu na separacéo entre Igreja e Estado e a conseqguiente perda do
poder hegemdnico da primeira, que por séculos havia mantido o controle ndo s6
sobre a vida e a crenca religiosas dos individuos, mas também sobre a organizacéo
social e politica dos povos. A perda do poder tempora da Igreja como resultado do
processo de autonomizacdo dos Estados nacionais abriu espaco para a criagdo e 0
desenvolvimento de uma sociedade laica, isto é ndo reigiosa, ou secular. O
pensamento, as artes, as ciéncias, a mora e a politica deixam de servir a religido.
Tornam-se “profanos’. Passam a desenvolver suas préprias leis e regras, apoiadas
ndo na fé e, sim, na razéo, aplicaveis a cada campo especifico nas quais e para as
guais elas séo criadas. Com isso, deixando de existir uma Unica visdo de mundo e
um Unico codigo mora valido e aplicidvel a toda a sociedade, tudo se torna relativo.

As verdades tornam se parciais e os valores ndo podem mais ser impostos a todos.

Os resultados desse processo de secularizagdo sdo, para a religido: perda de
legitimidade, perda do papel regulador da vida socia, reducdo de sua funcdo a
dimensdo privada, ou privatizacdo da religido, retirando-se da vida publica e a perda
da filiagdo automatica dos fiéis-cidaddos. Para a sociedade, a secularizag&o resultou
em liberdade para a criagdo de novos sistemas politicos, de novos fundamentos ndo-
religiosos para dar sentido & vida e de novos e especificos referenciais reguladores da
vida socia, vélidos para os varios e cada um dos universos fragmentados e
especializados que surgiram. Nesse processo, 0s valores antigos, tradicionais, passam
a ser rgjeitados, por serem considerados embaragos a0 progresso e a nova sociedade,
gue se tornou pouco a pouco uma sociedade destradicionalizada. Para o individuo, a
secularizacéo trouxe a desobrigacao civil de filiagdo religiosa, isto €, a possibilidade
de viver plenamente a condicdo de cidaddo independentemente de sua situacdo
religiosa ou de sua crenca, a liberdade de pensamento e a possibilidade, portanto, de
assumir a condicdo de syeito de sua vida, de suas préticas, de suas normas, de seus

papéis e de suas crencas.

Junte-se a situacdo a pluralidade de expressoes religiosas, que teve na
Reforma Protestante do século XV1 o seu divisor de &guas. A quebra do monopdlio
religioso com o surgimento de novas igreas cristds (embora ndo fossem assim
consideradas pela Igreja Catdlica Romana) fortaleceu o processo de relativizagdo dos
sistemas religiosos e das crengas, proporcionou opgdes para o exercicio da escolha

religiosa por parte dos sujeitos e criou uma situagéo de competicéo religiosa, na qual
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as igrejas precisam conquistar ou atrair os adeptos. A tradicao perde a sua forca para
determinar a opcao religiosa dos individuos. Em todas as &reas, o individuo passa a
ter um papel decisivo. Ta individuaismo moderno expressase nha economia
(propriedades e bens individuais), na politica (regimes democréticos, em que cada
um exerce seu poder de decisdo pelo voto, que é secreto), na cultura popular (diz o
ditado: “Cada um pra s e Deus pra todos’; e repete-se comumente a frase: “Eu faco
0 gue gquero e ninguém tem nada a ver com isso!”), e na religido (em que cada
individuo tem o direito de escolher aformareligiosa que quiser, quando quiser, pois,

como diz o provérbio: “Futebol, politica e religido ndo se discutem”).

O ser humano moderno €, portanto, sujeito: sujeito de seu pensar, de seu
querer e de seu agir. Pode decidir seu presente e seu futuro, sem precisar recorrer ao
passado. Pode definir os critérios a partir dos quais orienta suas decisdes. Ele
constréi seu mundo. Seu instrumento € a razdo instrumental. Seu objetivo é a
satisfagdo de seus interesses, voltados para o bem estar e 0 dominio do mundo,
através do conhecimento de suas leis (ciéncid) e da sua manipulacdo (técnica). A
razéo, substituta de Deus, seria 0 novo motor do universo. Na filosofia positivista,

berco da Sociologia, o culto a Ciéncia tornouse a nova religido ocidental.

Outro processo decisivo na composicdo da modernidade, cujos efeitos
também podem ser facilmente percebidos na religido, € a globalizacdo. Em periodos
anteriores, 0s povos e nagdes mantinham contatos entre si, através do comércio, ou
através de politicas de dominagdo, como ocorreram nos grandes impérios da
Antiguidade. O que faz a diferenca nos tempos modernos € a invengdo de meios de
comunicagao e de transporte que facilitam e agilizam enormemente as comunicagdes
€ 0S contatos entre as pessoas e as culturas. Navios, trens, automoveis, avioes,
imprensa, rédio, telefone, televisio e internet tém proporcionado um intercambio de
informacdes, de bens materiais e simbdlicos que, aproximando as sociedades, criam
uma espécie de sociedade global, movida pela economia. Afinal, a sobrevivéncia do
capitalismo depende da conquista de novos mercados para a sua expansdo. Grandes
empresas, de paises desenvolvidos, tém implantado filiais em outros paises,
estrategi camente localizadas, para maiores lucros. Mercadorias e recursos cientificos
e humanos percorrem o0 mundo, ultrgpassando barreiras e fronteiras. A inter-
penetracdo das diversas culturas, ab mesmo tempo em que cria uma nebulosa

identidade global, enfraquece as identidades locals, sempre mais fortes e distintivas.



“Neste sentido, a globaizacdo pode favorecer a ‘perda de meméria e por
conseguinte de identidade, assm como a reinven¢ao ou a invencaéo de uma tradicéo

ou de um repertdrio de gestos ‘arecordar’” (Pace, 1999: 33,34)

A redidade (ainda que um tanto virtua) de uma macro-sociedade também

afeta areligido, pelo menos nos seguintes aspectos.
- diminuicdo dos niveis de hostilidade entre religides diversas;

- aproximacdo e mescla entre as religides e seus respectivos universos
simbdlicos, bem como o desaparecimento de fronteiras simbdlicas rigidas
entre os diferentes campos religiosos, tais como: campo religioso e campo
magico e esotérico, entre crencas religiosas, crencas seculares e crengas

para-religiosas,

- multiplicagdo da diversidade religiosa, com a divulgacdo e expansdo para
além das fronteiras locais e culturais de religides, tanto antigas como

novas,

- enfraguecimento da pertenca e da identidade religiosas dos individuos em
relacdo as instituicoes religiosas “ de origem”, que, como dissemos, ja ndo
tem mais a mesma credibilidade como fonte reconhecida e oficia de

significados, que tém que ser aceitos.

Por forca desses dois motores principais da modernidade, secularizacdo e
globalizagdo, verificase um espalhamento da religido para além dos limites das
religies instituidas, evidenciado pela busca de um sentido religioso também fora ou
a margem dessas religiées. Com isso, cresce a concorréncia no mercado religioso,
uma vez que a disputa ja ndo envolve somente as instituicdes religiosas, mas muitas
outras agéncias e agentes produtores e distribuidores de bens simbdlicos, bem como
consultores e agéncias de solucéo dos problemas dos individuos, os quais podem se
utilizar desses servicos — um, Varios, ou todos os que estiverem disponivels — sem

necessidade de um compromisso duravel e profundo com qualquer um deles.

Essa inesperada reordenacdo e revitalizagdo da religido em funcdo da
modernidade secularizante, racionalista, cientificista e globalizante tém provocado
novas discusses e revisdes no paradigma sociolégico da secularizacdo. Longe de

conduzir ao fim da religido, a secularizacdo tem produzido, com a colaboragdo da
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globalizacdo e de outros processos modernos ligados a elas, suas proprias formas

religiosas, adaptadas ao novo contexto socio-cultural em que vivemos.

O estudo do pentecostalismo nos remete a uma anaise da realidade socio-
cultural latino-americana, a fim de averiguarmos quais as dimensdes da modernidade
em nosso continente e as suas produgdes religiosas proprias. As nagdes latino-
americanas ndo estdo nem incluidas, nem excluidas da modernidade, mas tem uma
maneira propria de estar na modernidade. Podemos dizer que a modernidade s6 pode
ser adequadamente compreendida se focarmos, além de seu pdlo original europeu,
também seu polo marginal, as nagbes do chamado Terceiro Mundo, ou em
desenvolvimento. E nelas que se percebe a sua natureza paradoxal: longe de criar um
mundo homogéneo, a modernidade estabelece tanto afinidades como disparidades,
harmonias e dissonancias, igualdades e desigualdades, inclusdes e exclusdes. Os
beneficios do desenvolvimento tecnolégico ndo sdo acessiveis a todos, a
estratificacdo social é reforcada e globalizada, os problemas sociais ndo séo
resolvidos. Na América Latina, a modernidade chegou tardiamente (inicio do século
X1X) e foi mais politica e cultural que econdmica. A abertura politica inicial deu
origem a regimes populistas, clientelistas e personalistas, devido a incorporacdo das
classes médias as estruturas de poder, ao invés das classes operérias, como aconteceu
na Europa. Os Estados, intervencionistas e protecionistas, promovem uma
modernizagdo que beneficia apenas uma pequena parcela da populagdo. As grandes
massas continuam empobrecidas e esquecidas. Estas v&o por sua propria conta em
busca de uma vida melhor nas cidades grandes, pdlos do desenvolvimento industrial,
causando assm uma explosdo demogréfica urbana, dando origem as favelas nas
periferias, com seus graves problemas sociais. Cresce, assim, nesses locas, a
marginalidade e a economia informal. Foram esses os principais espagos de

desenvolvimento das igrejas pentecostais.

A Igrgja Catdlica Romana na América Latina mantinha as caracteristicas de
sua origem ibérica. Ela adotou uma postura anti-liberal e, portanto, anti- moderna.
Portugal e Espanha, catdlicos, perdiam sua posi¢cdo de predominancia para Inglaterra
e Holanda, protestantes. Em consequéncia, Portugal e Espanha faziam tudo para
impedir que as idéias e praticas da modernidade chegassem as suas colbnias
americanas. Qualquer abertura para novas idéias e para a liberdade religiosa era vista

como uma ameaca a identidade nacional, da qual a Igreja Catdlica se considerava a
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oficial e exclusiva portadora e guardid. Portanto, enquanto na Europa a religido
declinava, na América Latina ela ainda ocupava uma posi¢éo hegeménica e central
na regulacéo de toda a sociedade. Foi somente na segunda metade do séc. XIX que
os liberais conseguiram a separacdo entre Igreja e Estado, a liberdade de cultos e a
secularizacdo do registro civil. S8o0 avancos modernos, porém mais juridicos que
sociais. Na prética, a liberdade e autonomia individuais, fundamentos da sociedade

moderna, eram ficticios.

Ha, portanto, na América Latina, elementos da pré-modernidade, da
modernidade e da pés-modernidade, ou sgja, coexistem, na nossa sociedade, préticas
e vaores anteriores a modernidade, como estruturas de poder persondlistas e
autoritarias, fragil consciéncia e mobilizagdo sociais, dependéncia por parte das
massas em relacdo aos governos, que a reforcam por meio de politicas
assistencialistas e um forte contelldo mitico-magico na consciéncia e na visao de
mundo. Ao mesmo tempo, a modernidade est4 presente parcialmente nas atitudes
individualistas, na presengca macica dos meios de comunicagdo de massa,
especialmente a televisdo, trazendo o mundo moderno, seu “espirito” e seu estilo de
vida para dentro dos lares e bares, restaurantes e shopping centers, na racionalidade
praticada com maestria na vida econémica — indlstria, comércio, producao,etc.
Enquanto a secularizacdo segue seu curso no ambito macrossociol 6gico, reacdes a
modernidade surgem no nivel microssociol6gico, que sdo sublinhadas pelos tedricos
da po6s-modernidade: busca de emocdes e novas experiéncias subjetivas (como para
compensar ou reequilibrar a harmonia quebrada pelo racionalismo “frio” e mecanico
e preencher o vazio deixado por ele), formacdo de comunidades de convivio e
integracdo (para compensar o0 individualismo e a soliddo da vida moderna) e
formacdes fundamentalistas, buscando um retorno as tradicdes e a seguranca perdida
no passado.

O pentecostalismo surge nesse contexto e faz uma boa adequacdo da
religiosidade a esse tipo de sociedade construida e vitimada por uma modernidade
parcia, paradoxa e conflitiva. Nele encontramos uma ruptura com o modelo
religioso protestante representado pelas igregas histéricas, caracterizado por uma
teologia e uma experiéncia religiosa racionais, por uma estrutura eclesiastica
clericalista e semifechada a participacdo dos leigos, ainda que tenha nascido no

século XVI sob a bandeira do “sacerddcio universal de todos os cristédos’, por uma
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liturgia racionalmente ordenada e formal, caracteristicas que a brnam irrelevante
para a maior parte da populagdo, empobrecida e esquecida, tanto das instituicoes

politicas quanto das religiosas.

O pentecostalismo assimila o principio moderno da valorizagédo do individuo
como sujeito livre para decidir sua adesdo religiosa (por isso criancas ndo sao
batizadas, como fazem a Igreja Catdlica e as igrgjas protestantes historicas), valoriza
a participagcdo dos leigos, tanto nos cultos quanto nas fungdes e servigos a serem
desempenhados e desprestigia a tradicdo eclesiastica, propondo uma identidade
religiosa que ndo precisa da meméria e do recurso a0 passado para se criar e
sustentar. Por fim, a racionalizacéo da ética no pentecostalismo também pode ser

apontada como uma importante contribui¢&o da modernidade na sua formagao.

Por outro lado, suas formas de administragdo assemelhamse aquelas
praticadas pela sociedade prémoderna, centralizadas em lideres dindmicos e
carisméticos, os quais recebem sua legitimidade ndo somente dessa sua habilidade
pessoa a frente da comunidade local, mas também de sua experiéncia reconhecida
pela organizacdo. A centralidade de Deus em sua cOSMOViSa0, em suas crengas e em
suas préticas religiosas, o espaco dado a intervencéo do sobrenatural, do milagre e da
glossolalia vao na diregdo oposta do racionalismo e autonomia do ser humano
moderno.

O crescimento do pentecostalismo deve-se, em grande medida, a sua
mensagem voltada para as necessidades, caréncias e dificuldades das pessoas,
especialmente das classes mais baixas, que na América Latina constituem a maioria
da populacdo. A adternativa que propbe de uma experiéncia religiosa
fundamentalmente emocional e de participacdo em uma comunidade religiosa
“familiar”, isto €, a familia da fé, se apresenta como uma forca de reintegracéo
pessoa — numa sociedade que desintegra emocionalmente as pessoas — e de
agregacdo e reconstituicdo da identidade pessoal e coletiva (numa sociedade que
desintegra as pessoas socialmente). Sendo, porém, uma identidade fundada na
experiéncia e na emocdo, necessita de constante renovagdo, assm como todas as
coisas ha sociedade moderna, movida pelo principio da mudanca, da transicéo, o que
faz com que tudo seja efémero e provisorio. Assim sendo, as identidades religiosas
pentecostais carecem de constante renovacao, seja pela repeticao continua da mesma

experiéncia, sga pela busca de uma outra e diferente experiéncia religiosa, o que faz
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com que muitos migrem para outros grupos religiosos, que ndo faltam, uma vez que
a secularizacdo e a globalizagdo modernas oportunizam e encorgjam uma pluralidade
religiosa caleidoscopica.

A pesquisa que realizamos entre pentecostais em S. Bernardo do Campo
confirmou a realidade social da intensa migragdo interna em nosso Pais, motivada
pela busca de centros urbanos que oferecam mais empregos e melhores
possibilidades de vida. Tal migracdo da populacdo em geral € um fator de
desenraizamento e causa de migracdo inter-religiosa. Ao mudaremse para outras
cidades e regides, nas quais as pessoas ndo encontrem a denominagdo de origem, da
gual participavam na cidade de onde sairam, elas vao naturalmente filiar-se a alguma
outra igreja mais proxima, tanto no sentido geogréfico, como no sentido simbdlico.
Nesses casos, sua identidade religiosa passa a ser composta e menos forte, o que

facilita novas mudancas religiosas.

A migracdo inter-religiosa pentecostal observada em nossa pesquisa em S.
Bernardo do Campo, através dos questionérios respondidos por 326 pessoas, quase
na sua totalidade participantes de igrejas pentecostais, ficou em quase 27%. 1sso
significa que 88 pessoas j4 haviam migrado pelo menos uma vez no interior do
pentecostalismo. Constatamos que o0 movimento migratério entre as igrejas
pentecostais tem aumentado, timidamente no passado, porém mais acentuado nos

Ultimos sete anos.

O perfil dos migrantes pentecostais os aproxima dos padrdes da modernidade.
Os numeros da pesquisa que realizamos indicam algumas tendéncias nessa diregéo:
s80 em gera pessoas mais novas, no inicio da vida adulta, de condigdes econdmicas

e com niveis de escolaridade um pouco acima da média dos pentecostais em geral.

Sgjam quais forem os problemas motivadores da migracéo, o fato € que a
mudanca de igreja sO € possivel ser pensada como alternativa pelo fato de haver ta
aternativa. Sem o pluralismo religioso (muito acentuado no sub-campo pentecostal,
como 0 apontamos), ndo haveria essa aternativa, ndo haveria a concorréncia, que faz
com que as igrejas oferecam em sua mensagem aquilo que as pessoas buscam. Sem o
fortalecimento da autonomia e liberdade do sujeito religioso e o enfraguecimento da
regulacéo institucional da crenca religiosa, produtos da modernidade, o fiel (ndo t&o

fiel) ndo deixaria a sua (ndo t&o sua) filiacao religiosa, em busca de uma outra.
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As razdes indicadas pelos migrantes para a sua mudanca de igreja confirmam
os efeitos da modernidade sobre a vida religiosa dos pentecostais pesquisados. busca
de uma experiéncia religiosa diferente, busca de solucdo para problemas imediatos
(tais como enfermidade, desemprego, dificuldades financeiras, crises afetivas e
relacionais), mudanca de local de residéncia e conflitos na igreja. Todas essas razdes
estdo, direta ou indiretamente ligadas a caracteristicas religiosas adaptadas a
modernidade: a busca por solucéo para problemas do cotidiano, solu¢des imediatas a
problemas transitérios. Procura-se viver melhor os dias sobre a terra. Procura-se, ao
mesmo tempo, viver uma experiéncia que satisfaca as demandas pessoais e
subjetivas, uma experiéncia que dé sentido a existéncia, a0 menos no momento, pois
a experiéncia anterior ndo serve mais, ndo satisfaz mais. Na modernidade, tudo &

répido, provisorio, desvanescente. “ Tudo que é sdlido, se desmancha no ar” . "

0 Titulo da obra de Berman (1996)..



ANEXO 1-ROTULO EM PET DE REFRIGERANTES TURBAINA,
DA FERRASPARI.
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ANEXO 2: QUESTIONARIO APLICADO NA PESQUISA DE CAMPO
O presente questionario tomou por base 0 questionério anteriormente elaborado pelo
Grupo de Estudo sobre Transito Religioso da UMESP e o que foi elaborado por

Becker (2002).

. Nome:
. Telefone:
. Local de nascimento:
Sexo:
1. ( ) Masculino
2. ( ) Feminino
5. Faixa etéria
1

B w N R

) Menos de 16
)16a18
)19a2l
)22a30
)31a40
) 41 a50
) 51a65
8. ( )Maisde65
6. Estado civil:
1. ( ) Casado(a)
) Solteiro(a)
) Vilvo(a)
) Divorciado(a)
) Separado(a)
6. ( ) Amasiado(a)
7. Tem filhos?
1.( ) Sim. Quantos?.......ccceeue..
2. ( )Né&o
8. Profisséo:
9. Estd empregado(a) atual mente?
1.( )Sim
2.( )Nao
10. Escolaridade:
1. ( )Analfabeto(a)
2. () Fundamental incomp. (1% a8 série)
3- () Fundamental completo
4- () Médio incompleto
5 ( ) Médio completo
6- () Superior incompleto
7- () Superior completo
8 ( ) Pés-graduagdo
11. Nivel de renda:
1- ( ) Menosde 720,00
2- () Entre 720,00 e 1200,00
3- () Entre 1201,00 e 2400,00
4- () Entre 2401,00 e 4800,00

N o g 0D
e e N e N T

a b~ wDN
—_~ o~~~

5 ( ) Mais de 4800,00
12. VVocé acredita em:
( ) Deus
) Deusa
) Espiritos
) Santos
) Orixés
) Céu
) Inferno
) Ressurrei¢éo
) Reencarnagéo
) Mau-olhado
) Duendes
( ) Diabo

Hé& alguma outra coisaem que vocé acreditae
achaimportante acrescentar aessalista?

(
(
(
(
(
(
(
(
(
(

14. Por que vocé buscou areligido?
1- ( ) afamiliajéa pertencia ao grupo
religioso
2- () enfermidade pessoal
3 () enfermidade do(a) esposo(a)
4- () enfermidade do(a) filho(a) ou
OULIO PArENEE (.eveeeeereeeeeeieeieeee e siee e e eneens )
5 () morte de um ente querido(......)
6- () desemprego pessoal
7- () desemprego de alguém da

8 () problemas de relacionamento
afetivo com o(a) esposo(a)

9 () problemas de relacionamento
afetivo com outro ente querido (................. )

10- ( ) solidao
11- ( ) problemas financeiros
12- () buscava uma experiéncia
religiosa
13- () OULFOS ...oevvveeeeieeeeceeee e
15. Igreja(s) da(s) qual(is) vocé participa
AUAIMENLE: ..o
16. HA quanto tempo? ......ccceeveeeerericniene
17. Vocé se considera “membro” desse grupo

religioso? ( ) Néo ()Sm
POI QUE? ..ot

18. Vocé possui (ou ja possuiu) algum cargo
ou fungdo no grupo?( ) Néo ()Sm.
QUEI? e



19. Vocé ja participou antes de algum outro
grupo religioso? () Ndo ()sim.
Qua?

1. ( ) Assembléiade Deus

2. ( ) Adventista

3. ( ) Batista(tradicional)

4. ( ) Batista (renovada)

5. ( ) Brasil paraCristo

6. () Catdlica (tradicional)

7. ( ) Catdlica (carismética)

8. ( ) Comunidade da Graga

9. ( ) Congregacao Crista no Brasil

10. () Congregacional

11.( ) Crista Evangélica

12.( ) Deus é Amor

13.( ) Espiritismo kardecista

14.( ) Internacional da Graga

15.( ) Luterana

16.( ) Metodista

17.( ) Preshiteriana

18.( ) Preshiteriana Renovada

19.( ) Testemunhas de Jeova

20.( ) Universal do Reino de Deus

21.( ) Umbanda

22.( ) OULTA .oovveeeieeireeeeeeeee e
20. Nesses grupos, Vocé possuiu algum cargo
ou funcdo? ( ) Néo ( )Sm

21. Quantas igrejas vocé jafrequientou por um
periodo superior aum ano?

1.( )ligrea

2.( )2igrgas

3.( )3igregas

4.( )4igrgas

5.( ) Maisde4igrejas

22. Antesde estar naigrejaatual, com que
freqUénciavocé visitava outrasigrejas?

1. ( ) Maisde 4 vezes por més

2. ( ) Cercade 2 a4 vezes por més

3. ( ) Cercade umavez por més

4. ( ) Umavez acada 2 meses

5. ( ) Raramente

6. ( ) Nunca

23. Vocé gostaria de voltar paraaigreja de
ondeveio?

1.( )Sm

2.( )Néao

24. Por qué vocé mudou de grupo religioso?
1. () enfermidade pessoal
2- () enfermidade do(a) esposo(a)
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3 () enfermidade do(a) filho(a) ou outro

5 () desemprego pessoal
6- ( ) desemprego de alguém da familia
)

7- () problemas de relacionamento
afetivo com o(a) esposo(a)

8 () problemas de relacionamento
af etivo com outra pessoa da familia(........ )

9 () problemas financeiros

10- ( ) solidéo

11- () buscava uma exper. religiosa
diferente

12-( ) OULIOS: .ocvveeveeee e,

25. Marque com um "X" as 5 (cinco)

caracteristicas principais que vocé espera de
umaigreja (leiatodas antes de responder):

1. ( ) énfase em cultos de oracéo e
libertagdo

2. () prioridade no estudo da Biblia

3. () dedicago ao evangelismo e missdes

4. () louvor com musicas atuais e
animadas

5. () cumprimento das atividades
programadas e dos horérios

6. ( ) énfase nas manifestagdes do poder
de Deus (ex.: dons espirituais, curas, ...)

7. () pregacOes pastorais préticas e que
desafiem navida pessoal
8. ( ) ministério de aconselhamento cristéo

9. () flexibilidade com novas doutrinas ou
costumes (ex: Guerra Espiritual, Béngéo e
Maldicéo, etc.)

10. () valorizagdo do trabalho dos
membros (maior participacdo nalgreja)

11. ( ) prioridade ao ensino, especialmente
a Escola Biblica Dominical

12. () atividades no campo de ag&o social
entre os menos favorecidos

13. ( ) lideranca democrética, com a
administracdo daigrejatransparente

14. ( ) peguenos grupos domiciliares de
estudo, compartilhamento e oracéo

15. () busgue uma profundidade teol gica
25. Indigue comum" X" as 5 (cinco)
caracteristicas que vocé ndo damuita
importéncia, ou ndo prioriza, em umalgreja:

1. ( ) participagdo nos cultos de oragéo

2. () prioridade no estudo da Biblia

3. () énfase no evangelismo e missdes

4. () ministério de visitagdo pelo pastor e
demais membros



5. () boas pregacdes (sermdes e estudos
biblicos)

6. () pratica do aconselhamento com a
lideranca daigreja

7. () desenvolvimento de novas doutrinas
e costumes nalgreja

8. ( ) valorizag&o do trabalho de outros
lideres

9. () ensino, especialmente da Escola
Dominical

10. () fiel cumprimento das atividades
programadas e dos horérios de reunido

11. ( ) Igrejaflexivel amudangas e
inovag@es da forma de culto

12. ( ) modernizagdo do ministério de
musica

13. () atividades no campo de a¢&o social
entre 0s menos favorecidos.
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14. ( ) administragdo democréticae
transparente.

15. () pegquenos grupos domiciliares de
estudo, compartilhamento e oracéo.

26. Avaliando o seu grau de envolvimento
com o grupo religioso do qua participa
atualmente, qual das afirmativas abaixo
descreve a suasituagao:

1- () muito envolvido(a): participa de todas
as atividades do grupo religioso ao qual
pertence
2- () envolvido(a): participa da maioria das
atividades do grupo religioso ao qual pertence
3 () mais ou menos envolvido(a): participa
de poucas atividades do grupo religioso ao
qual pertence
4- () ndo envolvido(a): quase ndo participa
das atividades do grupo religioso ao qual
pertence.
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