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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo entender a formacéo dos pastores pentecostais: o processo da
constituicdo de suas subjetividades, bem como as praticas e representacfes envolvidas na
definicdo daqueles que seguirdo a carreira de pastor pentecostal. Apresentarei dois processos
que entendo serem essenciais para a formacdo do pastor: o primeiro € a construgdo da
narrativa do chamado, na qual o lider pentecostal consolida sua voca¢do e mostra que foi
escolhido por Deus para exercer um ministério especifico no mundo. O segundo processo
consiste na necessidade — e obrigacdo - que os vocacionados t€ém de serem “usados por Deus”,
ou seja, agirem direcionados pela uncao de Deus, termo por eles designado para representar o
poder transcendental, especial e principalmente, na performance da prédica direcionada ao
restante dos fieis. As analises aqui apresentadas baseiam-se em trabalho de campo conduzido,
primeiramente, na Escola de Lideres da Associacdo Vitoria em Cristo (ESLAVEC), realizada
na cidade de Aguas de Lindo6ia, em S&o Paulo, em dezembro de 2012. Apds o congresso,
acompanhei jovens pastores e candidatos ao pastorado pentecostal em algumas igrejas,
principalmente nas filiais da Assembleia de Deus Vitoria em Cristo no Recife, nos bairros de
Boa Viagem (a sede pernambucana) e Cordeiro. Tendo percebido a dimensédo
interdenominacional da ESLAVEC, também acompanhei e entrevistei jovens pastores
pentecostais das igrejas Vida e Paz, na cidade de Camaragibe (PE), e a Igreja Batista
Missionaria Palavra Viva, no bairro da Varzea, em Recife, como contraponto reflexivo, no
intuito de testar os limites de minhas generalizacdes no campo pentecostal a respeito da
constituicdo do lider pentecostal.

Palavras Chaves:
Pentecostalismo, lideranca pentecostal, pastores, chamado, uncdo, poder transcendental, performance,
experiéncia.



ABSTRACT

This study aims to understand the formation of the Pentecostal pastors: the process of
formation of their subjectivities, as well as the practices and representations involved in the
definition of those who will follow the career of a Pentecostal pastor. | will present two
processes that are essential to understand the formation of the pastor: the first is the
construction of the narrative of the calling, in which the Pentecostal leader consolidates his
vocation showing that he was chosen by God to exercise a particular ministry in the world.
The second process is the need - and obligation - of being "used by God", ie, to act driven by
the anointing of God, a term designated by them to represent the transcendental power,
especially the preaching performance displayed to the rest of the faithful. The analysis
presented here is based on fieldwork conducted primarily at the School of Leaders
Association Victory in Christ (ESLAVEC), held in the town of Aguas de Linddia, in Séo
Paulo, in December 2012. After the conference, | followed young pastors and pastor
candidates in some churches, especially in branches of Assembly of God Victory in Christ
church, in Recife, in the districts of Boa Viagem and Cordeiro. Having realized the
interdenominational of ESLAVEC, | also followed and interviewed young Pentecostal pastors
from Life and Peace church, in the city of Camaragibe (PE), and the Living Word Missionary
Baptist Church, in the Varzea neighborhood, in Recife, pursuing a reflective counterpoint in
order to test the limits of my generalizations concerning the formation of leaders in the
Pentecostal field.

Keywords: Pentecostalism, Pentecostal leadership, pastors, calling, anointing, transcendental

power, performance, experience
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Introducgéo

“De tudo o que vocé puder pedir a Deus durante estes dias, peca somente uma
experiéncia com Ele”. Esta foi a frase em tom de conselho solene que ouvi de um participante
da ESLAVEC (Escola de Lideres da Associacao Vitdria em Cristo) enquanto nos dirigiamos
ao local onde seria dado inicio a programacdo. J& haviamos nos apresentado assim que
cheguei ao quarto do hotel (reservado somente para participantes do Congresso) que
dividiriamos, ao longo daquela semana, com mais dois jovens vindos de diferentes estados do
pais. Aquela altura também ja dissera estar ali no intuito de fazer o trabalho de campo para
minha dissertacdo de mestrado (comuniquei minhas inten¢des assim que cheguei). Durante
aquela semana, nos (0s quatro jovens) participamos juntos da programacdo e tivemos a
oportunidade de conversar sobre cada momento dos (muitos) cultos voltados especialmente
para os lideres pentecostais. Compartilhando com eles desde a intensa programacdo do
Congresso até as refeicdes, pude conversar sobre suas expectativas com relagdo aos seus
ministérios (a forma como os pentecostais nomeiam o trabalho pelo qual foram designados
por Deus para exercerem no mundo, sua vocacdo). Fiz inUmeras perguntas sobre suas vidas
nas suas respectivas igrejas e respondi muitas mais sobre o meu trabalho. Tanto despejei
arguicdes a torto e a direito quanto fui alvo de debates que varavam a noite quando eles, no
intuito de me evangelizarem, revezavam-se horas tentando me convencer da necessidade
urgente de minha conversdo. Gravei horas de conversa, recebi ora¢6es, empunhei o gravador
na direcdo deles, tive maos impostas sobre minha cabeca (é assim que eles oram por alguém),
pedi para repetir entrevistas, pediram-me para que me ajoelha-se, perguntei como aquelas
coisas nas historias por eles contadas podiam realmente acontecer, e perguntaram-me de

volta: como ndo poderiam?

O conselho que recebi (peca a Deus uma experiéncia) foi relegado por mim, em um
primeiro momento, a somente mais uma tentativa de proselitismo (ao qual ja estava
acostumado por ter feito, desde a iniciacdo cientifica, trabalho de campo entre o0s

pentecostais’). Uma semana de intensa convivéncia, no entanto, seria responsavel por me

lParticipei como aluno de graduagdo do projeto “Textualidade e Oralidade da Biblia”, coordenado pela
professora Roberta Campos (PPGA - UFPE) e financiado pelo CNPq. Da participacdo neste projeto originou-se
meu Trabalho de Conclusio de Curso de Graduagdo:; “Da Cultura Pentecostal ao Lider Carismatico: Os
Crentes da Assembléia de Deus e a Performance do Pastor Silas Malafaia”. Continuei participando do
projeto como aluno de mestrado, resultando dai a publicagdo de dois artigos em parceria com a prof. Roberta
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fazer compreender a significancia daquela declaracdo para 0s crentes pentecostais, e,
consequentemente, para 0 meu trabalho. Antes, a frase inaugural do primeiro preletor da
semana, o préprio pastor Malafaia, lider do evento, foi significativa para dar inicio a forma
como, hoje, entendo a constituicao do lider pentecostal: “Eu quero que vocé me encontre um

299

dia e diga ‘aquela semana mudou a minha vida’”. Era exatamente isto o que as pessoas
procuravam ali. Uma experiéncia inesquecivel que se erguesse portentosamente do fluxo de
suas vidas cotidianas dividindo-as entre antes e depois do que ali acontecesse. E verdade que
estavam ali também procurando dicas de administracdo eclesiastica, de resolucdo de conflitos,
melhores formas de aconselhar seus liderados, etc. No entanto, a forma como compreendo 0s
eventos a serem analisados neste trabalho derivou-se, acima de tudo, do mergulho naquela
atmosfera embebida de uma expectativa crescente, real e iminente de que algo extraordinario,
a cada culto, fosse acontecer. Atmosfera que, de tdo densa, era quase passivel de ser tocada.
Vi, entdo, ao longo dos cultos, lagrimas, abracos, canticos realizados em um nivel de
contricdo dificil de ser presenciado, arroubos de risos e prantos, palmas e dangas, brados e
murmdrios, pedidos e agradecimentos. Quando, no climax de toda a programacdo, presenciei
bem ao meu lado um rapaz retornar da convocacdo feita pelo pregador da noite (para que
todos os jovens - e eram inumeros - fossem a frente a fim de receberem uma orag&o) e abracar

fortemente aquele que me pareceu ser seu pai enquanto dizia: “agora eu sei, agora eu tenho a

resposta”, entendi o conselho que recebi no comeco da semana e baseei nele minhas analises.

Este trabalho tem como objetivo entender a constituicdo dos pastores pentecostais: o
processo de construcdo de suas subjetividades, bem como as praticas e representacdes
envolvidas na definicdo daqueles que seguirdo a carreira de pastor pentecostal. Apresentarei
dois processos que entendo serem essenciais para a formacdo do pastor: O primeiro é a
construcdo da narrativa do chamado, na qual o lider pentecostal consolida sua vocacao e
mostra que foi escolhido por Deus para exercer um ministério especifico no mundo. Quando
perguntados sobre o porqué de terem se tornado pastores, 0s crentes pentecostais prontamente
afirmavam que tinham certeza de terem sido chamados por Deus para este ministério. E como

tinham certeza? Para responder (mais) esta pergunta narravam, geralmente, uma histéria

Campos (CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2012, 2013), bem como a participagdo em varios eventos
académicos, dentre eles a Reunido Brasileira de Antropologia (2012) e o Congresso da Associacdo Latino
Americana de Sociologia (ALAS, 2013), onde discutimos versdes preliminares destes artigos. Esta dissertagdo
de mestrado também é fruto do mesmo projeto.
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permeada de encontros extraordinarios, os quais me levaram a entender que tais narrativas

eram informadas pelo que chamei de doutrina do eleito misticamente escolhido.

O segundo processo consiste na necessidade — e obrigacdo - que os vocacionados tém de
serem “usados por Deus”, ou seja, agirem direcionados pela uncdo de Deus, termo por eles
designado para representar o poder transcendental, especial e principalmente, na ocasido da
prédica direcionada ao restante dos fieis. A prédica representa a culminancia da busca pela
“forma perfeita” dos vocacionados, lideres e pastores compartilharem suas experiéncias (the
perfect expressive form for their experience, TURNER, 1982, p. 15), consideradas
“formativas ¢ transformativas” (TURNER, 2005, p 178, 179). Quando estdo no pulpito,
pregando, os lideres carismaticos exercem a atividade mais importante do seu ministério. Ali
pretendem compartilhar as experiéncias que tiveram com Deus, e, acima de tudo, promové-las
entre seus ouvintes, conduzindo-os a partir das estruturas (cognitivas, afetivas, volitivas e
corporais) autorizadas na comunidade de significacdo (sensational forms, MEYER 2010) para
construir o sentido da presenga do transcendente, produzindo a imanéncia (no corpo do fiel)

desta transcendéncia.

Ser chamado por Deus e ser usado por Deus, portanto, sdao premissas indispensaveis a
todo lider pentecostal. E importante ressaltar a relacio intrinseca que tais processos tém com a
experiéncia pentecostal. Depois do episddio no qual vi o rapaz chorando abragado ao seu pai,
dirigi-me até ele para fazer algumas perguntas. Afirmei té-lo ouvido afirmar que “agora
sabia”. “O que vocé, agora, sabe?”, perguntei. — “Deus quer que eu seja pastor, como meu pai,
tenho certeza”. E somente porque obteve “a resposta”, nesta experiéncia vivenciada na
ESLAVEC, que este jovem pode contar a histéria de seu chamado quando perguntado, e
desenvolver um sentido de self empoderado para promover os mesmos tipos de experiéncias
entre seus ouvintes nas suas futuras prédicas. Entendo que o foco na experiéncia, como afirma
Mellor (2010), pode iluminar “a natureza incorporada (embodied) das crengas e praticas”,
evitando as limitagcdes de um esforco interpretativo que se resume a descrever cosmologias e
cosmogonias de um grupo religioso. Esta preocupacdo é posta, por exemplo, por Montero
(2012) quando afirma que “grande parte dos estudos antropoldgicos sobre os fendmenos
religiosos ainda permanece demasiadamente voltada para o esforgo de leitura e decodificacéo
das cosmologias e universos simboélicos (Montero 2012, p. 167)”. O problema ai seria, para a
autora, “o fascinio pela retdrica da experiéncia” e o foco nela (na experiéncia), faria com que

os antropblogos se preocupassem exclusivamente com a experiéncia do transcendente, e se
12



limitassem a traduzi-lo, ficando satisfeitos em terem exclusividade nesta capacidade de
tradugdo. A consequéncia, no entanto, seria tdo somente proceder com a “reificacio
ontoldgica das visdes de mundo que descreviam e analisavam” (p. 168).

Concordo com Montero a respeito do perigo de reificacdo das visdes de mundo estudadas.
Discordo, porém, que se incorra neste erro devido ao foco na experiéncia religiosa. Montero
quer transferir o foco “das instituigdes para as praticas”, deixando de lado “os modelos
fundados nos comportamentos e nas crengas” em dire¢do aquilo que “efetivamente fazem os
individuos” (p: 170). Também pretendo focar naquilo que efetivamente os individuos fazem,
porém entendo, juntamente com Mellor (2010), que a religido ¢ um “embodied phenomenon”
e, portanto, a dimenséo da experiéncia ndo pode ser negligenciada. De forma oposta ao que
entende Montero, o foco na experiéncia pode ajudar a iluminar a natureza incorporada
(embodied) das crencas e préaticas, ndo somente descrevé-las, traduzi-las, e, muito menos,
reifica-las. A dimensdo da experiéncia pode ser entendida como um intermediario entre
crengas e préaticas, ajudando-nos a compreender como estas Ultimas sdo incorporadas
(embodied) nos, e pelos fiéis. Voltando a Mellor (2010), os aspectos da crenca, das praticas e
da experiéncia, abrangendo, os trés, todos os aspectos do que ¢ ser religioso sdo “intimamente
e inextricavelmente relacionados as capacidades e potencialidades dos corpos, e aos variados
padrdes de modelagem social e cultural aos quais estes sdo necessariamente sujeitos” (p: 587,
traducio nossa)’.

E a partir, principalmente, da Antropologia da Experiéncia de Victor Turner (1982,
2005; TURNER & BRUNER 1986), preocupada em entender “como os individuos realmente
experenciam sua cultura, ou seja, como os eventos sdo recebidos pela consciéncia”, que
pretendo analisar as experiéncias, praticas e representacbes pentecostais acerca da
constituicdo do lider carismatico. Por experiéncia, € importante lembrar, Turner e seus
discipulos, como Bruner (1986), ndo querem dizer “apenas sentido, dados, cognigdo, ou, nos
dizeres de Dilthey, ‘o suco diluido da razdo’, mas também afetos e expectativas” (p. 04,
traducdo nossa)®. “A cognicdo, obviamente, ¢ um aspecto, faceta ou ‘dimensdo’ importante da

estrutura de qualquer experiéncia”, afirma Turner. “O pensamento esclarece e generaliza a

2 “intimately, and inextricably, related to the inherent capacities and potentialities of bodies, and the varied
patterns of social and cultural shaping to which they are necessarily subject (MELLOR, 2010, p. 587)".

* The anthropology of experience deals with how individuals actually experience their culture, that is, how
events are received by consciousness. By experience we mean not just sense, data, cognition, or, in Dilthey’s
phrase, “the diluted juice of reason”, but also feelings and expectations (BRUNER, 1986, p. 04).

13



experiéncia vivida”, mas € necessario enfatizar que “a experiéncia também ¢ carregada de
emogdo e volicdo” (TURNER, 1982, p 13, traducdo nossa)’. Experiéncia opde-se aqui,
portanto, a comportamento (BRUNER, 1986). Enquanto este se refere a um observador
descrevendo a acdo de outrem e implica somente em engajar-se num comportamento
rotineiro, aquela exige um self ativo que ndo somente vivencia, mas tenta dar seus préoprios
contornos a uma agao. Pode-se até descrever o comportamento de outros, mas quando se trata

de experiéncias, so € possivel té-las (p. 05)

Se podemos experienciar apenas nossas proprias vidas, ou seja, aquilo que recebemos
através de nossas proprias consciéncias, evidencia-se ai um impasse epistemoldgico. Como
falar, entdo, das experiéncias dos candidatos a lideres pentecostais? Bruner nos lembra a
resposta de Dilthey para tal questionamento: “Nods transcendemos a esfera restrita da
experiéncia a partir da interpretagdo das expressoes”. Estas sdo consideradas como um
“encapsulamento da experiéncia dos outros” (encapsulations of experience of others). Por
“expressoes”, Bruner continua, “Dilthey quis dizer representacdes, performances,
objetivacdes ou textos” (BRUNER, 1986, p. 05, traducdo nossa)°. Turner (2005) nos lembra,
ainda, que “a experiéncia incita a expressdo”. Com isso, ele continua, “os significados obtidos
as duras penas devem ser ditos, pintados, dancados, dramatizados, enfim, colocados em
circulagao” (p. 180). Uma experiéncia, assim, “é, em si mesmo, um processo que pressiona
por uma expressao que a complete” (TURNER, 1982, p. 13, traducao nossa)e. Entendo que o
chamado e a prédica pentecostal (mais esta do que aquela) sdo performances narrativas
(AUSTIN, [1962]1990; BAUMAN, 1975; TURNER, 1982, 1988, 2005) que completam

apropriadamente as experiéncias que acompanharemos aos longe deste trabalho.

O Trabalho de Campo e as Estratégias Metodoldgicas

As andlises aqui apresentadas baseiam-se em trabalho de campo conduzido,

primeiramente, na Escola de Lideres da Associacao Vitdria em Cristo (ESLAVEC), realizada

4 Cognition is, of course, an important aspect, facet or “dimension” of any structure of experience. Thought
clarifies and generalizes lived experience, but experience is charged with emotion and volition, sources
respectively of value judgments and precepts. (TURNER, 1982, p 13).

> “we transcend the narrow sphere of experience by interpreting expressions... by expressions he meant

representations, performances, objectifications, or texts ” (BRUNER, 1986, p. 05)

® An experience is itself a process which “presses out” to an “expression” which completes it (TURNER, 1982,
p. 13)
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na cidade de Aguas de Lindo6ia, em S&o Paulo, em dezembro de 2012. Apds o congresso,
acompanhei jovens pastores e candidatos ao pastorado pentecostal em algumas igrejas,
principalmente nas filiais da Assembleia de Deus Vitdria em Cristo (a igreja do organizador
do evento) no Recife, nos bairros de Boa Viagem (a sede pernambucana) e Cordeiro. Depois
de perceber a dimensdo interdenominacional da ESLAVEC (falaremos disso mais adiante),
também acompanhei e entrevistei jovens pastores pentecostais das igrejas Vida e Paz, na
cidade de Camaragibe (PE), e da Igreja Batista Missionaria Palavra Viva, no bairro da
Véarzea, em Recife, como contraponto reflexivo, no intuito de testar os limites de minhas

generaliza¢Ges no campo pentecostal a respeito da constitui¢ao do lider carismatico.

Decidi voltar-me exclusivamente para 0 acompanhamento de jovens candidatos a pastor
e jovens pastores (com pouco tempo de ministério) por entender que, entre eles, as
subjetividades requeridas para a carreira pastoral ainda estariam em construcdo e, portanto,
mais sujeitas a observacdo. O processo de confirmagdo da vocacdo ainda estaria em
andamento, enfim. Os jovens pentecostais vocacionados, além disso, se mostraram mais
dispostos (até mesmo empolgados) a conversar sobre o tema. O contato com os que ainda nao
se tornaram lideres de grandes igrejas mostrou-se bem mais acessivel, em comparacdo aos
lideres de igrejas de alcance nacional, sem mencionar 0s pastores-celebridade. Em
contrapartida, a observacdo do segundo processo que entendo ser essencial para a constituicao
do pastor, o ritual da prédica pentecostal, mostrou-se mais dificil no caso dos jovens
candidatos ao pastorado pentecostal. Como estes ndo possuem uma agenda fixa de pregacdes,

foram raros os momentos em que foi possivel observa-los em acao.

A ESLAVEC e a Associacéo Vitéria em Cristo

A 4° Escola de Lideres da Associacdo Vitdria em Cristo aconteceu, como disse
anteriormente, em Aguas de Linddia - SP’ (a 180 km de S&do Paulo capital, 65 km de
Campinas), de 11 a 15 de dezembro de 2012. O evento é direcionado para a formacdo de
lideres evangélicos e tem como intento promover “o preparo ¢ ensino das pessoas que VA0
lidar com o povo”, visando o “crescimento com qualidade”, segundo o proprio Silas Malafaia,
lider do evento, na sua fala de abertura do Congresso. Malafaia nos conta, em um dos varios

momentos em que assumiu o pulpito no congresso, como a ESLAVEC surgiu: a partir de sua

" O evento costuma acontecer em Aguas de Lind6ia, com excecdo da terceira edicdo, que se deu em Foz do
Iguacu (PR), e da quinta edicdo, que ocorrera em Fortaleza (CE)
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participacdo em uma escola de lideres nos Estados Unidos, promovida pelo Pr. Morris
Cerullo®, a School of Ministry (e que contou, segundo ele, com a participagdo de seis mil
inscritos). La, Malafaia afirma que o Espirito Santo o teria convocado para fazer uma escola
de lideres semelhante, no Brasil. Assim, a primeira edicdo da ESLAVEC aconteceu em 20009,
contou com mil participantes e foi sediada em um hotel®. A edicéo onde iniciei meu trabalho
de campo, por sua vez, j& contava com cinco mil inscritos e acontecia na praga central da
cidade, em duas tendas gigantes com ar refrigerado’®, e com varios hotéis fechados
exclusivamente para participantes do evento. O sonho de Malafaia, segundo o préprio, é

realizar uma escola com vinte mil participantes dentre lideres e candidatos a lideranga.

O evento teve inicio na terca a noite com uma pregacao do Pr. Silas Malafaia. A partir
dai, até a sexta-feira, a programacdo constou de trés cultos diarios. Dois acontecendo pela
manhd, sendo que em um deles, no primeiro horario (08:30h as 10:30h), homens e mulheres
ficavam em lugares separados com uma programacdo especifica para cada grupo™. No
segundo horario matinal (10:30h as 12:30h), todos se encontravam. O outro culto acontecia a
noite (19:30h as 21:30h), totalizando dez cultos durante toda a programacao, sendo as tardes
livres'>. Em cada encontro, varios cantores e cantoras pertencentes a Central Gospel
(gravadora de Malafaia) eram responsaveis pelo louvor (momento musical do culto), que era
seguido de uma pregacéo, a conferéncia. Malafaia foi conferencista por duas vezes. Outros

8 Cerullo é um dos principais tele-evangelistas americanos e divulgadores da Teologia da Prosperidade. Seu
ministério, o Morris Cerullo World Evangelism (MCWE), é sediado em San Diego, California, e se caracteriza
por promover eventos evangelisticos em todo o globo. Para mais detalhes; www.mcwe.com

% A segunda edicdo, em 2010, contou com 4.000 participantes. A terceira edigdo, em 2011, teve 4.500 inscritos.

9 As tendas em forma de galpdo se comunicavam internamente. Em uma delas funcionava a secretaria do
evento, onde recolhemos o material do congresso no primeiro dia e onde pegamos nossos certificados, no ultimo.
Ai também, durante a programacéo, estavam a venda os materiais da Editora e Gravadora Central Gospel.
Mesmo néo tendo livros, Cds ou Dvds da Editora, os conferencistas do evento também expunham seus materiais
nos seus respectivos estandes. No Gltimo dia do evento, os Dvds das conferéncias j& estavam todos disponiveis
para compra. Na outra tenda, um palco gigante, ladeado por dois teldes imensos, estava de frente para as filas de
cadeiras (com um grande corredor no centro, e dois corredores laterais), dispostas da mesma forma que em uma
igreja. No meio desta tenda, mais dois teldes transmitindo o que acontecia no palco.

1 Os homens se reuniam na tenda principal e assistiam conferéncias com tematica voltada para a vida familiar.
As mulheres se reuniam no auditério de um dos hotéis. A programacdo voltada especificamente para elas
recebeu o nome de Congresso das Mulheres Vitoriosas, com preletoras como Elizete Malafaia, esposa do Pr.
Silas Malafaia e a missionéria Edméia Williams.

12 Na verdade, o segundo culto da manha nunca acabava as 12:30h, mas se estendia ap6s as 13h. Era o tempo de
voltar aos hotéis, almogar, descansar um pouco, jantar (as trés refeicdes estavam inclusas na estadia) e voltar
para a programacdo. Um esquema de logistica funcionava com 6nibus pegando os congressistas nos hotéis mais
distantes para leva-los a tenda e trazé-los de volta aos hotéis. Fiquei hospedado em um local onde podiamos
caminhar até o local dos cultos.
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pastores de diferentes igrejas foram convidados (cada um ministrando uma conferéncia).
Foram eles: Pr. Coty, presidente da ONG cristd Jovens com uma Missdo, no Parand; Pr.
Marco Antdnio, da igreja Comunidade Internacional da Zona Sul, no Rio de Janeiro; Pr.
Silmar Coelho, da Igreja Viva, no Rio de Janeiro; Pr. Walmir Cohen, da igreja evangélica Fé

para Todos, também do Rio de Janeiro.

O principal conferencista, porém, ndo foi o pastor Silas Malafaia. Este papel coube ao
Reverendo Thomas Dexter Jakes (chamado de T. D. Jakes), pastor americano da mega-igreja
The Potter’s House (com mais de 30.000 membros segundo seu website oficial, em Dallas,
EUA™). Couberam a ele as quatro Gltimas conferéncias, bem como o climax do congresso.
Foi T. D. Jakes quem pediu para que os jovens saissem de seus lugares e se aproximassem do
pulpito, ocasido descrita anteriormente, estando entre eles o jovem que afirmara ter recebido
seu chamado justamente ali. A traducdo de suas mensagens ficava a cargo do pastor Gidalte
Alencar, membro da equipe do pr. Malafaia. Jakes, além de comandar sua igreja, também é
escritor de diversos livros e produtor de filmes voltados para o publico evangélico nos
Estados Unidos. Em 2001, foi eleito pela revista Time Magazine, o melhor pregador
americano™®, sendo comparado por esta publicacdo ao maior fendmeno tele-evangelistico da
historia americana, Billy Graham. Seu ministério, T. D. Jakes Ministries, promove grandes
eventos que lotam estadios por todo os EUA™.

Vé-se que os pastores midiaticos, além de presidirem igrejas com varias filiais, possuem

18 ou seja, agéncias que cuidam de suas imagens, produzem 0s programas

seus “ministérios
de televisdo e promovem 0s eventos onde quem esta evidéncia € o pastor e ndo a instituicéo (a
igreja) que coordena. Malafaia, como Morris Cerullo e T.D. Jakes, tem 0 seu ministério
pessoal gerenciado pela Associacdo Vitéria em Cristo (AVEC). Esta agéncia cuida da
arrecadacao de fundos e produz o programa de TV de Silas Malafaia (o Vitéria em Cristo,
veiculado na Bandeirantes e Rede TV), além de promover os mega-eventos liderados pelo

pastor. A partir da Associacdo busca-se a formacdo de uma rede inter-denominacional de

13 para mais informag®es sobre a igreja de T. D. Jakes, consultar: www.thepottershouse.org

¥ Time, 17 de setembro de 2001, vol. 158, n. 11. A capa deste nimero trazia uma foto de T.D. Jakes
acompanhada dos dizeres “Is this man the next Billy Graham?” (“Este homem ¢ o préximo Billy Graham?”,
traducéo livre).

1> para mais informac@es sobre o ministério pessoal de T. D. Jakes, consultar: www.tdjakes.org

18 Coloco aqui entre aspas para diferenciar do outro significado dado a0 mesmo termo, como sinénimo de
vocacao e trabalho “na obra de Deus”, conforme mostrei anteriormente.
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relacfes, capitaneada obviamente por seu lider maior, o proprio Malafaia, haja vista a
participacdo de pastores de vérias denominagGes na ESLAVEC, como mostrei anteriormente
(e também nos outros eventos que apresentarei a seguir). Empunhando a bandeira do inter-
denominacionalismo (0 que Malafaia afirma ser uma preocupac¢do com o “Reino de Deus” e
ndo somente com sua igreja), todos 0s eventos e congressos realizados pela Associagdo tém o
intuito ou de “alcangar” os ndo-crentes, ou de “abengoar” os fiéis quaisquer que sejam suas

denominacdes.

Além da ESLAVEC, a Associacdo promove outros eventos (todos com a participacdo de
Malafaia como pregador principal, ou concedendo este lugar para um tele-evangelista
americano, acrescida da participacdo de pastores de diferentes igrejas nacionais). A Cruzada
Vida Vitoriosa para Vocé, um evento itinerante, realizado geralmente em praca publica, é
voltado para a conversdo de ndo-crentes. Os ultimos aconteceram em Recife e Sdo Luis,
atraindo centenas de pessoas. O Congresso de Avivamento Despertai (CAD) e o Congresso
Pentecostal Fogo para o Brasil assemelham-se no objetivo de atrair os crentes e promover o
“despertamento espiritual”, ou seja, o convite a um envolvimento mais intenso com a visao de
mundo pentecostal. A diferenca é que o primeiro acontece geralmente em Recife, para atender
a regido Nordeste do Brasil, e 0 segundo em Brasilia, para alcangar o eixo Sudeste-Sul. A
ESLAVEC por sua vez, como vimos, é voltada exclusivamente para o desenvolvimento da
lideranca pentecostal: pastores e jovens vocacionados candidatos ao pastorado pentecostal.

Além da observacao participante nos cultos, realizei dez entrevistas com congressistas da
ESLAVEC (destas, sete entrevistas semi-estruturadas e trés em profundidade). Uma das
caracteristicas deste evento, desde a terceira edicdo, é financiar a participacdo de jovens
vocacionados. Para tanto, estes precisam participar de uma selecdo, enviando para o endereco
eletronico da AVEC uma carta de intencdo e outra de recomendacdo do pastor de sua igreja
local. Consegui conversar com varios destes jovens sobre suas voca¢des. Também entrevistei

pastores, em sua maioria pessoas mais jovens com pouco tempo de comando de uma igreja.

Uma semana imerso no congresso ainda ndo me proporcionaria, no meu entendimento,
dados suficientes para cumprir meu objetivo: investigar a constituicdo das subjetividades dos
pastores e candidatos a pastor pentecostal. Queria vé-los em agdo, como desempenhavam sua
vocagao em suas respectivas igrejas, quais anseios 0s acometiam e que categorias definiam

um jovem como ‘“‘separado por Deus para ser pastor’. Decidi fazer trabalho de campo nas
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filiais da Assembleia de Deus Vitéria em Cristo (ADVEC), no Recife. Meu intento,
inicialmente, era acompanhar pessoas que tivessem frequentado a ESLAVEC. Conversei com
alguns jovens que estavam no mesmo Congresso do qual participei. Posteriormente, no
entanto, a abrangéncia do campo foi ampliada no intuito de alcancar igrejas de outras
denominacdes, na busca de pessoas que ndo necessariamente houvessem participado da
ESLAVEC, como veremos mais adiante. Antes, falarei da ADVEC e da sua contextualizacdo

no campo institucional das Assembleias de Deus.

As Assembleias de Deus e a ADVEC

Sempre que mencionarmos as Assembleias de Deus no Brasil, deveriamos fazé-lo assim,
com o termo no plural. No meu trabalho de conclusédo de curso (MAURICIO JUNIOR, 2011)
jé& havia enfatizado a heterogeneidade das ADs no Brasil, chamando esta denominagdo de “a
igreja dos ministérios™’. Desde sua fundagdo realizada por dois missionarios suecos, em
Belém do Pard, nos idos de 1910, a AD tem se divido em vérias redes de igrejas (os ditos
ministérios) que possuem, cada uma delas, seus proprios lideres, correspondendo na maioria
das vezes a convengbes estaduais ou regionais, tendo algumas delas, também, alcance
nacional, podendo ou ndo estar ligadas ao 6rgdo maior das ADs no Brasil, a CGADB
(Convencdo Nacional das Assembleias de Deus no Brasil).

Esta fragmentacdo assembleiana ja foi alvo de analise de Freston (1994). Por ser
extremamente descentralizada nas suas deliberacdes, proporcionando autonomia as igrejas
locais, a AD possibilitaria o surgimento de caudilhos, os lideres regionais dos ministérios,
muitas vezes mais fortes que a prépria CGADB (FRESTON, 1994). Este caudilhismo seria
apontado ainda como o fator responsavel pelos cismas ocorridos no governo da AD,
formadores, a cada cisdo, de novos ministérios com seus respectivos novos lideres. O grande
racha, ocorrido em 1989, entre o ministério Missdo, descendente direto da missdo sueca que
fundou a igreja em Belém, e o ministério Madureira, cujo lider se desligou da CGADB no
momento em que atingiu um numero de filiais tal a ponto de ndo fazer mais sentido a

subordinagdo a outro orgdo, € o maior exemplo elencado por Freston para afirmar que este

7 Mais uma utilizagdo do termo ministério, desta feita significando as subdivisdes institucionais da Assembleia
de Deus. Além disso, departamentos de uma igreja local também sdo chamados de ministérios, por exemplo, o
ministério de louvor ou o ministério com jovens, responsaveis pela masica nos cultos e por cuidar dos membros
da igreja pertencentes & esta faixa etéria, respectivamente.
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modelo de governanca levaria a faléncia da AD. Madureira formou sua prépria convencdo
nacional (CONAMAD) e adquiriu grafica e editora préoprias, confirmando, para Freston, que a
AD estaria “cada vez mais fora de sintonia com a moderna sociedade urbana” (p. 88). A
questdo dos “usos e costumes” seria mais um sinal da crise na AD para este autor, ja que
muitos adeptos estariam trocando de denominacdo por ndo mais desejarem se adequar a
rigidez ascetica desta igreja (FRESTON, 1994).

Se Freston viu as constantes cisdes como um indicador de crise, Ronaldo Almeida (2009)
apresenta a mesma questdo como a principal causa da expansdo institucional'® do
pentecostalismo. Os quinze anos que separam as duas obras permitiram a Almeida perceber
que o pentecostalismo se expandiu institucionalmente justamente através da dissidéncia e da
diversificacdo, possibilitando o alcance de um escopo maior de perfis e demandas religiosas
“na medida em que consegue atingir cada vez mais os diferentes grupos que convivem numa
realidade complexa como a das grandes sociedades brasileiras” (ALMEIDA, 2009, p. 36). E
sabido que Almeida se referia ao pentecostalismo em geral ao tratar de suas dissidéncias e a
consequente diversificacdo do movimento como fator de expansdo. Ele se referia ao
surgimento de novas denominacBes. Ha uma caracteristica peculiar dos rachas na AD: deles
ndo se originam novas denominagdes, mas novos ministérios. No entanto, podemos entender
estas novas redes oriundas das cisdes como (sub) denominagdes independentes que preferiram
manter o carisma do nome da instituicdo. Com isso, 0 modelo de Almeida, de expansao pela
dissidéncia e diversificacdo, pode enquadrar-se a dindmica de cisGes assembleianas. Assim, é
importante observar que, se em Freston a AD esta inadaptada a modernidade, utilizando-se do
modelo proposto por Almeida vemos exatamente o contrario: essa multiplicidade de
ministérios teria possibilitado a acomodagdo, sob um mesmo rétulo denominacional, de
demandas religiosas as mais dispares possiveis presentes nas grandes cidades brasileiras.

A ADVEC originou-se justamente de mais um racha entre as Assembleias de Deus. Era
conhecida anteriormente por Ministério Penha e, sob a lideranca do pastor José Santos,
contava com 85 igrejas espalhadas exclusivamente pelo estado do Rio de Janeiro. Apds o
falecimento de José Santos, seu genro, o pastor Silas Malafaia, assume o Ministério Penha,
separa-se da Convencdo Geral das Assembleias de Deus no Brasil (CGADB) e muda o nome

de sua igreja para Vitdria em Cristo, mesmo nome do programa televisivo que comandava ha

8 Em sua obra Almeida divide a expansdo pentecostal nas suas dimensdes “institucional”, “(das) relagdes
sociais”, e “simbolica”. Utilizo-me aqui apenas da primeira.
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anos. Desde que transformou o Ministério Penha em Vitdria em Cristo, em 2010, Malafaia
elevou para 92 o numero de suas igrejas no Rio de Janeiro e deu inicio ao objetivo de
nacionalizar sua denominacdo: foram seis templos inaugurados em Pernambuco®®, quatro no
Parana, trés em Santa Catarina e um templo no Rio Grande do Norte, Minas Gerais e Espirito
Santo, respectivamente. Pernambuco, portanto, é o segundo estado em importancia para a
ADVEC, considerando o numero de templos ai inaugurados. Seu templo-sede em
Pernambuco esta localizado em Recife, no bairro de Boa Viagem, sob a lideranca do Pastor

Rafael, coordenador (pastor-regional) da ADVEC em Pernambuco.

A ADVEC também serve de resposta & segunda colocacdo de Freston sobre a sangria que
a questdo dos “usos e costumes” seria responsavel por provocar nas fileiras de adeptos da AD,
ja que surgiu justamente para responder as demandas por relaxamento nos usos e costumes.
No contexto pernambucano, podemos comparar a ADVEC ao ministério Campo do Recife, o
maior das ADs em Pernambuco, ligado a CGADB e descendente direto da missdo sueca
surgida em Belém. A CONADEPE (Convencdo da Assembleia de Deus em Pernambuco),
instituicdo que abrange as igrejas formadas pelo Campo do Recife, segundo seu website
oficial®’, tem mais de 3.000 igrejas em todo o estado, reconhecidas pelas suas cores cinza e
azul e tendo por sede 0 enorme templo na Avenida Cruz Cabugé®, no Recife. Ali chegou em
1918 (sete anos apés a fundacdo em Belém) sendo criada também por missionarios suecos. O
Campo do Recife caracteriza-se pelo seu forte rigor ascético contra-cultural e seus membros
podem ser considerados os “tipicos” crentes da Assembleia de Deus: Os homens sempre se
dirigindo aos cultos trajando terno e gravata, as mulheres sempre usando longos cabelos
soltos ou presos em coques no alto da cabeca e saias abaixo do joelho (MAURICIO JUNIOR,
2011). Ao entrar em um culto da ADVEC, por sua vez, este estere6tipo cai por terra. Entre os
membros masculinos comuns os ternos sdo dispensados (obreiros e pastores ainda mantém a
indumentaria), e as mulheres ndo mais estdo submetidas a obrigacdo de usar saias e ndo cortar
o0 cabelo, adotando o padrdo de beleza comumente aceito na sociedade mais ampla. Um dos

fiéis da ADVEC por mim entrevistados afirma que saiu de uma igreja pertencente ao Campo

19 530 trés igrejas em Recife, nos bairros de Boa Viagem, Imbiribeira e Cordeiro. Além das igrejas nas cidades
de Moreno, Escada e Caruaru.

%0 para maiores informacdes, consultar www.ieadpe.org.br

?! Esta avenida consiste em um caso interessante, pois se trata de um tipo de “corredor pentecostal” da capital
pernambucana. O templo-sede da Assembleia de Deus Campo do Recife é vizinho do templo-sede estadual da
Igreja Universal do Reino de Deus. Um pouco mais a frente, parede com parede, estdo os templos-sede no
estado das igrejas Internacional da Graca de Deus e Mundial do Poder de Deus.
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do Recife a pedido de sua esposa, que ndo mais se adequava ao rigor ascético, principalmente

estetico, exigido pela igreja.

Assim, de marco a setembro de 2013, frequentei os cultos da ADVEC em Recife.
Durante este periodo, revezei minhas idas a duas filiais: A sede pernambucana, no bairro de
Boa Viagem (600 membros), e a filial do bairro do Cordeiro, na Avenida Caxangé (800
membros)®%. Estes mesmos templos, no segundo semestre de 2011, foram o foco de minha
pesquisa na ocasido de meu trabalho de concluséo de curso (MAURICIO JUNIOR, 2011).
Além da observacdo participante nos cultos, entrevistei e acompanhei, principalmente, os
lideres dos departamentos de jovens e adolescentes destas igrejas, aléem do pastor-regional
(pastor da sede em Boa viagem). A maioria das igrejas evangélicas descentraliza suas acoes a
partir do que chamam de departamentos. Ha desde os departamentos que cuidam dos jovens e
adolescentes da igreja, até o ministério com casais, criancas, educacdo religiosa, acdo social,
etc. Na ADVEC, os departamentos dos jovens e dos adolescentes sdo chamados de JVC
(Juventude Vitéria em Cristo) e Interligados, respectivamente, e promovem uma programacao
especifica para o seu publico alvo. Funcionam como se fossem, de acordo com a palavra de
um dos lideres, “uma igreja dentro de outra”, porque obrigam, segundo este mesmo lider (da
JVC — Boa Viagem), seus coordenadores a preocuparem-se desde o aconselhamento dos
jovens e adolescentes a administracdo das financas. Estes departamentos também sdo
entregues, na maioria das vezes, aos jovens com vocacao pastoral, sendo entendido, este
periodo no qual atuam como lideres dos jovens e adolescentes (a lideranca dos jovens ainda é
considerada de mais prestigio que a dos adolescentes), como preparacdo para os seus futuros
trabalhos como pastores. Foi justamente com os lideres da JVC das filiais de Boa Viagem e
do Cordeiro — todos? participaram também da ESLAVEC na qual fiz trabalho de campo - que
mais conversei sobre suas expectativas e anseios com relagcdo ao futuro como pastores (todos
ja tem certeza que o serdo), sobre os detalhes de suas vocagOes, além de acompanhar suas
performances na direcdo do culto dos jovens, desde a organizacdo da programacdo as

pregacOes que 0s mesmos faziam nestes momentos.

22 A informagéo acerca da quantidade de membros de ambas as igrejas, bem como das igrejas por mencionar,
advém de conversas informais com seus lideres. N&o foi realizada por mim uma contagem oficial, nem tive
acesso direto aos dados de contagem de membros realizada pelas respectivas igrejas.

23 S40 quatro lideres, ja que este departamento, a JVC, tem lider e vice-lider.
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Ampliando o campo

Voltando a ESLAVEC, é necessario falar de minha surpresa ao chegar neste evento, no
que diz respeito ao seu alcance inter-denominacional. Desde minha chegada ao hotel e dos
primeiros momentos dos cultos, percebi que ndo se tratava de um evento voltado para a
ADVEC, como havia imaginado antes. Durante uma de suas falas, Silas Malafaia,
apresentando os nimeros do evento, afirmou estarem ali presentes cerca de 500 denominacdes
diferentes. De acordo com estes dados, teriamos uma igreja para cada dez participantes do
congresso (com cinco mil inscritos no total, também de acordo com a organizacao do evento).
Se ndo é possivel confirmar as informagdes de Malafaia, uma vez que nao tive acesso aos
nameros oficiais - aos dados das inscri¢cdes - posso, por outro lado, fazer uma comparagédo
com minha amostra do evento: Os dez congressistas por mim entrevistados pertenciam a oito
igrejas diferentes®®. Diante desta constatacdo, vislumbrei a possibilidade de construir um
modelo analitico acerca da constituicdo do pastor pentecostal com um alcance mais amplo, ou
seja, que contemplasse ndo apenas a ADVEC, como era meu objetivo inicial, mas que

abrangesse o0 campo pentecostal em geral.

Para tanto, paralelamente a observacao participante nos cultos da ADVEC em Recife, fiz
trabalho de campo em mais duas igrejas de diferentes denominacdes. Participei do Congresso
de Homens da Igreja Vida e Paz (200 membros), em Camaragibe, e entrevistei o pastor (um
dos pregadores do evento) que tinha deixado ha pouco a lideranca dos jovens desta igreja ja
que, recém-ordenado?®, acabara de assumir uma congregacdo (filial) aberta pela Vida e Paz no
bairro da UR-07, em Recife. Também frequentei alguns cultos da Igreja Batista Missionaria
Palavra Viva (60 membros), no bairro da VVarzea, em Recife, e entrevistei o lider desta igreja,
um jovem também recém-ordenado pastor e que estava assumindo a primeira igreja de sua
carreira. Assim, pude acompanhar, conversar, entrevistar e observar pastores e candidatos a
pastores pentecostais pertencentes desde as igrejas pentecostais classicas até igrejas
protestantes “pentecostalizadas”, ou protestantes renovadas (esclarecei estes rotulos a seguir),
que estiveram ou ndo na ESLAVEC, conforme tabela abaixo:

2 Aqui estou considerando diferentes ministérios da AD como diferentes “igrejas” (no caso, o ministério Belém,
com dois entrevistados, e o ministério Madureira e a propria ADVEC, com um entrevistado cada). As outras
igrejas foram: Igreja do Evangelho Quadrangular, Igreja Batista Renovada (2), Igreja Peniel, Projeto Amar e
Presbiteriana Renovada.

2> Ao assumir o cargo de pastor o vocacionado passa pelo ritual da ordenagéo, onde é ungido com 6leo e recebe
uma oragdo dos lideres da igreja
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Denominacdes dos Entrevistados*

Igrejas Pentecostais /
Nome Denominagéo Rl BAVEE Nome Denominagéo RIG[ESEAEC

S N § N

Ivan ADVEC Boa Viagem X Pr. italo Presbiteriana Renovada X

Pr. Rafael | ADVEC Boa Viagem X Pr. Bartolomeu | Batista Renovada X

Floréncio | ADVEC Boa Viagem X

Tiago ADVEC Caxanga X

Gabriel Igreja do Evangelho Quadrangular X

Pr. Renato | Vida e Paz X

* Refiro-me aqui somente aos entrevistados que tém suas falas reproduzidas ao longo do texto®

E necesséario, no entanto, estabelecer desde ja os limites de minhas generalizagdes.
Chamo de pentecostais, neste trabalho, os fiéis que participam das denominagdes que Mariano
(2005) classificou como representando as duas primeiras “ondas” do pentecostalismo no
Brasil?’, as quais tem a AD e a Igreja do Evangelho Quadrangular como igrejas-icone,
respectivamente, além das igrejas historicas (ou protestantes) “pentecostalizadas”, conhecidas
como “protestantes renovadas”. Estes segmentos, juntamente com as igrejas neo-pentecostais,
estariam contidos no que chamo de campo pentecostal mais amplo; J& este ultimo, por sua
vez, formaria o campo evangélico juntamente com os protestantes historicos (batistas,

congregacionais, presbiterianos, etc; ver figura abaixo).

%% Foram dez entrevistas realizadas na ESLAVEC e mais 07 entrevistas realizadas com lideres das igrejas em
Recife e Camaragibe (17 no total).

2 Mariano (2005) apresenta a histéria do pentecostalismo no Brasil em trés ondas: o pentecostalismo classico,
oriundo dos anos 1910 (AD e Congregacdo Cristd no Brasil); o deuteropentecostalismo, dos anos 1950 (Igreja
do Evangelho Quadrangular, principalmente), que seria diferente da primeira onda por enfatizar os dons de cura
ao invés da glossolalia; e o neo-pentecostalismo, a terceira onda, dos anos 1970, que introduziu a teologia da
prosperidade e a énfase na doutrina da batalha espiritual, ou seja, a luta entre Deus e o diabo como tendo
influéncia direta na vida dos fiéis (Igreja Universal do Reino de Deus, Igreja Mundial do Poder de Deus, etc).
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Evangélicos

Campo pentecostal mais amplo Protestantes

2-
1. Neo-
: Protestantes :
Pentecostais Pentecostais
Renovados

Assim, minhas analises sobre a constituicdo do pastor pentecostal a partir da construcdo
narrativa do chamado baseada na doutrina do eleito misticamente escolhido, e a partir,
também, da performance ritual da prédica, sdo aplicaveis aos pentecostais e protestantes
renovados (representados pelos nimeros 1 e 2 na figura acima), com algumas diferencas de
grau gque veremos nos capitulos a seguir (ndo tanto no que diz respeito a questdo do chamado,
e mais na performance da prédica). N&o anularia a possibilidade de minhas conclusdes serem
generalizadas a ponto de alcancar o segmento neo-pentecostal dando conta, por conseguinte,
do campo pentecostal mais amplo. No entanto, ndo tenho dados para embasar esta afirmacéo,
uma vez que foi, enfim, nas igrejas pertencentes aos grupos 1 e 2 onde fiz trabalho de campo.

Alguns fatores promovem a unificacdo de praticas e representacbes permitindo
elencarmos algumas caracteristicas, tanto institucionais quanto culturais (relativas ao seu
sistema simbolico), que pertenceriam ao campo pentecostal mais amplo e ndo somente a
algumas igrejas especificas. Dentre estas caracteristicas comuns poderiamos citar a existéncia
da conversao individual com énfase na subjetividade e emotividade, o batismo no Espirito
Santo, a explicacdo de parte substancial da vida a partir do acionamento de elementos
sobrenaturais, o entendimento da conversdo como ruptura com uma vida passada, O
crescimento “na fé” como dever de cada crente, entre outras. Como fatores unificadores,
poderiamos citar a Biblia como elemento cultural que normatiza préticas e representacdes
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fornecendo os mitos que serdo revividos pelos crentes pentecostais (como veremos no
capitulo I1), bem como a nocdo do Espirito Santo como poténcia geradora (exclusiva) de
atitudes divinamente inspiradas, além da necessidade desta poténcia ser absorvida pelo fiel,
internalizado em seu corpo, através das disciplinas espirituais (oracdo, jejuns, leitura da

Biblia) e do ouvir das prédicas.

Se estas préaticas e representacGes pentecostais ndo sdo de todo intercambidveis, tais
elementos unificadores possibilitam, pelo menos, uma comunicacdo que se intensifica em
momentos como 0s congressos de alcance inter-denominacional, como a ESLAVEC, e devido
ao transito existente entre fiéis das igrejas evangélicas, comum, sobretudo, entre 0s
pentecostais. Sem esquecer do intercdAmbio de praticas engendrado pelos meios de
comunicacdo de massa. Entendo, ainda, que as igrejas da AD, tanto pela sua dimenséo no que
diz respeito ao numero de fiéis (como veremos no proximo capitulo), quanto por sua tradicdo
na histéria do pentecostalismo (é a primeira igreja a ser fundada no Brasil neste segmento),
funcionam como disseminadoras de praticas e representacdes no campo pentecostal. A igreja
Vida e Paz onde fiz trabalho de campo, por exemplo, foi fundada por um ex-pastor da
Assembleia de Deus. E comum ver ex-membros das ADs no inimero contingente de igrejas
pentecostais que surgem no cenario brasileiro. Assim, a estas préticas e representacdes
comuns ao campo pentecostal (nos limites apresentados anteriormente) pretendo acrescentar,
embasado nas analises que veremos nos capitulos seguintes, a forma como sdo moldadas as
subjetividades dos lideres pentecostais. Como um lider se levanta acima dos crentes comuns
para se tornar pastor? Como se estabelece a convicgdo de ter sido chamado por Deus? Quais
0s requisitos para que a prédica pentecostal sirva como sinal diacritico para que a comunidade

confirme que o poder de Deus tem sido derramado naquele “vaso”?

Os capitulos

Para responder estas perguntas percorreremos o seguinte caminho: No capitulo I, O
Crescimento Mais Explosivo da Histdria das Religides, ao tomar como ponto de partida os
dados dos ultimos Censos, ofereco uma reflexdo sobre as razdes do crescimento vertiginoso
do pentecostalismo. O capitulo 11, Ser Chamado por Deus, lanca luz sobre o primeiro fator
indispensavel para a constituicdo do pastor pentecostal, a narrativa do Chamado. No capitulo

111, Ser Usado por Deus, trago o segundo elemento sem o qual um crente pentecostal ndo
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pode ser lider, o dominio das nuances do ritual da prédica pentecostal. O quarto e Gltimo
capitulo apresenta, primeiro, um Ensaio sobre as Fontes do Poder que consiste em uma
analise eminentemente tedrica sobre as dimensbes da experiéncia pentecostal, tentando
compreender o0 que acontece quando, em seus rituais, 0s grupos entendem estarem diante, ou
recebendo, ou sendo preenchidos em seus corpos com poder transcendental, espiritual ou
mistico. Em seguida, ainda neste capitulo, faco uma tentativa de aplicar as construcdes
teoricas do ensaio ao caso pentecostal. Apresento nas Consideragdes Finais tdo somente uma
recapitulacdo de minhas conclusdes, ja que ndo as guardarei para este momento, mas as
apresentarei paulatinamente ao longo de todo o trabalho. Antes de tudo, porém, tentemos
contribuir com a resposta de uma pergunta que acomete tantos estudiosos do assunto: Por que

tanto crescem as igrejas pentecostais?
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CAPITULO I - “O crescimento mais explosivo da histéria das religides”

The Conversion of Saint Paul, 1601.
Oil on canvas, 230 x 175 cm
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Por que cresce o pentecostalismo? E por que o faz tdo rapidamente a ponto de se tornar,
quando se fala de crescimento, o maior fendmeno religioso brasileiro? Por que tantas pessoas
tém escolhido o pentecostalismo como opc¢do em meio ao pluralismo religioso? Tentativas de
resposta a estas perguntas se multiplicam quase que acompanhando a velocidade dos indices
de crescimento da religido pentecostal ndo s6 no Brasil, mas ao longo de todo o globo.
Apresentarei neste capitulo algumas delas, cujos conteddos, assim entendo, representam
equacOes demasiado simplificadas (pentecostalismo igual a pobreza, ao imperialismo, a
modernizacdo, etc) e, a0 mesmo tempo, relegam ao segundo plano (alguns sequer
consideram) os fatores propriamente religiosos do sistema pentecostal, ou seja, a eficacia de
seu sistema simbdlico. Logo depois, apresentarei algumas de minhas reflexdes sobre o tema.

N&o pretendo dar respostas definitivas aqui a respeito das razGes para o vertiginoso
crescimento pentecostal. Desejo tdo somente chamar atencdo para a especificidade do seu
sistema simbdlico - e a forma como este € perito em modelar subjetividades — como um dos
motivos, se ndo o principal, pelos quais os fieis vém a abracar esta opcdo religiosa. Afinal, é
através da conversdo de fieis que as fileiras das igrejas pentecostais sdo engrossadas. Sigo,
principalmente, as colocacdes de Joel Robbins (2004, 2008, 2009) sobre o tema. Em seus
ultimos trabalhos, este era exatamente seu objetivo: chamar atencéo para a propria vida ritual
pentecostal como um dos principais fatores de seu crescimento. Digo “um dos principais”
porque nao estou excluindo, por exemplo, o0 uso extensivo da midia e o poderio econémico de
algumas das igrejas pentecostais como fatores importantes para seu crescimento. Entendo,
porém, que sem um sistema simbdlico internalizado pelos fiéis a partir de atividades rituais de
alta intensidade, sistema que responde eficazmente a ansiedades tipicas de nossa época, estes
outros fatores que certamente compdem 0 sucesso pentecostal poderiam ser, e certamente

seriam, indcuos.

Tento, porém, com relacdo aos trabalhos de Robbins, avancar em algumas questdes. A
sintese de minha reflexdo se d& na percep¢do do pentecostalismo como uma resposta,
eficiente e eficaz, ao déficit simbélico da surmodernité”® (Augé, [1994] 1997, [1992] 2012).
As figuras de excesso que caracterizariam a contemporaneidade, na visdo de Augé, seriam, no

meu entendimento, contra-atacadas pelo pentecostalismo com uma rara eficacia. As

8 Mantenho o termo no original por entender que a traducdo para o portugués, sobre-modernidade, ndo
contemplaria o sentido do autor. Com o prefixo sur-, no original em francés, Augé pretende falar de um exagero
das caracteristicas da modernidade, o que em inglés seria representado pelo termo overmodernity.
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superabundancias fatual e espacial, e a individualizacdo das referéncias (as tais figuras de
excesso de Augé), somente um sistema simbdlico que se caracteriza por uma superabundancia

mitico-ritual e de experiéncia poderia servir como contrapartida.

Antes, porém, para embasar minha afirmacdo sobre o crescimento vertiginoso do
pentecostalismo no Brasil, apresentarei alguns dados do Censo 2010, contrastados com censos

anteriores. VVejamos:

Os evangelicos e seus nimeros no panorama religioso brasileiro

No pais mais populoso da América Latina, os evangeélicos passaram a representar mais de
vinte por cento (22,16%) dos brasileiros no final da primeira década do século XXI, de acordo
com o Censo 2010 (IBGE). Estes dados confirmam uma tendéncia de crescimento dos
evangélicos e, paralelamente, a constante diminuicdo do contingente catdlico no pais, que
vem ocorrendo a passos largos desde a década de 1980. Naquele momento, os catolicos
representavam 89% da populacdo, ao passo que 0s evangélicos somavam pouco mais de seis
pontos percentuais. Os dados atuais nos mostram um decréscimo de filiacdo catolica para
64,6%, enquanto que o montante evangélico do pais, desde entdo, somente cresceu, e

vertiginosamente (ver tabela abaixo).

Tabela 1

Percentual de catdlicos e evangélicos em relagédo ao
total da populacgéo brasileira 1980-2010

Censo (de) Catodlicos (%) Evangélicos (%)
1980 89,0 6,6
1991 83,3 9,0
2000 73,9 15,4
2010 64,6 22,2

Fonte: IBGE

Este declinio acentuado da religido catdlica, bem como o concomitante crescimento dos

evangeélicos, pode ser visualizado mais detidamente no grafico a seguir:
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Gréfico 1
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Fonte: IBGE

E dificil observar este grafico sem imaginar as curvas que representam os contingentes
catolico e evangélico da populacédo se tocando no futuro. De fato, Faustino Teixeira (2012, p.
15) nos lembra de previsfes estatisticas que calculam um empate entre os evangélicos e
catélicos em 2040, sendo que, ja em 2030, os catdlicos passariam a representar menos de 50%
da populacdo. Obviamente, tratam-se de previsfes que s6 se confirmardo ao se manterem

estas taxas de (de)crescimento de ambas as religides.

O crescimento evangélico ndo é homogéneo, no entanto. E necessario analisar, ainda, a
diversidade interna deste segmento para entendermos os fatores mais importantes do seu
crescimento no cenario religioso brasileiro. Em 1980, por exemplo, os Evangélicos de
Missd0®® representavam a maioria do segmento, 3,38% da populacéo brasileira (ver tabela 2).
A partir dai, é o crescimento vertiginoso pentecostal que aparece. Se na década 1980-1991 os
evangélicos de misséo perderam adeptos (apenas — 0,4%), recuperando-se na década seguinte,

mas voltando a perder adeptos na década 2000-2010 (- 0,05%), o que significa a manutengédo

2 As igrejas evangélicas de missdo recebem esta denominacéo por se originarem de missées estrangeiras. S&0
conhecidas também como evangélicas tradicionais ou protestantes historicas. No Censo 2010, sdo discriminadas
como evangélicas de misséo as igrejas Luterana, Presbiteriana, Metodista, Batista, Congregacional e Adventista.
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de uma média de 3,62% da populacdo brasileira entre 1981-2010, a populagdo pentecostal,

por sua vez, praticamente dobrou a cada década (ainda tabela 2).

Tabela 2
x - % em relagéo - % em relacéo

Censo Po?g::f a0 Evarls/?ieslgggs e ao total da Eg:g%glslf;z ao total da

populacéo populacéo
1980 | 119.009.778 4.022.330 3,38 3.863.320 3,25
1991 | 146.814.061 4.388.165 2,99 8.768.929 5,97
2000 | 169.870.803 6.930.765 4,08 17.617.307 10,37
2010| 190.755.799 7.686.827 4,03 25.370.484 13,30

Fonte: IBGE, Atlas da Filiacdo Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil

Assim, e sem duvida, o carro-chefe da mudanca significativa no panorama religioso

brasileiro em direcdo a um pais que parece deixar para tras, ou pelo menos desafiar, seu ethos

catélico é o pentecostalismo. Pode-se visualizar melhor seu crescimento metedrico em

comparacdo aos evangelicos de missdo no grafico abaixo (Grafico 2). Atualmente (Censo

2010), os pentecostais sdo a esmagadora maioria dos evangelicos, chegando a representar

mais de 60% deste segmento (grafico 3, abaixo) e mais de 13% da populacdo brasileira

(tabela 2 acima).

Gréfico 2
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Gréfico 3
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Levando em consideragdo que o IBGE nao esclareceu a contento se a categoria “filiagdo
evangélica ndo determinada” ¢ resultado da ndo explicitacdo, por opg¢do, do entrevistado, ou
se foi problema do recenseador (ver gréafico 3 - com 22% os “ndo-determinados” representam
uma porcentagem do total de evangélicos maior até que o montante dos evangélicos de
missao), o crescimento pentecostal pode ter sido ainda maior. Entendo que a hipdtese mais
plausivel para 0 nimero expressivo desta categoria tenha sido um problema na coleta dos
dados. Como as denominagOes pentecostais proliferam quase que diariamente, pode ter
havido uma dificuldade por parte dos recenseadores em reconhecer as respostas como
denominacdes pentecostais. Entendo que esta situacdo é factivel mesmo com a existéncia da
categoria “outras igrejas evanggélicas de origem pentecostal”’. Aumenta a possibilidade de o
pentecostalismo ter uma dimens&@o ainda maior quando se percebe que as igrejas renovadas,
ou seja, as igrejas de missdo que se “pentecostalizaram” e se separaram de suas convencoes
originais, estdo, na minha opinido, sub-representadas. Consta no Censo 2010 tdo somente a
categoria “evangélica renovada ndo determinada”, sem nenhum tipo de discriminacdo que
contemple a diversidade deste segmento (ver Almeida, 2009, p. 42, tabela 3, onde o autor

discrimina este segmento sob a rubrica “protestantes carismaticos”).

Entre os pentecostais também se deve evitar cair numa analise homogénea. As igrejas que
compdem o segmento evangélico pentecostal ndo crescem em bloco, sendo necessario,

portanto, analisar sua diversidade interna. A Igreja Universal do Reino de Deus, por exemplo,
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perdeu adeptos ao longo da Gltima década (de 2.101.887 para 1.873.243 filiados - 11% de
seus fiéis). Entre as igrejas que mais cresceram, de acordo com o ultimo censo, estdo a
Assembleia de Deus, 46,4%; a Igreja do Evangelho Quadrangular, 38,5%; e a Igreja
Pentecostal Deus € Amor, 9,2%. A Assembleia de Deus é a maior igreja evangeélica brasileira,
com mais de doze milhGes de adeptos; 6,46% do total da populacdo brasileira; 29,3% dos
evangélicos. Leonildo Campos (2012) nos lembra que a Assembleia de Deus ganhou 3,8
milhGes de novos fiéis na década, o que representa um total de 1.082 novos fiéis por dia,

durante 10 anos (p. 24), ratificando a dimenséo de sua pujanca.

Com isso espero ter chegado ao meu objetivo ao apresentar os nimeros do crescimento
evangélico desde a década de 1980. Primeiro, o plurarismo religioso cristdo se estabelece no
Brasil com os evangélicos desafiando a relacdo direta entre brasilidade e catolicismo. Em
segundo lugar, quem comanda este crescimento vertiginoso é o segmento pentecostal.
Podemos afirmar, enfim, que a face da populacdo evangélica brasileira é pentecostal e,
sobretudo, assembleiana. Os numeros que atestam a Assembleia de Deus como a maior igreja
evangélica do Brasil, no meu entendimento, confirmam o que disse anteriormente sobre o
papel desta igreja como disseminadora de préaticas e representacdes entre 0s pentecostais, ndo
SO por sua importancia numérica, mas também por ser uma instituicdo doadora de fieis,
guando falamos da circulacdo de fiéis entre as igrejas pentecostais, fenémeno comum neste
segmento. Como também ja afirmei, € comum ver ex-fiéis assembleianos na infinidade de

igrejas pentecostais menores que surgem a cada dia no cendrio religioso brasileiro.

E por que tanto crescem os pentecostais?

Uma vasta bibliografia ja se formou no rastro dos que buscam a resposta a esta pergunta,
reunindo alguns trabalhos que ja podem ser chamados de classicos. As primeiras reflexdes
apresentavam a privacdo social e a situacdo de anomia como os fatores que explicariam o
sucesso da mensagem pentecostal (Willems 1967; D’Epinay 1970; Procdpio Camargo 1973).
Christian Lelive D’Epinay, por exemplo, definiu o pentecostalismo como o refugio das
massas: uma religido de migrantes advindos de areas rurais, que abracavam a fé pentecostal
diante das agruras da adaptacdo ao mundo urbano moderno. Baseados claramente nas teorias

de secularizagdo, o problema nestes trabalhos € entender o pentecostalismo como resquicio
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pré-moderno que se desvaneceria quando estes segmentos de populacdo estivessem
plenamente adaptados & modernizacdo das cidades. Procopio Camargo (1973) chegou a
afirmar que o pentecostalismo desapareceria com a chegada da modernidade. Viu-se que este
ndo foi o caso. Pelo contrario. Passada a grande onde de migracdo das décadas 1960/1970, o

pentecostalismo somente cresceu.

Outros estudos, principalmente os originados a partir de trabalho de campo realizado no
continente africano por autores como Comaroff & Comaroff (1992), entendiam o
pentecostalismo como um tipo evidente de “colonizagdo das consciéncias”. Ou seja, € o
imperialismo capitalista que empurraria o pentecostalimo “goela abaixo” mundo afora. A
populacdo local, no entanto, segundo estes autores, resistia, mostrando-se capaz de reinventar
a tradicdo cristd a ela apresentada a sua maneira, de modo a ndo se modificar culturalmente.
Estudos mais recentes se afastaram desta equacdo que iguala o pentecostalismo ao
imperialismo tentando, como Csordas (2009), ao invés de afirmar taxativamente a existéncia
de um vetor unidirecional de imperalismo cultural, ressaltar a multiplicidade dos canais
globais, entendendo que o fluxo de fendmenos religiosos é no minimo bidirecional, e muito

provavelmente multidirecional.

Alguns, ainda, entendem o pentecostalismo como a religido dos rejeitados e pobres
(Corten 1996; Campos, L. 2005). Nestas analises, as igrejas gque promovem a cura
substituiriam os hospitais, os transes entrariam no lugar da terapia e a teologia da
prosperidade seria praticamente uma cartilha para prestar consultoria de empreendorismo na
pos-modernidade. Em suma, por compensar a falta de acesso a varios recursos, 0
pentecostalismo floresceria entre os mais pobres. Esta relacdo entre religido e classe
complexificou-se em trabalhos mais recentes, mas ndo abandonou o entendimento do
pentecostalismo como religido dos pobres. Em um paper apresentado recentemente no ultimo
congresso da Associagdo Latino Americana de Sociologia (ALAS), por exemplo, Arenari
(2013) apresentou esta relacdo direta entre pentecostalismo e classe social. Segundo o autor,
ele deixa de lado o que chama de funcionalismo dos trabalhos anteriormente citados e segue
com o0 objetivo de mostrar, a partir do paradigma dos estudos culturais, que “o
pentecostalismo tornou-se a expressdo religiosa por exceléncia de uma classe social com
maior presenca numérica em sociedades periféricas”, ou seja, “a massa de trabalhadores

excluidos da expansdo capitalista na periferia de seu sistema” (p. 07). Portanto, assim como o
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calvinismo teria sido a religido dos protestantes, e o metodismo, do proletariado, o
pentecostalismo para Arenari seria a religido das massas sub-integradas na periferia do
sistema capitalista. Por haver se originado nos Estados Unidos, o pentecostalismo seria apto
para integrar a modernidade as massas sub-integradas. Mas ndo somente no sentido do déficit
de servigos publicos como outrora (por isso o autor afirma estar se afastando do
funcionalismo), mas no campo das subjetividades. A integracdo viria a partir de uma
“promessa religiosa baseada na ascensao social” levada para os paises onde os grupos sociais
estariam sub-integrados a dindmica da sociedade. Enfim, o pentecostalismo levaria o ideal do

self made man americano para a periferia do sistema.

Diferentemente de Arenari, Gracino Junior (2008) escolhe outra classe social para
relacionar com o pentecostalismo. Segundo ele, este fendmeno religioso afinar-se-ia com 0s
anseios dos estratos médios urbanos da populagio brasileira, em seus dizeres, “empresarios,
profissionais liberais e universitarios” (p. 63) por ensinar, principalmente através da Teologia
da Prosperidade, como se comportar em uma sociedade de risco. Ele nos traz um exemplo de
uma profissional liberal, odontologista, convertida a Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD) que, nos cultos, e principalmente e na Corrente dos Empreséarios (culto da IURD
voltado para empreendedores e profissionais liberais), apreende mecanismos subjetivos para
ndo ficar a deriva na sociedade de risco. Gracino Junior afirma que “a maioria das
universidades brasileiras ndo tem como mote principal preparar seus alunos para 0 puro risco
do mercado. Na sociedade brasileira contemporanea quem cumpre este papel séo os livros de
auto-ajuda, os cursos MBA e, agora, as igrejas neopentecostais” (p. 61). O que o
pentecostalismo oferece, em suma, para este autor, € uma solucdo biografica (Bauman, 2005)
que ajuda o fiel a sobreviver no capitalismo flexivel. Ou seja, ndo se buscam mais solucdes
coletivas porque ndo se acredita mais na sociedade, mas na forca do individuo para superar o
problema. Assim, o pentecostalismo ofereceria uma narrativa que ndo possui um carater
social, fazendo com que seus adeptos ndo se vejam conectados a outras pessoas, dependendo

delas para produzir eventos (p. 62)

Esta outra equacdo que iguala, primeiro, o pentecostalismo a uma pedagogia da
moderninade, principalmente do individualismo, e depois elege uma classe social para definir
como alvo da afinidade eletiva com o espirito do novo capitalismo, tambem precisa ser

analisada mais detidamente. Em primeiro lugar, entendo ser inconsistente atrelar o
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pentecostalismo a uma classe especifica, apesar de reconhecer que os dados ratificam a
presenca deste segmento majoritariamente entre as camadas menos abastadas. Estudiosos
como Marion Aubrée®, por exemplo, ja chamam atencéo para a superacéo do que ela chamou
de “abrangéncia tdo somente geografica” da expansao pentecostal, ou seja, os pentecostais
ndo estdo somente a desbravar novos paises a cada dia. J& é possivel verificar também uma
expansao interna, no que diz respeito as relacbes entre classes sociais, da periferia ao centro, e
uma abertura maior da populacdo francesa (seu campo de estudo) ao pentecostalismo. A
observacao de Aubré é confirmada em meu trabalho de campo na Assembleia de Deus Vitoria
em Cristo, no Recife. L& pude conviver tanto com crentes estabelecidos nas classes média e
média-alta, no caso da igreja sede em Boa Viagem (bairro nobre do Recife), quanto com
estratos mais baixos da estratificacdo social na filial da igreja situada no bairro da Caxanga,
zona oeste da capital pernambucana. Parece-me que a resisténcia momentanea (no passado)
de alguns estratos sociais ao pentecostalismo deu-se principalmente devido a uma questdo de
estigma, do entendimento da religido pentecostal como uma religido dos pobres. Com o
crescimento e diversificacdo das igrejas pentecostais, os estratos médios, como nos mostrou
Gracino Junior, aderiram a este fendbmeno religioso. Parece nos restar agora tdo somente
esperar as analises que explicardo a adesdo das classes mais altas ao pentecostalismo. Néao
estou afirmando que diferentes classes sociais freqlientam necessariamente a mesma
denominacdo pentecostal (apesar de poderem fazé-lo) e nem sequer o mesmo templo (no
mesmo bairro) quando se trata da mesma denominacao, mas aposto na grande diversidade de
igrejas pentecostais para afirmar que todos os estratos sociais podem ser encontrados em suas
fileiras. Como exemplo, a Igreja Renascer em Cristo, em Sao Paulo, ou a igreja Sara Nossa
Terra, congregando dos estratos médios a classe alta, inclusive celebridades artisticas e
esportivas; e a Igreja Assembleia de Deus Campo do Recife, recebendo estratos de medios a

mais baixos da populacdo.

Além disso, é preciso relativizar esta afinidade eletiva estabelecida sem maiores critérios
nos trabalhos citados anteriormente (Gracino Junior 2008, Arenari 2013) entre o
pentecostalismo de um lado, e o capitalismo pés-fordista atrelado a sua idelogia individualista

do outro lado. Robbins (2008) nos lembra que, se por um lado podemos falar de uma relagéo

%0 Comunicagdo proferida no ciclo de palestras sobre “Crengas no Mundo Globalizado”, realizado na Fundagao
Joaquim Nabuco — PE, 08 a 10 de Agosto de 2011.
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entre 0 pentecostalismo e a participagdo individual no mercado capitalista, por outro lado,
algumas interpretacdes ndo somente relacionam o fendmeno pentecostal, e sua teologia da
prosperidade, “a formas ndo capitalistas de troca”, como também mostram como este
fendmeno religioso pode ir na direcdo contraria ao individualismo capitalista. (p. 1150,

traducéo nossa)*.

Simon Coleman (2006), por exemplo, relaciona com uma troca dadivosa, uma economia
da dadiva, a forma como os pentecostais colocam em circulacdo tanto palavras quanto
financas. Direcionar uma profecia a alguém, nos diz Coleman, é uma forma de entrar em uma
cadeia de circulacdo verbal onde a identidade pentecostal é construida. No ato de expressar-se
a outrem através de palavras sagradas, a persona do falante, enfim, um aspecto de seu self,
também ¢é estendido ao recipiente da fala, na medida em que, exatamente neste ato, o crente
pentecostal coloca sob avaliacdo seu status de pessoa pentecostal (para mais detalhes ver
Campos & Mauricio Junior 2012, 2013). Aquele que entrega, a um ouvinte qualquer,
palavras inspiradas por Deus, esta externalizando o poder do Espirito Santo outrora
internalizado em seu corpo (considerado templo do Espirito Santo) e espera uma
reciprocidade que o autor chama de “reabsor¢do” deste poder, ou seja, quando palavras
inspiradas por Deus retornardo ao doador da mensagem, ndo necessariamente provenientes do
seu interlocutor imediato. De forma similar, afirma o autor,

a doacdo de recursos financeiros por fieis pentecostais é uma
externalizagdo do self, e, claro, existe a expectativa de que aconteca sua
reabsorcdo: se as palavras, quando reabsorvidas, retornam na forma de
declaragdes consideradas como inspiradas por Deus, o sinal e a medida da
inspiracdo divina da doacdo financeira é a sua [re]aquisi¢cdo posterior... Uma
estética constate de movimento é comum a ambos, uma vez que a doacdo de
dinheiro e a transmissdo do self a partir da linguagem extraem a “esséncia”
espiritual da pessoa pentecostal e torna esta esséncia avaliavel e aberta ao

escrutinio dos outros crentes e de si mesmo (Coleman 2006, p. 178-179,
traducdo nossa)®.

31« _These observations not only problematize the notion that Protestantism more often than not runs contrary to
the existing networks of social obligation; by illustrating the capacity of Christianity to work against capitalism
individualism, such interpretations also relate the prosperity gospel to non-capitalist forms of exchange”
(ROBBINS, 2008, p. 1150).

% the giving of money by Faith Christians is an externalization of the self, and of course it is expected that
reabsorption will take place: if words when reabsorbed come back in living and inspired form, the sign and
measure of money’s inspiration is the interest it has acquired... An aesthetic of constant movement is common to
both, as the giving of money and the broadcasting of the self in language extract the spiritual “essence” of the
person and render it available to and open to scrutiny by others and oneself (Coleman 2006, p. 178-179).
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O préprio Coleman conta como foi alvo desta troca que visa a reciprocidade ao chegar a
um dos cultos na Word of Life, em Uppsala — na Suécia, onde realizou trabalho de campo - e
receber de uma fiel uma quantia em dinheiro. Mesmo tentando recusar, Coleman foi instado
pela mulher a receber o dinheiro por que, segundo ela, Deus havia ordenado que o entregasse
a primeira pessoa que ela visse no culto. O autor nos explica que aquela mulher néo estava
necessariamente criando um vinculo duradouro com ele a partir desta atitude: “ela estava
estendendo sua dadiva ao mundo onde o outro desconhecido poderia ser o aparente recipiente
de sua doacgdo, mas onde o maior beneficiario seria ela mesma” (Coleman 2006, p. 180, traducédo
nosa)®. Isto por esperar que, de alguma forma, ela fosse abencoada nos mesmos moldes em
outras situacOes. Esta constatacdo torna a relagdo entre pentecostalismo e individualismo né&o
tdo 6bvia assim. Pelo menos a torna mais complexa, na medida em que implica ser o self
espiritual constituido, necessariamente, na relacdo com o0s outros (reaching out to others, p.
180). De fato, a equacdo pentecostalismo igual a individualismo é desafiada ao observarmos
como “tanto o interesse proprio quanto o ‘fazer o bem aos outros’ (ainda que a um
desconhecido) ndo sdo vistos como questbes mutuamente excludentes, mas, de fato, como

dependendo um do outro” (p. 181, tradugao nossa)34.

Enfim, o pentecostalismo, aponta Robbins (2008), pode ser tanto dinamo de relacGes
modernizantess quanto apresentar caracteristicas e promover relagdes anti-modernas (como
acabamos de ver). Para ele, a plasticidade do pentecostalismo faz com que este fendmeno
religioso se comporte de uma maneira onde os aspectos da modernidade, e o préprio
Cristianismo, ja estdo estabelecidos desde sempre, neste caso, opondo-se a forcas geralmente
reconhecidas como modernas; e de outra maneira nas “culturas de conversdao” (Robbins
2007), ou seja, onde o Cristianismo é considerado um sistema estrangeiro, agindo, ai sim,
como forca modernizante, mormente individualizadora (Robbins, 2008, p. 1151). Como
exemplo do pentecostalimo agindo em uma cultura de conversao, podemos ver o trabalho de

Van den Kamp (2012), em coletanea recente sobre transnhacionalizacdo religiosa, o qual

3 «“she was extending her gift into a world where the Unknown other could be the apparent recipient of the

donation, but where the greatest beneficiary would be herself” (Coleman 2006, p. 180)

3 «self-interest and benefit (even unknown) others are not seen as mutually exclusive, indeed are made
dependent upon each other” (ibid, p. 181)
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aborda a conversdo de mulheres mogambicanas. A atracdo pelo pentecostalismo brasileiro
dar-se-ia, segunda a autora, devido a ascensdo econdmica destas mulheres a partir do contato
com a nova igreja, uma vez que a adesdo a mobilidade transnacional oferecida pela IURD
promoveria a superacdo da imobilidade encontrada no espaco urbano de Maputo. Este
deslocamento é subjetivo. As mulheres mogambicanas assumem o que a autora chama de
“posicionamentos transnacionais” quando rompem com a cultura mogambicana no que diz
respeito, principalmente, a rejeicdo aos espiritos locais (declarados como malignos e
responsaveis por provaveis insucessos nos negocios) e a forma de gerir seus afetos (os

pastores brasileiros incentivam demonstragdes publicas de afeto, reprovadas na cultura local).

Mas se em Mocgambique aderir ao pentecostalismo é converter-se ao “Espirito Santo
transnacional” (KAMP, 2012, p. 74), nas currutelas amazonicas (pequenas comunidades
proximas as minas de garimpo), por sua vez, esta relacdo mobilidade versus imobilidade
aparece invertida. Marjo De Theije (et al, 2012), na mesma coletanea sobre
transnacionalizacdo religiosa, mostra como, nas regifes de garimpo, converter-se ao
pentecostalismo ¢ aderir a fixidez. E abandonar o consumo conspicuo relacionado & aquisicio
de prestigio entre as mulheres, deixando a vida némade de garimpo a garimpo em busca de
riqueza, e fixando-se na currutela constituindo familia. A forca modernizadora que insere o
convertido a flexibilidade, a movimentacdo constante e ao consumo da modernidade aparece
invertida aqui, fortalecendo o carater duplo do pentecostalismo colocado por Robbins: ao

mesmo tempo moderno e contra-moderno.

O que pretendo enfatizar é que, ao assumir o papel de forca modernizadora nas culturas
de conversdo, como vimos acontecendo em Mocambique, o pentecostalismo o faz a partir de
caracteristicas peculiares ao seu proprio sistema simboélico e ndo, como diz Arenari (2013)
devido a sua origem norte-americana, ou como Gracino Junior (2008), por seu discurso
empreendedor tdo somente. As mulheres de Maputo véem a religido pentecostal como uma
religido brasileira (trata-se da IURD) e, arrisco, ndo se véem freqlientando a igreja como um
curso de MBA. E necesséario prestar atencdo nas peculiaridades do sistema simbolico
pentecostal. Robbins (2004) sugere que a énfase dada pelo pentecostalismo a descontinuidade
consiste em uma chave importante para entendermos sua expansdo. Se todas as religides
conversionistas compartilhnam desta énfase na descontinuidade de alguma forma, Robbins

sugere quatro maneiras pelas quais esta abordagem seria distinta no pentecostalismo: A
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religido pentecostal se distinguiria por ritualizar esta descontinuidade cotidianamente;
mantendo-a atraves de um cddigo ascético embebido num profundo dualismo (Deus x diabo)
de grande forca hermenéutica; Além disso, preserva 0 que a0 mesmo tempo quebra, na
medida em gque mantém, mas demoniza a cultura local; providenciando através deste dualismo
uma linguagem extremamente sensivel as vicissitudes locais. Assim, parece-me que a
plasticidade pentecostal é um fator mais importante do que propriamente sua forca
“modernizante”, caracterizando-se assim, por ser uma “cultura contra a cultura”, realizando o
que Robbins chama de “demonizacao” dos simbolos locais (ROBBINS, 2004), onde quer que
se instale. Com isso, entendo, o pentecostalismo pode “viajar bem” (CSORDAS, 2009), uma
vez que sempre é bem sucedido em alcancar um significado local, significando coisas

diferentes em locais diferentes.

O pentecostalismo e sua intensa atividade ritual

Mas ndo para por ai. E indispensavel enfatizar neste modus operandi do pentecostalismo
a ritualizacdo cotidiana do embate contra os espiritos locais, que Meyer (1998) chama de
remembering. A intensa atividade ritual do pentecostalismo renova cotidianamente esta
dualidade entre o bem o mal, sendo dai que advém sua forca hermenéutica. O que nos leva a
entender o pentecostalismo como sendo mais eficaz que outras instituicbes da modernidade
para internalizar em seus fieis os preceitos de seu sistema simbdlico, gerando praticas, afetos
e imagens coerentes a partir do momento em que se mergulha nele. Cheguei a presenciar
guase que uma presuncdo entre os crentes pentecostais em relacdo a eficacia de seu sistema
simbdlico. Ao ser apresentado por um dos meus primeiros contatos ao pastor de uma das
igrejas em que fiz trabalho de campo, aquele emendou: “Este aqui esta nos estudando, mas
com essa convivéncia conosco logo-logo se converte”. O trabalho mais recente de Robbins
(2009) na tentativa de decifrar o fendbmeno das conversdes em massa ao pentecostalismo
segue esta linha. Ele vé no que chama de produtividade social das igrejas pentecostais, ou
seja, sua capacidade de serem bem sucedidas como institui¢cdes, o verdadeiro motivo de seu
sucesso. Esta “institution-building ability” acontece, por sua vez, devido ao papel
fundamental que o ritual ocupa entre os pentecostais. Para explicar como isto acontece,
Robbins toma emprestada de Randall Collins a nogéo de interacéo ritual. Collins generaliza o

conceito durkheimiano de efervescéncia coletiva e explica que toda interagdo bem sucedida
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produz um tipo de efervescéncia que ele chama de energia emocional. Ainda mais, todo
individuo busca interagdes onde possa obter esta energia emocional, mudando de interagdo
em interacdo até que possa encontra-la, criando o que Collins chama de uma cadeia de
interacdes rituais que da forma a sociedade. Robbins, utilizando-se das ideias de Collins,
argumenta que o0 sucesso pentecostal se d& por este movimento ser especialista em produzir
interacdes rituais bem sucedidas, ou seja, fornecedoras de energia emocional (ROBBINS,
2009).

Ainda na trilha dos conceitos de Collins, Robbins explica o que exatamente deve haver na
interacdo para que ela se configure como produtora de energia emocional. S&o dois 0s
aspectos: Primeiro, € necessario haver foco mutuo de atencao, “uma consciéncia por parte dos
participantes que eles compartilham intersubjetivamente uma definicdo comum do que eles
estdo fazendo juntos”® (ROBBINS, 2009, p. 61, traducdo nossa). Em segundo lugar, é

% ou seja, a nogdo de que os participantes

necessario um alto grau de “emotional entrainment
estdo, de forma coordenada, entrando numa corrente emocional. E isso se daria,
principalmente, através da sincronia corporal. Robbins acrescenta, ainda, que o
pentecostalismo é especialmente adequado para lancar mao destes dois aspectos da interacéo
ritual bem sucedida. O conhecimento compartilhado de seus rituais, tais como o louvor,
oracdo, canticos e cura, assegura o foco mutuo de atenc¢do e “uma vez que os pentecostais
estejam juntos em uma estrutura de interacdo eles estdo preparados para gerar ‘emotional

entrainment’ através da sincronia corporal, o segundo constituinte de uma interagao ritual bem

sucedida™’ (ROBBINS, 2009, p. 61, tradugdo nossa).

% «a sense on the part of participants that they intersubjectively share a common definition of what they are

doing together”

% “Entrainment” pode ser traduzido como “embarque em trem” ou “carreamento”. Na falta de um termo em
portugués que retna o sentido desta agdo de embarcar num “trem” de emog¢des, mantenho o termo em inglés
(ROBBINS, 2009, p. 61).

%7 “once pentecostals are in a interational frame together, they are well prepared to generate emotional entraiment

through bodily sincronization, the second constituent of a successfull interaction ritual”. (ROBBINS, 2009, p.
61).
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Unindo os pontos

ApoGs apresentar as peculiaridades do sistema simbdlico e da vida social pentecostal
baseada em uma intensa atividade ritual, entendo j& ser possivel relacionar o pentecostalismo
com alguns aspectos caracteristicos da contemporaneidade sem cair no tipo de analise que,
segundo Geertz (2001), faz da religido a variavel dependente preferida dos pesquisadores
(caracteristica, no meu entendimento, dos tipos de analise até aqui descritos). Se é verdade,
como proprio Robbins afirma, que o pentecostalismo tem progredido na ordem neoliberal
enquanto outras instituicbes — sejam politicas, econémicas ou sociais - tém sucumbido em
meio a esta mesma ordem (ROBBINS, 2009, p. 55-56), € porque ele teria respostas mais
eficazes as exigéncias da época. Mas quais seriam estas exigéncias? E por que a atividade
ritual pentecostal parece ser especialmente eficaz em responder as vicissitudes da época em

que vivemos?

Para responder a primeira pergunta acompanho Marc Augé (2012), para quem o mundo
contemporaneo se caracteriza por trés figuras de excesso. Primeiro, a superabundancia fatual.
A “aceleracdo da histéria” e o “encurtamento das distancias” — engendrados tanto pelas novas
tecnologias quanto pela maior interdependéncia entre os sistemas-mundo — exigiriam um tipo
de “superinvestimento de sentido”. Ou seja, multiplicam-se 0s fatos historicos que cruzam
nossas vidas e, de alguma maneira, tém influéncia sobre elas, exigindo de nos a necessidade
de conferir sentido a eventos que se repetem numa velocidade nunca vista. Além disso,
tornou-se necessario conferir sentido ndo somente a eventos que se restringem ao ambito da
comunidade, da cidade, até mesmo de um pais, mas ao mundo inteiro (p. 31-32). A outra
figura de excesso é a superabundéncia de espaco. Na surmodernité multiplicam-se o que
Augé define como ndo-lugares, que, em contraposicao aos lugares, carecem de uma relacédo
identitaria, histdrica e relacional com aqueles que nele transitam (como shopping centers,
estacOes de trem, aeroportos, etc) (p. 33-36, 51-53). Por fim, e também conseqlientemente,
percebe-se na surmodernité uma individualizacdo das referéncias. Neste mundo onde fatos e
imagens superabundam, escasseiam as referéncias que possam dar conta deste
superinvestimento de sentido: “nunca as histérias individuais foram tdo explicitamente
referidas pela histdria coletiva, mas nunca, também, os pontos de identificacdo coletiva foram
tao flutuantes. A producao individual de sentido ¢é, portanto, mais do que nunca necessaria”

(p. 39). E dai que Augé afirma, em Por uma Antropologia dos Mundos Contemporaneos
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(1997), que o mal estar do mundo contemporaneo € essencialmente um mal-estar simbdlico,
na forma de um enfraquecimento das cosmologias intermediarias, ou seja, das cosmologias
que constituem identidade e alteridade. Umas das principais caracteristicas de nossa época
seria, entdo, um déficit simbolico que relega ao individuo a tarefa solitaria de preenché-lo

criando, sozinho, “os modos de relacdo com o outro, suscetiveis de lhe permitir viver” (p. 98).

Este déficit simbdlico colocado por Augé pode ser percebido na contemporaneidade, em
geral, de trés maneiras. E € justamente sobre estes trés (sub)aspectos do déficit simbdlico que
vejo (contra)atuar o pentecostalismo:

(1) Déficit Mitico - Lévi-Strauss, em Mito e Significado (1978), afirma que o pensamento
ocidental da Renascenca e do séc. XVIII, ao trazer para o primeiro plano o pensamento
cientifico em detrimento do pensamento mitico, teria forcado regides do cérebro somente
utilizadas por este Gltimo a buscarem uma nova expressdo. E justamente nesta época que
surgem os grandes estilos musicais caracteristicos do séc. XVIII, com Bach, e que chegaram
ao seu apogeu com Mozart, Beethoven e Wagner, nos séculos XVII e XIX. Foi, entdo, este
estilo musical especifico que teria substituido a funcdo tradicional da linguagem mitoldgica,
segundo Lévi-Strauss: “Foi como se a misica mudasse completamente a sua forma tradicional
para se apossar da funcdo — funcdo intelectual e também emotiva - que o pensamento
mitoldgico abandonou mais ou menos nessa época” (p. 67). A musica (no caso, este estilo
especifico de musica) teria, segundo o autor, somente redescoberto “estruturas que ja existiam
a nivel mitologico” (p. 72). Esta tentativa de compensar um déficit mitico também acontece,
nos mostra Augeé (1997), no que ele chama de “dispositivo ritual politico ampliado”. As
transmissbes de declaracBes oficiais dirigidas as nagdes pelos seus presidentes se
enquadrariam neste tipo de ritual, que ¢ chamado de “ampliado” porque midiatizado.
Pretende-se que seus efeitos excedam o espaco-tempo onde acontece, mas ele sé seria capaz
de fazé-lo a partir de um mito que o estendesse para além do espaco restrito de sua realizacao.
Com o déficit mitico da contemporaneidade, no entanto, ndo é possivel convencer 0s ouvintes
(quando estes sdo espectadores, e ndo militantes) baseando-se somente em um discurso
técnico (econdmico) incapaz de invocar uma identidade coletiva fruto de uma relagéo

unificada com a memoria da nagéo (p. 119-125).

(2) Déficit de Experiéncia e (3) Déficit Expressivo — Para Walter Benjamin (2012), a
arte de narrar estd em vias de extin¢do. “Sao cada vez mais raras as pessoas que sabem narrar
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devidamente”, ele nos diz. Passamos, com isso, a sermos privados de uma faculdade que nos
parecia totalmente segura e inalienavel: “a arte de intercambiar experiéncias” (p. 213). As
causas deste fendmeno sao evidentes, completa Benjamin: “as agdes da experiéncia estdo em
baixa”. O exemplo perfeito da experiéncia nos moldes de Benjamin ¢ aquela derivada das
relacbes existentes nos sistemas corporativos medievais — que reuniam a tradicdo dos
camponeses e 0 conhecimento do mundo dos marinheiros viajantes. As voltas com trabalhos
manuais enquanto compartilhavam os conhecimentos da tradicdo e de lugares longinquos,
formaram-se os decanos da narrativa, segundo este autor. Eu pretendo, no entanto, ressaltar
outro aspecto da experiéncia, precisamente nos termos que Turner (2005), acompanhando
Dilthey, a coloca. Turner fala de experiéncias como choques (de prazer ou dor) que, como
“uma pedra no jardim de areia zen” (p. 178), irrompem nos intersticios do cotidiano
interrompendo 0 movimento rotinizado e repetitivo da vida comum. Elas acontecem no modo
subjuntivo da vida, em contraposicdo ao modo indicativo que abrangeria “a expectativa
invariante de causa e efeito, do senso comum ¢ da racionalidade” (p. 183). E justamente por
acontecerem no modo subjuntivo da vida possuem um caréter “formativo e transformativo”
(p. 179). Porém, para gque estas experiéncias ndo se percam num emaranhado ininteligivel e se
limitem a um arroubo que nos toma momentaneamente (e que, neste caso, Dilthey chama de
“valor”) precisa haver uma “relacdo musical” com experiéncias passadas. Somente quando
esta relagdo acontece (reunido assim, desejo, afetos e cognicdo), tem-se o que Dilthey
contrapde ao valor, o “significado”. Nas sociedades pré-industriais havia o suporte dos
valores culturais coletivos nesta “busca ardua pelo significado” (idem). J4& no mundo
contemporaneo, ressalta Turner, “devemos assumir o fardo pds-renascentista de elaborar cada
significado por nos mesmos” (idem). E, ainda que experiéncias como estas irrompam do
cotidiano, faltam muitas vezes, ressalta Bruner (1986, p. 6-7) os recursos performativos e
expressivos para torna-las narraveis, ou simplesmente ndo ha um vocabulario que delas dé
conta. Sem estes recursos expressivos ndo se pode completar a experiéncia. Esta, lembra
Turner, “incita a expressao, ou seja, a comunicagdo com os outros”: “Os significados obtidos
as duras penas devem ser ditos, pintados, dancados, dramatizados, enfim, colocados em
circulacdo” (TURNER, 2005, p. 180).

Ja é possivel, entdo, responder a segunda pergunta (por que a atividade ritual pentecostal
parece ser especialmente capaz de responder as vicissitudes da época em que vivemos?). Em

um mundo caracterizado a partir das figuras de excesso colocadas por Augé (lembrando:
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superabundancia fatual, superabundancia de imagens, individualizacdo das referéncias)
somente um sistema simbolico que apresentasse uma superabundancia de experiéncia, mitica

e de ritual, poderia servir como contrapartida.

Se procurarmos nos capitulos a seguir as respostas para entendermos como 0S
pentecostais preenchem, na pratica, os déficits apresentado acima, o proximo capitulo
(Capitulo 1) mostrard como os pentecostais atualizam cotidianamente os seus mitos biblicos.
Estes servem como formas culturais que modelam subjetividades e informam modos
culturalmente aceitos de afetos, desejos e aspiracGes. Para serem considerados lideres, 0s
candidatos a pastores pentecostais aprendem a construir um mito de si mesmos, realizando
uma mitopraxis no processo de construcdo da narrativa do chamado. Parece-me que Benjamin
poderia encontrar entre os lideres pentecostais os narradores que, segundo ele, estdo em
extincdo na modernidade. No Capitulo 111, apresentarei o que chamo de “a forma expressiva
perfeita” (TURNER, 1982, p. 15) da experiéncia pentecostal, qual seja, a prédica inspirada
por Deus. Como vimos, uma experiéncia s6 ¢ completa no momento em que é partilhada,
posta em circulagdo. Os candidatos a lideres pentecostais aprendem a dar uma forma
expressiva apropriada a experiéncia que obtiveram com Deus a partir dos recursos culturais
internalizados nos rituais pentecostais. A busca pelo tipo de experiéncia descrito
anteriormente, e o constante refinamento da estética da expressdo desta experiéncia, sdo
fatores primordiais na constituicdo do lider carismatico. Por fim, no Capitulo 1V, poderemos
vislumbrar em que consiste esta experiéncia pentecostal e porque os que dela participam

constroem o sentido de estarem empoderados espiritualmente.

Assim, espero ter mostrado a grandeza do fendmeno pentecostal no cenario religioso
brasileiro. Como também creio ter deixado claras minhas ideias sobre os motivos pelos quais
0 pentecostalismo apresentou nas Gltimas décadas, nas palavras de Peter Berger®, o mais

explosivo crescimento na histéria dos fenémenos religiosos.

%8 Comunicagao proferida na conferéncia Toward a theory of religious pluralism, realizada em 05 de fevereiro de
2012 na Gerorgetown University. Disponivel em www.youtube.com/watch?v=KT2-79M6Ko
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CAPITULO Il — Ser Chamado por Deus

The Calling of Saint Matthew, 1599-1600.
Oil on canvas, 322 x 340 cm
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Por “chamado” os pentecostais entendem aquilo pelo qual foram designados por Deus
para fazerem no mundo, sua participagdo direta no que chamam de “a obra de Deus” (“Eu
tenho um chamado para...”, “Meu chamado ¢ para...”). Podem referir-se a este chamado
também como “o ministério de Deus (determinado por Deus) para as suas vidas” (“Meu
ministério é...”, “O ministério de Deus para minha vida é...”)*. Quanto ao chamado para o
pastorado pentecostal, foco deste trabalho, entendo caracterizar-se necessariamente pela
doutrina do eleito misticamente escolhido. Ao ser perguntado como se deu a ocasido de seu
“chamado” para pastor, o vocacionado, em geral, relata uma experiéncia mistica que define o
momento no qual foi separado, chamado por Deus para a carreira pastoral, conforme lvan (26
anos, ADVEC), por exemplo, me relatou:

- Qual é o teu chamado?

- Ser um pastor que as pessoas chamam de Evangelista. Que seria ir para 0s
lugares, pregar a palavra, implantar uma igreja, deixar a igreja 14 andando
sozinha e ir para outro lugar pregar a palavra... Deus me chamou pra isso: Pra
fazer o que costumamos chamar aqui no meio pentecostal de pastor-
missionario. Desde os meus doze anos de idade... Mas o chamado ficou muito
forte a partir dos 16 anos. Foi quando Ele foi claro.

- Claro? De que forma?

- Foi quando Deus usou uma irmd... Ela me parou na rua e disse o seguinte:
- ‘Ivan, sabe o que Deus esta me mostrando? Que vocé vai ser enviado, vocé e
sua familia, para o campo missiondrio’. E aquilo ardia muito forte no meu
coracao desde pequeno, mas nao era claro. Mas s6 que nesse periodo, entre 16 e
18 anos, quando a irma Gorete falou que Deus iria me enviar [junto com minha
familia] para o campo missionario eu ndo estava sequer namorando...

... E 0 lugar que Deus me mostrava era um s0, o Egito. Eu sou apaixonado
pelo Egito. Eu ndo entendia. Hoje entendo porque desde pequeno eu era
apaixonado pelas coisas do Egito. Estudei as pirdmides. Estudei a histdria do
lugar. As dinastias dos farads. Estudei tudo. E eu ndo entendia porgue eu era tao
apaixonado por isso. Era por causa do chamado de Deus na minha vida e eu ndo
entendia ainda...

E possivel perceber, nesta conversa com lvan, pelo menos duas etapas no processo de
construcdo da narrativa do eleito misticamente escolhido por Deus, condi¢do necessaria para
qgue o crente seja confirmado como vocacionado a carreira pastoral. Primeiramente o que
chamo de “desejo no coragao”, representado pela seguinte declaragdo de Ivan em relagéo ao

seu chamado: “aquilo [o desejo de seguir para o campo missionario] ardia muito forte no meu

% Em outras entrevistas, ouvi crentes pentecostais relatando “chamados” que variavam desde a visita a hospitais
e presidios visando o proselitismo, quanto o ministério de louvor (a banda de musica gospel) das igrejas.
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coracdo desde pequeno, mas nao era claro”. Assim como no momento em que ele conta ter
demonstrado interesse desde cedo pelas coisas concernentes ao Egito, sem entender “porque
era tao apaixonado por isso”. A segunda etapa poderia ser confundida com o chamado em si
mesmo, se ndo entendéssemos que se trata de um processo de construcdo de uma narrativa.
Podemos classificar este momento como um primeiro contato, ou convocagdo. Nele o crente
é, podemos assim dizer, avisado, convocado para assumir uma tarefa especial na obra de
Deus. Nos casos especificos que ora analisamos, a posicdo de pastor. Na trajetdria de Ivan, a
convocacdo se deu quando uma irma o abordou afirmando que Deus queria envia-lo para o
campo missionario. Ainda que esta experiéncia possa ser considerada mistica: uma “profecia”
(declaragdo de acontecimentos futuros), ou uma “revelagdo de Deus” proferida por um irmao
“ungido”, 0 convocado ainda ndo entende necessariamente a dimensdo do que esta
acontecendo, ou melhor, esta por acontecer.

Acontecimentos semelhantes se deram com Renato (30 anos, Igreja Vida e Paz). Ele
recebe uma profecia quando saia de casa para trabalhar (Renato acumula a funcéo de pastor
recém-ordenado com um cargo administrativo em um supermercado). Um irmao se aproxima
dele e decreta: “Deus estd me dizendo que vocé tem o dom da Palavra”. Renato nos conta 0s
desdobramentos deste episodio:

Daquele dia em diante eu comecei a pensar um pouco mais nisso... Eu me
lembro que muitas das vezes eu me senti incomodado pra ler a Biblia, eu ficava
inquieto para ler a Biblia, e quando todo mundo ia dormir 14 em casa... Eu
dividia o quarto com meu irmdo, entdo eu tinha que ler a Biblia com uma
lanterna pra ndo incomodar... Eu ficava inquieto, eu queria conhecer, eu queria
ler. E eu ndo sabia ainda que no futuro eu fosse precisar muito disso... A partir
daquele dia eu comecei a pensar: ‘Eu tenho o dom da palavra?’... Desse dia em
diante eu pensei [mais nisso], mas ndo se manifestou nada em mim que
[alguém] pudesse dizer: ‘Eita, esse cabra ai vai pregar em cima de um altar’.
Porque eu era muito timido, né.

Enquanto lvan ja mostrava desde cedo o desejo no coracdo pelas coisas do Egito,
Renato, por sua vez, conta sua motiva¢do incomum pelo conhecimento da Palavra (sentia-se
“incomodado para ler a Biblia”, “ficava inquieto”, “queria conhecer”). Este desejo, sem
motivo aparente inicial, faz parte da narrativa do eleito misticamente escolhido, na medida em
que o que estd em jogo é a declaragdo latente de que ele foi colocado 14, no coracéo, pelo
proprio Deus. A partir dai, a convocacdo surge como um chamado a uma preparagdo mais
intensa, o inicio de um caminho em busca do virtuosismo espiritual. Este, por hora, ndo pode

se concretizar dadas as imperfei¢cGes dos vocacionados, como a timidez de Renato e o fato de
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Ivan ainda néo estar casado, e nem sequer namorando, ainda que a profecia a ele direcionada
mencionasse sua ida ao campo missionario juntamente com sua familia. Este reconhecimento
da falta de preparo necessario para a concretizacdo do chamado, quando do momento da
convocacgdo, ndo gera desconfianca em relacdo a sua veracidade. Ao contrério, € parte
essencial na construcdo da plausibilidade da narrativa que visa mostrar o vocacionado como
escolhido, e posteriormente preparado por Deus, ndo importando as condic¢des (sociais,
intelectuais, psicoldgicas) nas quais ele se encontrava.

As narrativas de convocacBes misticas tornavam-se o centro das entrevistas a partir do
momento em que questionava como havia se dado o chamado daqueles jovens pastores, ou
candidatos a pastor. Tiago (22 anos, ADVEC) ainda fazia parte de uma igreja protestante
histérica, em seus dizeres ‘tradicional’, quando foi convidado a participar de um
acampamento organizado por uma denominagdo pentecostal (igreja evangélica Kaleo, em
Olinda - PE). No evento, ap6s uma dinamica de grupo na qual Ihe foi requisitado escrever em
um papel (que ndo seria visto por ninguém, mas guardado por cada participante) seus sonhos
a respeito do seu ministério, Tiago sai a procura do amigo responsavel por fazer-lhe o convite
para ir ao evento. Nem chega a encontra-lo, pois, antes, é abordado por um membro da igreja
que orava em “linguas estranhas” (glossolalia). Este rapaz comeca a orar por ele citando, e
confirmando que aconteceriam, todos 0s sonhos escritos no papel de Tiago, que diz ter
certeza: era Deus quem falava com ele. “O que aconteceu 14 ndo deu brecha para eu imaginar
outra coisa”, afirma.

Ja o Pr. Bartolomeu (34 anos, Batista Missionaria Palavra Viva) conta que logo apds
sua conversdo se interessou pela leitura do livro Uma Vida com Propositos, de Rick Warren
(americano, conhecido autor de livros evangélicos). Sua oracdo cotidiana passou a demonstrar
um desejo intenso de saber qual seria o0 propoésito de Deus para sua vida. Na época (e até o
presente momento), Bartolomeu trabalhava como despachante no DETRAN. Em um dia,
chegando ao trabalho e estacionando seu carro, ora “ardentemente” a Deus pedindo para saber
do tal propoésito: “O que o Senhor tem para minha vida?”. No DETRAN havia ainda um
colega, um “irmdo em Cristo”, que desconfiava da real conversdao de Bartolomeu, segundo
este, devido a sua “vida pregressa”. Para o espanto do hoje pastor, € justamente este irmao que
dele se aproxima naquele momento em que, ainda no carro, clamava a Deus buscando saber
qual seria o sentido de sua vida. O irmédo diz: “Deus esta ouvindo tua ora¢do. Vocé vai servi-

lo e ira pregar para muitos”. Bartolomeu afirma ndo ser possivel que aquele acontecimento
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nédo fosse obra de Deus, pois o irmdo néo sabia sobre o que ele estava orando, ndo sabia que
ele estava lendo o tal livro e, principalmente, ainda desconfiava de sua real conversdo: “so6
podia ser Deus”. Pr. italo (24 anos, Presbiteriana Renovada), por sua vez, tinha o desejo de ser
enviado para uma nova congregacao que sua igreja abriria na cidade de Milh&, no interior do
Ceard. O que ndo era possivel, pois ndo era casado e sua denominacgdo, segundo ele, ndo
costuma enviar ao campo pastores solteiros. Italo, na ocasifo, permanece quieto e ndo revela o
desejo de ser ele o enviado aquele local. O lider de sua denominacgéo faz o convite a varios
pastores que, um a um, rejeitam a missdo. “Eu sabia que as possibilidades para mim eram
muito escassas, quase zero, mas eu senti no meu coracdo Deus falando comigo dizendo: ‘E
vocé que ira a esta cidade’. E nd0 me expus, ndo mostrei o desejo de ir e esperei que 0 meu
pastor viesse a mim e me chamasse e foi justamente o que aconteceu”. Para ele, seu envio ao
campo teria acontecido “contra todas as probabilidades”. “S6 podia ser Deus”, conclui.

Embora os relatos possam apresentar uma variagdo entre acontecimentos mais ou
menos espetaculares, a narrativa continua baseada na escolha mistica do vocacionado para
realizar a obra de Deus. Independentemente das denominages eclesiasticas dos entrevistados,
0 objetivo da narrativa € mostrar, ou mais ainda, provar, que as situacfes nas quais se deram
as convocagoes foram providenciadas por Deus, dentro da trama tragado por este para tornar
0s convocados pastores e lideres. Enfim, o interesse do vocacionado é mostrar que foi Deus
quem o chamou, mesmo contrariando todas as probabilidades, como disse italo. E a
construcdo deste critério de plausibilidade (Foi obra de Deus) que fica visivel quando Tiago
afirma, por exemplo, que “o que aconteceu 14”, no culto acima descrito, “ndo deu brecha para
eu imaginar outra coisa”. E quando Bartolomeu e {talo, quase em unissono, declaram: “Sé
podia ser Deus”.

Esta busca por enquadrar-se neste critério de plausibilidade nos leva a mais uma etapa
da construcdo da narrativa do eleito misticamente escolhido: as confirmacdes. Pode ser
considerada a ultima fase na construcdo do chamado se interrompéssemos a analise da
carreira do vocacionado no momento em que ele é ordenado pastor. Mas as confirmacgdes na
vida do (agora) lider pentecostal nunca cessam. Ha sempre “promessas” maiores a serem
alcancadas, bem como objetivos cada vez maiores a serem cumpridos. Se o0 vocacionado
tornou-se pastor, por exemplo, podem surgir promessas (vindas a tona a partir de profecias
semelhantes as que vimos no momento da convocacdo, ou a partir de sonhos, entre outros

fendmenos), para que este seja “pastor de multiddes”, viaje pelo mundo inteiro, pregue na
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televisdo, etc. Enfim, por confirmacdo refiro-me a busca de evidéncias para que a vocagao
seja, obviamente, confirmada. E quando o propésito de Deus para a vida dos envolvidos
torna-se mais uma certeza do que um conjunto indefinido de possibilidades. Mais uma vez,
destaca-se ai uma ocasido mistica, desta feita que ndo deixa duavidas tanto no vocacionado,
quanto na comunidade da qual faz parte, de que se trata de alguém escolhido por Deus para
realizar a sua obra. Vejamos:

Em outubro de 2012, ano passado, no congresso de juventude da ADVEC
Natal, Deus tornou publico aquilo que ele havia falado pra mim. Estava
acontecendo um culto na igreja onde o pastor Alex Moreno estava pregando. E
ele parou a ministragdo ¢ falou assim: ‘Estd aqui no meio de nés — e havia cerca
de 450 jovens — o lider da juventude da igreja de 14 do Recife. Ele esta aqui’.
Estava escuro, estava com jogo de luz e tudo. Entdo, [ele pediu] que [esta
pessoa] se identificasse e eu ndo me manifestei, porque até entdo éramos cinco
lideres. Era uma comissdo de lideranca que tinha cinco lideres e eu estava no
meio. Mas ai ele foi especifico: ‘Ele estava em uma reunido |4 na sala junto com
os pastores. Estavam todos os pastores ¢ so ele de jovem tava 14 dentro’. S6
tinha eu mesmo, ndo tinha como escapar. Entdo eu levantei a mdo e me
identifiquei. Ele falou: ‘Assim diz o Senhor’. [E depois] comegou a falar: ‘Deus
tem visto a dedicagdo que vocé tem tido a obra dEle. Ele tem te visto no servico
da casa do Senhor, como vocé tem cuidado dos pastores. Do jeito que vocé tem
feito, Deus vai fazer com vocé. Deus vai levantar vocé com muita pressa para
pastorear as ovelhas’. E comecou a dizer tudo o que Deus faria na minha vida,
tornando publico o chamado que Deus havia entregue a mim ainda pequeno.

(Ivan, 26 anos, ADVEC).

Eu sonhei que estava em uma grande piscina, uma piscina muito grande de
agua muito limpa, mas eu ndo estava sozinho. Muitas pessoas cercavam aquela
piscina, e todas, iguais a mim, com vara na méo, pescando. Todos. Mas, 0 que
era estranho? A piscina era mais comprida do que larga e eu estava em uma das
extremidades [do comprimento] e as outras pessoas cercavam a piscina e eu me
lembro que eu estava pescando e eu achei estranho como 0s peixes comegaram
a vir até mim. Os peixes iam pegar a isca dos pescadores que estavam ali, mas
ndo iam até eles, pegavam a isca [mas nao eram fisgados], desviavam a direcédo
e vinham todos pra mim. E como a agua da piscina era muito limpa, muito
clara, dava pra ver aguele cardume na minha frente, esperando que eu pescasse.
E interessante ainda foi que todos que estavam na piscina se revoltavam contra
mim. Se chateavam porque eu estava pescando. Eles ndo entendiam porque 0s
peixes ndo iam até eles, mas estavam vindo até mim. Naquela noite o sonho foi
muito evidente, muito forte, muito nitido. Uma coisa que eu ndo tive mais... E
eu me lembro que no outro dia eu fiquei muito chocado com aquilo, muito
impactado. Ai eu comecei a associar as coisas. Eu ja tinha um pouco mais de
entendimento e associei: Pescaria, chamado, &gua, pescando, complicacdes...
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porque vocé vai acabar fazendo coisas que vai incomodar muita gente. E ai
comegou. Daquele dia em diante eu vi que o negdcio era muito sério.
(Renato, 33 anos, Vida e Paz).

Aqui j& ndo restam mais ddvidas a Ivan e Renato de que Deus teria um chamado para
suas vidas. A doutrina do eleito misticamente escolhido parece ficar mais clara diante destes
episddios. Dentre os 450 jovens participantes do congresso em Natal, Ivan é escolhido para
receber a profecia que revelava a todos, em suas palavras, “tornava publico”, o seu chamado.
Renato, na ocasido do sonho relatado, sobre o qual — como que “negociando verdades”
comigo (CAMPQS, 2009) - faz questdo de afirmar ndo ter acontecido nada que o induzisse a
té-lo naquele dia, percebe que “o negdcio era muito sério”. As confirmagdes, portanto,
parecem representar o climax na narrativa de construcdo do sentido do vocacionado como

pessoa escolhida por Deus para seguir a carreira pastoral.

Este processo, da convocacdo as confirmacdes, vai moldando as subjetividades dos
candidatos, preparando-0s para essa carreira, movendo-0s de incertezas envolvidas em um
conjunto de eventos confusos em um primeiro instante, em direcdo a construcdo de uma
narrativa plena de significado, onde os pontos, outrora desconexos, ja estdo perfeitamente
amarrados. Ou seja, que o vocacionado foi eleito, sem davida alguma, por Deus, para seguir 0

ministério de pregador da Palavra.

Outros elementos constitutivos do chamado

Um dos elementos importantes para o reconhecimento do vocacionado como chamado
por Deus para 0 ministério de pastor, € o que podemos chamar de hiper-socializacdo. Em
todas as vezes que fui as igrejas onde fiz trabalho de campo, os candidatos a pastor por mim
entrevistados, se ndo estavam exercendo uma funcdo no culto (como a de obreiro, por
exemplo), encontravam-se, mais raramente, participando como espectadores. Na maioria das
igrejas pentecostais, o cargo de obreiro € o primeiro da linha de cargos que se percorre até

chegar a pastor*’. Renato (30 anos, pastor da Vida e Paz) afirma que “o obreiro ¢ identificado

0 A estrutura hierarquica que leva até o cargo de pastor pode variar entre as igrejas pentecostais mas, em geral,
consiste nos cargos de obreiro, didcono, evangelista e, por fim, pastor. O obreiro, cargo inferior na hierarquia, é
0 primeiro a ser concedido aos fieis que se destacam na comunidade. Os diadconos cuidam da administracdo da
igreja, e lideram os obreiros. O evangelista, por sua vez, € enviado para pregar nas demais filiais abertas pela
igreja-sede. Nas denominagdes onde consta este cargo, ele é dado geralmente como Gltima etapa antes de se
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pelo seu amor a obra [de Deus]”, em outras palavras, pela participagédo intensa nas atividades
da igreja. Aquele, portanto, que pretende ascender ao cargo de pastor precisa mostrar um
desejo ainda mais vigoroso de realizar a obra de Deus, o que implica necessariamente numa
participacdo ativa e intensa nas programacoes da igreja.

Os exemplos se multiplicam. Pr. Rafael, hoje pastor regional da ADVEC, ainda como
diacono®* passou a se dedicar integralmente a igreja. lvan, hoje, é diacono, lider do louvor,
vice-lider dos jovens e também tem dedicacdo exclusiva a igreja. Tiago, por sua vez, € obreiro
e lider dos jovens da ADVEC Caxanga. Para dar um exemplo de seu intenso envolvimento
nas programacdes da igreja, além de ir aos cultos nas quartas e domingos (sem falar dos
encontros quinzenais dos jovens, cuja programacdo organiza), participa de um evangelismo
semanal na FUNASE* e de um encontro de oracdo antes deste evangelismo, o chamado culto
de consagracdo (e Tiago faz faculdade de engenharia e tem um estagio na area). Pastor
Renato, que durante um tempo morou na igreja Vida e Paz desempenhando o papel de
caseiro, também fez parte do grupo de teatro, liderou os jovens, foi enviado como
Evangelista*® a uma filial aberta na periferia de Camaragibe e hoje é pastor da filial na
Vérzea, Recife. Entendo que Florencio (34, anos ADVEC Boa Viagem), diacono e lider da
juventude das ADVECs em Pernambuco, é um caso emblematico neste sentido. Com apenas
quatro anos de convertido ja liderou uma filial da ADVEC (que fechou), e conduziu os
departamentos de casais e de acompanhamento dos novos convertidos. Ele afirma: “nesses
quatro anos pode-se contar nos dedos as vezes que eu faltei na igreja. Eu sou uma pessoa que
estou na obra, trabalhando mesmo”.

Esta hiper-socializagdo também se configura como um treino para as atividades
futuras como pastor. O proprio Floréncio afirma que “o lider dos jovens esta a um passo de
ser pastor, porque dirige uma igreja dentro de outra”, referindo-se ao fato de que o
departamento responsavel pelos jovens, além de ter um culto proprio, reproduz em seu
organograma o0s departamentos da igreja como um todo: aconselhamento, evangelismo,

louvor, etc. Pastor Renato diz que comecou a pregar em cultos jovens: “Eu era praticamente

tornar pastor. Na Assembleia de Deus Vitdria Em Cristo, por exemplo, ndo ha evangelistas e o pastor, na maioria
das vezes, foi obreiro e didcono anteriormente.

41 \er nota anterior

*2 Fundagéo de Atendimento Sécio-educativo. Antiga FUNDAC E FEBEM, presta assisténcia ao adolescente em
situacdo de vulnerabilidade pessoal e social no estado de Pernambuco

43 \er nota 2
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impedido de faltar um culto jovem [porque] eu era o Unico da mocidade da igreja que
ministrava uma palavra. Ai foi aflorando. Cada dia mais foi acontecendo, até que o pastor me
separou pra evangelista”. Ivan também conta que um momento ideal para se comegar a pregar
(e ndo ficar nervoso) é nos cultos de oracdo que acontecem diariamente a tarde na ADVEC
Boa Viagem. Pelo mesmo motivo, ou seja, por ter uma frequéncia menor, Tiago prega no
culto semanal destinado aos jovens nos sébados pela manhd (o culto de consagragdo) e
confessa ndo estar preparado ainda para pregar no culto principal dos jovens da ADVEC

Caxanga, mesmo sendo lider.

Enfim, a hiper-socializacdo e as instancias facilitadoras para que as habilidades dos
jovens candidatos a pastor sejam postas em acdo também sdo elementos constituidores do
chamado para pastor. A comunidade reconhece seus vocacionados quando os vé dedicando-se
a obra de Deus ao mesmo tempo em que eles, neste exercicio constante e intenso, estao

burilando suas capacidades para exercer o ministério designado por Deus para suas vidas.

O chamado e a Mitopraxis das narrativas biblicas

Um aspecto indispensavel no processo de construcdo da narrativa do chamado é a
mitopraxis (SAHLINS, 2011) dos dramas biblicos. Até entdo vimos como se estrutura a
doutrina do eleito misticamente escolhido. Veremos agora como a mitopréxis dos dramas
biblicos perpassa a composicdo da narrativa em suas etapas. Antes, relembro o conceito de

Sahlins e seus usos.

Entendendo a praxis como uma “sociologia situacional do significado” (SAHLINS,
2011, p. 17), o que Sahlins chama de Mitopraxis, de forma simplificada, consiste na recriacéo
de mitos em circunstancias contemporaneas**. Ao fazer uso deste conceito entre os polinésios,
Sahlins afirma ndo haver nada mais apropriado, ja que eles convivem com seus personagens
miticos cotidianamente, estabelecendo, assim, uma recria¢cdo mais intensa dos mesmos. Na
verdade, o que ha no esquema conceitual polinésio é mais do que uma proximidade fora do
comum entre os mitos € as pessoas. Para eles, nos diz este autor, “o universo € uma
genealogia” (p. 36). E nesta genealogia, conceitos abstratos de geracdo, os chamados

“conceitos primordiais”, como o Nada, a Gravidez, ou a Mente, criam uma descendéncia que

* ver a secdo Mitopréxis no capitulo “Outra época, outros costumes: a antropologia da historia”, em Ilhas de
Historia (Sahlins, 2011, pp. 80-98).
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passa pelo firmamento, pela Terra, entre outros elementos naturais, chegando até os clas, as
familias e, 0 mais importante, até os polinésios comuns. Existe, portanto, uma “continuidade
de descendéncia entre o natural, o sobrenatural e os seres humanos” (Sahlins, 2011, p. 37)*.
Mais ainda, Sahlins afirma que esta continuidade engendra relacbes na forma de uma
verdadeira ontologia, na medida em que, em um movimento que vai “do cosmico ao
historico”, “as relacdes e as facanhas dos conceitos primordiais, do modo como estdo
representadas nos mitos, tornam-se, para as pessoas que deles descendem, os paradigmas de
suas proprias acdes historicas (SAHLINS, 2011, pp 37-38). Com Sahlins vemos o mito
deixando de ser apenas uma forma de os nativos filosofarem sobre a origem das coisas, como
em Lévi-Strauss, para ser também filosofia da histéria (KUPER, 2002).

Em outras palavras, Sahlins nos mostra como “as pessoas estabelecem novos eventos
em tramas ja estabelecidas em sua mitologia” (KUPER, 2002, p. 227). Os personagens
miticos servem como padrBes de comportamento para os vivos. Pode-se dizer que a mitologia
para Sahlins tem a mesma fungédo da Religido para Geertz: ser um ‘modelo de’ e um ‘modelo
para’ a acdo. E possivel entender com mais clareza como o mito serve de modelo de agdo
entre os polinésios quando Sahlins descreve, por exemplo, como Rou, um pai que perdeu seu
filho na guerra, protesta junto aos ancidos contra o fato de ndo poder consumir 0s inimigos
tomados por vinganca, por conta de estes serem parentes. E recorrendo ao mito da origem do
canibalismo que Rou justifica seu desejo, afirmando: “Se os deuses, entdo, comem-Se Uns aos
outros e eram irmaos, por que ndo me foi permitido comer aqueles que mataram meu filho?”
(SAHLINS, 2011, p. 83). O mesmo se da quando o autor cita uma carta, sob forma de can¢édo
de amor, enviada de um chefe a outro, a qual na verdade € uma declaracdo de guerra. A
provocacao ndo é de maneira alguma velada (a ndo ser para 0s que ndo conhecem 0s mitos
polinésios), pois os chefes sdo capazes de reconhecer imediatamente a ameaca contida no
refrdo que faz alusdo ao mito de origem do sexo: uma batalha na qual as mulheres vencem,
transformando a morte do homem (a desintumescéncia do pénis) em vida (a crianca)
(SAHLINS, 2011, p. 81). O mito também é o padréo de acdo para Honeheke tomar de assalto
0 maior assentamento inglés no Hawai, apenas como uma estratégia para desviar a atencédo
dos britanicos de seu principal objetivo: retirar 0 mastro da bandeira inglesa da praia. Erguer

um mastro no solo polinésio significava reviver o mito de separacdo entre céu e terra realizada

** E af que reside, conforme nos lembra Sahlins, a diferenca entre o totemismo e 0 esquema conceitual polinésio,
na opinido de Levi-Strauss. (Sahlins, 2001, p. 37)
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pelo deus Tane (representado pelo mastro), recriando assim o ato que permitiu a humanidade
herdar a terra, sendo 0 Mana da terra transferido a quem o realiza. E por fim, com o convite
realizado por Kamehameha ao missionario que tentava converté-lo para juntos pularem de
cima da cachoeira, € possivel perceber ainda melhor “como a forma final do mito cdsmico é o
acontecimento corrente” (p. 84), e ainda, porque “... os maori pensam o futuro como estando
ja as suas costas e encontram no maravilhoso passado a medida das demandas feitas as suas
existéncias atuais” (p. 81). Para Kamehameha, o Deus que salvasse seu sudito da queda seria
0 mais poderoso. Dava-se ali tdo somente uma tentativa do rei havaiano de reeditar o mito de
Paao, de quem ele afirmava ser descendente (Paao havia dito a varios deuses que sO se
submeteria aquele que conseguisse voar do despenhadeiro, até um deles fazé-lo; SAHLINS,
2008, p. 29, 30). E assim, a historia havaiana se repete: primeiro como mito, depois como
evento. Com isso, “as pessoas comuns podem se comportar como se elas mesmas fossem
personagens mitoldgicos” (KUPER, 2002, p. 228). As experiéncias de protagonistas miticos
famosos passam a ser vivenciadas novamente pelos vivos em situacdes analogas. Mais ainda,
0s Vvivos tém a possibilidade de se tornarem herdis miticos.

Realizar trabalho de campo entre os pentecostais €, muitas vezes, encontrar-se na
mesma situacdo que Sahlins conta ter sido vivenciada por Sir George Grey, autor de
Polynesian Mythology (citado em SAHLINS, 2011), e governador da Polinésia nomeado pelo
colonizador em meio a insurreigdo maori. Para ele, afirma Sahlins, tornou-se impossivel lidar
com 0s maori sem entender sua mitologia, ja que em cada contato multiplicavam-se alusées
ao sistema mitologico (SAHLINS, 2011, p. 80,81). Em meio aos crentes pentecostais é
preciso entender que, ao se ouvir alguém fazer alusdo ao “deserto” pelo qual se esta passando
na vida, por exemplo, da-se ai uma referéncia ao livro biblico de Exodo, quando o povo de
Israel, liberto do cativeiro no Egito, perambula 40 anos no deserto até chegar a “terra
prometida”. Além de situacdes mais obscuras (para o antrop6logo niao acostumado com estas
alusoes, ¢ claro), como quando ouvi um crente afirmar que esperava “o quarto homem na
fornalha” para dar fim ao seu sofrimento fazendo, com isso, referéncia aos amigos de Daniel
(no livro biblico homénimo), os quais foram punidos pelo rei Nabucodonosor sendo lancados
em uma fornalha. Eles foram salvos, porém, por um quarto homem, celestial, que ndo era
atingido pelas chamas. Para os maori, enfim, como para 0s pentecostais, a ontogenia

recapitula a cosmogonia.
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Os crentes pentecostais evocam o texto biblico para suas vidas cotidianas, realizando a
mitopréxis dos mesmos, ou seja, tomando-os como “modelos de” e “modelos para” a agdo.
No caso especifico dos vocacionados, € possivel perceber ainda com mais nitidez a tentativa
de uma criacdo do mito de si mesmos a partir dos mitos biblicos. Entender a indignacédo de
Rou, a declaracdo de guerra a um rei a partir de uma carta de amor, ou a intrepidez contida no
desafio de Kamehameha ao missionario faz parte do mesmo exercicio de compreender Ivan e
Renato descrevendo a forma como foram chamados. Para adequarem-se a exigéncia da
doutrina do eleito misticamente escolhido é necessario proceder com a mitopraxis dos dramas
biblicos, inserindo-se nestes dramas como personagens, ou melhor, também como mitos.
Quando perguntei a lvan sobre a possibilidade de existirem ddvidas em relacdo a sua vocagdo

obtive resposta na qual este processo salta aos olhos:

A gente, como ser humano, ndo é gue a gente duvide da biblia, mas a gente
acaba lembrando que Deus nos prometeu algo que ndo chegou até agora. Foi o
que aconteceu com Calebe. Ja tinham se passado 45 anos de quando ele recebeu
a promessa de herdar a terra de Hebrom [ou Canad, a terra prometida], e nada
ainda. Mas veja o que Calebe falou para Josué: ‘Josué, eu quero a minha
heranca. Porque eu estou forte do mesmo jeito que ha 45 anos atras. Eu quero a
minha heranga’. E durante estes 45 anos vocé acha que Calebe ndo duvidou?
Duvidou, sim! Muitas vezes. Mas acabou voltando para o foco. Esse é o
diferencial entre quem duvida e quem desiste. Duvidar? Todo mundo vai passar
por isso. Desistir € outra coisa. Porque [vocé] vai acabar lembrando do que
Deus fez na vida das pessoas, do que Deus fez através de sua Palavra. Deus
prometeu a Abrado um filho! Abrado tinha 75 anos. Era velhinho. Ja tava
falhando (risos). E Sara, além de ser velha, era estéril. Ela ja estava com 65
anos. Mas Deus falou que [ela] ia ter [um filho]... e veio Isaque. A duvida vai
vir. Vai vir, vai vir. Mas a diferenca é quando a duvida vir, a gente se lembrar
de que Deus ndo mente, que Deus ndo volta atras naquilo que prometeu. Entdo,
se nos desistirmos, a biblia fala que ‘Deus ndo tem prazer na nossa alma’.
Porque a biblia fala que ‘quem tem posto a mio no arado, ndo pode olhar para
tras’. Porque quem ara a terra, ndo é? Falando de agricultura... Porque quem ara
a terra, se ndo prestar atencdo sempre na frente, vai errar o tracado. Entéo ele
ndo pode olhar para tras. Enquanto ele esta arando a terra ele tem que estar
prestando atencdo para fazer de forma correta, para que as sementes venham a
germinar da maneira correta. Se ndo a semente vai ficar do lado de fora e as
aves vém e comem.

Ivan vai da narrativa de Calebe (um dos protagonistas, juntamente com Josué, da
chegada de Israel a terra prometida, descrita no livro biblico de Josué, apos a libertacdo do
Egito), passando pela histéria do patriarca Abrado e sua esposa Sara (contida no livro biblico
de Génesis), até as palavras de exortacdo de Jesus a um de seus discipulos sobre a
impossibilidade de desistir do chamado de Deus (“Ninguém que lanca méo do arado e olha

para tras € apto para o reino de Deus”, no livro de Lucas), além de referéncias a parabola do
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semeador (descrita nos evangelhos sinoticos). A espera de Ivan para que as promessas de
Deus acontecam em sua vida € a mesma espera de Calebe e Abrdao. A conduta e os afetos dos
personagens miticos, o foco, a confianga, a esperanca e a fé, sdo as mesmas, ou pelo menos
devem ser as mesmas de lvan.

A mitopraxis também acontece na conversa com Renato. Quando perguntado sobre o
tempo transcorrido entre 0 momento em que se tem consciéncia do chamado, o primeiro

contato, até sua plena realizacdo, a resposta é baseada no mito do chamado de Davi:

O profeta Samuel sai da terra dele e vai la sacrificar na terra de Jessé, em
Belém. Quando [Samuel] chegou na casa de Jessé.... entdo Jesse, o pai de Davi,
diz assim a ele: ‘O que ¢ que tu quer?’ — ‘Eu vim aqui porque eu quero ir na tua
casa, teus filhos tao 1a?’ [Anteriormente, Deus havia dito a Samuel que o novo
rei de Israel estaria entre os filhos de Jessé]. Chegando 1a [Samuel afirma querer
ver os filhos de Jessé] e comeca a passar filho por filho, filho por filho, e
Samuel faz assim: ‘Esse aqui ndo, esse aqui ndo’... ‘Vai ser esse aqui [pensa
Samuel]’. Mas Deus diz: ‘Nao, Samuel. Nao € esse aqui’. Ai passa outro e Deus
diz: ‘Esse aqui ndo, Samuel’. Cada um que passava ¢ Deus sempre dizendo que
ndo era. Chega ao final de todos, Samuel diz assim: ‘Tem mais algum?’. Ai
Jessé diz assim: ‘Ainda tem um menor, que esta pastoreando as ovelhas’... E era
justamente aquele gue estava cuidando das ovelhas, e que ndo tinha nem sido
chamado por Jessé, que foi ungido rei de Israel. E foi 0 que aconteceu comigo...
Davi recebeu aquela unc¢do ali, mas Davi ndo foi rei [imediatamente] a partir
dali. Ele tinha a ung&o de rei, mas ndo foi [coroado] rei [naquele instante]... Eu
fui chamado naquele dia, fui alertado naquele dia, mas eu ndo sabia como isto
iria acontecer.

Renato é como Davi. Espera ser honrado como Davi o foi, ainda que Jessé, seu pai, ou
guem quer que seja, ndo acreditasse na possibilidade dele ser escolhido por Deus (lembremos
das pessoas irritadas com Renato em seu sonho pelo fato dos peixes se dirigirem a ele e ndo
aos outros). Renato foi alertado de seu chamado da mesma forma que Davi, e como ele,
espera ser “ungido rei”. E interessante pontuar aqui a diferenca que Sahlins apresenta entre
habitus e mitopraxis (SAHLINS, 2011, p. 79, 80). O conceito bourdiano diria respeito,
segundo Sahlins, a estruturas que sdo praticadas através do subconsciente individual. Ao
contrario de estruturas que organizam a acdo historica de forma explicita, na forma de
projecdes das relagdes miticas (a mitopraxis), como Renato parece fazer quando projeta em
sua vida as ac0es, afetos e expectativas de Davi.

Renato € como Davi, mas ndo é Davi. Aqui o0 contraste com o que Campos (2003,
2009) percebe entre os Ave de Jesus, grupo de penitentes do Juazeiro do Norte, pode ser
esclarecedor. Para os Ave de Jesus, “Padre Cicero ¢ Jesus” (¢ ndo como Jesus), assim como

“Juazeiro ¢ Jerusalém” e “o sol ¢ o Deus impiedoso, e a estrela-d’alva, Nossa Senhora”
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(CAMPOS, 2003, p. 54). O contraste entre os dois sistemas de interpretacfes, o dos
penitentes e o sistema pertencente ao que a autora chama de racionalidade hegemonica (ibid,
p. 53, ver nota 5), ndo € tdo gritante como no caso dos pentecostais. Pode-se dizer que estes
estdo mais proximos de uma racionalidade ocidental e moderna, apesar de, por acreditarem
em profecias, encontros misticos, curas, entre outros, os pentecostais podem ser tanto motivos
de chacota quanto sdo os Ave de Jesus em Juazeiro. Com um agravante: pode ser que, por
transitar entre dois subuniversos (SCHUTZ 1979), o biblico e racional-ocidental-moderno,
mais do que os Ave de Jesus o fazem, os pentecostais sejam vistos como figuras liminares
(confiantes de que a “semente” do dizimo pode trazer prosperidade, a0 mesmo tempo em que
0 doam nas maquinetas de cartdo de crédito que circulam pelo culto) e, portanto, tratados com
mais hostilidade.

E importante acrescentar ainda que, ao realizarem a mitopréaxis dos dramas biblicos
em suas narrativas do chamado, os vocacionados (como os polinésios) utilizam como modelo
de acdo ndo apenas 0s personagens miticos da Biblia como Davi, Samuel, Calebe, Josué,
Abrdao e Sara, mas também personagens historicos como Silas Malafaia, Valdemiro
Santiago, Davi Miranda, etc. Todos, lideres carismaticos consagrados que consolidaram a
construgdo do mito de si mesmos. Campos & Mauricio Junior (2013) mostram como
Valdemiro Santiago, em suas mensagens, refere-se a si mesmo como um “simples comedor de
angu”, oriundo da roga, tornado agora apostolo, lider da Igreja Mundial do Poder de Deus.
Bem como Silas Malafaia denomina-se, quando do inicio de sua carreira, COmo um mero
“batedor de bombo”, ja que esta era a sua tarefa nos desfiles organizados pela igreja de seu
sogro, a entdo Assembleia de Deus Ministério Penha, hoje Assembleia de Deus Vitdria em
Cristo (ADVEC), presidida pelo proprio Malafaia. Ndo é surpresa, portanto, ouvir Renato
tentar construir um mito de si mesmo referindo-se a sua condicao no inicio de carreira como
“um jovem timido”, “incapaz”, e “ainda muito pequeno para se encaixar neste cargo [de
pastor]”, ndo tendo ainda “palavra nem sequer para dez minutos de pregagdo, por falta de
experiéncia”’. Mas que, todavia,

guando largava [do trabalho]... chegava durante o culto e ficava na janela
vendo as pessoas pregarem. Absorvendo informacdo da janelinha da igreja,
sujo, fedendo a charque ainda [ja que trabalhava, e ainda trabalha, em um
frigorifico] e ficava ouvindo as pessoas pregarem, os pregadores de fora [ou
seja, pregadores de outras igrejas convidados especialmente para a ocasido].
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Até chegar o momento em que, segundo ele mesmo, sua carreira “toma a proporgao
que tem hoje”, referindo-se ao fato de ter sido designado para pastorear uma congregacao
(filial) da igreja Vida e Paz no bairro da Varzea, em Recife, além de ter sido escolhido como
pregador na noite de abertura do Congresso de Homens de sua igreja. Renato ja ndo seria, em
seus termos, rei como Davi?

E indispensavel afirmar, ainda, que a mitopraxis dos dramas biblicos esta presente no
processo da construcdo da narrativa do chamado mesmo que 0s personagens destes dramas
ndo sejam citados diretamente. As convocacOes e confirmagdes narradas pelos vocacionados
até aqui podem ser consideradas versdes atualizadas de diversos mitos biblicos que
apresentam as facanhas dos patriarcas, profetas, reis, apdstolos, etc. Os vocacionados querem
ser como Abraado, Isaque, Jacd, Ezequiel, Davi, lIsaias, Pedro, Paulo, entre outros. A
mitologia biblica ¢ o pano de fundo que informa estas narrativas, ainda que indiretamente.
Poderia dizer que todo o processo de construcdo da narrativa do chamado pode ser
considerado como uma versdo do acontecido ao profeta Jeremias*® que é levado por Deus a
uma olaria e vé um vaso quebrado refeito pelas méos do oleiro. Cada vocacionado quer ser

este vaso, nas maos de Deus, o Oleiro.

A construcdo da narrativa do chamado como performance, e como mitopraxis

Até aqui apresentei primeiro a estrutura da narrativa do chamado, constituida pelas
etapas do “desejo no corag@o”, o “primeiro contato” e as “confirmagdes”. Em seguida, afirmei
gue a mitopraxis dos dramas biblicos perpassa e informa estes eventos, na medida em que
estes dramas sdo revividos, servindo de modelos de subjetividade e conduta. Pretendo, agora,
evidenciar o aspecto performatico da doutrina do eleito misticamente escolhido. Estando
ciente de que o entendimento mais amplamente disseminado destas categorias, mitopraxis e
performance, sugere duas logicas que contrastam entre si, peco licenca para mostrar como
vejo estas l6gicas se complementando ao invés de entendé-las como proposi¢des mutuamente
excludentes. Afirmo desde ja que reivindico a complementaridade destas categorias somente

no ambito especifico do pentecostalismo em que fiz trabalho de campo. Vejamos:

*® Livro de Jeremias, Capitulo 08, versiculos de 01 ao 06
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Em seu artigo sobre a fixacdo da narrativa, Ester Jean Langdon (1999) declara, desde o
titulo por ela escolhido, que estaria tratando ali de uma passagem do “mito” em direcdo a
“poética de literatura oral”, com esta ultima superando a primeira abordagem. A autora se
coloca, assim entendo, entre os que compreendem a analise de mitos e a performance como
categorias que se anulam. Para Langdon, a anélise dos mitos limitou-se a um foco nos textos
fixos, nos conteudos que revelariam ao pesquisador as caracteristicas de uma cultura
particular. Ja os estudos de narrativa, diz ela, vdo além das preocupacdes da forma de analise
anterior ¢ “ja concebe[m] que a narrativa, como expressdo oral, faz parte dos géneros
draméticos e performativos marcados por qualidades estéticas e emergentes através da
interagdo social” (LANGDON 1999, p. 14).

Quando Langdon enumera os paradigmas que se limitaram a um enfoque no texto
fixo, cita primeiramente o que chama de abordagem mentalista, sobretudo o estruturalismo de
Levi-Strauss para o qual os mitos sdo um caminho para entender a mentalidade primitiva; e a
abordagem culturalista, da escola boasiana, preocupada em coletar a versao verdadeira dos
mitos (LANGDON, 1999, p. 14-18). Saindo destas abordagens em direcdo aquelas baseadas
na performance narrativa, tem-se realmente, concordo com Langdon, uma mudanca de foco
na relacdo entre cultura e mito para a relagdo entre mito e forma oral (LANGDON, 1999, p.
19), ou seja, do mito como veiculo para entender a cultura — ou o pensamento selvagem - para
0 mito como narratividade e performance (foco no evento, ao invés do foco no contetdo). O
que entendo faltar nesta trajetoria, no entanto, sdo as abordagens que tratariam da relacdao
entre mito e pratica, principalmente o estruturalismo culturalista de Marshall Sahlins ([1981]
2008; [1987]2011) que estaria no meio do caminho entre as abordagens citadas anteriormente:

Cultura e Mito = Mito e Préatica = Mito e Forma Oral

Sherry Ortner considera Sahlins, e o seu Metaforas Histdricas e Realidades Miticas
([1981] 2008), um dos fundadores do que chama de Teoria da Pratica (ORTNER, 2007,
2011), j& que ele poderia ser colocado, ao lado de Bourdieu e Giddens, entre os intelectuais
que buscaram “explicar o(s) vinculo(s) estabelecido(s) entre a agdo humana, por um lado, e
alguma entidade global que poderiamos chamar de ‘sistema’, por outro” (Ortner, 2011, p.
444). Estes teoricos, afirma ainda Ortner, “devolveram o ator ao processo social”,
considerando um contraste principalmente com o Estruturalismo, “sem perder de vista a

estrutura mais ampla que exerce coergéo sobre a agdo - mas também a possibilita” (ORTNER,
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2007, p. 21). A relacdo entre os atores e as estruturas mais amplas passou a ser vista de forma
dialética, ja que, em Ultima instancia, estas poderiam ser transformadas pelos primeiros
(ORTNER, 2007, 2011). A relacéo dialética entre sistema e acdo humana encontrada na obra
de Sahlins citada por Ortner, e desenvolvida mais amplamente depois, em llhas de Historia
([1987] 2011), é aquela entre Mito e Praxis. Ja apresentei anteriormente como Shalins mostra
os dramas cosmologicos polinésios informando a acdo, mais especificamente nos eventos do
debate entre Rou e seus patricios sobre o canibalismo; Honeheke e sua luta pelo mastro; bem
como o astucioso desafio de Kamehameha ao missionario cristdo. Nao vejo este autor sendo
enquadrado, portanto, nas abordagens apontadas por Langdon como limitadas ao “texto fixo”,
fazendo uma analise meramente de conteddo, ou ndo se preocupando com a contextualizagdo

de sua producao.

Na declaragdo de Langdon a respeito de que “a narrativa é o resultado do evento de
sua narragdo num contexto cultural particular”, e que ¢ necessario preocupar-Se COm 0O
caminho de volta, ou seja, “as implicagdes deste evento para o texto” (LANGDON 1999: 15),
se substituirmos o termo “narrativa” por “categorias culturais”, tem-Se praticamente o
conceito de Sahlins de estrutura da conjuntura®’, momento em que a virtualidade, ou, se
preferir, “o texto fixo”, se encontra com a realidade e a convengdo d4 as maos a acdo. “OsS
homens em seus projetos praticos e em seus arranjos sociais”, afirma Sahlins, “informados
por significados de coisas e de pessoas submetem as categorias culturais a riscos empiricos”
(SAHLINS, 2011, p. 9). O risco advém deste mundo refratario as concepcdes culturais
vigentes, ja que ndo se sente “obrigado a obedecer a ldgica pelo qual é concebido” (p. 141), o
que torna as categorias culturais passiveis de revisdo e reavaliagdo (ORTNER, 2007, p. 30).
Enfim, cada evento traz implicagOes para o texto, diria Langdon.

Este dinamismo da relacdo entre as categorias culturais e sua aplicacdo na pratica
chega a ser tdo intenso que, na Otica de Ortner, representa uma falha na teoria de Sahlins.
“Pode-se sugerir que Sahlins faz com que a mudanca pareca um pouco facil demais”
(ORTNER, 2011, p. 454), diz ela. Esta opinido, no entanto, ndo estd entre as mais
amplamente aceitas. Ao contrario, Sahlins é mais conhecido como inspiracéo para o conceito

de “indigeniza¢do”, quando os nativos fazem uso de suas categorias para, culturalmente,

* Estrutura da conjuntura é “a realizacdo pratica das categorias culturais em um contexto histérico especifico,
assim como expressa nas agGes motivadas dos agentes histdricos, o que inclui a microssociologia de sua
interagdo” (SAHLINS, 2011, p. 16).

63



permanecerem 0S mesmos, a revelia de sistemas culturais “estranhos”. Mas,
independentemente de Sahlins ser considerado um tedrico da reproducgdo, ainda que no
sentido inverso da reproducéo bourdiana, uma vez que, nos lembra Viveiros de Castro (2012),
0s nativos habitantes das Ilhas de Histdria sdo des-vitimizados; ou um tedrico da mudanca
estrutural, como em Ortner (2007, 2011) “®, & certo que este aspecto pioneiramente dindmico
da andlise de Sahlins aplica-se apenas ao contexto de mudanca cultural na ocasido do
encontro colonial, quando o Capitdo Cook e seus marujos encontraram-se com os havaianos®.
“Sahlins insiste em encarar a mudanca histérica como resultado da articulacdo entre as
dindmicas de poder locais e translocais”, afirma Ortner. (ORTNER, 2007, p. 30). Assim, o
mundo sO se revela “teimoso” quando se trata do encontro entre os nativos e 0s seus
imperialistas, o que, assim entendo, dificulta a aplicacdo do lado dindmico da anélise de
Sahlins a situacdes sob o mesmo universo cultural. E este é justamente o caso sobre o qual me
debruco: jovens que decidiram seguir a carreira de pastor pentecostal projetando categorias
culturais pentecostais em suas préaticas cotidianas. Restar-me-ia somente, se insistisse em uma
analise exclusivamente estrutural-culturalista, sublinhar as préaticas “conservadoras” que
operam dentro de um marco existente de significado (normalmente reproduzindo esse marco),
ou seja, operacionalizar o conceito de mitopréxis. Fica dificil, porém, visualizar tais
significados sendo modificados, burilados e até criados na préatica, ou seja, na estrutura da
conjuntura, ja que ndo se trata de mudanga cultural, de um encontro de universos culturais

distintos em um nivel macro, objeto do estudo de Sahlins. E 0 necessario passo adiante em

*8 Uma dindmica de transformagao da transformagao - plus ¢a change plus ¢ est la meme chose — da forma como
Viveiros de Castro vé; e uma dindmica da mudanga estrutural, nos moldes de Heréclito e seu rio onde nao
podemos entrar duas vezes, como Ortner vé.

* Considerar Sahlins como teérico da reproducdo ou da mudanca estrutural ndo sdo as Unicas opgles, no
entanto. Robbins (2004, p. 6-11), por exemplo, vé trés modelos possiveis de mudanca cultural no trabalho de
Sahlins e 0s homeia por assimilacdo, transformacéo e adogcdo. No primeiro, “as pessoas sdo capazes de encaixar
circunstancias novas em categorias velhas” (people are able to fit new circumstances into old categories, p. 10),
como fizeram os havaianos quando Cook foi categorizado como o Deus Lono. Na transformacéo, ou reproducéo
transformativa, “os esforcos das pessoas em por suas categorias tradicionais em relagdo com o mundo resulta em
uma transformagao das relagdes entre essas categorias” (people’s efforts to bring their traditional categories into
relation with the world eventuate in a transformation of the relations between those categories, p. 10), e 0
exemplo é a mudanca nas regras dos tabus a respeito da comensalidade entre homens e mulheres apds a chegada
de Cook no Havai. E, por fim, a adocdo, modelo de mudanca que Robbins retira dos trabalhos mais recentes de
Sahlins, no qual “as pessoas assumem uma cultura inteiramente nova em seus proprios termos, renunciando
qualquer esforco consciente para trabalhar os elementos desta nova cultura nas suas categorias de entendimento
tradicionais” (people take on an entirely new culture on its own terms, forgoing any conscious effort to work its
elements into the categories of their traditional understandings, p. 10, 11).
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direcdo a analise da criatividade, geracdo de narrativas e, principalmente, dos aspectos

estéticos e imaginativos da vida cultural, fica comprometido.

Para entender a dimensdo estética da constituicdo do pastor pentecostal, manifesta
através do uso da linguagem e emergente através da interacdo (BAUMAN, 1975, p. 290;
LANGDON, 1999, p. 14), portanto, farei uso do conceito de performance. Em termos gerais,
meu objetivo ao trazer o conceito de performance para a analise € sublinhar tanto (i) a funcdo
poética como (ii) a experiéncia emergente do ato de fala. Quando falo de funcédo poética tenho
em mente episddios como o de Ivan, que, em nossa entrevista, falava das davidas de Abrado e
Sara quanto a chegada de seu filho prometido enquanto projetava estas dividas — e,
principalmente, a solugdo para dissipa-las — sobre os eventos envolvendo as dificuldades para
0 cumprimento das promessas relativas ao seu chamado. lvan ndo lia o texto do livro de
Génesis em tom solene, mas sublinhava o fato de Abrado, ja avancado em idade, estar “quase
falhando” (ambos rimos) e, mesmo assim, a promessa do nascimento de Isaque ter sido
cumprida. Renato transportou a escolha de Davi como rei de Israel diretamente do livro
biblico de Samuel para bem diante de nds durante a entrevista e, “reproduzindo” a fala do
profeta, me explicava porque que aqueles “cabras” (os filhos de Jessé preteridos por Deus)
ndo poderiam ser os escolhidos para reinar sobre Israel no lugar de Davi (preterido por Jessé),
mesmo sendo fortes e guerreiros, enquanto este era somente um pastor de ovelhas. Mais do
que trazer a histéria até nos, parecia que tinhamos sido transportados por Renato direto para o
drama biblico (assim como Caravaggio transportou-se para o episddio em que Davi mata
Golias em Davi com a cabeca de Golias®®). Para além da mitopraxis, é de mitopoética que
estou falando. J& com relagcdo a experiéncia emergente da narrativa do chamado, pretendo
entender como as categorias culturais que compdem a doutrina do eleito misticamente
escolhido vém a fazer parte do self a partir das j& mencionadas experiéncias “formativas e
transformativas” que se destacam “da uniformidade da passagem das horas e dos anos”
(TURNER, 2005, p 178, 179). Faz-se necessario entender como os simbolos (0s mitos
biblicos) operam, com sua eficacia, moldando as subjetividades dos vocacionados a partir das
experiéncias que compdem a narrativa do chamado. Entendo que a relagdo intrinseca posta

por Turner entre experiéncia e performance, a ponto daquela sé alcangar sua completude

% Neste quadro, Caravaggio pinta seu rosto na cabeca de Golias. O pintor queria obter o perddo papal apds ter
matado um homem em uma briga e a pintura tem sido interpretada como um oferecimento de sua cabeca pintada
no lugar da real.
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quando desemboca em uma expressdo (TURNER, 1982, p. 13), é indispensavel. Mas por que
a utilizacdo dos dois conceitos? Talvez, diante do exposto no parégrafo anterior, a pergunta

deva ser outra: Por que a insisténcia no conceito de mitopraxis?

Ainda que ndo dé conta dos aspectos estéticos e imaginativos, a mitopraxis, quando se
trata do pentecostalismo, ndo pode ser dispensada. Primeiramente, porque a analise de mito
como sistema cultural encontra entre os pentecostais um tipo ideal de aplicagdo. Vimos como
sO é possivel entender certas declaracdes dos crentes pentecostais, e acrescentaria, as crencas,
praticas e subjetividades deste pentecostalismo logofilico (entenderemos este termo no
proximo capitulo), se conhecermos o0s mitos biblicos dramatizados na vida cotidiana dos fieis.
Em segundo lugar, se a funcdo poética ressalta 0 modo de expressar a mensagem e ndo seu
conteddo (LANGDON, p. 25), entre os pentecostais as performances sdo analisadas em
contraste com o texto. Neste caso, ndo caberia, por exemplo, a observacdo de Leach (1954,
citado em Langdon 1999) a respeito dos narradores que contam versdes diferentes de mitos
dependendo do contexto e da mensagem que eles querem comunicar (LANGDON, 1999, p.
17, nota 3). Nos cultos em que participei durante meu trabalho de campo, uma performance
que realizasse um voo para demasiado longe dos credos basicos contidos no texto invalidaria
a performance. Um exemplo crasso € o da performance que sustenta a ambiguidade com
relacdo a se o poder demonstrado na prédica pentecostal vem do pregador ou de Deus (ver
CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2013). Uma vez que esta linha seja cruzada, e
acontecesse entre 0s pentecostais que estudei como se da, por exemplo, com 0 movimento
pentecostal conhecido como Tokoismo em Angola (BLANES, 2010), no qual os fieis
acreditam ser o fundador de sua igreja, Simdo Toko, dotado ele mesmo de poder, ao invés de
somente um recipiente do poder do Espirito Santo, a eficacia simbdlica da performance seria
anulada. Enfim, no pentecostalismo de meu trabalho de campo, nenhum pregador pode
afirmar deter, ele mesmo, o poder. O pastor é apenas um vaso, que o Espirito Santo enche

para depois derramar nas outras pessoas.

Com isso a analise precisa, também, ter o seu momento “text-centered”, porque assim
exige este campo. Mas ndo text-centered no sentido dado por Bauman (1975, p. 291). Nao
estou falando de procurar no texto biblico os pares de oposi¢do binéria revelando que o
pensamento selvagem deixou ali suas marcas. Refiro-me ao texto como script para dramas
sociais e culturais, como modelo de subjetividade, informando a pratica, como mostrei

anteriormente. N&o obstante, ainda que os vocacionados tenham o texto como limite — e como
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possibilidade - ao tentarem construir o mito de si mesmos na narrativa de seus respectivos
chamados, eles podem performa-lo de diversas maneiras, e um mesmo roteiro pode ser dado a
um bom ou a um péssimo ator. “As relagdes e faganhas” dos personagens dos dramas biblicos
continuam sendo “os paradigmas das agdes historicas” (SAHLINS, 2011, pp 37-38) dos
vocacionados, mas inserir-se nesta historia de forma plausivel depende da performance e sua
estética. As situacBes narradas pelos vocacionados continuam sendo andlogas aos mitos
biblicos. Eles “continuam a estabelecer novos eventos em tramas ja estabelecidas em sua
mitologia” (KUPER, 2002, p. 227), mas conta-los e (re)vivencia-los a ponto de promover
experiéncias semelhantes em quem ouve se aproxima mais do que entendo como

performance.

Assim, o caminho “do mito para a poética de literatura oral”, ao invés de progressivo,
pode apresentar formas complementares de ver o fendmeno, nos moldes de uma matriz
disciplinar (OLIVEIRA, 1986), e ndo de uma superagdo de paradigmas, como faz Thomas
Kuhn e suas estruturas das revolugfes cientificas. Entre os pentecostais, 0 mito pode ser
analisado como veiculo para entendermos a cultura pentecostal, ao mesmo tempo em que
pode ser verificado em relacdo a prética, além de ser possivel, por fim, nos debrucarmos sobre

a performance das narrativas dos dramas biblicos:

Cultura e Mito — Mito e Pratica (Mitopréxis) < Mito e Forma Oral (Performance).
Entre determinados grupos pentecostais esta abordagem multipla chega a ser compulsoria,
uma vez que mitopraxis e performance, nos moldes até aqui apresentados, constituem,

inextricavelmente, a experiéncia pentecostal.

De acordo com Bauman (1975), certas expressdes culturais podem ser consideradas
mais marcadamente performéticas que outras, inclusive dentro de uma mesma comunidade de
sentido. O que se deve fazer em uma etnografia, continua Bauman, ¢ perguntar “que ramos de
atividades da fala sdo considerados como suscetiveis a performance e quais sao

%L (p. 294, traducdo nossa)®®. A prédica pentecostal, assunto

convencionalmente performados
do préximo capitulo, certamente relne com mais intensidade as caracteristicas de

performance do que a narrativa do chamado. Enquanto esta, nos dizeres de Bauman, é

> \Veremos as caracteristicas que definem um género narrativo como performance no préximo capitulo

%2 One of the principal questions one must ask in ethnography of performance is what range of speech activity is
regarded as susceptible to performance and what range is conventionally performed, that is, conventionally
expected by members of the community to be rendered in a performance mode (BAUMAN, 1975, p.294).
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“suscetivel a performance”, ou seja, pode ou ndo ser efetuada no modo performatico (e, a meu
ver, a narrativa do chamado se aproxima mais da mitopréxis); a prédica, por outro lado, deve
ser entendida como “convencionalmente performada”, ou seja, quando se trata da prédica
pentecostal “é convencionalmente esperado pelos membros da comunidade que seja
apresentada no modo performatico” (p. 294, tradugdo nossa)™. Mais do que isso, o ritual da
prédica, assim entendo, consiste na busca pela “forma perfeita de expressar” as experiéncias
do lider pentecostal (TURNER, 1982, p. 15). Com a etnografia da prédica que nos espera no
préximo capitulo, completaremos o que entendo como essencial na constituicdo do pastor
pentecostal: ser chamado por Deus e saber narrar este chamado, e ser usado por Deus na
performance da predica.

>3 Ver nota anterior para conferir texto no original.
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CAPITULO 111 - Ser Usado por Deus

Detalhe de “The Incredulity of Saint Thomas”, 1601-1602.
Oil on canvas, 107 x 146 cm.
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No principio era o verbo... E o verbo se fez carne...

(Biblia Sagrada, Livro de Jo&o, versos 1 e 14)

Eu tenho orado diligentemente para que eu possa compartilhar com vocés
uma palavra da parte do Senhor que seja estratégica para o Seu prop6sito em
nossas vidas... Quanto mais estudo a palavra de Deus, que eu j& venho pregando
por 36 anos, sempre que pego minha Biblia eu tenho uma nova experiéncia...

As primeiras palavras de T.D. Jakes antecipam o que viria pela frente naquele culto.
Depois de ser apresentado pelo préprio lider do evento, o pastor Silas Malafaia, e de fazer
alguns comentarios com vistas a quebrar o gelo, Jakes, o principal conferencista daqueles
dias, enfim chegava ao ponto mais aguardado pelo publico que lotava a ESLAVEC (Escola de
Lideres da Associacdo Vitoria em Cristo): 0 momento de sua prédica. Como o proprio nome
do evento indica, e como vimos anteriormente (ver Introducédo), a audiéncia era formada por
pastores e, em sua maioria, por jovens candidatos ao pastorado de igrejas pentecostais que ali
se aglomeravam em busca de conhecimento, de dicas Uteis para facilitar os trabalhos em suas
respectivas igrejas, para conhecer novas pessoas e fazer contatos, ou até mesmo para ver de
perto as atragdes famosas, cantores e pastores, que fariam parte da programacdo. Acima de
tudo, no entanto, posso afirmar que a maioria estava em busca de uma experiéncia
transcendental, “uma nova experiéncia”, como o proprio Jakes afirmou buscar mesmo apos 36
anos de um bem-sucedido ministério. Os congressistas estavam atrds de algo que os

9954 em

catapultasse das possiveis incertezas com relagao ao futuro sucesso de seus “ministérios
direcdo a convicgdo dos seus respectivos chamados e a “capacitacdo espiritual”, através do
“derramar de uma uncio especial” para a realizagio de “obras grandiosas” no presente>>. Mas
que tipo de obras grandiosas? Talvez, para 0os mais estabelecidos, transformar suas igrejas de
alcance local em ministérios enormes, aumentando sua abrangéncia para um escopo nacional
(e quem sabe internacional). Para outros, assumir uma igreja como pastor principal, ou serem
tdo somente “consagrados” (nomeados) por suas igrejas como pastores, deixando para tras 0s
cargos menores na hierarquia pentecostal ja seria um grande avan¢o. Para alguns iniciantes

nesta jornada, por sua vez, superar o medo de pregar no palpito com a igreja cheia podia ser o

> Relembrando: Ministério é o termo utilizado pelos pentecostais para se referirem ao trabalho espiritual por
eles realizado. Os pastores e candidatos a pastor utilizam o termo para referirem-se as suas carreiras. Também
pode significar as subdivisbes da Assembleia de Deus no Brasil (Madureira, Bom Retiro, Belém, Campo do
Recife, etc).

%5 Os termos entre aspas foram ouvidos por mim sempre que perguntava para as pessoas sobre 0s objetivos delas
em participar do evento.
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alvo de uma grande transformacdo engendrada pelo poder do Espirito Santo a partir das

experiéncias buscadas ansiosamente naqueles dias.

Independentemente do qudo avancado estivessem em suas carreiras, todos ali
conheciam a maior exigéncia, a condicdo sine qua non um crente ordinario ndo teria como
elevar-se acima dos seus, destacando-se, para comecar a assumir os cargos de lideranga em
sua igreja local até ser conduzido ao pastorado. E dai, talvez, ao estrelato. Esta condicdo é a
de ser usado por Deus. E para o pastor pentecostal, ser usado por Deus significa
principalmente, como Jakes afirma no prefacio de sua mensagem que duraria quase duas
horas, “trazer uma palavra da parte do Senhor”. Esta preocupacdo cerca os pregadores
constantemente: ser mensageiro de Deus para aqueles que o ouvem. Conversando com Varios
pastores e candidatos a pastor durante meu trabalho de campo, descobri que o escopo de
atividades por eles realizado € bastante amplo e vai desde a administracdo financeira das
igrejas até, por exemplo, fazer as vezes de psicdlogo, recebendo fieis em seu escritorio (o
gabinete pastoral) para aconselha-los sobre os mais variados aspectos da vida. No entanto, a
atividade pela qual o pastor serd reconhecido efetivamente como pessoa cheia do Espirito
Santo, e que determinara se ele sera lembrado ou ndo como alguém realmente usado por Deus
é a prédica pentecostal. E no pulpito, pregando para os fieis, que o papel do pastor é forjado e
onde a comunidade o reconhece como pessoa “ungida”, “abencoada”, “homem de Deus”,
“enviado do Senhor”. O pastor, portanto, ¢ acima de tudo um pregador. E ser usado por Deus

é pregar poderosamente.

Jakes, pregador experiente, tele-evangelista norte-americano que preside uma das
maiores igrejas evangélicas nos Estados Unidos, afirma, como vimos, vivenciar uma “nova
experiéncia... cada vez que pega sua Biblia”. Varios autores (COLEMAN, 2000; ENGELKE,
2007; KEANE, 2007; ROBBINS, 2004), ao elencarem as principais caracteristicas do
movimento pentecostal, geralmente comegcam por relatar a crenca dos seus fieis no poder do
Espirito Santo e nas experiéncias transcendentais constituidas a partir do contato intimo e
pessoal com a terceira pessoa da trindade cristd. Posso afirmar, assim, que o crente
pentecostal estd sempre na busca pela proxima experiéncia transcendental. Uma nova
experiéncia, que confirme ou suplante a anterior, é o objetivo a frente de todo crente
pentecostal e é a partir dessa busca que o fiel vai assumindo as subjetividades da pessoa
pentecostal completa (ver CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2012). E o pregador esta ali

para assegurar que esta busca seja bem sucedida. Seu papel é o de dinamo de novas
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experiéncias (CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2013). E ele as promove conduzindo seus
ouvintes pelos caminhos de sua prédica, levando-os do fluxo ordinario da vida cotidiana a um
momento liminar, disposto betwitxt and between o caminho que sai da vida ordinaria e a ela
retorna (veremos com mais detalhes no capitulo a seguir), e onde a identidade pentecostal é

forjada.

Assim, para que o ritual da prédica seja bem sucedido, ele deve promover aos
participantes experiéncias transcendentais. Tentarei apresentar, em primeiro lugar, 0sS
mecanismos estabelecidos na comunidade pentecostal que, postos em pratica pelo pregador
no ritual da prédica, constroem o sentido da presenca do Espirito Santo e oportunizam o
acesso dos fieis ao transcendente. Estimular o acesso & imanéncia da transcendéncia é o
parametro ultimo para definir se o ritual da prédica foi ou ndo bem sucedido, e se o0 seu
executor, o pastor pentecostal, merece receber o reconhecimento de que foi usado por Deus.
Em um segundo momento, tentarei mostrar como a subjetividade do lider, que eu chamarei de
subjetividade empoderada, é constituida a partir dos resultados de sua mensagem. Como o
sentido da presenca do poder de Deus é construido a partir da prédica pentecostal? E como as

subjetividades do proprio pregador sdo constituidas no momento da mensagem?

Para responder estas perguntas continuarei acompanhando a prédica de T.D. Jakes na
ESLAVEC, comparando-a com as mensagens dos pastores e lideres pentecostais que
presenciei durante meu trabalho de campo, a luz também das entrevistas que realizei com

estes mesmos pregadores sobre 0 momento da mensagem e suas consequéncias.

Uma pequena introducéo a prédica pentecostal

Apos ser apresentado por Silas Malafaia, promotor do evento, T. D. Jakes toma conta
do palco. A atmosfera de expectativa, de tdo densa, da a impressdo de que poderia ser tocada.
Outros pastores ja haviam pregado antes. O proprio Malafaia ficou encarregado da pregacéao
que abriu o congresso. Mas aquele era 0 momento mais esperado e que, enfim, havia chegado:
a primeira das quatro mensagens de T. D. Jakes, 0 pastor da Potter’s House, em Dallas,
Estados Unidos. Eu estava sentado na metade do que poderia ser chamada a nave de uma
igreja montada provisoriamente na praca central da cidade de Aguas de Linddia, interior
paulista. Tratavam-se, na verdade, de duas tendas gigantes interconectadas. Uma, onde eram

expostas as publicacdes dos palestrantes e os CDs dos cantores participantes do evento. A
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outra, a replica de uma igreja com um palco enorme a sua frente e com telGes espalhados ao
longo do ambiente, que de tdo grande, ao olhar para tras de onde estava, ndo conseguia mais
distinguir os tracos dos rostos em meio a multiddo, somente os bracos levantados no momento

do louvor (a musica) e o som do canto de muitas vozes.

“O nosso Deus € um Deus de estratégias™, afirma Jakes, logo apds a fala que da inicio
a este capitulo. Estamos ainda em seus primeiros dizeres. A leitura do texto biblico no qual a
prédica vai se basear (0 que costuma ser a primeira coisa a ser feita pelo pregador) sequer foi
realizada ainda. No entanto, estes primeiros acontecimentos ja& nos dao uma sinopse da
estrutura da prédica pentecostal bem-sucedida. Seu tom, inicialmente, € professoral. Todos
estdo a postos com o caderno de anotagdes incluso no material do congresso (onde fiz,
inclusive, meu diario de campo) para ndo perder nada do que seria dito ali. Ele continua

calmamente, seus gestos acompanham o ritmo de suas palavras:

Ele tem um plano. Ele ndo se move atropeladamente. Ele tem um
propésito. O livro de Efésios diz: Ele trabalha em todas as coisas depois do
conselho, (repete) depois do conselho da sua prdpria vontade. A maioria das
empresas € conduzida por um corpo de diretores e cada posicdo na diretoria
contribui para decidir as estratégias da companhia. Mas Deus se aconselha com
ele mesmo...

O tom vai aumentando. A velocidade e a rotacdo com a qual as palavras séo ditas
também aumentam paulatina e decididamente. Suas maos parecem sustentar o caminho das
palavras no ar, como numa tentativa de sublinhar cada dizer. E como se diante dele houvesse
uma tela onde ele consulta sua fala (conhecido como teleprompt, usado em programas de
televisdo), porque parece dificil que tantas coisas sejam ditas nesta velocidade na qual sobra
espaco apenas para respirar poucas vezes, sem tropecar nas palavras e sem nenhum tipo de
hesitacdo na costura das frases, amarradas umas as outras cada vez mais rapida e
intensamente, sem nenhum escorregdo na dic¢do, nenhuma sombra de perda do ritmo no fluir
de seus dizeres: “... Ninguém o da conselhos. Ninguém o aponta nada. Ninguém o elege. Ele é
Deus por ele mesmo. Ele se encontra consigo mesmo. Ele decide sozinho...”. Como o
narrador de uma partida de futebol, aumentando o tom e a emocdo de sua fala na medida em
que o time se aproxima da meta, Jakes atinge a rotacdo méxima. Seus olhos, vidrados na
audiéncia. Seu corpo parece eletrificado. As pessoas, como se estivessem na arquibancada
vibrando com a aproximacdo da conclusdo de uma grande jogada, sentam-se na ponta das
cadeiras, prestes a se levantar e pular diante do maior éxtase proporcionado aos aficionados

por uma partida de futebol. Jakes continua: “... Ele se move por ele mesmo. E quando ele se
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move ninguém pode deté-lo. Ninguém pode acrescentar nada, nem tirar nada dele...”. O
pregador agora exclama a plenos pulmoes: “Somente Ele é Deus!!!”. Muitos ja estdo de pé,
aplaudindo. Gritando Glérias e Aleluias. Levantando as maos. Ele repete varias vezes, ja aos
gritos: “Somente Ele ¢ Deus, somente Ele ¢ Deus. E além dele ndo ha outro”. A multidao ja
esbraveja junto. Chamar o pregador de maestro ndo combinaria com a quietude da audiéncia
de um concerto, ainda que Jakes pareca estar conduzindo toda aquela efervescéncia, verbal e
corporal, com sua batuta. O pregador ferve e a multidao também. Ja aos pulos, Jakes conclui
com um convite: “I feel like give him a praise. Somebody help me praise him” (Sinto que
devo louva-lo. Alguém me ajude a louvé-lo). Eu poderia jurar que senti o local tremer. Depois
de alguns instantes imersos nesta euforia, Jakes retoma o compasso mais proximo de um

adagio do que de um prestissimo, e diz:

O ritual da prédica como performance

...Nesta manha eu quero que vocés peguem suas biblias porque nds vamos
para o evangelho de Jodo. Nés vamos utiliza-lo como um lugar de langcamento
(for a launching place) para comegar a entender os planos de Deus para nos.
Nos vamos ler o capitulo quatro, dos versos um a nove...

Quando Jakes fala do texto como “lugar de langamento”, ele parece avisar a audiéncia
que, apos a leitura, vira a performance. Procede como se o apresentador de uma peca de teatro
subisse ao palco, lesse a sinopse do drama e anunciasse: “com vocés T. D. Jakes estrelando

299

‘Jesus e a mulher samaritana’”. Ele ndo precisaria, no entanto, anunciar que uma performance
estava por vir. A prédica, como adiantei no capitulo anterior, estd enquadrada claramente
entre os géneros narrativos “convencionalmente performados” (conventionally performed,
BAUMAN, 1975, p. 298): A audiéncia ja vive sob a expectativa de que tais géneros sejam
performados. Na verdade, narrativas como a pregacdo em um culto pentecostal exigem uma
execucdo pelas vias da performance para que continuem sendo considerados pertencentes ao
género da prédica®®. Mas quais sdo as caracteristicas necessarias para considerar uma

comunicacdo verbal como performance, e o que faz dela um género de performance

% Richard Bauman também recomenda ndo deixarmos de lado os géneros narrativos de uma comunidade de
sentido cuja expectativa quanto a sua execucdo pela performance seja menor, ou sentida como opcional (ainda
que ndo seja surpresa alguma se eles forem performados — como no caso, assim entendo, da narrativa do
chamado). Afirma ainda que em toda sociedade h& géneros narrativos que ndo serdo considerados, nem se
espera que sejam, performance. No entanto, como veremos, a prédica consiste em um género de performance
convencionalmente performado.
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“convencionalmente performado” dentro de uma comunidade de sentido? Bauman (1975)
responde:

» Em primeiro lugar, “presume-se que o performer assumira a responsabilidade
de demonstrar competéncia comunicativa diante de uma audiéncia”;

» Envolve, da parte do performer, “a pressuposi¢do de que ira prestar contas a
audiéncia da forma como realiza a comunica¢do”;

» O que implica ser - 0 ato de expressdo realizado pelo performer -“objeto de
avaliacdo pela audiéncia”™: “se é feito do modo certo, com as habilidades
apropriadas e com os resultados derivados da exibicdo de competéncia
esperados”;

» E por fim, mas, para os objetivos deste trabalho, o mais importante, a

performance “é marcada como disponivel para o realce da experiéncia” (p.
293, traducdo nossa, grifos nossos)>”.

Posso dizer, assim, que a prédica pentecostal se encaixa nos requisitos elencados por
Bauman para chamarmos uma comunicacdo verbal de performance. Além disso, todos os
atos, eventos e papéis que circundam a prédica sinalizam (keying) e a padronizam (patterning)
como um género performatico. A prédica, por exemplo, é o principal ato de um culto, evento
onde a expectativa de performance € premente se comparado com outras atividades dentro da
comunidade pentecostal (aulas na escola biblica dominical, reunides administrativas, etc). Se
uma pregacao for realizada em um onibus (exemplo comum de proselitismo pentecostal), por
exemplo, ndo se exigiria do pregador o mesmo tom performatico de um culto, ainda mais o
culto de um grande evento como um congresso, cujas partes (musica, ofertas, avisos,
coreografias, etc) apontam e preparam para 0 momento do climax: quando o pastor assume o
pulpito e executa o drama de um mito biblico. Como citei anteriormente, o papel do pastor
pentecostal € intrinsicamente ligado a performance da prédica. E sua principal missdo e
parametro de avaliacdo por parte da comunidade. Diferente do exigido a outros papéis dentro
da comunidade pentecostal, como o diacono, lideres de departamentos, etc, de quem ndo se

exigiria uma performance tdo bem sucedida. Enfim, todo o sistema que envolve o ritual da

%" Fundamentally, performance as a mode of spoken verbal communication consists in the assumption of
responsibility to an audience for a display of communicative competence. This competence rests on the
knowledge and ability to speak in socially apropriate ways. Performance involves on the part of the performer an
assumption of accountability to an audience for the way in which communication is carried out, above and
beyond its referential content. From the point of view of the audience, the act of expression on the part of the
performer is thus marked as subject to evaluation for the way it is done, for the relative skil and effectiveness of
the performer’s display of competence. Aditionally, it is marked as available for the enhancement of experience,
through the present enjoyment of the instrinsic qualities of the act of expression itself (BAUMAN, 1975, p. 293).
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prédica pode ser considerado um sistema de performance, marcando-a, assim, como um

género convencionalmente performado para os pentecostais (BAUMAN, 1975, p. 300).

Tendo, assim espero, deixado claro porque entendo a prédica como performance, e
como género convencionalmente performado, meu objetivo é desvendar a estrutura da prédica
pentecostal como performance, ou nos dizeres de Bauman, langar luz sobre “as regras basicas
da performance” (the ground rules of performance): “o conjunto de temas culturais e
principios organizacionais de interagdes sociais que governam a conducdo da performance”
da prédica (BAUMAN, 1975, p. 299, traducéo nossa). Antes, porém é imprescindivel deixar
claro sobre que tipo de prédica pentecostal estou falando, ou melhor, que tipo de
pentecostalismo efetua a performance da prédica com a estrutura que apresentarei aqui.

Uma tentativa de construcdo da Tipologia da Prédica pentecostal

Em artigo recente, Campos & Mauricio Junior (2013) elaboraram uma classificagdo
das igrejas pentecostais de acordo com o destaque dado a palavra e ao corpo em seus cultos
(p. 266-270). Basearam-se em Roberto Motta (1991) - por sua vez inspirado em Victor Turner
- gue definiu os transes dos cultos afro-pernambucanos, xangb e umbanda, como logofilicos e
iconofilicos, respectivamente. No xang0, “a palavra teria lugar diferenciado ¢ de destaque”,
enquanto que na umbanda “a palavra estaria subsumida ao corpo, as imagens”. NO transe
iconofilico “o conhecimento religioso seria transmitido e realizado através de experiéncias
supradiscursivas, sendo a imagética sua principal maneira de ser” (CAMPOS & MAURICIO
JUNIOR, p. 268). No transporte destas categorias para 0 campo pentecostal, continuam 0s
autores, seria possivel “identificar as denominacdes pentecostais que seriam mais logofilicas,
exemplificadas ai pela AD (Assembleia de Deus), e aquelas mais iconofilicas, como a IMPD
(Igreja Mundial do Poder de Deus)” (idem). Fazia-se ali uma comparacdo entre os estilos de
pregacdo de Silas Malafaia, da Assembleia de Deus Vitdria e Cristo, e Valdemiro Santiago, da
IMPD. Nesta comparagdo, no que diz respeito a Valdemiro, “observa-se... menor destaque

para a palavra lida e repetida, memorizada”. Nos cultos da IMPD, que tem como ponto alto a

%8 These last [the ground rules of performance] will consist of the set of cultural themes and social-interactional
organizing principles that govern the conduct of performance. (BAUMAN, 1975, p. 300)
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cura de enfermidades, ¢ possivel notar “mais corpo do que verbo” quando se tem a AD como

contraponto (p. 267).

Pretendo agora estender esta classificacao a fim de, primeiramente, ndo deixar davidas
sobre os tipos de performance da prédica que podem ser alcancados por minhas
generalizacBes. Em segundo lugar, mas ndo menos importante, o objetivo é enfatizar (ainda
mais) o caréater relacional desta classificacdo, ressaltando que a relagdo entre corpo e verbo €
uma questdo de énfase, e ndo de proposi¢cdes mutuamente excludentes. O insight vem mais
uma vez de Roberto Motta, desta feita da sua classificacdo dos cultos afro-pernambucanos
quanto aos tipos de sacrificio (MOTTA, 1997). Assim, comecando pelos extremos, entendo
que a performance da prédica nas igrejas protestantes historicas pode ser colocada sob a
rubrica Ultra-logofilica e Anti-iconofilica, pela énfase dada ao conhecimento intelectual da
Palavra e o desencorajamento a utilizacdo de qualquer artificio que ndo a divulgacédo, e a
recepcdo, da mensagem a partir do intelecto. O fato de estas igrejas serem classificadas como
anti-iconofilicas, ou iconoclastas se preferir, ndo retira o corpo de cena no culto, no entanto.
Ele esta presente mesmo sob a Otica de sua negagdo, uma vez que é impossivel anular o corpo
na performance, ainda que esta seja executada no modo perfunctério (perfunctory key>®,
BAUMAN, 1975, p. 298). Ja as igrejas como a IMPD e a Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD) podem ser classificadas como Hipo-logofilicas e Ultra-iconofilicas pelo destaque
dado & cura e ao exorcismo, respectivamente, nas prédicas destas denominagdes. O prefixo
‘hipo’ (e ndo ‘anti’, como no caso da iconofilia do protestantismo historico) denota a presenca
da palavra em seus cultos. O destaque verdadeiro, no entanto, estaria no foco sobre o corpo
curado (IMPD) e o corpo liberto (IURD). Entre estes limites do continuum que pretendo
tracar aqui, estdo as igrejas protestantes renovadas (pentecostalizadas) de um lado, e as igrejas
pentecostais mais classicas como a AD de outro. Por considerar que as igrejas protestantes
renovadas estariam um degrau abaixo das igrejas pentecostais mais classicas no que diz
respeito ao tom iconofilico de seus rituais, acrescentei o prefixo ‘hipo’ as primeiras, ao passo
que considero ambas executando performances hiper-logofilicas quando se trata da prédica.

Para facilitar a visualizacdo desta classificagcdo aqui posta, segue um resumo:

% “performance in which the responsability for a display of communicative competence is undertaken out of a
sense of cultural duty, traditional obligation, but offering, because of changed circumstances, relatively little
pleasure or enhancemente of experience” (BAUMAN, 1975, p. 298).
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e Ultra-logofilica e Anti-iconofilica: Igrejas protestantes histéricas

e Hiper-logofilica e Hipo-iconofilica: Protestantes renovadas, Batista Missionéaria
(Bartolomeu)

e Hiper-logofilica e iconofilica: Potter's House Church (T.D. Jakes); ADVEC (Rafael,
Renan, Floréncio e Tiago); Vida e Paz (Renato)

e Hipo-logofilica e Ultra-iconofilica: IURD; IMPD; Internacional da Graca de Deus

Nunca € demais ressaltar o aspecto relacional desta classificacdo. Para Becker (2007),
€ necessario considerar relacionais todos os conceitos que tratem de pessoas. Eles “so6 tem
sentido quando considerados como parte de um sistema de termos” (p. 173). Em outras
palavras, os conceitos aqui utilizados dependem do que esta em comparagdo. Se 0s termos
comparados forem modificados, ou se o sistema completo de termos for relacionado a outro
sistema, as rubricas da classificacdo deverdo ser alteradas. Enfim, toda classificacdo € uma
“atribuicdo de significados”, uma interpretacdo de um fato que depende dos outros fatores
com os quais se relaciona, constituindo, ao invés de uma definigdo estanque, um “sistema de
possibilidades” (BECKER, 2007, p. 174).

Com isso, ja posso afirmar que estarei abordando, daqui em diante, as performances
Hiper-logofilicas, sobretudo as prédicas hiper-logofilicas e iconofilicas realizadas no ambito
da ADVEC e da Igreja Vida e Paz, onde fiz a maioria do meu trabalho campo®. A prédica
das igrejas protestantes renovadas, hiper-logofilicas e hipo-iconofilicas, representadas aqui
pela Igreja Batista Missiondria Palavra Viva, servird como contraponto reflexivo do tipo
anterior. As conclusdes aqui apresentadas a respeito da performance da prédica,
principalmente no que diz respeito a sua estrutura e caracteristicas indispensaveis para que
seja considerada bem-sucedida, dizem respeito as performances classificadas sob estas
categorias. Isto posto, passarei a analise da estrutura da performance da prédica.

% A inclusdo das igrejas IMPD e IURD na rubrica descrita anteriormente vem de minhas incursdes ao campo
nestas duas denominag6es. Em junho de 2011, e em novembro do mesmo ano, fui ao evento da IMPD conhecido
como A Grande Concentracdo de Milagres, nas cidades do Recife (PE) e de Campina Grande (PB),
respectivamente, no ambito do projeto Oralidade e Textualidade da Biblia, coordenado pela professora Roberta
Campos e do qual fago parte desde minha graduagdo. IncursBes a cultos da IURD, no templo localizado na
cidade de Camaragibe, também foram realizadas na mesma época. N&o realizei trabalho de campo nas igrejas
protestantes historicas. A classificacdo destas igrejas de acordo com o exposto origina-se da leitura de
bibliografias como “Missionarios e imigrantes: alteridade engajamento e experiéncia em dois modos distintos de
transnacionalizagao religiosa” (RICKLI, Jodo; 2012).
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A estrutura da performance da prédica pentecostal

T. D. Jakes prossegue e | o texto no qual vai basear sua prédica. Trata-se do encontro
de Jesus com a mulher samaritana (Livro de Jodo, capitulo I, versos de 1 a 43): Jesus estava
saindo da Judéia com seus discipulos em direcdo a Galiléia, e era necessario passar por
Samaria. Chegando a Sicar (cidade samaritana), 0 Mestre segue até o poco de Jaco, senta para
descansar e pede para que os discipulos saiam para comprar comida enquanto fica ali,
sozinho. Nesse interim, uma mulher chega para buscar agua e o Cristo, mostrando-se sabedor
de toda a vida daquela mulher, convida-a a deixar de lado a 4gua do poc¢o para beber da agua

que ele teria para dar, Agua Viva®.

Uma explanagdo do contexto histdrico/teolégico daquilo que acabara de ser lido é
dada pelo pregador aos ouvintes. Ficamos sabendo que o livro de Jodo se destaca dos
evangelhos sino6ticos (Mateus, Marcos e Lucas) porgue, enquanto estes tinham o objetivo de
provar que Jesus era da descendéncia de Abrado (requisito indispensavel para que os judeus
acreditassem ser ele o Messias esperado), Jodo, diz Jakes, “vai direto ao ponto” e preocupa-se
em mostrar que Jesus é Deus. Os obstaculos étnicos (judeus e samaritanos se odiavam) e de
género que Jesus teria ignorado para falar com aquela mulher também séo apresentados pelo
pregador aos ouvintes. Considero este momento importante para afastar a impresséo de que 0s
pentecostais passam o culto inteiro vivenciando um momento de efervescéncia continua. N&o
€ 0 que acontece aqui. As pessoas anotam as informacdes dadas pelo pregador, acenam com a
cabeca positivamente e estdo sentadas, concentradas. Ao longo da mensagem, estes momentos
serdo seguidos por outros de maior efervescéncia, alternando andamentos do adagio ao
prestissimo e de volta, como vimos anteriormente. Enquanto o pregador alterna seus
movimentos entre o texto e a performance (e de volta ao texto, e de volta a performance...), 0s
ouvintes sentam e levantam, vao da quietude concentrada a euforia, do cantico ao brado, do

choro ao riso, do murmario ao grito, e assim por diante.

Para comprovar que a preocupacao de Jodo era realmente provar que Jesus é Deus,
Jakes abandona (temporariamente) o texto base de sua pregacédo. Este procedimento é comum,
ja que os pregadores se utilizam de textos da biblia para que sirvam de prova um para o0 outro

e costumam citar varios versos durante uma mesma prédica, ora lendo, ora declamando o

1 <Jesus respondeu, e disse-lhe: Qualquer que beber desta 4gua tornarda a ter sede;

Mas aquele que beber da dgua que eu Ihe der nunca tera sede, porque a agua que eu lhe der se fara nele uma
fonte de 4gua que salte para a vida eterna”. (Jodo 4: 13,14)
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texto memorizado, outras vezes dramatizando-o. Mas Jakes ndo vai tdo longe e continua no
mesmo livro de Jodo, deslocando- se para as primeiras palavras deste evangelho. Nem chega a
abrir sua Biblia para fazer a leitura, pois recita-o decorado: “No principio era o Verbo, e 0
Verbo estava com Deus, e 0 Verbo era Deus. Ele estava no principio com Deus... E 0 Verbo
se fez carne, e habitou entre n6s” (Jodo 1:1-3, 14). Jakes inicia a dramatizacdo do texto e
parece tentar o mesmo efeito obtido por Caravaggio quando pintou Tomeé, o Incrédulo
(imagem que abre este capitulo): levar a quem olhasse sua obra a quase poder sentir o toque

de Tome na carne de Jesus, o verbo feito carne. Jakes repete:
“... E o verbo se fez carne...”.

E a cada vez, das varias em que repetiu esta frase, prolongava a ultima silaba como se
0 som reverberasse, propagando-se no ouvido dos fieis (and the Word was made flesh —
shhhhhhh). Jakes chama a aten¢do do publico: “... Escute isso agora”. Ndo era necessario,
todos estavam com os olhos fitos nele. E 0 que esta por vir consiste no que entendo ser
justamente a incumbéncia do performer no ritual da prédica, transformar o texto escrito em

carne. Diz Jakes:

... [se] o verbo se fez carne, o plano foi feito carne. A estratégia foi feita
carne. O abstrato foi feito concreto. O invisivel foi feito invisivel. Isto € uma
missdo. E um chamado. Isto ¢ um encargo: Que nés peguemos o que foi
escrito para fazer disto carne. Nés vamos andar na palavra (walk out the
world), falar a palavra (talk out the world). [Precisamos falar] que a palavra foi
feita carne e habitou entre nés... E para isto que estamos aqui, para que o mundo
possa ver o verbo feito carne.

Fazer da palavra carne, como afirma Jakes, € a missdo do pregador. O fiel entende o
culto como uma ponte que possibilitaria superar a distancia entre um Deus transcendente, a
fim de preencher a necessidade de Sua imanéncia no corpo do crente pentecostal. Refiro-me a
necessidade de ser cheio do Espirito Santo para cumprir a exigéncia de tornar-se uma pessoa
pentecostal completa (ver CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2012). E dando vida ao texto a
partir da performance que o pastor promove o sentido da presenca do Espirito Santo entre 0s
participantes do culto. Aos “modos autorizados para invocar e organizar O acessO ao
transcendente”, Birgit Meyer (2010, p. 751) chama de sensational forms. O que chamo de
estrutura da performance da prédica, baseando-me no que Bauman chama de “as regras

basicas da performance” (the ground rules of performance), pode ser entendido como um
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702) executado na

conjunto de sensational forms (doravante “formas de presentificagdo
performance da prédica que, além de construir o sentido da presenca do Espirito Santo, gera
sensibilidades particulares e modela a subjetividade tanto dos fieis (mais claramente), como

também dos proprios performers.

Chamo de desvendamento a primeira forma de presentificacdo estruturadora da
prédica que apresentarei. Minha intencdo com o termo é transmitir a imagem de alguéem que
ainda ndo consegue perceber a dimensdo da mensagem contida no texto, sendo o pregador
responsavel por retirar a venda, possibilitando desde um entendimento antes inexistente, a
uma compreensao, agora profunda, de algo visto outrora somente de forma ordinaria. Assim,
para Jakes, o fato de Cristo ter enviado seus discipulos para comprar alimento enquanto
sentava no poco para descansar nos ensinaria que “um grande lider faz varias coisas ao
mesmo tempo”, sendo imprescindivel (ndo esquegamos que a audiéncia ¢ formada por lideres
e candidatos a lideranca pentecostal) “que vocé tenha consigo pessoas que possam executar
tarefas enquanto vocé ndo esta olhando”. E mais, se ele sentou no poc¢o no intento de esperar
pela mulher, é porque Ele, mesmo sendo infinitamente poderoso, para e espera por uma sé
pessoa e, por isso, Jakes faz questdo de lembrar, “também espera por vocé”. Mas 0 momento
paradigmatico da mensagem de Jakes para ilustrar o que entendo por desvendamento vem a
seguir. Jakes admoesta: “Catch this picture”. E em um tom de quem estava prestes a trazer
uma grande revelacdo, afirma, “Jesus ¢ o po¢o em cima de outro Pogo”. Faz uma pausa
dramética e ao dizer “Look at this picture”, conclama todos a imaginarem a cena enquanto
repete “Ele é o pogo, sentado no outro pogo...” com a mesma sincronia verbal/corporal ja
relatada anteriormente, antecipando cada repeticdo por uma pausa breve, como que para
averiguar a reacdo dos ouvintes: “... 0 po¢o sentado no outro poco.... 0 po¢o sentado no outro
poco.” As primeiras pessoas comegaram a reagir com glorias e aleluias. Era como se uma
lampada se acendesse sobre a cabeca de alguém assim que percebia o que Jakes queria dizer
com aquela metafora. E as l&mpadas comecgaram a se multiplicar rapidamente como se uma
contribuisse para acender imediatamente outra ao seu lado, sempre acompanhado, este
desvendamento pela iluminacdo, de um sorriso tanto de satisfagdo como de perplexidade. Ele
continua: “A mulher ia costumeiramente até¢ ali e encontrava um pogo. Desta vez ela

encontrou dois po¢os. Um pogo de 4gua normal e outro de 4gua viva”. E ai que as vendas de

%2 No sentido de serem executadas pelo performer a fim de ser estabelecido o sentido da presenca de Deus entre
as pessoas entdo reunidas.
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todos os presentes parecem cair e ele convida: “Se vocé esta entendendo o que estou dizendo,

dé um aplauso e um brado de vitéria”.

Quando perguntei a Ivan (ADVEC, vice-lider dos jovens da igreja)®® que momento da
ESLAVEC teria sido mais marcante para ele, é este 0 momento relembrado. O sorriso de
satisfacdo retorna a face de Ivan, o mesmo que vi nos rostos de tantos outros naquele dia. Ele
diz:

Eu sempre tinha lido isso aqui da mulher samaritana em Jodo 4 e nunca
tinha conseguido entender, cara. Ai ele vai e diz que Jesus era um pogo em cima
de outro pogo. Gléria a Deus, cara! Como € que ele diz um negdcio desses? Que

sabedoria é essa em aplicar o texto!? Aquilo me marcou extremamente na
ESLAVEC. Demais, demais!!

Em um dos cultos na ADVEC Boa Viagem, o pastor Renan Di Melo®, ap6s descrever
as parébolas da dracma perdida, da ovelha perdida e do filho prédigo®® afirma que vai “apertar
a tecla SAP” para todos entenderem o que se passa, antes de proceder justamente com o que
estou chamando de desvendamento. Para ele, Jesus estd falando de perdas progressivas que
acometem quem ndo estd submetido a Sua vontade. Primeiro, Jesus conta a historia de um
pastor que teria perdido uma ovelha dentre noventa e nove (1%), depois fala de uma mulher
que perdeu uma dracma entre dez (10%), para depois contar de uma perda incalculavel, a de
um filho, na Gltima das parabolas. Rafael, pastor da ADVEC, apds contextualizar o drama de
Ezequiel no vale dos 0ssos secos®®, quando Deus leva o profeta para andar ao redor de um
vale, diz que Deus pode nos convidar para “dar um passeio” €, assim, seriamos capacitados a
visualizar o problema em sua inteireza. Enfim, o que eu chamo de desvendamento, é um
termo ético colocado, como disse, na tentativa de evocar a imagem percebida nos rostos dos
ouvintes no momento em que esta forma de presentificacdo é acionada. O termo émico,
porém, é a “revelagdo do texto”, como diz Ivan, quando perguntado como isto aconteceria: “A
gente acaba chamando isso de revelacdo do texto, do que esta nas entrelinhas. Na busca por

conhecimento a gente acaba vislumbrando na Palavra algo que a gente acabou ndo vendo

% Para relembrar igreja, cargo e idade dos entrevistados citados no texto, recorrer & tabela apresentada na
Introducéo.

% Até aqui ndo havia me referido ao pastor Renan di Melo. A ADVEC adota como pratica manter pastores que
viajam por suas filiais apenas para pregar. S0 pregadores itinerantes e ndo conduzem nenhuma igreja local.
Renan Di Melo é um deles.

% Biblia Sagrada, livro de Lucas, capitulo 15.

% Biblia Sagrada, livro de Ezequiel, capitulo 37.
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mesmo lendo aquele texto por mais de cem vezes”.

A segunda forma de presentificacdo que estrutura a performance da prédica, darei o
nome de apresentacdo do repertorio sensorial completo. Com isto ratifico a classificacéo
desta performance como hiper-logofilica e iconofilica, no sentido de que, sempre em
comparagao aos outros elementos do sistema, o esforgo que se destaca € o de fazer do texto
carne, sendo o corpo usado para realcar este desvelamento do texto. J& mostrei Jakes
conduzindo os fieis-ouvintes do adagio ao prestissimo com a batuta de sua sincronia
verbal/corporal, tentando fazer do texto carne a la Caravaggio. O momento paradigmatico
para esta forma de presentificacdo, no entanto, se deu quando Jakes faz a seguinte pergunta a
sua audiéncia: “O que esta acontecendo com a lideranga hoje? N&o é uma lideranca de

verdade”. E depois comecga a andar em circulos por todo o palco, enquanto o tradutor o segue:

Se eu comecar a andar e 0 meu tradutor comegar a andar apés mim, ele ndo
esta liderando, ele estd me seguindo. Quando vocé anda por onde alguém ja
andou, vocé ndo esté liderando, vocé estd seguindo. O sinal de um grande lider
é andar por onde ninguém andou ainda e se vocé tiver coragem de andar por
onde ninguém jamais andou antes, as pessoas ndo irdo entender. Eles vao te
criticar. Quem anda primeiro recebe um monte de criticas, mas continue a
caminhar... Continue a caminhar... Continue a caminhar...

Dai se sucede o que j& vimos acontecendo até aqui. Cada repeticdo do “Continue a
Caminhar” funciona como um convite para que as pessoas entrem em uma dimensdo ritual
superior, efervescente, junto com o pregador. Mas o que pretendo destacar agora € como 0
tradutor sinaliza a necessidade de se compor o “frame” (BAUMAN, 1975, GOFFMAN,
[1959] 2009) da performance da prédica com o corpo. O tradutor ndo segue Jakes somente
porque este da a deixa. Ele poderia simplesmente ser alocado em uma cabine de onde ouviria
0 pregador e procederia com a traducdo simultanea. Aqui, porém, isto ndo é possivel. Esta
implicita a necessidade de o tradutor tentar manter a mesma rotacdo da sincronia
verbal/corporal do pregador, a fim de ndo atrapalhar a eficacia da performance. Quando Jakes,
continuando sua exortacdo aos lideres presentes, diz “Eu vim la de Dallas, Texas, para fazer
uma revolucgéo... para te desafiar. Cruze a linha”, ele comega a dar passos largos até que pula
a caixa de som que estava aos seus pés e Ihe servia de retorno. O tradutor, pastor Gidalte
Alencar, segue-o e também pula a caixa de som gritando em portugués, logo apds Jakes
bradar em inglés: “Faga algo radical. Deus te chamou para liderar!”. A mesma intensidade

verbal/corporal podia ser vista no pastor Rafael, quando este pregava, desta feita na ADVEC
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Caxanga. Seu tema girava em torno do combate que todo crente deve travar contra o mal. E o
texto em que baseou sua mensagem era um trecho da carta de Paulo a Timoteo, no qual o
primeiro afirma em tom de despedida: “Combati o bom combate, completei a carreira, guardei

a fé67”

. Quando Rafael exortava todos os presentes a lutarem contra 0 mal, gingava como um
pugilista desferindo socos no ar enquanto suas palavras corriam em ritmo acelerado, seus
argumentos, permeados de referéncias biblicas, conectando-se uns aos outros para fazer do
texto carne, como Jakes. E como o pastor Renato, da Vida e Paz, que pulava eletricamente
atras do pulpito, quando em sua pregacdo no Congresso de Homens de sua igreja, se
empolgava ao lembrar-se do poder infinito de Deus. “Nao era preciso retroceder nos seus
intentos”, dizia Renato sem parar de pular, “porque Deus quando quer, faz até o sol parar”®,
mostrando que para fazer do texto carne, é necessario apresentar o repertorio sensorial

completo.

A terceira forma de presentificacdo que apresentarei é a liberacdo de palavras
proféticas. Profetizar parece exigir do pregador uma sintonia maior com o transcendente ja
que, por profecia, os pentecostais entendem a declaracdo antecipada de fatos ainda por
acontecer. Referem-se ao ato de profetizar como “liberar” uma profecia, para realgar o sentido
de que algo estava guardado, somente esperando a “liberagdo” (por parte de Deus) através do
pregador. As revelacfes pelo pregador de fatos concernentes a vida dos ouvintes que
aconteceram no passado ou ainda estdo em andamento (o que é diferente de profecia para os
pentecostais) também sera acrescentada nesta forma de presentificagdo. Em um dos cultos em
que acompanhei 0 pastor Renato (Vida e Paz), testemunhei uma profecia “liberada” por ele.

Depois, entrevistando-o, questionei:

- Aquilo estava programado? Como é que acontece?

- Existem dois tipos de mensagem: A gue eu quero pregar e a que eu tenho
gue pregar. Muitas vezes o0 que eu tenho que pregar eu ndo sei. Eu sei 0 que eu
quero pregar. Eu tenho um texto, eu tenho uma avaliacéo criteriosa do texto...
Mas tudo o que vocé vai falar, cem por cento, vocé ndo tem na hora... E
acontecem em cima do altar [coisas como]: Eu estava ministrando uma palavra

®7 Biblia Sagrada, Livro de Timéteo, capitulo 4, versiculo 7

%8 Uma referéncia a quando, por intermédio do profeta Isaias, Deus fez o sol parar (na verdade seria fazer parar a
rotacdo da terra) como sinal de que cumpriria o pedido do rei Ezequias para ndo morrer: “E isto te serd da parte
do Senhor como sinal de que o Senhor cumprird esta palavra que falou. Eis que farei retroceder dez graus a
sombra lancada pelo sol declinante no relégio de Acaz. Assim retrocedeu o sol os dez graus que ja tinha
declinado”. (lsafas 38:7-8)
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sobre o endemoniado, que o pai estava muito angustiado com aquela crianca
endemoniada... E quando eu li [o versiculo biblico] ‘sai dessa crianga e nao
volta mais’, eu falei assim: ‘Deus vai fazer alguma coisa na vida de pessoas que
sdo da sua familia. E quando Deus fizer, ele ndo vai fazer uma coisa que vai te
deixar com duvida. Ele vai fazer e vai te deixar com certeza’... ‘porque ¢ pra
sair e ndo voltar mais’... Ai saiu a palavra: ‘Ainda este ano’, € era dezembro de
2012, ‘ainda este ano Deus vai trazer alguém da sua familia [para a igreja]’.
Menino, pense na responsabilidade que foi ali!! Saiu mesmo!!... Ndo é
programado... Saiu da minha boca sem eu ter premeditado isto...

Deduz-se da fala de Renato que o pregador, para profetizar, necessita estar a mercé de
Deus de forma tal que ndo é possivel sequer segurar a palavra demandada por Ele para ser
entregue, liberada, pelo pregador. Como diz Renato, a palavra “saiu”, como se ele mesmo nao
tivesse condigcdes de controla-la. As palavras proféticas variam entre execucbes mais ou
menos espetaculares. As vezes o pregador (como vimos acontecendo na confirmacio do
chamado de Ivan, no capitulo anterior) pode nomear a pessoa para quem se dirige a profecia.
Bartolomeu, da Igreja Batista Missionaria Palavra Viva, cuja performance classifiquei como
(hiper-logofilica ) hipo-iconofilica, por sua vez, afirma que mesmo Deus revelando o nome
da pessoa a quem a profecia ou revelacao se dirige, ele ndo o declara do pulpito. Tem receio
gue seja “coisa de sua cabeca”. E sempre tem em conta que realmente possa sé-lo. Diz ainda
que “hé ocasides nas quais ndo ha duvidas a respeito de que é Deus quem esta falando”. —
“Como vocé sabe?”, eu pergunto. — “A gente sabe, diz ele”. Mesmo assim, ao entregar a
mensagem da parte de Deus ao destinatario, Bartolomeu pede que ele “reflita e ore também”.

Para que ambos tenham certeza que a palavra veio de Deus.

Ndo é o que acontece nas performances que classifiquei como hiperlogofilicas e
iconofilicas, como a prédica de T.D. Jakes na ESLAVEC, que ora retornamos. Chegamos ao
final de sua primeira mensagem, ap6s uma série de admoestacdes aos lideres presentes, com
mais uma recomendagdo: “A mulher Samaritana era a chave para Samaria”. Apos seu
encontro com Cristo, ela teria sido responsavel por trazer a cidade inteira para ouvir as
palavras de Jesus. Jakes diz que cada lider ali presente deve encontrar sua “chave”. A noite,
na segunda conferéncia, a mensagem continuaria sob o titulo “Sacudindo Samaria”. Ja ¢é
possivel compreender que Samaria nada mais é do que uma metafora para qualquer que seja o
lugar “onde vocé foi plantado por Deus” e viver assim, a partir de metaforas biblicas, ou
melhor, a partir - como vimos - da mitopraxis de dramas biblicos, & uma constante entre os

pentecostais. Agora Jakes relembra o episodio de pentecostes, quando os discipulos de Cristo,
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reunidos em Jerusalém apds sua morte, receberam o poder do Espirito Santo®™. Ter
permanecido ao redor de Jerusalém apds este acontecimento extraordinario foi, para o
pregador, um erro. Deus havia dito que o poder desceria do céu sobre eles, sendo, com isto,
capacitados a testemunhar deste mesmo poder “em Jerusalém, em toda Judéia e Samaria, até
os confins da terra” "°. Ao invés disso, 0s primeiros cristdos teriam insistido em se fixar ao
redor de Jerusalém, “ao redor da ultima experiéncia que tiveram com Deus”, afirma Jakes.
“Jerusalém era seu dispositivo de seguranga”, continua, para depois questionar: “Sera que ndo
fazemos a mesma coisa? Serd que ndo construimos nossa fé ao redor de onde Deus estava, ao
invés de construir nossa fé onde Deus esta?”. E exorta: “Cuidado para que sua fé ndo se torne
um monumento ao invés de um movimento”. Jakes ratifica, assim, o que falei anteriormente
sobre a incessante busca do crente pela proxima experiéncia transcendental. O fiel, muito
menos o lider, ndo pode estagnar e depender da sua ultima experiéncia para sustentar sua vida
espiritual. Ele deve ir em busca da proxima, a fim de estar pronto para “ser usado

poderosamente”.

Mas Deus havia encontrado um jeito de fazer os discipulos moverem-se, cumprindo o
plano original de “conquistar Samaria e os confins da terra”. Uma perseguicao ¢ imposta aos
primeiros cristdos em Jerusalém e Filipe, que ndo era apdstolo, mas estava entre 0s primeiros
conversos, foge para Samaria e la retoma o trabalho de onde Jesus havia parado. Filipe agora
€ 0 mito a ser internalizado, pela performance, na vida dos crentes a fim de ser paradigma de

novas acgoes:

- Existe uma geracdo de novos recrutas que Deus estd enviando para uma época como esta.
Lembre-se que ndo foram os discipulos que evangelizaram Samaria, foi Felipe. Eu quero falar para a
geracdo jovem. Chegou a tua hora.

- Chegou a tua hora.

- Chegou a tua hora.

A partir dai 0 que os pentecostais entendem por “palavras proféticas” comegam a ser
“liberadas” em profusdo pelo pregador. Estamos mais proximos agora do tipo de proferimento
que Austin ([1962] 1990) chama de performativo (em contraposicdo aos proferimentos
constatativos), quando dizer é fazer, e ndo meramente descrever algo (p. 21-28). Comega aqui

também, sem duvida, o0 momento de maior efervescéncia de todo o congresso, motivo dos

% Biblia Sagrada, Livro de Atos, Capitulo 2.
"0 Biblia Sagrada, Livro de Atos, Capitulo 1, verso 8.
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comentarios nos corredores dos hotéis e nos momentos de intervalo dai em diante, sempre
vindo a tona nas entrevistas realizadas com as pessoas que participaram do evento. Jakes é
acompanhado pela banda, que aumenta seu ritmo e volume seguindo a sincronia

verbal/corporal do pregador. Ele profetiza:

- Chegou o teu momento. Uma nova ungdo estd vindo sobre vocé. Esta é a hora. - Nos
colocamos o evangelho na TV, vocé vai coloca-lo no facebook. N6s o colocamos no réadio e vocé
coloca na internet. Alcance sua geragcdo com uma nova uncao.

- Eu quero que todos os jovens venham a frente agora. Corram até o altar. Corram até o altar!!
Venham até aqui rapidamente!!

O barulho das pessoas empurrando suas cadeiras e correndo até a frente do palco
invadiu todo o lugar. Aqueles que ficaram nédo o fizeram como meros espectadores, limitando-
se a vislumbrar o que acontecia, mas oravam em voz alta, bradavam e impunham suas maos
na direcdo dos que estavam a frente. Parecia que todos os presentes haviam entrado em outra

dimensao. Jakes agora se direciona para centenas de jovens ja reunidos a frente do palco:

- Preparem-se. Preparem-se para a gléria do Senhor... Ele esti para te usar de uma forma
maior. Joguem fora suas dividas. Joguem fora seus temores. Joguem fora seus pecados. Deus esta
prestes a te usar de uma maneira impressionante... Vocé faz parte de uma geracédo escolhida.

- Chegou a tua hora. VVocé esta pronto?

- H& dons em vocé. Ha talentos em vocés. Ha livros em vocés. Ha cangdes em vocés. Ha
ministérios em vocés. Ha talentos em vocés. Ha negdécios em vocés. HA empresas em vocés. A
prosperidade esta em teu ventre. Ha brilho em tua mente e criatividade em teu espirito.

Muitos se ajoelhavam levando as mdos ao rosto. Varios chorando copiosamente
enquanto respondiam com “Amém”, “Sim, Senhor”, “Gléria a Deus” a cada frase anunciada
pelo pregador. Era possivel perceber a importancia daquele momento para os presentes. Se 0
culto como um todo pertence a dimenséo do sagrado, aquele momento do culto representava o
instante sacratissimum. Ao presencia-lo, passei a entender o que diziam os fieis por mim
entrevistados quando se referiam as experiéncias inesqueciveis proporcionadas por Deus. Foi
ai, também, que passei a compreender este momento como liminar, quando as pessoas, livres
da pressdo da vida diaria, movem-se do que Turner chama de modo indicativo em direcdo ao
modo subjuntivo da vida (TURNER, 2005, p. 183), onde se tornam aptas a uma contemplacéo
reflexiva dos valores em suspensé@o, 0 que capacita e confere expertise aos que passam por
esta experiéncia, formativa e transformativa (TURNER, 2005, p 178, 179), como veremos em
detalhes no préximo capitulo. Era por momentos assim que Malafaia esperava, a fim de que
seu desejo, de futuramente encontrar pessoas afirmando “aquela semana mudou minha vida”,
se concretizasse. T. D. Jakes entende da mesma forma:
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- Today is a breakthrough for you!!!

- Nés acreditamos em vocés. No6s realmente acreditamos em vocés. Vocé pode fazer isso.
Vocés podem alcancar a geracdo de vocés. Nés ndo podemos. A Biblia falou que os apdstolos ficaram
em Jerusalém, mas que Felipe foi para Samaria. Vocés irdo a lugares que ndo fomos e fardo coisas que
ndo podemos fazer... Levante a tocha mais alto. Combata 0 bom combate da fé e conquiste sua
Samaria.

Se até aqui a profecia vem sendo efetuada em tom de um grande comissionamento,
agora Jakes entra um momento mais proximo do que os pentecostais entendem por revelacéo.
A preparacdo para este comissionamento continua, desta feita voltada para a cura de traumas
entre os que ali estavam:

- Alguns de vocés tém passado por coisas que ndo podem contar a ninguém. Vocés foram
machucados em lugares que ndo puderam dizer nem mesmo a seus pais. Vocé passou por coisas tdo
dolorosas e tdo embaracosas que vocé sente que ndo ha ninguém para quem vocé possa contar. Mas
ouca-me bem: Nada pelo que vocé passou... nada que te feriu no passado destruiu teu futuro...

Agora o nivel de comocao parece atingir o seu maximo entre aqueles jovens. Quase
todos vertiam lagrimas, a0 mesmo tempo em que sorriam como Se sorvessem prazerosamente

cada palavra dita pelo pregador:

- Tudo bem. Deixe que as lagrimas venham. N&o tem problema. Deixe que o louvor venha.
N&o tem problema. Deus esta fazendo algo dentro de ti. E sobre isto que tudo aqui se trata. Nos
gueremos gue isto aconteca. NGs oramos para gue isto acontecesse. Muitos de vocés vieram de longe
justamente para isto: Para que o fogo do Senhor viesse sobre vocés. Deixe que o fogo do Senhor venha
sobre vocés

E ali, enquanto e porque alguma coisa acontecia dentro deles, aceitavam o
comissionamento e constituiam um sentido de self empoderado para cumpri-lo. Obtinham
respostas, eram formados como lideres e transformados em lideres. Nos novos lideres, como

disse Jakes:

- Vocés sdo os profetas, os pregadores, 0s pastores e 0s apostolos da nova geracdo. Deus vai
te usar como vocé nunca foi usado antes.

O ciclo se fecha e a performance nos faz voltar a primeira etapa da construcdo da
narrativa do chamado, ou a confirmacdo que serve para encerrar as davidas daqueles que
comecaram a sentir-se chamados por Deus. Pelo menos é o que acontece com Gabriel, da
Igreja do Evangelho Quadrangular, que retorna a sua cadeira e diz ao seu pai: “Agora eu ja
sei”. E a mim, quando perguntei apos todo aquele momento efervescente se encerrar o que ele

jé sabia, Gabriel disse: “Deus quer que eu seja pastor.”
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Tanto oleiro quanto vaso

Uma vez apresentados os mecanismos constitutivos da estrutura da prédica (ground
rules of performance, BAUMAN 1975) estabelecidos na comunidade pentecostal como
responsaveis por construir o sentido da presenca do Espirito Santo, e que chamamos de
formas de presentificagdo (em uma traducdo livre de sensational forms, MEYER 2010),
passemos a uma tentativa de compreender como a subjetividade empoderada dos lideres é
constituida a partir da performance da prédica e de seus resultados. Vimos até aqui 0s
vocacionados tendo suas subjetividades moldadas enquanto faziam parte, por assim dizer,
mais do lado conduzido, do que do lado condutor do ritual. Primeiro, receberam profecias
confirmando-os como escolhidos de Deus, para, sé assim, poderem dar inicio a construcdo da
narrativa do chamado. Depois, na descricdo do que presenciei na ESLAVEC, é possivel
estabelecer uma comparagdo com o que Turner afirma acontecer entre os iniciados Ndembu
(Turner, 1974). O conhecimento adquirido pelos jovens candidatos ao pastorado pentecostal
em meio ao estado liminar proporcionado pela performance de Jakes, equivale a gnosis obtida

pelos Ndembu em seus rituais de iniciacéo:

O conhecimento arcano ou gnosis obtido no periodo liminar é percebido
como alterando a natureza mais intima do neofito, cunhando-o0, como um sinete
imprime a cera, com as caracteristicas do seu novo estado. N&o se trata de mera
aquisicdo de conhecimento, mas de uma mudanca no ser. Sua aparente
passividade [em relacdo ao ancido ou instrutor] se revela como uma absorgéo
de poderes que se tornardo ativos depois de o seu status social ter se redefinido
nos ritos de agregagdo (TURNER,1974,p. 147, grifo nosso).

Os vocacionados, no entanto, também tem suas subjetividades moldadas no
exercicio da performance da prédica, quando, ao invés de recipiente da mensagem, conduzem
a performance com o objetivo, como vimos, de proporcionar a mesma experiéncia liminar a
outrem (de preferéncia a muitos outros). Ja mencionei que as confirmagfes ndo fazem parte
apenas da construcdo da narrativa do chamado (ver capitulo anterior). Elas acompanham os
lideres pentecostais, bem como todos os crentes que ja superaram a condi¢do de neofito (ver
CAMPOS & MAURICIO JUNIOR, 2012), durante todo seu ministério e séo indispensaveis
para conferir plausibilidade as experiéncias por eles vividas. Durante meu trabalho de campo,
presenciei varias vezes os lideres e candidatos a lideres afirmando que uma pregacéo nunca é

inutil, pois, ainda que ndo seja possivel verificar seus resultados, “a palavra de Deus ndo volta
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vazia”"*. No entanto, os relatos de confirmacdes da eficacia da prédica na vida dos ouvintes
também proliferavam: elas servem como evidéncias de que a prédica foi bem sucedida. Como
diz Renato (Vida e Paz), quando perguntei como ele sabia que havia sido realmente usado por

Deus:

As evidéncias para mim, que pesavam mais, eram questdes que eu via que
desenvolviam em mim aos poucos ¢ eu ficava pensando “como ¢ que eu fiz
iss0?”, “Como é que isso aconteceu?”. E vocé dar uma palavra em culto e vocé
ndo conhecer a pessoa, ndo conhecer ninguém e de repente, no final do culto,
aquela pessoa vem falar contigo e diz assim: “Vocé falou isso e isso e isso, era
minha vida todinha”. E depois a pessoa voltar para vocé dizendo que Deus
mudou a vida dela.

O mesmo afirma Tiago (ADVEC) quando conta sobre 0s momentos em que, No exercicio
da lideranca dos jovens da ADVEC Caxangd, “d4 uma palavra” aos seus liderados e recebe de
volta as confirmacdes de sua eficicia: “Ai a pessoa chega depois [dizendo] ‘Poxa, Tiago,
obrigado. Aquela palavra falou ao meu coracdo. Era o que eu estava precisando escutar’. Ai

vocé sente que foi usado por Deus”.

Estes episodios de confirmacdo, assim entendo, moldam a subjetividade dos
performers afastando sentimentos culturalmente definidos como obstaculos a eficicia da
performance, substituindo-os pelas emocdes e afetos (culturalmente) aprovados, responsaveis
por potencializar o ritual da prédica. Quando vimos, por exemplo, o0 pastor Renato,
assegurando que Deus iria trazer um membro da familia de um ouvinte de sua prédica a igreja
(“ainda este ano”), sua reacdo imediatamente apds o acontecido € de inseguranga: “Menino,
pense na responsabilidade que foi ali!! Saiu mesmo!!”. A forma como o episddio se
desenrolou, no entanto, me levou a entender que as habilidades de Rafael em executar as
formas de presentificacdo se tornaram mais agucadas, tornando o seu sentido de self ainda
mais empoderado:

... Ndo deu uma semana: A irma que estava na igreja, para quem eu disse a
profecia... 0 marido dela chegou e se converteu, 0 que era a coisa que ela mais
desejava. A mesma mensagem, no Viana (bairro de Camaragibe — PE), saiu a
mesma coisa, quando li o [mesmo] trecho: ‘Deus vai restaurar sua familia. Ele
vai trazer pessoas da sua familia’. Duas irmds vieram me dizer depois que
pessoas de sua familia passaram a frequentar a igreja apos aquela palavra.

™" E uma referéncia ao texto biblico do livro de Isaias, capitulo 55, versos 10 e 11: “Porque, assim como desce a
chuva e a neve dos céus, e para la ndo tornam, mas regam a terra, e a fazem produzir, e brotar, e dar semente ao
semeador, e pdo ao que come, Assim sera a minha palavra, que sair da minha boca; ela ndo voltard para mim
vazia, antes fard o que me apraz, e prosperara naquilo para que a enviei.”

90



Pr. Italo, por sua vez, afirma ter superado o medo que lhe acometeu na ocasi&o em que
finalmente foi designado para o campo de Milhd, no interior do Ceard - segundo ele, “um
medo de ter de enfrentar o que estava pela frente” - somente quando estava “dentro da coisa”.

Solicitado para lembrar algo acontecido depois que ele estava “dentro”, conta:

No6s tinhamos um programa de radio 14 em Milhd e eu estava pregando a
palavra de Deus, sobre a vida como presente de Deus... eu senti que Deus me
deu aquela palavra naquele momento, apesar de nao ser a palavra que estava no
esboco... mas eu senti que Deus estava me usando, me direcionando a falar
sobre aquilo porque alguém precisava ouvir. A noite, uma pessoa me procurou e
disse: “pastor, eu estava determinado a tirar minha vida, eu ja tinha amarrado a
corda na madeira que sustenta o teto... € ao ouvir sua palavra eu desisti”. E eu
sabia na radio que Deus estava me usando para falar especificamente com
alguém, para abencoar alguém. N&o sabia quem, onde, nem como. E & noite, no
mesmo dia, a pessoa foi, testemunhou na igreja que ja estava com a corda
amarrada, mas Deus falou naguele momento para que ela néo fizesse aquilo.

E depois do acontecido, Italo chega a conclusio de que “ndo ¢ s6 aquilo que vocé imaginava

ser, ¢ muito mais” porque, ele acrescenta, “Deus mostra que vai suprindo tudo”.

Schechner (2012), por sua vez, quando fala de rituais que nos transportam a estados
liminares, afirma nem sempre haver transformacdo. Nas performances liminares, como 0s
rituais de iniciacdo Ndembu descritos por Turner, ha os que estdo sendo transformados (0s
iniciados), de um lado; e aqueles performers experientes, 0s quais transportam os iniciados ao
momento liminar (os ancidos), de outro lado. Estes ultimos, no entanto, ndo s&o
transformados (apenas transportados), uma vez que sua transformacdo ja ocorreu
anteriormente, quando da ocasido de sua iniciacdo — quando outros os transportavam (p. 70-
77). Vemos, no entanto, acontecendo justamente o contrario quando Renato, Tiago e Italo
entram em acdo. Com Turner (1982) é possivel visualizar estes acontecimento de forma
processual, superando a dicotomia transporte/transformacdo de Schechner. Ele afirma que
“podemos conhecer nossa subjetividade profunda tanto escrutinando objetivacGes
significativas expressadas por outras mentes, quanto através de introspec¢do” (p. 14). Assim,
para Turner, as experiéncias pelas quais passamos, ao serem objetivadas (através da
performance), servem como guias para proporcionar aos outros as mesmas experiéncias. Ao
mesmo tempo, conduzir alguém, ou muitos, em direcdo a tais momentos fornece um
instrumento potencializador de experiéncias exponencialmente maiores em nds mMesmos.
Tem-se aqui, um circulo hermenéutico, no qual cada experiéncia serve para informar, dar
sentido a outra. Mais ainda, percebe-se na verdade uma espiral hermenéutica, uma vez que

cada experiéncia transcende sua antecessora (idem). Quando italo, Tiago e Renato performam
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sua prédicas, engendrando um estado liminar propiciador da vivéncia de “uma experiéncia”
(no sentido diltheyano’?) para quem os ouve, eles fazem o papel de “oleiros”. Ndo obstante,
0s performers continuam sendo “vasos”, ainda que em outro patamar: Alimentado agora pela
conviccdo de que a proxima performance pode ser ainda mais eficaz - uma vez que ja estara
sendo informada pela sua antecessora bem sucedida - seu sentido de self empoderado se

intensifica.

Entender as implicagdes do que significa “ser chamado por Deus” e “ser usado por
Deus” para os lideres pentecostais, portanto, nos leva a reconhecer a centralidade da
experiéncia para a consecucdo deste processo de constituicdo do lider carismético pentecostal.
Mas ndo uma experiéncia sem forma, porque, como diz Turner, “o incomum também tem
suas tradi¢des” (TURNER, 2005, 179). Foi justamente com o intuito de entender tais formas -
a narrativa do chamado construida pelos candidatos a lideres pentecostais e as sensational
forms exigidas na performance do poder transcendental - que tracamos este caminho até aqui.
O capitulo seguinte é uma tentativa, de cunho eminentemente teoérico, de explicar as
propriedades destes momentos liminares prenhes de mecanismos formativos e
transformativos. Como e por que tais momentos engendram uma modelagem das
subjetividades em direcdo a um self transcendentalmente empoderado? Quais as fontes do
poder transcendental, mistico ou espiritual e como 0s pentecostais ativam estes sentidos em

seus rituais? Sao as perguntas que pretendo responder a seguir.

"2 Dilthey considera “uma experiéncia” como contrapondo-se a4 “mera experiéncia”. Esta ultima consiste
simplesmente, lembra Turner, na “passiva resignagao e aceitacdo dos eventos”. Ja “uma experiéncia destaca-se
da uniformidade da passagem das horas e dos anos e forma aquilo que Dilhtey chamou de uma ‘estrutura da
experiéncia’” (TURNER, 2005, p. 178)
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CAPITULO IV - Perspectiva e Consonancia: Ensaio sobre as fontes do poder

Saint Mary Magdalene (copy), c. 1606.
Oil on canvas, 106.5 x 91 cm
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“o fiel que comungou com seu deus néo é apenas um homem que conhece verdades novas, que o ndo-crente ignora; ele
€ um homem que pode mais” (DURKEIM, 1968)

Neste ensaio teorico, procuro estabelecer as condi¢bes para entendermos o que chamo
de fontes de poder. Mais especificamente, a tentativa aqui € compreender 0 que acontece
qguando, em seus rituais, 0s grupos entendem estarem diante, ou recebendo, ou sendo
preenchidos em seus corpos com poder transcendental, espiritual ou mistico. Para tanto, farei
principalmente uma comparagio entre as obras de Victor Turner, Mary Douglas e Emile
Durkheim. Chegando ao final, espero deixar claro meu ponto de vista: que a constru¢do do
sentido de um acesso ao poder transcendental, ou atribui¢do deste a alguém, depende do que
chamo de perspectiva e consonancia, resultante de interacbes cujas condi¢Bes especiais

conheceremos ao longo deste capitulo.

Ap0s o ensaio teorico, pretendo mostrar como estas condi¢des especiais de interagdo
podem ser encontradas entre 0s pentecostais, especialmente nas experiéncias concernentes ao
chamado e a performance da prédica vistas até aqui. O passo adiante a ser dado com isso sera
entender quais sdo as fontes do poder transcendental que emanam das interac6es formadoras
das subjetividades dos lideres pentecostais.

Mary Douglas e o poder da estrutura

N&o é novidade que os vinculos entre o simbdlico e o social consistem no principal
interesse dos trabalhos de Mary Douglas. Em Pureza e Perigo ([1966], 2010), ela analisa a
relacdo entre estrutura social e as nocGes de impureza, sujeira e tabu, com base em uma
utilizacdo peculiar do estruturalismo-funcional britanico “contaminado” (!) pelo
estruturalismo levi-straussiano. O sistema simbdlico, ela nos ensina, sempre comunica algo
sobre a estrutura. E o caso das nogdes de impureza, uma vez que “algumas polui¢des sdo
usadas como analogias para expressar uma visao geral da ordem social”. As restrigdes
dietéticas do Levitico (ibid, p. 57-74), por exemplo, comunicavam sobre um padrdo de
santidade nas relacGes sociais do povo hebreu daquele periodo. A santidade possuia uma
conotacdo de “integridade”, “totalidade”, “perfei¢do”, mantendo os individuos na categoria a

qual pertenciam e, além disso, impondo “que diferentes classes de coisas ndo se confundam”

94



(DOUGLAS, [1966] 2010, p. 70). Um coxo na tradicdo hebraica, por exemplo, nunca poderia
se tornar um sacerdote. A integridade social também fazia parte do conceito de santidade: um
homem ndo deveria sair a guerra se estivesse deixando para tras algum projeto inacabado,
como uma vinha prestes a chegar ao ponto da colheita. As regras dietéticas, por sua vez,
definiam o que era impuro ou ndo no mesmo sentido, confirmando a metafora da
santidade/totalidade/integridade/perfeicdo. Assim, eram impuras as espécies com defeitos,
membros imperfeitos de suas classes, ou cuja préopria classe confundia o esquema geral do
mundo. Com isso, dava-se a santidade uma expressdo fisica em cada encontro com o0 mundo
animal, e em cada refeicdo. A funcdo principal das ideias acerca da impureza, portanto, é
comunicar sobre uma ordem social especifica, impondo uma sistematizacdo a uma
experiéncia inerentemente desordenada: se o impuro é essencialmente desordem, os rituais de

purificacdo impdem a ordem, fazendo da experiéncia uma unidade.

A relagdo entre sistema simbolico classificatorio e estrutura social que mais interessa a
este ensaio, no entanto, é aquela em que Mary Douglas (no capitulo Poderes e Perigos, ibid,
p. 117-140) apresenta uma correspondéncia entre diferentes tipos de poderes espirituais
atribuidos aos individuos, e diferentes tipos de estruturas sociais. Ao fazer um inventario

sobre a fonte dos poderes espirituais em sociedades primitivas, a autora afirma:

Onde o sistema social reconhece explicitamente posicdes de autoridade, os
gue as ocupam, sdo todos investidos com poder espiritual explicito, controlado,
consciente, externo e aprovado — poderes de bencéo e maldicdo. Onde o sistema
social requer pessoas para sustentar funcbes perigosamente ambiguas, essas
pessoas sdo creditadas com poderes incontrolaveis, inconscientes, perigosos e
desaprovados — tais como bruxaria e mau-olhado (DOUGLAS, 2010, p. 123).

Com poderes incontrolaveis, Douglas refere-se aos que residem na psique do agente, 0s
quais este ndo pode manipular e teriam, digamos, vontade prdpria. Ja os poderes conscientes
sdo simbolos externos sobre o0s quais € necessdrio agir conscienciosamente, como
encantamentos e invocacGes. Em suma, a relacdo se daria entre: 1) sistema social bem
articulado (onde a autoridade é explicita) e poderes articulados investidos nos pontos de
autoridade, de um lado; e 2) sistema social mal articulado e poderes inarticulados investidos
nos individuos que sdo a origem da desordem, por outro lado. Além disso, 0s poderes
controlados, operados por agentes aprovados detentores de posi¢des explicitas na estrutura

social, agiriam em favor da estrutura; ao passo que os poderes incontrolaveis, emanando
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inconscientemente de individuos portadores de status ambiguo e inarticulado, agiriam como

fator desestabilizante da estrutura, ou seja, como agentes da impureza.

Para Mary Douglas, em Ultima a analise, o poder estaria relacionado a sociedade e
suas posicdes. Para ela, é o grau de articulacdo do sistema social, e também a clareza da
posicdo do individuo na estrutura que vai definir se h4, e qual o tipo (consciente ou ndo, a
favor da estrutura ou ndo), do poder espiritual atribuido a algum individuo.

Emile Durkheim e o poder da sociedade

Outra concepcao da origem do poder transcendental pode ser encontrada ao analisarmos
As Formas Elementares de Vida Religiosa (doravante As Formas), de Emile Durkheim
([1912], 2008). Vimos que Douglas relaciona o sentido da atribuicdo de poder espiritual aos
individuos com o tipo de estrutura a qual o sistema se refere: é o nivel de articulacdo do
sistema social que define o tipo de poder atribuido as pessoas. Assim, pode-se dizer a
principio que o poder transcendental para Mary Douglas tem sua fonte na estrutura. Para
Durkheim, por sua vez, o poder transcendental vem da sociedade. No entanto, esta forca,
ou energia psiquica (termos preferidos de Durkheim), s6 se faz sentir pelo individuo quando a
sociedade se apresenta a ele mistificada na experiéncia do sagrado. E, portanto, no processo
de construcdo do sagrado que devemos focar para entender o que Durkheim quer dizer ao
afirmar ser a sociedade fonte de poder. Em suma, é necessario entender como o sagrado é

criado. Vejamos:

No seu esforco em definir a religido, Durkheim se debruca sobre o totemismo, por ser
esta uma religido primitiva - e, portanto, mais simples - tornando-se mais facil “distinguir
representagdes fundamentais” e separar “o essencial do acessorio” (DURKHEIM, [1912]
2008, p. 31-33). A definicao de religido a que ele chega a partir de sua analise do totemismo
da destaque a dois termos: “sagrado” e “igreja”. A religido se trata, entdo, de um sistema
solidario de crencas e préticas relativas ao sagrado cujos adeptos formam uma comunidade
moral, a igreja. Estes termos principais levam diretamente ao corolario durkheimiano de que a
religido € coisa eminentemente coletiva (ibid, p. 79). Por qué? Justamente por ser esta
coletividade, a igreja, responsavel por produzir o sagrado. Durkheim afirma que o culto
totémico ndo se dirige aos animais, homens ou imagens que servem como totem. Na verdade,

o objeto de culto diz respeito a “um principio comum indistinto a todas estas coisas”. O
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totemismo, com isso, ndo ¢ a religido “de tais animais, ou de tais homens, ou de tais imagens,
mas de uma espécie de forca andnima e impessoal que se encontra em cada um desses seres”
(ibid, p. 239). E justamente esta forca, conclui Durkheim, “o deus que cada culto totémico
adora” (ibid, p. 240). O totem, segundo ele, ¢ tdo somente “a forma material sob a qual se
representa para as imaginacoes [...] esta substancia imaterial, essa energia difusa, Unico objeto
de culto” (idem). Como a metodologia durkheimana consiste em fazer uma andlise do
totemismo para depois definir o que é a religido em geral ([1912], 2008, p. 32, p. 492), tem-se
que, para Durkheim, o deus que a igreja (comunidade moral) adora, qual seja a religido que
analisemos, “é tdo somente a propria sociedade” (ibid, p. 495). Ela ¢ o verdadeiro objeto de
culto, transfigurada no deus dos fieis, que se apresenta as mentes a partir desta forca gerada
nos momentos de culto. E justamente no momento em que o fiel toma essa energia produzida
pela propria comunidade moral como sua divindade que temos a construcdo do sagrado. Mas

como isto acontece? Como essa energia vem a tona?

A aptiddo de produzir uma energia que eleva o individuo acima de si mesmo é a principal
virtude da religido e o tema principal do qual trata As Formas. E isto segundo o proprio
Durkheim. Mesmo ap6s afirmar que as representacdes coletivas mais fundamentais séo
aquelas que organizam o mundo dentro de uma dualidade sagrado/profano, este autor sustenta
que o mais importante na religido néo seria sua capacidade de ordenar e explicar o mundo (em
termos de sagrado ou profano), ou seja, ndo é sua propriedade classificatoria (como parece ter
sido o caso para Mary Douglas, como vimos). Conforme nos mostra Weiss (2013), a principal
razdo de ser da religido para Durkheim nem sempre é compreendida e tal incompreensao vem
desde o lancamento de As Formas. Nos debates que seguiram a publicacdo desta obra,
Dukheim, sem esconder a frustracdo por como se deu a recep¢do de seu livro, tentou
esclarecer qual seria esta razdo de ser da religido, justamente o argumento principal de sua

obra que se estava perdendo de vista:

Né&o poderia pensar em resumir aqui o livro que publiquei recentemente.
Mas gostaria de colocar em relevo a razdo de ser fundamental da religido, que
permite preparar melhor os espiritos a aceitar a explicagdo que eu propus a seu
respeito. Essa razdo de ser se vincula a uma das caracteristicas mais essenciais
da religido, mas que ndo é imediatamente perceptivel, precisamente porque é
essencial. Ela ndo é formulada logo no inicio do livro. Ela aparece apenas
progressivamente, na medida em que o estudo avanca, e é especialmente na
conclusdo que ela ganha destaque. Essa caracteristica é aquilo a que poderiamos
chamar de virtude dinamogénica de toda espécie de religido (DURKHEIM,
1913:17; citado e traduzido em WEISS, 2013; grifos meus).
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Rachel Weiss (2013) esclarece porque um termo que ndo parece na obra original é usado
para explica-la: por ter alcangado popularidade nos fins do seculo XIX e nos primeiros anos
do século XX entre os intelectuais franceses, Durkheim preferiu falar de dinamogenia nos
debates sobre As Formas em lugar do termo original, efervescéncia. O significado de
dinamogenia conforme o dicionério de portugués Houaiss, continua Weiss, refere-se “a uma
ativacdo intensa de um 6rgdo em virtude de uma excitacdo provocada por causas de qualquer
natureza” (WEISS, 2013, p. 167). Em francés, o termo dynamogeénique diz respeito aquilo que
“acrescenta energia, estimula, aumenta o tonus vital” (idem). Assim, “se a principal razdo de
ser da religido é sua virtude dinamogénica, isto quer dizer que o que ha de mais essencial nela

¢ esse aumento de energia que ela provoca nos individuos” (WEISS, 2013, p. 168).

Essa energia s6 é provocada, no entanto, quando a sociedade esta em acdo. A sociedade é
“a causa objetiva, universal e eterna dessas sensacOes sui generis de que é constituida a
experiéncia religiosa”: “é ela que eleva [o fiel] acima de si mesmo” (DURKHEIM [1912],
2008, p. 495). Mas para que estas “energias superiores aquelas de que dispomos” penetrem
em nods, a fim de que “nos sintamos mais fortes” (ibid, p. 494), ele ressalta, “ndo basta que as

pensemos”, é necessario, para sentirmos melhor sua influéncia, estar “na sua esfera de acdo”.

Isso é porque a sociedade ndo pode fazer sentir sua influéncia a ndo ser que
ela exista em ato, e ela ndo existe em ato a ndo ser quando os individuos se
retinem e agem em comum. E pela acdo comum que ela toma consciéncia de
si e se afirma; ela é, antes de tudo, uma cooperacdo ativa. (idem, grifos
meus).

E justamente esta cooperacdo ativa, um momento de coatividade plena entre os homens, que
produz a dinamogenia, ou seja, a energia psiquica sentida pelos individuos. Estas ocasides,
quando a tal energia se faz sentir, sio a esséncia da experiéncia religiosa. E ai, quando “nos
tornamos suscetiveis a atos e sentimentos que ndo seriamos capazes de outra maneira” e
somos “elevados acima de nés mesmos” (p. 264) que o sagrado ¢é construido. Pode-se afirmar,
assim, que a construcdo do sagrado em Durkheim tem uma abordagem processual, ja que é a
prépria interacdo — mas ndo uma interacdo qualquer, somente a interacdo dinamogénica — a
criadora da forga que engendra o sagrado. Afirmar que, para Durkheim, a fonte de poder
transcendental é a sociedade gera uma necessidade imediata de esclarecimento, portanto (o

proprio Durkheim precisou fazé-lo, como vimos). Assim, a fonte do poder para Durkheim,
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em melhores termos, é a sociedade “em ato”, ou seja, 0 poder transcendental emana da

propria interacao, mas ndo de qualquer tipo, sendo uma interacdo dinamogénica.

Victor Turner, liminaridade e o extra-cotidiano

A experiéncia da constituicdo do sagrado em Durkheim, como a vimos até agora,
coincide com aquilo que é extracotidiano, abrindo espaco para construirmos uma relagdo com
0 que Turner entende por liminaridade. No intuito de esclarecer esta relacdo que ora
proponho, falarei mais um pouco do conceito de liminaridade e como, em Victor Turner
([1967] 2005; [1974] 2008; 1982; 1988; 2005), ele esta atrelado a uma experiéncia extra-
cotidiana. E importante dizer que o conceito turneriano, baseado na analise de Van Gennep
dos rites de passage, passou por um alargamento semantico desde sua utilizacdo em O
Processo Ritual ([1969] 1974) até as Gltimas obras de Turner, abrindo espacgo para que seus
discipulos, como Schechner (2012), falem de rituais liminares (e performances liminares)
como rituais de transformacdo com foco na modelagem de subjetividades (justamente minha
preocupacdo neste trabalho) — ainda que esta forma de aplicacdo sempre estivesse em Turner
como possibilidade - sem se restringir a passagens de um status definido na estrutura para

outro, mantendo-se inalterado, porém, o carater inter-estrutural da liminaridade.

Muitos entendem a liminaridade em Victor Turner como uma categoria de extrema
fixidez. Johnson-Hanks (2002), por exemplo, afirma que, ao analisar o curso de vida de um
individuo, o vital cycle model — termo empregado pela autora as abordagens que se utilizam
dos conceitos de Turner — forcaria o analista a enxergar a passagem em direcdo a adultez
como baseada em uma (Unica) fase de separacdo/liminaridade/reintegracdo. A abordagem que
ela propde, os estudos de vital conjuncture, ao contrério, daria conta de uma série de eventos
vitais como os responsaveis por conduzirem o individuo a uma mudanca de status’®. Entendo
que os criticos de Turner a respeito da utilidade do conceito de liminaridade, como Johnson-
Hanks, tém se limitado a enfatizar as caracteristicas de estados liminares encontradas nos
primeiros trabalhos deste autor, ou seja, a liminaridade dos ritos de passagem, principalmente
nas descricdes de Turner sobre o ritual de puberdade Ndembu ([1967] 2005; [1969] 1974).

® Em um GT na reunido da Regional Nordeste da Associacdo Brasileira de Histéria das Religides (ABHR-NE)
participei de um debate onde defendi a utilizacdo do conceito de liminaridade de Turner ap6s uma professora,
antropologa, afirmar que o mesmo nao tinha mais utilidade para analisar a vida contemporanea.
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Enquanto isto, o proprio Turner afirma ter ampliado o significado deste conceito “para que ele
pudesse abranger qualquer condi¢do fora da, ou nas periferias da vida cotidiana” ([1974]
2008, p. 47) . Ao desenvolver esta ampliacdo do escopo do conceito, novas caracteristicas

liminares que ndo aquelas encontradas nos ritos Ndembu foram apresentadas pelo autor.

Quando Turner fala das peregrinacdes, por exemplo, ele se refere a liminaridade destes
fendomenos simplesmente como uma “separacdo espacial daquilo que ¢ familiar e habitual”
([1974] 2008, p. 183) — mais proximo da aplicacdo do liminar como extra-cotidiano que
pretendo utilizar ao longo deste ensaio. Para o autor, um centro de peregrinacdo representa um
limiar, porém com um limen “muito mais longo do que aquele dos ritos de inicia¢ao” (ibid, p.
170) - o que nos leva entender que ha varios tipos liminaridade -, constituindo-se em “um
local e um momento dentro e fora do tempo”, onde se espera ter “uma experiéncia de ordem
sagrada, invisivel ¢ sobrenatural” (ibid, p. 184). Quando se refere a liminaridade dos dramas
sociais, por sua vez, mais especificamente a primeira fase dos dramas’, Turner afirma se
tratar de um limiar entre fases relativamente estaveis do processo social”, embora nao seja, ele
enfatiza, “um limen sagrado” (ibid, p. 34) — como era o0 caso nos ritos Ndembu. J& quando
Turner se refere a fase de acéo corretiva do drama, ele foca nas propriedades reflexivas desta
liminaridade, que se constitui, desta feita, como um momento de autopercepcdo. Ai, 0s
“tracos liminares” aparecem porque “a sociedade... ou seja qual for a unidade social... estd em
seu momento mais auto-consciente e pode atingir a clareza de uma pessoa encurralada,
lutando pela vida” (ibid, p. 36). E desta fase, ele afirma ainda, que derivam “o mundo do
teatro como nds o conhecemos tanto na Asia como no Ocidente, e a imensa variedade de sub-
géneros teatrais” (TURNER, 2005, p. 183). Os géneros de entretenimento da sociedade
industrial, por ndo herdarem a obrigatoriedade contida nos rituais primitivos, estando,

™ No caso analisado por Johnson-Hanks (2012), a construcéo da adultez entre os Beti do sudeste de Camardes, 0
gue ela chama de conjunturas vitais podem ser consideradas como dramas vividos por individuos. Estes estariam
repletos das caracteristicas liminares concernentes a tais episodios dramaticos, como a reflexdo critica e a
autopercepcao.

™ Para Turner ([1974] 2008), o drama social possui quatro fases: a ruptura é a primeira. Consiste em um
rompimento publico e evidente, ou pelo menos descumprimento deliberado, de alguma norma crucial que regule
as relacGes entre as partes (p. 33). Na crise crescente, segunda fase, a ruptura se alarga e ha uma escalada da crise
(idem). Na fase da acdo corretiva, “no intuito de limitar a difusdo da crise, certos mecanismos de ajuste e
regeneragdo..., informais ou formais, institucionalizados ou ad hoc, sdo rapidamente operacionalizados por
membros de lideranca ou estruturalmente representativos do sistema social perturbado” (p. 34). Para Turner, esta
fase, juntamente com a anterior, possuem momentos liminares — com caracteristicas liminares diferente em cada
uma. A quarta e Gltima fase, reintegracéo ou cisma, ou presencia reintegracdo do grupo/individuo que originou a
crise, ou se reconhece e legitima socialmente o cisma irreparavel entre as partes em conflito (idem).
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portanto, na dimensdo opcional da vida contemporénea, sdo limindides e ndo liminares
(TURNER, 1982)™. Isto ndo exclui a presenca de instituicées promotoras de experiéncias
liminares na contemporaneidade, como o proprio Turner afirma e exemplifica com as
peregrinacdes e a religido em geral, as quais se encontram na tensao entre work (caracteristica
do que é liminar) e leisure (caracteristica do que € liminodide) (TURNER, 1982, p. 85, 86;
[1974] 2008, p. 155-214).

Esta aplicacdo mais ampla da liminaridade nos leva, por fim, a contraposicdo colocada
por Turner entre 0 modo indicativo e 0 modo subjuntivo da vida (TURNER, [1986] 2005).
Este ultimo é uma forma do autor se referir a fase liminar como um ‘“caos frutifero”, um
“armazém de possibilidades”, enfim, como uma contraposi¢do a vida cotidiana que acontece
no modo indicativo da cultura, este, sempre “em meio a expectativa invariante de causa e
efeito, do senso comum e racionalidade” (p. 183). Em suma, uma contraposi¢do entre o
cotidiano invariante e o liminar (extracotidiano) repleto de possibilidades. A contraposicdo
entre 0 modo indicativo e 0 modo subjuntivo da cultura se desdobra em outra oposi¢ao
colocada por Turner, baseando-se desta vez em Dilthey, entre “mera experiéncia” e “uma
experiéncia”. A primeira ¢ simplesmente “a passiva resignacdo e aceitacdo dos eventos”,
enquanto “uma experiéncia”, por sua vez, “destaca-se da uniformidade da passagem das horas
e dos anos” (ibid, p. 178), e sdo como “choques evocativos” que promovem experiéncias
“formativas e transformativas” (ibid, p. 179), consistindo, em resumo e segundo o préoprio
Turner, no “envolvimento naquilo que Emile Durkheim chamou de efervescéncia social”
(idem). Com isso, pode-se dizer que € no modo subjuntivo da vida onde é possivel participar
de uma interacdo dinamogénica nos moldes colocados por Durkheim, como vimos
anteriormente. Ou seja, pode-se dizer que a construgdo de “uma experiéncia” turneriana

consiste no mesmo processo da construcdo do sagrado durkheimiano.

Esta aplicacdo do conceito de liminaridade por Turner levou autores como Schechner
(2012) a entender os momentos liminares como ‘“‘experiéncias poderosas que a vida tem a
oferecer” (p. 68), que “mudam permanentemente o que as pessoas sao” (p. 70), além de
denominar de “performances liminares” os rituais que “transportam” os participantes em
direcdo a estes momentos transformativos (pp. 63, 70). Tais performances estdo em busca das

experiéncias de carater reflexivo e terapéutico inibidas no modo indicativo da vida. Para

® A obrigatoriedade é outra caracteristica presente na liminaridade dos rituais Ndembu que atrapalha a
generalizacdo de seu uso e necessita de uma analise mais detida para tal.
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alcancar este momento sublime, no entanto, € necessario recorrer as fontes do poder presentes
no modo subjuntivo (TURNER, 2005, 183). Assim, as performances liminares visam “a
criagdo de um espaco liminar separado, quase sagrado, e que permite uma busca de tais fontes
[de poder]” (idem).

Durkheim, Turner e o Poder da Consonancia entre Liminaridade, Dinamogenia e

Communitas

Tem-se entdo, em resumo, que a liminaridade ¢ “o estado de se estar entre participacdes
sucessivas em um meio social dominado por consideragdes sociais estruturais, sejam elas
formalizadas ou ndo” (TURNER, [1974] 2008, p. 47) - sendo o retorno a este “dominio da
estrutura” nao necessariamente para um novo status social. Além disso, esta imersao no modo
subjuntivo da vida cultural fornece “um stage [estagio e palco] para estruturas Unicas de
experiéncia em meios isolados da vida mundana” (TURNER, 2005, p. 183). Tais
experiéncias, por fim, transformam o0s que dela participam e sdo consideradas como
atribuidoras de poder transcendental (TURNER 2005, SCHECHNER 2012). De acordo com o
paralelo ja estabelecido com o processo de construcdo do sagrado em Durkheim e a
liminaridade, tem-se que a interacdo dinamogénica consegue acessar 0S poderes encontrados
apenas no modo subjuntivo da vida, porque inibidos no modo indicativo. Somente |4, no
contato com o extracotidiano e fora das limitacGes impostas pela estrutura, seria possivel
vivenciar “uma experiéncia”’, nos termos turnerianos/ditheyanos, ou experenciar o sagrado,

em termos durkheimianos.

No entanto, ao analisarmos mais detidamente a obra de Turner, chega-se a conclusdo de
gue uma experiéncia liminar € condicdo necessaria, porém ndo suficiente, para uma
experiéncia atribuidora de poder (como Schechner da a entender). E necessaria uma
consonancia entre liminaridade e communitas para que as energias psiquicas sejam sentidas
pelos individuos. Para entender essa consonancia entre liminaridade e communitas é
necessario compreender, primeiro, que nem todo tipo de anti-estrutura pode ser chamado de

um estado liminar. Tem-se também o que Turner chama de outsiderhood’’ e inferioridade

"0 estado de outsiderhood se refere a condicéo de se estar permanentemente e por imposicio posto & margem
dos arranjos estruturais de um determinado sistema social, ou situacional e temporariamente segregado, ou
segregando-se voluntariamente da conduta dos ocupantes de posices e detentores de papéis naquele sistema
(TURNER, [1974] 2005, p. 217).
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estrutural”®. O momento liminar caracteriza-se por ser inter-estrutural, ou seja, consiste em um
“mergulho” em um momento anti-estrutural para depois se retornar a vida guiada
estruturalmente. Em segundo lugar, liminaridade ndo é sinbénimo de communitas. “A
liminaridade”, ressalta Turner, “pode implicar solidao ao invés de sociedade” e “alienagdo da
existéncia social em vez de uma participacdo mais auténtica na mesma” (TURNER, [1974]
2008, p. 47). Nao obstante, a liminaridade ¢ “o cenario ideal para a communitas” (ibid, p.
188), onde esta “se torna mais evidente” (idem), ou ainda mais, segundo Turner, é na

liminaridade que surge a communitas (ibid, p. 217).

Mas o que seria a communitas? Primeiro Turner fala de sua contraposi¢cdo com o que ele
entende por estrutura. Esta ¢ “o que mantém as pessoas separadas, define suas diferengas e
limita suas acdes, incluindo a estrutura social no sentido da antropologia britanica”
(TURNER, [1974] 2008, p. 41). Ja os lacos de communitas sdo anti-estruturais uma vez que
sdo indiferenciados, igualitéarios, diretos, ndo-racionais (embora ndo-irracionais), relagbes Eu-
Tu ou Nés-Essencial, no sentido de Martin Buber”. A communitas, entdo, e principalmente,
representa o “vinculo que une as pessoas além ¢ acima de seus vinculos formais” (idem).
Enfim, a communitas é o lugar da espontaneidade e da liberdade, enquanto o direito, a lei, e a
coacdo estariam localizados na Estrutura, que, em suma, é vista por Turner como um conjunto

de limitagGes (ibid, p. 45).

O poder da consonancia

Ha pelo menos duas formas de poder reconheciveis na obra de Turner. A primeira fica
clara quando este autor afirma haver uma ‘“absor¢cdo de poderes” na ocasido em que o0s
nedfitos estdo betwixt and between a vida estrutural (TURNER, [1967] 2005) nos ritos
Ndembu. O que eu chamo de consonancia entre liminaridade e communitas ainda esta
implicita no trecho da obra de Turner ja apresentada no capitulo anterior, mas que peco

licenca para trazer ao debate novamente, pois nele é possivel vislumbrar como este momento

"8 A inferioridade estrutural, principalmente em sistemas de estratificacdo social em castas ou classes, representa
0 status mais baixo, o péria, o trabalhador ndo-especializado, o harijan e o pobre. Neste caso, 0 mais baixo
representa a totalidade humana, o caso extremo que retrata mais adequadamente o todo (TURNER, [1974] 2005,
p. 218).
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de consonancia “abriria” as subjetividades dos participantes para o poder, na forma de gnosis,
transformando suas subjetividades:

O conhecimento arcano ou gnosis obtido no periodo liminar é percebido
como alterando a natureza mais intima do neo6fito, cunhando-o, como um sinete
imprime a cera, com as caracteristicas do seu novo estado. N&o se trata de mera
aquisicdo de conhecimento, mas de uma mudanca no ser. Sua aparente
passividade [em relacdo ao ancido ou instrutor] se revela como uma absorcéo

de poderes que se tornardo ativos depois de o seu status social ter se redefinido
nos ritos de agregacdao (TURNER, [1967] 2005, p. 147, grifo nosso)

A este poder internalizado nos rituais liminares, Turner d4 o nome, posteriormente, de
“estrutura instrucional” (de simbolos e ideias), também denominada como “estrutura levi-
straussiana”, em contraposi¢do a estrutura social no sentido de Radcliffe-Brown. Consiste,

esta estrutura instrucional,
em uma maneira de incutir na mentalidade dos nedfitos regras gerativas,
cddigos e meios pelos quais possam manipular os simbolos do discurso e da
cultura de modo a conferir certo grau de inteligibilidade a uma experiéncia que

excede de forma perpétua as possibilidades da expressdao linguistica (e de
outras expressdes culturais) (TURNER, [1974] 2008, p. 224)

Enfim, ¢ da “estrutura profunda da cultura” (idem) que Turner esta falando. Seu aprendizado
empodera o neofito para viver sua vida pos-liminar. Mais uma vez, “a situagdo liminar da

communitas” (idem) é ressaltada para que este momento seja viabilizado ja que,

“quando os homens se encontram fortemente envolvidos na estrutura
juridico-politica, aberta e consciente, ndo estdo livres para refletir e especular
sobre as combinagdes e oposicBes de pensamento [a tal estrutura instrucional
levi-straussiana]; eles mesmos estdo fundamentalmente envolvidos nas
combinagdes e oposic¢Oes da estrutura e estratificacdo social e politica. Estdo no
calor da batalha, na arena, competindo por cargos, participando de contendas,
faccbes e coalizes... Porém, na liminaridade ritual, eles sdo postos, por

assim dizer, fora do sistema total e de seus conflitos; tornam-se
temporariamente homens a parte (ibid, 225).

“Se a conquista de uma vida e a luta para conquista-la — dentro e apesar de uma estrutura
social pode ser chamada de pdo”, conclui Turner, “entdo nem s6 de pdo vive o homem”
(idem).

Mas quais sdo as causas, as origens dos poderes que modelam as subjetividades dos
participantes de momentos liminares? E ai que entra a communitas. Turner esclarece, ao
afirmar que “um aumento no nivel de estimulo social, a despeito de como ¢ produzido, pode
liberar fontes de energia nos participantes individuais” (TURNER, 2005, p. 184). Na verdade,
€ justamente esta experiéncia de “vitalidade intensificada” (idem) engendrada pela
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communitas que 0s participantes tomam como uma absorc¢do de poderes. Outro paralelo com
0 que vimos sobre Durkheim pode ser imediatamente estabelecido. Se a “sociedade em ato”,
ou seja, a interacdo dinamogénica que engendra uma cooperacdo ativa é, para Durkheim, a
responsavel por produzir uma energia psiquica que o participante toma como liberacdo de
poderes que o transcendem, Turner afirma que a communitas ¢ “a mais profunda experiéncia
da coatividade humana” (TURNER, [1974] 2008, p. 42). Ele chega a afirmar ainda que a
simbiose entre individuo e sociedade proposta por Durkheim sO poderia ser atingida na
communitas (ibid, p. 49, 50). Diferentemente do autor de As Formas, no entanto, a fonte de
poder para Turner ndo € o proprio grupo que participa do ritual. Para ele, as fontes do poder
sdo duas: primeiro, “o proprio corpo liberado e disciplinado, com seus multiplos recursos nao
explorados de prazer, dor e expressdo”, e, em segundo lugar, os nossos processos
inconscientes, tais como os que ocorrem em estados de transe (TURNER, 2005, p. 184)."
Apesar disso, pode-se dizer que em ambos 0s autores é a interacdo - em uma condigdo
especial, liminar em um caso, dinamogénica em outro - a fonte do poder transcendental. Seja
conectando o individuo a uma forca que o transcende, para Durkheim, seja estimulando
propriedades corporais e processos inconscientes (a despeito de, em Durkheim, o processo
também acontecer no nivel do inconsciente), € a interacdo a produtora da energia que envolve
0s participantes e os fazem sentirem-se em contato com um poder que o0s eleva a

transcendéncia.

A dimensao interacional, no caso da dinamogenia em Durkheim parece estar clara. Ao
tratarmos da cooperagdo ativa que libera energia como “a” communitas, no entanto, pode-se
cair na falacia da falsa concretude, levando-nos a tomar termos que se pretendem processuais
como categorias fixas e naturalizadas. E verdade que a communitas pode ser considerada um
tipo de relacdo social concreta. Turner chega a relatar lacos sociais de communitas entre o0s
franciscanos e os hippies, além, é claro, entre os Ndembu ao longo de O Processo Ritual. Mas
é de um sentido de communitas, o sentido de deixar para trs as limitacdes da estrutura e viver
um momento em que se entende estar entre iguais, de que estou falando. Enfim, venho
tratando do que Turner chama de “o espirito de communitas” ([1974] 2008, p. 44), ou de
“simbolos embuidos de communitas” (idem). E necessario ressaltar a diferenga entre “estar

entre iguais” e a “constru¢do de um sentido de se estar entre iguais”. O proprio Turner afirma

¥ Sobre estes “processos inconscientes” tem-se 0 que e considera as exploracdes inacabadas de Turner acerca
da relaco entre as técnicas rituais e a neurobiologia do cérebro
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que as estruturas ndo séo abolidas na communitas, as hierarquias ndo chegam a desaparecer
([1974] 2008, p. 183), mas sdo simplificadas e homogeneizadas (ibid, p. 187), ou atenuadas
(ibid, p. 193). Estou me referindo, assim, a um momento poderoso, porém fugaz, que se
aproxima da construcdo do sagrado durkheimiano e que se atinge, também em Turner, apenas
a partir de rituais coletivos (ibid, p. 188). Enfim, a modalidade de communitas a que venho
me referindo até aqui se coaduna com o que Turner intitula de “existencial ou espontanea”
(ibid, p. 158). E a experiéncia de coatividade humana entre iguais, nos mesmos moldes da
interacdo dinamogénica durkheimiana, a geradora da energia psiquica que brota deste
momento. Que sO pode ser vivido no cotidiano enquanto communitas normativa, ou seja, um
grupo institucionalizado para produzir ritualmente momentos de communitas

existencial/espontanea.

A primeira forma de poder derivada das obras de Turner contrapostas a As Formas, de
Durkheim, consiste, entdo, na consonancia entre limaridade, interacdo dinamogénica e a
producdo do sentido de communitas, ou do sagrado, se preferirmos o termo
durkheimiano. A outra forma de poder que apresentarei a seguir darei o nome de
perspectiva, desta feita contrapondo Turner a uma obra mais recente de Mary Douglas,

recuperando, com isso, a obra da Dama da Antropologia neste debate.

Mary Douglas e a liminaridade de uma boa piada

Em The Social Control of Cognition: Some factors in joke perception (1968), Mary
Douglas se utiliza do tema da piada para, mais uma vez, expor “a relagdo entre categorias do
pensamento e categorias da experiéncia social” (DOUGLAS, 1968, p. 361, traducéo nossa)®°.
Para Douglas, “as piadas sdo expressdes da situagao social na qual ocorrem” (p. 366, traducao
nossa)®:. Aqui, a correspondéncia entre sistema simbélico e social ndo chega a reproduzir a
fixidez de Pureza e Perigo, onde para cada tipo de estrutura social havia um tipo especifico de
poder espiritual atribuido. O que a autora faz é afirmar que para uma piada, primeiro, ser
aceita, e depois entendida, ¢ necessario haver um conhecimento da estrutura social (“O humor

ndo esta nas expressdes verbais, mas no contexto no qual a piada, na pratica, se insere”, p.

% the relation between categories of thought and categories of social experience (DOUGLAS, 1968, p. 361).
81 all jokes are expressive of the social situations in which they occur (p. 366).
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366, tradugdo nossa) ®. Em suma, se vocé ndo entendeu a piada é porque estao faltando sinais
da situagdo social (“Sugiro que as dificuldades [em entender a piada] surgem porque faltam

sinais da situagao total”, p. 367, traducao nossa)83.

E indispenséavel ressaltar que Mary Douglas no esta se referindo a qualquer piada. O
que ela entende por “joke” lembra as tiradas espirituosas (witticisms) de Monty Python. Nossa

espirituosa autora esclarece:

Uma piada consiste em jogar com as formas (“play upon form”). Ela
coloca em relagdo elementos dispares, de forma que um padrdo aceito é
desafiado pelo surgimento de outro que, de alguma maneira, estava oculto no
primeiro (p. 365, traducdo nossa)®.

Obviamente sabemos que piadas podem, ao invés de desafiar um padrdo aceito de
comportamento, apenas confirmar papéis desiguais estabelecidos. Mas este tipo de piada ndo
contém a joke form de Mary Douglas. Se ha reforco do status quo ao invés de desafio, a piada,
para Mary Douglas, ndo tem graca (!) — “Um dos requisitos essenciais para uma piada esta
ausente sempre que dois padrdes sejam relacionados sem que um deles seja desafiado” (p.

369, traducdo nossa)®. Eis o padrio da piada (joke pattern):

...qualquer tentativa de se fazer uma piada precisa de dois elementos para
se encaixar neste padrdo: a justaposicdo entre aquilo que controla e o que é
controlado, sendo, essa justaposicdo, de tal forma que o ultimo triunfe. N&o é
necessario dizer que uma subversdo bem-sucedida de uma forma por outra
completa ou termina a piada, visto que altera o equilibrio de poder (p. 365,
traducdo nossa)®.

O que estou tentando afirmar é que, quando Mary Douglas fala da piada como “a play
upon form” - onde uma forma é desafiada e suplantada momentaneamente por outra - e

classifica-a ainda como “uma imagem do nivelamento de hierarquias” (p. 366, tradugdo

82 the humour is not in the verbal utterances but in the total situation in which is a practical joke (DOUGLAS,
1968, p. 366).

8 | suggest that the difficulties arise because we are lacking signs from the total situation (p. 367).

8 A joke is a play upon form. It brings into relation disparate elements in such a way that one accepted pattern is
challenged by the appearance of another which in some way was hidden in the first (p. 365).

8 “One of the essential requirements of a joke is absent since two patterns are related without either being
challenged” (p. 369).

86 ... any recognizable joke fall into this joke pattern which needs two elements, the juxtaposition of a control
against that which is controlled, this juxtaposition being such that the latter triumphs. Needless to say, a
successful subversion of one form by another completes or ends the joke, for it changes the balance of power (p.
365).
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nossa)®’, podemos fazer uma ligacéo entre esta imagem e uma performance liminar. Vejamos:
Douglas explica ainda que a piada proporciona uma oportunidade de perceber que nenhum

padrdo socialmente aceito € necessario:

“Sua excitacao esta na sugestdo de que qualquer ordenacao particular de experiéncia
pode ser arbitraria e subjetiva. E frivola na medida em que ndo produz nenhuma alternativa
real, apenas uma sensacao emocionante de liberdade da forma em geral” (p. 365, tradugéo
nossa, grifo nosso)®. Podemos remeter esta “sense of freedom from form” diretamente a
superacdo dos limites da estrutura que caracteriza a liminaridade. Pode-se dizer ainda que, por
sugerir a arbitrariedade da forma, superando com isso, mesmo que fugazmente, a estrutura
social, a joke experience consiste em um momento liminar que simboliza a communitas.
Enfim, a “joke” de Mary Douglas ¢ uma performance liminar, por possibilitar um acesso
para fora da vida cotidiana (no, como vimos, conceito turneriano expandido de liminaridade)

e um simbolo da communitas, ou seja, que expressa o geist desta modalidade social.

O poder da perspectiva

A piada como performance liminar exige um conhecimento da estrutura a ponto de se
realizar um jogo entre formas, um desafio, a partir de uma performance verbal, que possibilita
deixar para trds momentaneamente as limitacGes da estrutura, desafiando-a, e experimentar o
sentido de communitas (Mary Douglas chega a apresentar a piada como simbolo da
“community”’; DOUGLAS, 1968, p. 370).

A fonte do poder transcendental em Pureza e Perigo, assim entendo, ja continha o
germe do “play upon forms” desenvolvido de forma direta, e completa, em The social control
of cognition. Neste artigo fica mais clara a relagdo entre “joke” e liminaridade porque Mary
Douglas define a primeira como um desafio a estrutura vigente. Mais ainda, como um aviso
de que se pode escapar dos padrdes ordenados. Mas mesmo |a, em Poderes e Perigos, o poder
ja podia ser entendido como um jogo entre formas, entre estrutura e anti-estrutura, ou seja,

como uma experiéncia liminar. Douglas ja dizia em Pureza e Perigo que este jogo ritual de

8 «an image of the leveling of hierarchy” (p, 366)

8 “Its excitement lies in the suggestion that any particular ordering of experience may be arbitrary and
subjective. It is frivolous in that it produces no real alternative, only an exhilarating sense of freedom from form
in general” (p. 365)
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formas articuladas e inarticuladas é crucial para o entendimento da poluigdo. H& poder na
forma e na auséncia de forma (sendo que o poder do segundo é perigoso). Ela diz que a
atribuicdo de poder transcendental entre os Ehanzu, uma tribo na regido central da Tanzania,
por exemplo, origina-se de “uma aventura além dos limites da sociedade”, uma vez que nesta
tribo considera-se ter alcancado a habilidade da adivinhagdo apds alguém “andar loucamente

pela floresta” (DOUGLAS, 2010, p. 118).

Do que exatamente estou falando quando tomo o “play upon forms” como fonte de
poder? Entendo que 0 jogo ritual de formas articuladas e formas inarticuladas, ou seja, “play
upon forms” de Douglas, pode ser entendido como um momento liminar/inter-estrutural nos
termos de Turner — um transporte a anti-estrutura ¢ de volta a estrutura. Este “transporte
ritual” (Schechner 2012) oferece uma perspectiva privilegiada da sociedade, conferindo
expertise aos que passam por esta experiéncia. A graca da piada, nos termos de Mary
Douglas, advém do fato de percebermos “como as coisas funcionam” ao nos depararmos com
uma experiéncia efémera. As posi¢Ges hierarquicas da sociedade naturalizadas em nossa
mente vém a tona sob perspectiva e “inundam” nosso consciente. Se a fase liminar esta
betwixt and between as categorias da vida social comum, movimentar-se em direcdo a anti-
estrutura e fazer o caminho de volta, portanto, traz uma perspectiva privilegiada do todo e
confere conhecimento para movimentar-se na sociedade exercendo seu papel

apropriadamente. E justamente o que afirma Turner ao dizer que

as grandes situacOes liminares sdo ocasifes em gque uma sociedade toma
conhecimento de si mesma ou, melhor dizendo, quando, num intervalo entre
posicdes fixas especificas, os membros desta sociedade conseguem aproximar-
se, mesmo que limitadamente, de uma visdo global do homem no cosmo e de
sua relacdo com outras categorias de entidades visiveis ou invisiveis. Outro fato
importante € que no mito e no ritual o individuo que faz a passagem pode
apreender todo o padréo de relagBes sociais envolvido em sua transicao e
sua maneira de se transformar. Ele pode, portanto, aprender a estrutura
social na communitas (TURNER, [1974] 2008, p. 223).

Esta passagem, portanto, confere poder no sentido de outorgar expertise que possibilita
um conhecimento da estrutura - aprendida e apreendida na communitas - exigido na

performance ritual que se dispde a jogar com as formas.
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O ponto para o qual o transcendente converge

Se participar do que temos chamado até aqui de interacdo dinamogénica permite aos
participantes sentirem a forca psiquica a0 mesmo tempo em que a tomam ou por sua
divindade, ou por estarem vivenciando uma relacdo entre iguais, falta ainda compreender
como tal forca se confunde com uma pessoa, ou objeto em particular. No meu trabalho de
conclusdo de curso (MAURICIO JUNIOR, 2011), analisei como esta forca psiquica pode
convergir para um objeto ou um individuo (p. 38) baseando-me em Durkheim e nas suas
formas elementares de vida religiosa ([1912] 2008). Este autor afirma que, ao ser um ponto
para onde as representacdes coletivas convergem (e, € bom lembrar, tais representacdes tem o
mesmo processo de criacdo do sagrado), uma pessoa pode ser envolvida pela energia fisica
oriunda das interacdes dinamogénicas. Assim, a energia psiquica se torna “imanente a ideia

que temos dela” (ibid, p. 261).

Ao tratar explicitamente dos momentos em que esta forga converge para uma pessoa,
Durkheim d& como exemplo “a atitude do homem que fala a uma multidao”, atrelando o que
chama de sua grandiloqiiéncia ao fato deste conseguir “entrar em comunh@o” com os que os

escuta. Para ele, sua forca advém do fato de que

ele sente em si como que uma pletora anormal de forgas que o ultrapassam
e que tendem a se difundir fora dele; as vezes, ele tem até a impressao de estar
dominado por forca moral que o ultrapassa e da qual é apenas intérprete... Ora,
esse aumento excepcional de forcas é bem real: vem-lhe do préprio grupo a
gue se dirige. Os sentimentos que provoca pela sua palavra voltam para ele,
aumentados, ampliados, e nessa medida reforcam o seu prdprio sentimento. As
energias passionais que ele desperta ecoam nele e aumentam o seu tom vital. J&
ndo é simples individuo que fala, é grupo encarnado e personificado
(DURKHEIM, p. 264, 265, grifos meus)

A forca suscitada pela agdo da sociedade (em ato) em nés é vinculada a um emblema, a
um signo, porque, segundo Durkheim, “a coisa em si [ou seja, a propria sociedade], devido as
suas dimensoes, pelo nimero de suas partes e pela complexidade de sua organizacéo, é dificil
de ser abarcada pelo pensamento” (p. 275). Por ser uma entidade abstrata, ndo poderiamos ver
nela a origem dos fortes sentimentos que experimentamos, com isso teriamos que relaciona-

los a algum objeto concreto cuja realidade sentimos vivamente (DURKHEIM, 2008):

“Se a propria coisa... ndo pode servir de ligacdo com as impressdes
sentidas, ainda que seja ela que as tenha provocado, é 0 signo que assume entéo
o seu lugar; é sobre ele que transportamos as emocdes que ela suscita. E ele que
¢ amado, temido, respeitado; € a ele que as pessoas se sacrificam” (p. 275).
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Em As Formas, Durkheim explica que as impressdes despertas pelo cla nas consciéncias
individuais recaem sobre o emblema do totem porque é ele, ndo o cld nem mesmo o animal
ou vegetal escolhido para totem, que o primitivo vé a sua volta. Sdo as multiplas imagens do
totem que “se oferecem aos seus sentidos”, repetem-se por toda parte, estdo “no centro da
cena”. Enfim, na interacdo dinamogénica o emblema ¢ “o ponto para o qual convergem todos
os olhares” (DURKHEIM, 2008, p. 275, 276). O emblema do totem ndo sé torna mais claro o
sentimento que a sociedade tem de si mesma. Durkheim esclarece que “ele serve para
constituir este sentimento; [0 emblema] é, ele proprio, um dos seus elementos constitutivos”
(p. 287). Para que se instaure um intercambio entre as consciéncias individuais a ponto de
entre elas estabelecer-se uma comunhdo, ou seja, “uma fusdo de todos os sentimentos
particulares em um sentimento comum, & preciso, pois, que 0s sinais que o manifestam
venham fundir-se em uma s6 e tnica resultante” (p. 287). Sem 0s simbolos, os sentimentos

sociais s0 poderiam ter uma existéncia precaria.

Pode-se acrescentar a analise durkheimiana, trazendo mais uma vez a baila a obra de
Turner e Schechner, que uma pessoa pode se oferecer aos sentidos da igreja e entrar no centro
da cena - ao invés de quase acidentalmente (como Durkheim daria a entender) ser “o ponto
para 0 qual convergem todos os olhares” e, assim, tornar-se tal ponto de convergéncia
atraindo os olhares através de uma performance liminar. Na performance ritual que transporta
0s participantes para um momento liminar (Turner, 1982, 1986; Schechner 2012), enfim, é

possivel tornar-se “grupo encarnado e personificado”.

Tem-se, entdo, que o poder transcendental sentido pelo individuo nas ocasides aqui
citadas emana da experiéncia. Seja a experiéncia do sagrado, conforme Durkheim, seja na
experiéncia da communitas, como vimos em Turner. Estas se dao pelo que chamei de
consonancia entre liminaridade, dinamogenia e communitas. Outra forma de poder também
foi apresentada: aquela que iguala poder a expertise com relacdo a estrutura advinda de seu
aprendizado na communitas, ou seja, da perspectiva possibilitada pela experiéncia de
mergulhar na communitas para depois voltar a estrutura. Este poder, também como vimos,
pode convergir para um objeto, signo ou pessoa, que se faz grupo encarnado e personificado a
partir de uma performance liminar responsavel por transportar os participantes para o lugar da

experiéncia.
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A perspectiva e a consonancia na constitui¢éo da lideranca pentecostal

Até aqui vimos Durkheim chamando de dinamogénica uma interacdo produtora de
energia psiquica, de tal forma que os participantes de uma comunidade moral, a igreja, a
tomam por sua divindade. Esta dinamogenia, no entanto, acontece apenas em interacdes
envoltas numa cooperagdo ativa, uma coatividade plena entre os participantes. SO0 assim,
CoOmo vimos, é que “nos tornamos suscetiveis a atos € sentimentos que nao seriamos capazes
de outra maneira” e somos “elevados acima de n6s mesmos” (p. 264). Para que tal cooperagédo
ativa aconteca, mostrei ser necessaria uma superacao das relac@es estruturais na consonancia
entre liminaridade e communitas, momento em que os fiéis tomam por uma anulacdo das
estruturas hierarquicas. O que pretendo afirmar agora é que o pentecostalismo é habil em
oferecer experiéncias repletas de perspectiva, e da consonancia entre dinamogenia,

liminaridade e communitas nos moldes descritos acima.

Mencionei anteriormente a busca incessante dos pentecostais por experiéncias
transcendentais. Em conferéncia recente, Peter Berger afirma serem 0s pentecostais peritos
em habitarem dois mundos: o de suas experiéncias religiosas e 0 mundo moderno. “Eles sdo
intensamente religiosos”, diz Berger, “mas muito envolvidos no mundo moderno tanto em

suas agdes quanto em seus pensamentos”89

. A maioria destas experiéncias, como diz Coleman
(2006), consiste no ato de expressar-se a outrem (reaching out to others) direcionando
palavras sagradas, ou, como preferem os crentes pentecostais, “liberando profecias” aos seus
irmdos de fé. Campos & Mauricio Junior (2012) mostram como participar destes eventos
misticos, miticos e proféticos marca a passagem do papel de nedéfito para o de profeta entre 0s
membros de uma comunidade pentecostal. Diante do exposto neste capitulo, espero ter se
tornado mais claro porque entendo estes momentos como liminares. Para Turner, a mera
experiéncia ditheyana est4 para o modo indicativo da vida assim como “uma’ experiéncia esta
para 0 modo subjuntivo. Ou seja, 0S momentos liminares sao eventos poderosos nos quais,
deixando para trés as limitagcdes da estrutura, subjetividades podem ser transformadas a partir
do acesso aos poderes disponiveis no modo subjuntivo da vida e inibidas no modo indicativo.

E ai que as interacdes dinamogeénicas, nos termos pentecostais, proféticas, podem ter lugar.

8 Comunicacao proferida na conferéncia Toward a theory of religious pluralism, realizada em 05 de fevereiro de
2012 na Gerorgetown University. Disponivel em www.youtube.com/watch?v=KT2-79M6Ko
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Assim, quando Bartolomeu recebeu do irmao a profecia de que iria “pregar para muitos”,
quando Ivan é abordado na rua por uma irma informando-o seu futuro como pastor no Egito
com mulher e filhos, sem sequer ter namorada ainda, ou quando Renato, ao sair de casa para
trabalhar, é surpreendido com a convocacdo de seu chamado para pastor, tratam-se tdo
somente de interacGes dinamogénicas no modo subjuntivo da vida. Nestas, ainda ndo sdo os
vocacionados que realizam as performances liminares. Eles sdo ‘“transportados” por
performers mais experientes para os “lugares” onde suas subjetividades serdo empoderadas.
SO assim os vocacionados terdo uma histéria para contar que preencha os critérios de
plausibilidade de alguém chamado por Deus para exercer 0 ministério de pastor. Tiago (22
anos, ESLAVEC) disse-me que sua conversdo, em sua palavras, “verdadeira”, s6 se deu
“quando de fato veio a ter experiéncias com Deus”. S6 depois disso, ele continua, “o crente

conhece de fato o Deus que Ele tem e comega a falar do que viveu”.

Se na consonancia entre liminaridade e communitas € forjada a experiéncia de onde se
emana poder, falta dizer o que causa esta consonéancia. A communitas necessita ser buscada
deliberadamente? A comunidade moral deve girar em torno de um sentido de communitas?
Pelo menos no caso do pentecostalismo, é 0 que vejo acontecer, as respostas sao sim. A vida
cotidiana pentecostal é envolta por uma rigida hierarquia. Os papéis, mais especificamente o0s
cargos hierarquicos, sdo austera e fixamente definidos. Os detentores de cargos
hierarquicamente inferiores, como os obreiros e didconos, devem uma inflexivel submisséo
aos pastores. Mas toda esta estrutura existe para que momentos como os da ESLAVEC
acontecam a cada culto. Nem sempre é possivel vivenciar toda aquela efervescéncia, mas ela
sempre esta adiante como objetivo a ser alcancado. E nestes momentos, tanto os papéis
exercidos pelos fieis fora da comunidade sdo deixados para tras, quanto 0s cargos
eclesiasticos sdo simplificados, e a comunhd com o Espirito Santo, acessivel a todo e
qualquer ser humano ali presente, é a experiéncia realcada e que engendra a communitas.
Mais especificamente o que apresentei como a modalidade “existencial” desta condigdo
liminar, ou seja, 0 sentido de que as estruturas hierarquicas foram deixadas para tras e esta-se
diante de iguais subordinados apenas ao poder maior, o de Deus. Sendo a communitas o
“vinculo que une as pessoas além e acima de seus vinculos formais”, seculares ou
eclesiéasticos, tal vinculo transcendente, entre 0s pentecostais, é o Espirito Santo. Em outras
palavras, as interagcbes dinamogénicas que estabelecem o sentido de sua presenca. Todo e

qualquer crente pode ser cheio deste Espirito. E s6 busca-lo nos cultos, eventos, reunides,
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congressos, enfim, no sem nimero de rituais pentecostais nos quais a maioria dos presentes se
reline em busca deste objetivo. Esta communitas da busca generalizada por uma experiéncia
transcendental - de empoderamento - é uma caracteristica das mais fortes nas igrejas

pentecostais em que realizei trabalho de campo.

Estes momentos apresentam graus variados em sua dinamogenia. Os eventos que chamei
de primeiro contato/convocacédo e a confirmacdo, ambos compondo a narrativa do chamado,
sdo, em geral, interacGes diddicas. Esta, por sinal, é uma vantagem do termo interacao
dinamogénica em relacdo a efervescéncia coletiva. Naquele, é possivel perceber a
dinamogenia ndo s6 em grandes concentraces. Apesar disso, sdo estas que consistem nos
momentos plenos do sentido de absorcdo de poderes pelos vocacionados. Nunca é demais
trazer a memdria a ocasido responsavel por fazer com que investigasse as propriedades
transformativas destes momentos, levando-me a entendé-los como ocasifes de consonancia
entre liminaridade, dinamogenia e communitas. Refiro-me a0 momento em que o0 jovem
sentado ao meu lado na ESLAVEC, chamado a frente por T.D. Jakes (juntamente com todos
os candidatos a lideranca pentecostal presentes), retorna ao seu assento afirmando ter
alcancado a certeza de seu chamado para pastor. Nessas ocasides 0s vocacionados também teu
seu consciente inundado com os valores mais caros a comunidade pentecostal. Por ser uma
experiéncia de mergulho na communitas do Espirito Santo, para depois retornarem a vida
estrutural pentecostal, eles vislumbram estes valores, papéis e status em perspectiva, provando
da forca que os sustenta, a0 mesmo tempo em que se tornam experts na execugdo (role-
playing) dos mesmos no modo indicativo da vida. No entanto, o que aconteceu ali, enquanto
Gabriel esteve na frente do palco sendo guiado no ritual pelo famoso pregador, ainda tem este
jovem como alvo, e ndo como performer de um ritual liminar. Mas é sé a partir dai que tanto
ele quanto todos aqueles jovens tornam-se espiritualmente capacitados para, eles mesmos,
exercerem a performance que € expressao perfeita de um self empoderado: a performance da

prédica.

A performance da prédica, entdo, € uma performance liminar que conduz os participantes
para 0 modo subjuntivo da vida, a0 mesmo tempo em que empodera exponencialmente o
performer condutor do ritual. Ele faz de si mesmo, a partir de sua performance, o ponto para o
qual o transcendente converge. Quando Durkheim menciona “a atitude do homem que fala a

uma multiddo”, atrelando 0 que chama de sua grandiloguéncia ao fato deste conseguir “entrar

em comunhdo” com 0s que os escuta, ele parece estar falando da prédica pentecostal em sua
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completude. Nas palavras de Durkheim, o pregador sente em si “uma pletora anormal de
forgas que o ultrapassam e que tendem a se difundir fora dele”. Esse aumento excepcional de
forcas, lembra Durkheim, “vem-lhe do proprio grupo a que se dirige”. Sem esquecer que 0S
sentimentos provocados pelas palavras do lider voltam para ele, “aumentados, ampliados, €
nessa medida refor¢am o seu proprio sentimento”. E na performance da prédica, entfo, que o
pastor se torna “grupo encarnado e personificado”. Acredito que a citagdo do trecho de As
formas poderia ser substituido tranquilamente pelas palavras de Renato, quando perguntei a

ele o que sentia enquanto estava pregando:

... O que vocé sente é inexplicavel, porque é uma coisa impar, e nunca
[uma vez] € igual a outra... eu ndo tenho como esmiucar pra Vocé o sentimento
que é. S6 sei que... uma coisa que eu sinto muito nestes momentos é uma forga
muito grande. Eu sinto que fora do altar eu sou um, no altar eu sou outra pessoa.
Eu me sinto muito diferente em cima do altar. Eu me sinto mais apurado nas
palavras. Se vocé me perguntar o que €, eu ndo sei o que € isso. Muitas vezes eu
terminei de pregar e falei para minha esposa: ‘eu ndo acredito que fui eu’.
Naquele momento é uma forga muito grande que toma conta de vocé. Uma
coisa que é muito diferente, sabe? Que da uma convic¢do. Como a biblia diz
que “e ficareis em Jerusalém porque do alto recebereis virtude”. E virtude ali é
poder, dunamis, que é uma capacitacdo muito grande vinda do alto.

Assim, espero ter deixado claro porque considero as ocasifes que construiram a certeza
do chamado pelos vocacionados como constituindo uma consonéncia entre liminaridade
dinamogenia e communitas. Ser moldado nas experiéncias liminares € requisito indispensavel
para que os vocacionados sejam capacitados a empoderar outros, a partir da execucdo de suas
proprias performances liminares as quais, a0 mesmo tempo, empoderam espiralmente quem
as executa. Diante disto, entendo ser possivel proceder, a seguir, com as consideracdes finais

deste trabalho.
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Considerac0es finais

Neste trabalho, tentei mostrar como vi a constituicdo do pastor pentecostal a partir de
trabalho de campo realizado tanto na Escola de Lideres da Associacdo Vitoria em Cristo
(ESLAVEC), quanto nas igrejas em que acompanhei jovens lideres e candidatos ao pastorado
pentecostal. Frequentei as igrejas Assembleia de Deus Vitéria em Cristo do Recife, onde
encontrei pessoas que participaram da mesma Escola de Lideres que deu origem a estas
analises, bem como, no intuito ora de fazer um contraponto analitico, ora testando a amplitude
de minhas generalizacBes, também fiz trabalho de campo nas igrejas Vida e Paz, em
Camaragibe, cidade vizinha a capital pernambucana, e na igreja Batista Missionaria Palavra

Viva, no bairro da VVarzea, em Recife.

Para chegar as conclusdes que aqui recapitulo, comecei por apresentar, no capitulo I,
minhas contribui¢fes para entendermos o porqué de tamanho crescimento do pentecostalismo
ao longo do globo. A resposta, que obviamente ndo esgota as inumeras possibilidades
levantadas pela pergunta, esta na forma como o pentecostalismo responde habilmente ao
déficit simbodlico da surmodernité (Augé, [1994] 1997, [1992] 2012). Habilmente porque,
para um mundo com uma superabundancia fatual - ndo conseguimos dar sentido a quantidade
de fatos que tem a ver conosco - e superabundancia de espaco — proliferacdo dos (ndo) lugares
que carecem de uma relacdo identitaria, historica, relacional — somente um sistema simbdlico
superabundantemente prenhe de experiéncias mitico-rituais poderia dar conta de conferir

sentido.

Esta superabundancia mitico-ritual é confirmada na forma como entendo serem moldadas
as subjetividades empoderadas dos lideres pentecostais. Estes necessitam tanto serem
chamados por Deus - e convencerem a comunidade moral de que o foram — quanto serem
usados por Deus — e terem suas performances, onde apresentam seu self empoderado,

aprovadas pela mesma comunidade. Para compor a narrativa do chamado, os vocacionados
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necessitam se adequar ao que chamei de doutrina do eleito misticamente escolhido. Como
mostrei no capitulo 11, esta consta pelo menos de trés fases:

¢ O desejo no coracdo — Quando é colocado no coracdo do vocacionado um
desejo incomum pela obra, ou interesses e habilidades que serdo Uteis ao
trabalho pastoral;

¢ O primeiro contato ou convocagdo — O momento em que 0 vocacionado é
avisado da existéncia do seu chamado. Geralmente uma experiéncia mistica
baseada na profecia; e

e As confirmagdes — Momentos de encontros misticos, e miticos, onde as
duvidas com rela¢do ao chamado sdo dirimidas e o vocacionado é confirmado
como escolhido de Deus.

E o vocacionado quem liga os pontos representados por estas fases, dando sentido aos
acontecimentos que desembocam na confirmagdo do arguto mitopoeta como eleito por Deus
para seguir o ministério de pastor. Mostrei, dentre outras, as historias de Ivan e Renato. Ivan
recebeu o chamado para ser pastor no Egito. A profecia a ele direcionada declarava sua ida
para 14 na companhia de sua familia, ainda que, na ocasido do primeiro contato, ele ndo
estivesse sequer namorando. Mas eis que em um congresso de jovens, Ivan é chamado pelo
pregador e recebe dele, diante de todos os presentes, uma profecia confirmando seu chamado
que havia comegado desde o0 curioso interesse “pelas coisas do Egito” colocado por Deus em
seu coracdo. Renato, por sua vez, saindo de casa para trabalhar no supermercado no qual era
funcionario, é avisado por uma irma que Deus tinha guardado para ele uma vida como pastor.
Ele se esconde atras de sua timidez até que, em um sonho no qual pescava mais peixes do que
qualquer um ali presente, o chamado, segundo ele, torna-se mais intenso e inadiavel, levando-
0 até os dias hoje quando, ja nomeado pastor, assume a igreja Vida e Paz no bairro de UR-07,
em Recife. Também mostrei que a mitopraxis dos dramas biblicos perpassa as fases da
narrativa do chamado e consiste em requisito indispensavel de plausibilidade. Ivan e Renato
buscaram as respostas para seus dramas, davidas, e insegurancas nas vidas dos personagens

biblicos como Davi, Abrado, Josué, dentre tantos outros.

Mas o que se destaca destes acontecimentos que compdem a narrativa do chamado é o
seu carater de experiéncia. Tais eventos surgem como “uma pedra no jardim de areia zen”
(TURNER, 2005, p. 178), irrompem nos intersticios do cotidiano interrompendo o
movimento rotinizado e repetitivo da vida comum. Eles acontecem no modo subjuntivo da
vida em contraposicdo ao modo indicativo, e justamente por isso possuem um carater
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“formativo e transformativo” (p. 179). Estas experiéncias transformativas acontecem em
graus variados. No capitulo Ill, apresentei 0 momento que considero ter presenciado as
subjetividades dos jovens lideres sendo moldadas de forma mais intensa. Ali, T. D. Jakes
convidara todos os jovens vocacionados a frente. Engquanto o pregador conduzia sua
performance liminar, os candidatos a pastor pentecostal tinham sua subjetividades
empoderadas para exercerem um ministério que exige deles a condi¢cdo de serem pessoas
cheias do Espirito Santo de Deus, de forma mais intensa que os crentes comuns. Vi Gabriel,
um jovem de 19 anos sentado ao meu lado, atender o chamado de Jakes. Fui a frente tentando
acompanha-lo 0 maximo que podia e me mantive a meia distancia. E o que vi foi Gabriel
prostrado, dialogando com as profecias liberadas por Jakes (as quais vimos em detalhes ao
longo do terceiro capitulo). A imagem de Gabriel voltando para sua cadeira, onde seu pai 0
aguardava (e eu também), deu o inicio a construcdo do modelo que desenvolvi ao longo deste
trabalho, focado na experiéncia. Gabriel afirmou ali que “agora j& sabia”. Sabia que o0 seu
chamado para pastor era real, porque o tinha recebido enquanto estava la na frente. Deus

havia falado com ele.

Mas, Turner nos lembra, “os significados obtidos as duras penas devem ser ditos,
pintados, dangados, dramatizados, enfim, colocados em circulagdo” (TURNER, 2005, p. 180).
Portanto, ndo basta ser chamado por Deus. E necessario ser usado por Ele. E o pastor
pentecostal é usado por Deus principalmente ao pregar, e pregar poderosamente. E a prédica,
género narrativo convencionalmente performado entre 0s pentecostais (conventionally
performed, BAUMAN, 1975, p. 298), que determinara se ele sera considerado ou ndo como
alguém realmente usado por Deus. Com isso, 0 vocacionado necessita deixar o lado passivo
da interacdo dinamogénica e assumir o papel de dinamo de novas experiéncias para sua
audiéncia. A estratégia para o cumprimento desta tarefa, a de ser usado, é fazer da palavra
carne através do que chamei de formas de presentificacdo. Sao estas que definem se uma
performance gera ou ndo o sentido da presenca do Espirito Santo. Para conhecermos estas
formas estruturadoras da prédica pentecostal, apresentei uma etnografia da mensagem de T.
D. Jakes, pregador principal da ESLAVEC e a comparei com algumas das inimeras
mensagens que acompanhei durante meu trabalho de campo. Dei 0 nome de desvendamento
a primeira forma de presentificagdo: Quando presenciei Jakes afirmar em sua performance
que Jesus era 0 poco (de &gua viva) em cima do outro poco (onde estava sentado e pedia agua

a mulher samaritana), vi semblantes que reagiam como se as vendas de seus entendimentos
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caissem ali, no momento exato do proferimento desta metafora pelo pregador. A segunda
forma de presentificagdo consiste na apresentacdo do repertdrio sensorial completo e me
veio a mente quando vi o tradutor de T. D. Jakes seguindo seu tom de voz e coreografia, como
se a eficacia simbdlica da performance fosse por 4gua abaixo se isto ndo acontecesse. A
terceira e ultima, dei o nome de liberacao de palavras proféticas, e é derivada do momento
ja téo retratado em que Gabriel e os jovens da ESLAVEC véo a frente do palco e participam
daquele ritual liminar que Jakes conclui liberando a seguinte profecia: “vocés sdo os profetas,
0s pregadores, 0s pastores e 0s apostolos da nova geracdo. Deus vai te usar como Vocé nunca
foi usado antes”. Naquele momento entendi esta declaragdo como performativa no sentido que
Austin ([1962] 1979) d& ao termo. Dava-se ali 0 apice do momento em que 0s vasos eram
moldados nas méos do oleiro. As subjetividades dos jovens ali presentes, naquele contexto
repleto de efervescéncia e contricdo, se adequavam as subjetividades exigidas para que eles

fossem profetas, pregadores, pastores e apdstolos de fato.

Né&o obstante, a subjetividade do lider também é constituida no exercicio de sua propria
mensagem. Quando Renato profetizou sobre a vida de um de seus ouvintes declarando que
um dos seus familiares se converteria, pesou sobre ele a responsabilidade pelo que havia dito.
Mas, como disse o proprio Renato, “ndo deu uma semana” e o marido da irma que recebeu a
profecia converteu-se em sua igreja. Estes episédios de confirmagdo, assim entendo, afastam
sentimentos culturalmente definidos como obstaculos a eficacia da performance, substituindo-
os pelas emocdes e afetos (culturalmente) aprovados, responsaveis por potencializar o ritual
da prédica. Tem-se, assim, o que chamei de espiral hermenéutica, pois, alimentados pela
conviccdo de que a préxima performance pode ser ainda mais eficaz, uma vez que sera
informada pela sua antecessora bem sucedida, os performers tem seu sentido de self

empoderado intensificado exponencialmente.

Seguindo o que o trabalho de campo me levou a ter como chave analitica, qual seja, a
experiéncia ritualistica de empoderamento como fator preponderante na constitui¢do do pastor
pentecostal, tentei esmiucar o que nela acontece. No capitulo 1V, entdo, empreendi um esforco
para entender quais sdo as fontes do poder transcendental para 0s pentecostais. A conclusao é
a de que o poder transcendental advém da propria interacdo, mas uma interagdo com
caracteristicas especiais, que Durkheim chama de dinamogénica e Turner denomina de
liminar. Mostrei como o pentecostalismo é apto a promover aos seus candidatos a pastor estas

experiéncias que se deslocam do fluxo da vida cotidiana e possuem um carater formativo e
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transformativo. O crente pentecostal aprende a transitar do modo indicativo da existéncia para
0 modo subjuntivo, onde encontrard o que chamei de consonéncia entre a liminaridade e a
communitas do Espirito Santo. Ai entendo haver uma consubstanciacao entre a imagem que 0
crente o pentecostal tem de si mesmo e a nocdo de pessoa pentecostal completa. E o poder
advindo desta experiéncia de vitalidade intensificada, devido ao sentido de se estar entre
iguais (uma vez que diante do Espirito Santo todos estdo nivelados), que empodera o crente
pentecostal. Este estado de se estar entre participacdes sucessivas em um meio social
dominado por consideragfes estruturais possibilita, além disso, a aquisicdo de uma
perspectiva privilegiada entre os dois mundos, ou seja, na communitas do Espirito Santo o
crente pentecostal aprende a desenvolver com expertise seu papel de pessoa empoderada.

A obrigacdo do lider pentecostal, por conseguinte, é a de promover experiéncias nos
moldes acima ao restante dos fiéis, conduzindo-os, principalmente a partir das performances
liminares da prédica, ao “lugar” da experiéncia transformadora. E necessario, para isso, ainda,
fazer com que o poder que emana das interacGes dinamogénicas seja confundido com ele
préprio. Ele deve fazer de si mesmo, por vias de sua performance, o ponto para o qual o
poder transcendente converge. E é justamente durante a performance ritual que transporta 0s
participantes para um momento liminar (Turner, 1982, 1986; Schechner 2012) que é possivel
se tornar “grupo encarnado e personificado”. A fala de Renato transcrita no capitulo IV parece
ter saido de As Formas, ou melhor, e ao contréario, Durkheim parece ter pesquisado entre 0s
pentecostais ao invés de haver reunido dados sobre o totemismo australiano. O “naquele
momento ¢ uma forga muito grande que toma conta de vocé”, de Renato, reverbera nos
dizeres de Durkheim sobre o individuo que fala & multidao: “ele sente em si como que uma
pletora anormal de forcas que o ultrapassam e que tendem a se difundir fora dele; as vezes, ele
tem até a impressdo de estar dominado por forca moral que o ultrapassa e da qual é apenas
intérprete”. A dunamis de Renato (assim ele denominou a forga que o toma enquanto prega),
enfim, é a dinamogenia de Durkheim, o poder que emana da communitas do Espirito Santo

pentecostal.

Assim, espero ter deixado claro como 0s pastores pentecostais tem sua subjetividade
constituida, desde a construcdo da narrativa do chamado, passando pela mitopraxis dos
dramas biblicos, até a performance da prédica, considerada a expressdo perfeita de um self
empoderado na comunidade pentecostal. Trazer para o primeiro plano a centralidade da

experiéncia neste processo de modelagem de subjetividades foi o objetivo maior ao longo de
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todo este trabalho. E este comecou justamente com um convite a experiéncia: “De tudo o que
vocé puder pedir, peca a Deus uma experiéncia”. Considero que a vivenciei, ndo nos moldes
que esperava meu interlocutor, mas a experiéncia proporcionada pela Antropologia: o contato
com a alteridade, no meu caso, um Outro com uma distancia simbdlica consideravel, as vezes
extrema em alguns pontos, contudo enriquecedora. Se esta experiéncia ndo me proporcionou
a oportunidade de transformar-me, como disse Durkheim, em individuo que, diante do
sagrado, pode mais (quem dera), resta-me fazer a viagem do xama, para dentro de mim
mesmo, com o outro como espelho. Ter feito esta viagem ndo me autoriza afirmar “agora eu
sei, agora eu tenho a resposta” acerca do tema sobre o qual me debrucei ao longo destas
paginas. Muitas perguntas permanecem abertas. Espero, pelo menos, ter contribuido para
trazer reflexdes sobre a constituicdo dos lideres pentecostais, bem como a respeito do

pentecostalismo em geral.
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