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RESUMO

Esta dissertacéo tem por objetivo abordar a expaaéeligiosa dos fiéis da Igreja Universal
do Reino de Deus (IURD) inseridos no contexto daldga da Prosperidade. A pesquisa
propde compreender de que forma categorias ceqguraisstruturam a mensagem religiosa da
igreja em torno da promessa de uma vida abundtaisecomofé racional fidelidade e
sacrificia sédo apropriadas pelos fiéis em termos de condlitggosa. O caminho aberto para
a formulacdo desse problema de pesquisa deu-gefwhn em funcdo da (re) descoberta da
dadiva (MAUSS, 2003) como uma chave de leitura pmareaelacdo estabelecida entre
fielligreja/Deus. A énfase na nocdo de experiéreia andlise sobre a Teologia da
Prosperidade na IURD a partir da perspectiva dos $suscitou uma revisdo critica do estado
da artee a, consequente, relativizacdo das bases queaeatrih igreja um lugar de destaque

no quadro mais geral de “mercantilizacéo da fé”.

Palavras-chave:lgreja Universal do Reino de Deus. Teologia da peodade. Experiéncia.

Dadiva.



RESUME

Cette dissertation vise a aborder I'expérienceimlise des fidéles de I'Eglise Universelle du
Royaume de Dieu (EURD) dans le contexte de la TOgi®lde la Prosperité. La recherche
propose a comprendre de quelle maniére les caésggui organisent la message religieuse de
I'église a propos de la promesse d'une vie pletoemme lafoi rationnelle la fidelité et le
sacrifice sont incorporeés par les fidéles dans ce qui coecau comportement religieux. Le
chemin ouvert pour la formulation de cette probleteeecherche s’est fait, surtout, en raison
de la (re) découverte du don (MAUSS, 2003) comme ci@ de lecture pour la rélation
établie entre le fidele/église/Dieu. L'accent siidéle d' experiénce et l'analyse sur la
Théologie de la Prosperité dans 'EURD a partilal@erspective des fidéles a suscité une
révision critique de I' état de l'art et, la conséqte, rélativisation a propos de bases qui
accordent a église un lieu d’ évidence dans leecphlirs genéral de la « commercialisation de

la foi ».

Les mots-clé: Eglise Universelle du Royaume de Dieu. Théologie ldeProsperité.

Expérience. Don.
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1 INTRODUCAO

A Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) formadpartir de uma dissidéncia
com a Igreja Nova Vida (1960) foi fundada oficialteeno dia 9 de julho de 1977 no Rio de
Janeiro numa ex-funeraria do bairro da Abolicdd) ae liderancas de Roberto Augusto
Lopes, Edir Macedo e Romildo Soares. Em 1980, éD$Bfreria sua primeira cisdo interna:
Romildo Soares (hoje conhecido por R.R. Soares)kfssta da igreja em funcdo de
divergéncias com Edir Macedo (que se fortaleciacctider carismatico da instituicdppara
no mesmo ano fundar a Igreja Internacional da GdagcBeus, logo considerada, ao lado da
Igreja Universal, uma das principais representatbeseopentecostalismo no Brasil.

Neopentecostalismo € o termo comumente utilizada peande maioria dos
estudiosos brasileiros para definir o movimentagi@$o que surge no Brasil no final da
década de 1970, tendo como marco referencial oinsengp da Igreja UniversalO
neopentecostalismo pode ser entendido como um lkegsdento do movimento pentecostal,
visto que ambos recuperam e incorporam na suagiegapraticas rituais a possibilidade da
“irrupcao” do poder advindo Espirito Santo, podeanifestado, por exemplo, na pratica da
cura espiritual, na libertagdo dos demonios e norfeeno da glossolalia. Embora exista uma
continuidade em relagdo a corrente evangélica ianteo neopentecostalismo também
inaugura um novo tipo de expressao religiosa, cujasacteristicas principais séo: a
exacerbacdo da guerra espiritual contra o dialbaodono gradual do ascetismo pentecostal,
a estruturacdo empresarial da igreja, o uso interdds meios de comunicacdo de massa, o
engajamento na esfera politica e a énfase na Tiaalag’rosperidade.

No ano de 1984, sob ordens tispo Macedo, Roberto Augusto ajudou a
implantar a primeira [URD da capital de S&o Paalgual se tornaria em 1992, transferida
para o bairro do Bras no antigo Cine Roxi, a seatgonal da Igreja UniversalEm 1986,
como indicacdo de Edir Macedo, que desde ja assguwise que absolutamente as “rédeas”
da Igreja Universal, Roberto Augusto se candidaaleputado federal pelo Rio de Janeiro

! N&o é dificil, em conversas com meus interlocstoperceber como estes reconhecem em Edir Macedo as
qualidades de um lider carismatico, tendo aquibja®e o conceito weberiano de carisma (WEBER, 2042).
histéria da igreja é constantemente imbricada @rhf@a de Edir Macedo, trazendo a tona justameste o
episédios capazes de estabelecer uma relacdo eehtréversal, seus membros e fiéis ao povo de Igrael
condicao de perseguidos religiosos) e entre Ediceda e alguns profetas ou apdstolos do passadoadbibl
Muitas das ac¢Bes tomadas por Edir Macedo ao loagaisidria da IURD sdo remetidas a revelagbes pesso
que ele proéprio teria vivenciado. A mais recentesde acdes referiu-se a decisdo de construir o [@etep
Saloméo, conforme expresséo nativa, “o maior diaDeus na Terra”.

2 Em 1997 é anunciada a construgdo da sede muraillRD no Rio de Janeiro, localizada no bairro Del
Castilho. Atualmente, o titulo de sede mundial &e&ado ao Templo de Salomao.



sendo eleito com um relevante nUmero de votos.etamto, em 1987, em razdo de um
desentendimento com Edir Macedo, a semelhanca deld®oSoares, Roberto Augusto se
desliga da Igreja Universal e retorna a sua igdgaorigem, a Nova Vida. Esse breve
retrospecto da fundacdo da IURD revela o procesdo qual Edir Macedo, ganhando
popularidade entre os membros da prépria igrejatre ®s milhares de fiéis, torna-se o lider
méaximo da instituicdo e passa a centralizar o pddeisorio na sua figura através da adocao
do modelo eclesiastico episcohasegundo o qual as decisdes sdo tomadas vertit@me
modelo que facilitou, em termos de controle fin&ogea criagdo de um caixa uUnico de
contribuicdes. Essa estrutura de funcionament@dalia utilizagdo massiva de midias
variadas, como a TV, a internet e, sobretudonassées de radio, de grande acessibilidade
do publico, contribuiram para a unificacao insitnel da igreja e para a padronizacdo de sua
mensagem religiosa, uma mensagem que, conformengsrmais adiante, apresenta como
uma de suas principais caracteristicas distintivdsslocamento docusda felicidade de um
paraiso transcendental para a vida centrada nesitelan concebendo como direito dos
cristdos a conquista do bem-estar material, fisiespiritual.

A Igreja Universal, alguns anos apés sua fundag@aseguiu atrair em torno de
si o0 olhar de grupos sociais variados, tais consgyueadores que buscavam compreender as
mudancas no campo religioso brasileiro, igrejasspmiam sua hegemonia ameacgada ou que
defendiam posicdes doutrinarias divergehte#m da midia de um modo geral, sobretudo
aguela que representava o interesse de grandesoessisle TV do pais que temiam disputar
popularidade com a entdo reerguida TV Record, m@aismilionaria feita pela IURD em
1989. O crescimento expressivo dessa igreja, qaraapna primeira década passou de 47
templos em 1982 para 571 templos no ano de 1989R(MMWO, 2010), seguiu um ritmo
semelhante nas décadas posteriores, permitindiwalhgpor as fronteiras nacionais e instalar-
se em mais de cem paises, embora o seu éxitoantenal esteja, ainda hoje, circunscrito aos

paises da América Latina, das regides centro-sAfriza, além de Portugal.

% A centralizacdo do poder decisério na figura delgker maximo nédo impediu o processo de descérgio

da igreja através da consagracdo de um numero rdeidsispos a partir de 1992. Tal processo visava a
necessidade de expansdo da IURD em todo o paihispss consagrados assumem a posicdo de lideres
estaduais e regionais, 0os quais detém relativanamtia na conducéo das atividades, visto que cagaor®u
estado do pais tem peculiaridades que precisantratmlhadas de forma diferenciada pela igreja. Mssi
centralizacdo existe como modelo a ser seguidoodastas instancias de atuacéo da IURD, de acordaioo
guadro hierarquico que abriga no seu topo o bispoedo, em seguida 0s outros bispos, depois osr@asto
(efetivos e auxiliares), e por ultimo, os obreiros.

* Em especial, dos segmentos protestantes histgdgasfiliacdo religiosa remontava aos principiasReforma
Luterana e do movimento Calvinista. As principdistgéncias tocam os seguintes pontos: recursiizagéo

da magia, pouca atengéo a leitura biblica nos gudteséncia de formagao pastoral.
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A IURD também se destaca no ambito politico-paritidéSua insercdo é ativa,
visto estar entre as principais igrejas evangélgastermos de representatividade numérica
nas instancias (em nivel municipal, estadual oweryl do poder politico do pais. Os
candidatos lancados s&o vistos como candidatogrdiri (MIRANDA, 2006), abracados,
desde a sua apresentacdo ao publico eleitor, pelarsdade dos fiéis iurdianbs\lém disso,

a Igreja Universal também inovou no modo como fangjada sua administracao e geréncia.
A igreja transcendeu os limites do que seria apaneasinstituicao religiosa e construiu uma
“rede empresarial” em torno do seu nome. Essa temléa centralizacdo de todos os
rendimento§ por sua vez, tem contribuido decisivamente pagapmnsdo da sua “missdo
evangelizadora”. Assim, para além da esfera proye religiosa, a IURD tem grande
interesse em manter sua participacdo em outrasassfia sociedade, sobretudo no ambito
midiatico, esta ultima utilizada como poderosaderenta de evangelizacao e instrumento de
marketing da igreja. Diante de tal poderio econdméc do sucesso do alcance de sua
mensagem religiosa, nos ultimos dois censos (20Q01€) a Igreja Universal apareceu
ocupando o terceiro lugar na lista das maioregagrevangélicas de origem pentecostal do
pais, abaixo apenas da Assembleia de Deus e Cagge@ristd, presentes no Brasil desde
1910 e 1911, respectivamente.

O comparativo entre os resultados dos dois Cemsosrftou novos debates entre
os estudiosos da religidao no Brasil. O mote pasasseflexdes continuou centrado na
diminuicdo daqueles que se declararam catélicos @aumento dos declarantes evangélicos
(principalmente, os de origem pentecostal). Depgraumeros revelados pelo Censo de 2010,
o decréscimo do numero de fiéis da Igreja Univefsaha estimativa de 228 mil fiéis)
despertou grande atencdo por parte dos socidlagagligido. Os principais argumentos

apontados para explicacdo desse dado ressaltarigitaconcorrente das chamadas igrejas-

> Nos meses que antecederam o 1° turno das eleied®31d, presenciei a campanha da igreja para eleiger
nomes aqui no Ceara: o pastor Ronaldo Martins gepatado federal e o pastor David Durand para dédput
estadual. Ambos foram eleitos com um numero sigatifio de votos. Durante o periodo de campanhtoegi

ao final de praticamente todos os cultos a questgses dois candidatos se apresentavam no alestahl
ocasides 0 bispo que ministrava o culto aproveitatampo para ressaltar o carater honrado dos dzndi
visto serem homens de Deus, assim como enfatiasvambos, se eleitos, iriam defender os projetagrdg.

A Igreja Universal novamente foi situada dentro rétdrica da perseguicdo. Diferente de outras igreja
evangélicas, cujas pautas politicas referem-seretaln, a questdes de ordem moral, tais como a
homossexualidade, a legalizacdo do aborto ou aamslr na [IURD poucas foram as vezes em que taiatass
emergiram em seu discurso de projeto politico. iAggral pauta reivindicada para eleicao dos cardglgelo
menos NOS espacos em que estive presente, foésadeimanutencdo dos direitos da IURD enquanituigéb.

® O termo iurdiano é um neologismo j4 amplamentandiido e forjado no meio cientifico para referirése
IURD (MARIZ, 1999).

" A Igreja Universal é proprietaria de uma gravadeditora, grafica, seguradora, construtora, de agémcia
de viagens, além de duas instituicdes financefgsoprietaria da rede Record de televisdo e denfi@soras de
radio no Brasil (ORO, 2005-2006).
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clone, isto é, das igrejas que também enfatizamoappridade e adotam praticas rituais
semelhantes as da IURD, além do desgaste da “farbmilversal”, evidenciada pela falta de
criatividade em ampliar o nimero de adeptos. Eigaagublicado pela revistBebates do

NER, Clara Mafra (2013) questiona os argumentos iostadima e levanta uma hipétese a
partir de outro dado revelado pelo Censo de 20l@umento significativo da categoria

“evangélico ndo determinado”. Para a autora,

[...] a Universal tem um desenho institucional queo r&& abala com a nao

fidelizacdo do frequentador. Isso significa que tomiide seus frequentadores
esporadicos, como compdem a sua religido a partiunda circulacdo entre varias
igrejas, podem perfeitamente se identificar comatgélicos ndo determinados”.

Nesse caso, o inchaco da categoria “evangélicadat@minado” no ultimo Censo

bem pode ser indicativo de uma rotinizacdo da é&mftin mais abrangente da
Universal em todo o campo evangélico, e ndo a amdic da reducdo de sua
influéncia. Ou seja, a influéncia da IURD pode st estabilizando de um modo
mais ramificado e virtual — via redes de intermeentos transnacionais ocupando
avenidas e pracas publicas em diferentes cidadégstria fonografica de musica

gospel, consumo de CDs, DVDs, turismo religiosodpgao de livros para publico

de amplo espectro [...] (MAFRA, 2013, pg. 20).

A estratégia de iniciar a introducdo apresentanda breve contextualizacdo do
objeto deste trabalho nado visa a explorar apenasmwdeldo informativo, mas convida-nos, a
mim e aos leitores, a pensar desde esse primeinzento, as razdes pelas quais a entrada no
campo (no sentido antropoldgico) Igreja Universahtse constituido como um desafio
metodoldgico para a maioria dos pesquisadoresg estrguais me incluo; do mesmo modo
que nos convida a refletir acerca das implicaco@sias que tais caminhos metodoldgicos, e
também, posturas epistemoldgicas adotadas exemem gs problemas e os resultados das
pesquisas.

Atentando para o esboco contextual descrito amteeote e para o conjunto dos
fatos que ressaltei como importantes na historiadga, € possivel perceber que a atencéo
direcionada a IURD nas décadas seguintes ao sgimsmto ocorreu, simultaneamente, em
funcdo de seu crescimento institucional e do nuregpressivo de fiéis, de sua participacao
intensiva em esferas seculares (no meio empresaaamidia e na politica) - forma de
insercdo social destoante das vias tradicionaiseseptadas por segmentos religiosos
antecedentés, e por fim, a adocdo de uma teologia e de @tituais consideradas pouco

ortodoxas. A tendéncia ao rompimento ou a recomfosrealizada pela IURD (considerada

® Nucleo de Estudos da Religido da Universidadefgdo Rio Grande do Sul (UFRGS). O artigo mereiton
foi publicado na Revista intitulada Debates do NERta edicdo em particular teve boa parte de seiewdo
dedicada a comentarios sobre os resultados do Cerz@10.

° O pentecostalismo classico se caracteriza pete fmcetismo de renincia as coisas mundanas, aqméo
de uma postura sectéria, isto é, de forte tend@awidsolacionismo” social, pouco investindo envigiades
extra-igreja e tradicionalmente contraria a pgtico na politica partidaria, avesso a educaganafprao
intelectualismo, a busca de riqueza e as profisgielsas (MARIANO, 2010).
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como a ponta-de-lanca do neopentecostalismo), dmtefras® mais ou menos
consensualizadas no contexto religioso brasil@isgussdo que serd retomada no capitulo
seguinte, fomentou e tem continuado a fomentarteraase da academia pelo fenémeno
neopentecostal. Na maioria desses trabalhos acem®nma questdo metodologica é
comumente tratada sob a mesma ténica: em razaoadgrande visibilidade nos meios de
comunicacdo de massa protagonizando reportagensnadas e polémicas incitadas por
segmentos variados da socieddde IURD tanto assumiu para si a imagem de igreja
perseguid¥ como adotou uma postura de controle dos “curio§oshalistas, académicos)
que a procuravam e ainda a procuram em busca demafbes sobre suas “arrojadas”
praticas religiosas.

Diante das dificuldades expressas de insercao mpa;aas quais, como observa
Mariz (1999), parecem provir de uma espécie depaiii reciproca que marca a relacao
pesquisador/igreja Universal, as estratégias adstpelos pesquisadores para a obtengcdo dos
dados de pesquisa na IURD seguiram caminhos disjemsfietindo, cada um a sua maneira,
diferentes perspectivas tedricas nho modo de apieeds objeto. Assistir aos programas
televisivos, analisar materiais impressos, padicigle eventos publicos e frequentar
anonimamente os cultos sdo uma constante no tratdalltampo daqueles que se dedicam a
estudar a Igreja Universal. As diferencas entrauderes surgem, sobretudo, na importancia
conferida a necessidade de um contato maior cosujefos da pesquisa, seja por meio de
entrevistas ou de uma convivéncia mais prolongBease modo, ha autores que preferiram

permanecer no anonimato, reconhecendo as vantdgaiservacao:

9 Tais fronteiras se referem & relacdo entre oioslige o secular, a religifo e a magia, o religieso
econdmico, entre o sagrado e o profano.

! Refiro-me aqui, além das especulacdes a respeifedido constante de dizimos e ofertas, aos dpisde
grande repercussdo nacional que envolveram a igrpgtir do fim da década de 1980, tais comoisaprdo
bispo Macedo (1992), acusado de charlatanismdjae®t® e vilipéndio as outras religides; o casgdihute na
Santa (1995), quando um pastor da igreja, durameprograma, chutou a imagem de Nossa Senhora para
confrontar a veneragdo dos catélicos a Santa; greodn TV Record (1989), alvo na época de repansage
especiais transmitidas pela Globo; e por fim, a¥flitos travados entre a igreja e alguns terrettesdJmbanda
localizados no Rio de Janeiro.

12 A retérica persecutéria na IURD compde sua memgolativa na medida em que aparece imbricada a trés
outras categorias nativas: revolta-sacrificio-castqu Nesse sentido, 0s acontecimentos controveyses
marcaram a histéria da igreja, assim como os dissuexternos de acusacdo foram e continuam sendo
reinterpretados como perseguicdo religiosa. Nonémtae a condicdo de perseguido ndo constituilamento
novo no meio evangélico, no caso da IURD, asswahicdndicdo s6 tem seu sentido pleno, podendoamort

ser acionada como fator componente de sua histéda sua construcdo identitaria, quando a persemyuéic
lembrada como passagem, suplantada assim peleaetérsuperacéo, da conquista e do fortalecimgntd:a

IURD desloca o eixo da ‘vitimizag&o’ para o da dispno espaco puablico” (GOMES, 2011, pg. 100). kdva
ressaltar que a perseguigdo sofrida pode ser irtaga tanto como uma persegui¢do politica (énfiase
disputas entre diferentes instituicbes) como unmagoriicdo espiritual (énfase na guerra espiritnaibeDeus e

o Diabo).
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Hoje, vejo como a presenga nos cultos e as reai@@siblico foram muito mais
Uteis que as entrevistas gravadas com os fiéigunslpastores. Isso porque, assim
como acontece nos testemunhos no programa Palavkadd, da TV Record, as
entrevistas com os fiéis possuiam quase sempremanestrutura de discurso: uma
vida ruim antes e outra bem melhor com a Igrejavéhsial. O Unico aspecto a variar
era o tipo de desgraca de que o novo convertideessgava se livrar. O
acompanhamento dos cultos e a imediata opiniddiéisssobre eles, por sua vez,
permitiram-me melhor interpretacdo do que estavadevivenciado naquele
momento (ALMEIDA, 2009, p. 22).

Outros, ao contrario, optaram pelo o que eu chamdei um “anonimato as

avessas”, neste caso, assumindo estrategicamergeidemtidade religiosa a fim de se

aproximar dos fiéis, obreiros e pastores e acongthem seu cotidiano dentro e fora do

templo:

A forma que encontrei para romper essa frontemrdélica dos iurdianos foi criar
um personagem com meus nomes menos usuais (Jaadbet viver intensamente
o cotidiano da comunidade durante oito meses, dizdn mensalmente, dando
ofertas generosas em momentos que eu julgava opsreume preocupando em nao
transitar pela cidade de Recffara ndo ser desmascaradpor algum membro da
igreja (DANTAS, 2012, p. 7-8, grifo nosso).

N&o ha duavidas de que a adocdo dessa posturaasuscé reflexdo sobre a

questao da ética na conducao de uma pesquisais@acdo da identidade académica e dos

interesses decorrentes desta posicdo. O propriguisaslor ndo esta alheio a essa

problematica e num tom de confissdo, desabafa: ‘phgervei que os demais membros se

afeicoaram ao meu ‘personagem’ e isso me deixastamia confuso, com certo sentimento

de culpa, pois enquanto algumas pessoas oferedmm@ra amizade eu tinha que gerir as

relagbes de acordo com 0s meus interesses comaigeeday” (dem 2012, p. 8).

A realizagdo de entrevistas também apresenta nslanueevao desde a maneira

como se estabeleceu o contato inicial com os dstagls até a forma como aquelas séo

aplicadas e qual seu publico alvo. Ricardo Marigg@l0), em sua dissertacdo de mestrado

sobre os neopentecostdjsrelata ter feito extenso trabalho de campo, o ipohiu a

realizacdo de 80 entrevistas com lideres e dirggeftastores e bispos), além da aplicacdo de

questionarios a 100 membros de varias igrejas. &8& llariano, as entrevistas deveriam

privilegiar lideres pentecostais “[...] por serem mlod de comportamento, formadores de

opinido, organizadores das estratégias evangaBsécresponsaveis pelas orientacdes que,

teoricamente, informam a conduta religiosa dosfi@010, pg. 17); para outros autores, nao

sé a realizacdo de entrevistas com pastores esb&panostrava pouco relevante para os

objetivos perseguidos, como o distanciamento degsmiro dirigente favorecia maior

liberdade nas tentativas de proximidade com os.fi€arvalho (2007), em pesquisa na

13 A Igreja Universal foi uma das igrejas pesquisadas
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Universal da Bahia decide, depois de um longo temgroper o anonimato, apresentando-se
ao bispo responsavel pela sede estadual e infon¥lhadsua intencdo em entrevistar alguns
fieis. Em face de uma recusa da lideranca, o psadoi viu-se entdo “impedido” de
continuar o trabalho de campo na Catedral (sedal@st da igreja na Bahia), visto que a
vigilancia a partir dai se tornaria mais incisiva:
Entdo, restaram minhas outras alternativas: estesvipessoas nos bairros, ou,
discretamente, “capturar” possiveis entrevistadmgrd da prépria catedral, o que

era mais dificil, pois ja havia chamado a atencda @ minha presenca. Sendo
assim, os bairros tornaram-se a alternativa maieViCARVALHO, 2007, p. 213).

O acionamento de uma rede de pessoas conhecidasnocediadoras no encontro
com fiéis da IURD aparece frequentemente como uepossivel para o desenvolvimento da
pesquisa: “somente duas entrevistas foram mar@agastir do trabalho de campo na sede e
na editora, e as demais foram agendadas por meiordatos com as redes de vizinhanca e
familiar” (GOMES, 2011, pg. 39). As alternativassdétas somam-se também as etnografias
mais classicas (menos comuns em trabalhos quenteahBJRD como objeto de estudo),
onde o pesquisador (a) convive intensamente cosajegos da pesquisa, mudando-se para o
mesmo bairro e frequentando cotidianamente o templocasa dos fiéis (COSTA, 208)
Essa pluralidade de métodos e de desafios encostmadela-nos as peculiaridades que
perfazem a pratica etnografica, pois, conformelembra Peirano (1995, pg. 23):

A experiéncia de campo depende, entre outras cdiaddsografia do pesquisador, das
opcdes tedricas dentro da disciplina, do conteatdoshistérico mais amplo e, ndo

menos, das imprevisiveis situacdes que se configuna dia-a-dia, no proprio local
de pesquisa entre pesquisador e pesquisados.

Dessa maneira, 0 que se passa com a experiénpiesdeisa na Igreja Universal
resulta da interferéncia conjunta de todos esspects. Gostaria entdo de ressaltar a
importancia que as filiacbes ou opc¢des tedricagoatribuirem para a definicdo do recorte da
pesquisa e da problemética a ser estudada, assnaneiacao que os pesquisadores procuram

estabelecer com seus interlocutores:

O envolvimento com o campo pode inclusive comegaesado desembarque do
antropélogo em “sua aldeia” e prosseguir mesmo dpagle ja abandonou. O
“campo” ndo € somente a nossa experiéncia contrejaque se realiza entre o
projeto e a escrita etnogréafica. Junto a essa iéxpe, o “campo” (no sentido amplo
do termo) se forma através dos livros que lemosesoliema, dos relatos de outras
experiéncias que nos chegam por diversas vias, d#&sndados que obtemos em

1 A autora faz uma mengéo no referido artigo sobiralmalho de campo realizado para sua tese derddoto
“Qu’est-ce qui fait crier les crentes? Emotiongpsoet délivrance a I' Eglise Universelle du Royaute Dieu”,
defendida em 2002 em Paris, na Escola de AltosdEstem Ciéncias Sociais (Ecole des Hautes Etudes en
Sciences Sociales).
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“primeira mao”. Projeto de pesquisa, trabalho dapmae texto etnografico ndo séo
fases que se concatenam sempre nessa ordem ende lioear. Na pratica essas
etapas sdo processos que se comunicam e se @msticuforma circular e espiral.
(SILVA, 2006, p. 27)

Tratando-se particularmente da IURD, é possivalgiimr como a op¢ao por uma
ou outra metodologia mantém uma relagéo intrinseoaa natureza das questdes e objetivos
gue norteiam a pesquisa, incidindo inclusive naxlosdes a que estas chegam. Obervamos
gue os objetos de investigacdo mudam também coeforgrau de aproximacado (do ponto de
vista intelectual e pratico) que o pesquisadorbetge com o grupo pesquisado: no caso da
IURD os temas variam desde a constituicdo da &eligpmo um servigo a ser oferecido no
mercado dos bens simbdlicos, enfatizando o proassoercantilizacdo da fé, até o interesse
pelo processo de conversao e fidelizacdo religidgaguanto alguns autores veem a
possibilidade de por meio da etnografia, de comgemformais e formais com 0s nativos,
captar processos (como o da conversdo) e sigroficddficeis de serem apreendidos pela
simples observacao, outros consideram empreendimsis proveitoso a observagdao anénima
dos cultos do que a realizacdo de entrevistasesmlar, porque estas, conforme autor ja citado
(ALMEIDA, 2009), reproduziriam o mesmo discurso destemunhos dados durante os cultos:
“tinha uma vida ruim antes, e agora, depois deaent igreja, tenho uma vida melhor”.

Principal referéncia empirica nos estudos sobree@pentecostalismo, a Igreja
Universal, no periodo de 1995 a 2001, ja figurama@ tema de pesquisa em 11 teses e 40
dissertacdes (ORO, 2006). Com tamanha producdedtiel disponivel, minha experiéncia de
campo, em seu sentido amplo, deu-se antes mesmew@ontato pessoal com 0 espacgo e 0s
frequentadores da IURD. Ainda que ndo se recomsedeir um manual de etnografia, uma
vez que cada campo resguarda imprevisibilidadessgoevividas de forma diferente por
diversos pesquisadores, visto ser a relacéo efiecagtama relacéo entre alteridades, as leituras
de trabalhos sobre a Universal fizeram-me reflaierca dos meus proprios percursos
metodologicos. Em meio a tantos interlocutoresgioptla tentativa de empreender uma
etnografia, entendida aqui ndo simplesmente comométodo (PEIRANO, 2014) ou uma
técnica de coleta de dados, mas como um modo yartide producdo do conhecimento, um
modo que implica ndo sO a disposicdo para estaetelacbes com as pessoas que vamos
estudar, mas que requer, sobretudo, uma atitudeeruildgica de abertura a palavra nativa, o
gue em outras palavras expressaria a atitude dar“ke sério” (VIVEIROS DE CASTRO,
2002) a experiéncia de nossos interlocutores. Acultifade em associar essa postura
metodoldgica a um trabalho que tome como objetegd Universal decorre do fato de gae,

priori, nem a IURD, tampouco seus memhrostumam ser levados a sério pelas vozes de seus
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mais variados interlocutores. Uma vez que a esshtuigdo religiosa s&o associadas
caracteristicas como imediatismo, pragmatismo, anagicharlatanismo, a consequéncia
previsivel é a transformacéo da Igreja Universaluemabjeto cultural (CAMPOS, 2013).
Destaco que o tipo de analise a que me proponhoprétende anular toda ou qualquer
possibilidade de critica, mas apenas fugir as génacdes de carater unilateral, visando a
explorar outros recortes de pesquisa no contexteldgosidade iurdiana.

Dito isso, esta pesquisa tem por objetivo comprexaexperiéncia religiosados
fieis da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD)aontexto da Teologia da Prosperidade.
Cabera compreender como dimensdes desta experiéntiarimeiro lugar, o modo como 0s
fiéis ressignificam categorias centrais que estamtua mensagem religiosa da igreja em torno
da promessa de uma “vida abundante”, sendofélaacional, fidelidade e sacrifici@ como
a apropriacdo desses ensinamentos doutrinaricapeldro ambito da igreja-templo e incide
sobre o cotidiano destes fiéis em termos de conméliggosa.

O primeiro capitulo € dedicado a uma revisdo dadestla arte. A pretensdo nao
foi apenas resenhar os principais trabalhos soleeg Universal que ganharam destaque no
ambito da Sociologia/Antropologia das religides,smadiscutir algumas dicotomias - tais
como igreja/agéncia de servigos, comunidade/ elien¢ religido/magia -, confrontando e
posicionando-me diante das diferentes abordagérisds revisitadas.

No segundo capitulo, fagco uma discussdo sobreexifisplade que a no¢do de
experiéncia religiosa (em oposicao a de crencagaga proposta tedrico-metodoldgica desta
pesquisa. Ao refletir sobre a relacdo de conhedmnemire o saber do antropologo e o saber
nativo, € o conceito de experiéncia aliado a teddadadiva maussiana que nos permite
pensar a alteridade iurdiana para além da ideraateantilizacdo da fé. Ainda neste capitulo
apresento o percurso de aproximacdo com o0 campmmeos interlocutores de pesquisa,
ressaltando os desafios e estratégias no processmdtrucao dessa alteridade.

No terceiro capitulo, a énfase recai sobre a neardbs sujeitos da pesquisa e no
modo como a Teologia da Prosperidade é atualizafgeela experiéncia religiosa através das
categorias de fé sobrenatural (racional), fidekdadacrificio. Retomo o mote das discussdes
dos capitulos anteriores para argumentar que efurtonessas trés categorias compdem a
Teologia da Prosperidade e conformam um tipo denalimado que incide em modelos de
acao para situagdes diversas do cotidiano desgses fi
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2 A IURD NA PERSPECTIVA DE ALGUNS ESTUDOS ACADEMICOS

A religido, desde os autores classicos até os pmigemporaneos, sempre se
configurou como tema de interesse para as ciésoi@sis. O arcabouco teorico € bastante
vasto e inclui obras de referéncia para os camaa®dologia e da antropologia. No Brasil, é
mais precisamente a partir da segunda metade dalal@e 1980 que observamos uma
particular intensificacdo ou pelo menos um aumetdovisibilidade dos estudos sobre
religido. Essa peculiar fomentacédo de pesquisa® soassunto deveu-se, em grande medida,
ao perfil de mudancas no cenario religioso naciamaulsionado pela ascensdo das igrejas
neopentecostais, com destaque para a Igreja UahvdeyRReino de Deus (IURD) que se torna,
a partir desse momento, a principal referéncia eoapi nas analises sobre o
neopentecostalismo. Assim, as mudancas em termosrdeudo religioso e praticas rituais
introduzidas por esse novo segmento evangélictapente aos conflitos que se sucederam
entre diferentes igrejas e seus respectivos cratiogindo ampla cobertura midiatica,
apontavam um contexto em potencial para a anaigeantropologica.

Para ser mais justa aos casos que ocorreram a-@moosagonizados, sobretudo,
pela Igreja Universal, bem como ao sentimento almga compartilhado entre académicos,
religiosos, leigos e jornalistas diante de igreasio a IURD, caberia mais adequadamente
adotar aqui o termo controvérsias religiosas narulg conflitogeligiosos. Para além de um
conflito religioso que supde, segundo Pierucci §)9@ vigéncia de um campo religioso
plural, diversificado e dinamico onde se torna tlegi o confronto entre crencas e
experiéncias religiosas distintas, a IURD, ao laldo outras igrejas que sao adeptas da
Teologia da Prosperidade e que adotam um modo ear@iede estruturacao e administracao
institucional, suscitou uma série de controversagjuais longe de se restringirem ao ambito
propriamente religioso, estenderam-se como mota paidebate publico, sedimentando ao
longo dos anos alguns consensos depreciativos aadacreligiosidade neopentecostal.
Obviamente, tais controvérsias apontam, por vegesstdes atinentes a reflexdo sobre a
autoridade de regulacdo do Estado laico, tal coestada Pierucci no tocante aos limites da
elasticidade de que atualmente se reveste a cdiwealg; “atividade religiosa”, permitindo
gue muitas igrejas constituam-se como verdadeingsreendimentos religiosos através de
privilégios fiscais concedidos pela lei.

!> Refiro-me aos eventos ja mencionados na introduz@aso do Chute na Santa; a prisdo de Edir Mageds
conflitos com as religides afro-brasileiras etc.
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Ao ultrapassar de forma escancarada o ambito asbgiampliando sua insercao
nas esferas politica, econdmica e midiatica, tpejas despertaram a atencao de concorrentes
a priori ndo-religiosos. Nao ha, por exemplo, como desceramica disputa, deflagrada na
década de 1990, com o episodio do Chute da Sawriade latente nos dias atuais, entre a
Igreja Universal (leia-se aqui também Rede Reocer@)Rede Globo de televisédo e todo o seu
aparato jornalistico. Assim tivemos, e acrescent® a@inda temos, “nem guerra comercial
nem ‘guerra santa’, mas ambas simultaneamenteur®reonflito religioso cujo palco fog]

a midia, ora uma disputa interna a midia tradueiaalinguagem religiosa” (ALMEIDA,
1996, pg. 20). Entretanto, mais que controvérsegaadfs em torno de questionamentos que
perpassam a redefinicdo da extensdo do que sedemmstomo atividade religiosa no
neopentecostalismo, o que expressaria 0 adentrsivoakessas igrejas em esferas outras cuja
distancia até entdo era mantida pelos segmentggosels tradicionais, ampliando assim o
namero de seus concorrentes potenciais, partoeia d& que um dos fatores decisivos para
as controvérsias envolvendo as igrejas neopentesast principalmente, a Igreja Universal,
tocam de forma contundente a remodelacdo de odtras fronteiras: a imbricacdo entre
magia e religido e/ou magia e ética, assim com@raxanacdo entre 0 econdmico e o
religioso.

Quero ressaltar que o desconforto geral dianteadesscomposicOes operadas
pelo neopentecostalismo parece ser provocado meelas grandiosidade e crescimento
institucional dessas igrejas do que pela incorgaralp dinheiro como mediador ritual entre o
fiel e Deus. Ao final, simplifica-se tudo nos sedas termos: a IURD surge como uma
agéncia de exploracdo dos pobres, cujo crescingefitmnciado pelos dizimos e ofertas que
os fiéis pagam em busca de solu¢des imediatasspasaproblemas cotidianos, sobretudo,
visando a demandas de ordem material. Trata-sendelhar que, de acordo com Giumbelli
(2000), parece provir de um diadlogo ndo declaradieee campo intelectual e outros campos
que de alguma forma se sentem interpelados pedgaiwa Igreja Universal e a difusdo da
Teologia da Prosperidade. Ao propor uma revisdarajente dos estudos direcionados a
classificacdo do universo protestante/pentecostérasil, 0 autor chama-nos atencao ao fato
de que independentemente da pertenca ou nao-persigiosa do pesquisador, isto €, de sua
vinculagio a uma ou outra igreja ou denominacadgiosh, € possivel identificar
continuidades entre a producdo académica sobreopentecostalismo e demais pesquisas
nitidamente atravessadas por interesses religiossesim, a possibilidade de uma dupla

leitura, ao mesmo tempo religiosa e socioldgica ¢mntifica), das mesmas referéncias
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concorreu para que, ao longo das ultimas décadtetativa de categorizagdo do campo
religioso brasileiro tenha se efetivado de modoahnigiizante, em cuja escala valorativa, os
neopentecostais parecem ocupar um lugar margiralin(@@rioridade). Dialogando com
Giumbelli (2000), e recuperando dados de sua edfiagna Igreja Universal, Campos (2013)
recentemente publicou um artigo no qual probleraadiguns consensos académicos sobre a
IURD e demonstra como tais “lugares-comuns” coafrdm para transformar um fenémeno
antropolégico em um abjeto cultural. Nessa persgead objetivo deste capitulo é, portanto,
recriar o debate académico sobre a religiosidadpamecostal, com énfase na experiéncia
iurdiana, e ao percorrer esse caminho posiciondiasde das diferentes abordagens tedricas
revisitadas.

O campo intelectual brasileiro dedicado aos estutibgeligido constituiu-se
inicialmente como um campo hibrido, composto tgmio representantes religiosos quanto
por académicos. O surgimento da Igreja Universall®®/ e o crescimento sucessivo do
namero de evangélicos no pais adeptos a igrejasgpiamiam formatos inusitados no trato
com o sagrado, despertaram a atencdo de variasigiss de perfil ou insercéo religiosos.
Essas instituicdes (algumas de carater ecuménmgam)as sobremaneira a Igreja Catolica ou a
igrejas protestantes historicas tomaram a frentawtas pesquisas cujo objetivo era entender
a profusdo desses novos movimentos religiosos razé®s de seu sucesso. A maior parte
dessas pesquisas era realizada através de pammras academia e entidades confessionais
ou ecuménicas. Muitas vezes 0s colaboradores depé&miquisas apresentavam um duplo
pertencimento: eram, a0 mesmo tempo, religiosos gean maioria pastores e padres) e
cientistas sociats N&o é dificil, diante desse quadro, entender muf de as analises
lancadas em artigos, revistas e eventos (simpgsabsstras) nessa época (fim da década de
80 e inicio dos anos 90) sobre o fendmeno neopmsicdeixarem transparecer criticas
baseadas em uma valoracgdao religiosa: a IURD esodéraominacdes sdo vistas como simples

movimentos, seitaSou como agéncias de servicos. Por ndo constitigesjas, também nado

18 A titulo de exemplo, podemos citar alguns nomesheoidos por compor esse grupo de intelectuais que
apresentavam um duplo pertencimento; séo eles: nfmtGouvéa Mendonga (pastor presbiteriano), José
Bittencourt Filho (pastor presbiteriano), Francis€artaxo Rolim (sociélogo estreitamente ligado eejly
Catélica) e Jesus Hortal, que embora néo tivesseaftfio académica em Ciéncias Sociais, era recatheci
como um dos grandes intelectuais catdlicos emp@shiaol movimento ecuménico e, portanto, convidadara
sua contribuicdo nos institutos de pesquisa etesvisspecializadas em estudos sobre a religido Astes,
podemos ainda citar Alberto Antoniazi, pastoraligtaculado a Igreja Catdlica e organizador do livikem
anjos nem demdnios: interpretagfes socioldgicgsedtecostalismo”, publicado em 1994. Nem todosutsres
aqui mencionados constam na bibliografia destealinab justamente pela dificuldade em encontrar s=uss.
Estas informacdes encontram-se nos artigos de ilir(®000) e Pierucci (1999).

7 Categoria utilizada menos em seu sentido socimogile no seu sentido religioso, uma espécie dedpse
protestantismo.
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compunham um corpo fixo de fiéis e ndo formavam wddades. O recurso a magia,
entendida simplesmente como recurso utilitario @mrenatural, assim como a auséncia de
uma doutrina definida e de sistematizacdes dearandbral, atrairia apenas uma clientela
flutuante, composta de uma massa desesperadasenfidbusca de solucdo para os males da
vida cotidiana: desemprego, problemas de sauddiaildades financeiras. Estes autores
apontavam para o fendmeno da mercantilizagcdo dadag, consequentemente, para uma
inevitavel tendéncia a degradacao do cristianismo.

Se até os anos 1980 a producéao intelectual sdigi&oeno Brasil esteve marcada
pelo estabelecimento de uma comunicagdo entreaiivias “propriamente académicas” e
iniciativas de instituicdes religios&sambas movidas pelo interesse comum em compreender
0 surgimento de novas igrejas, o declinio do aasniio e 0 crescimento dos pentecostais,
além de promover discussdes sobre a necessidaglaldgar uma nova classificacdo para o
campo religioso brasileiro; € a partir dos anos019@e vemos florescer com maior
autonomia o circuito académico em pesquisas sobrenta, principalmente sobre o
pentecostalismo/neopentecostalismo. A relativang@rala ndo interferéncia de “interesses
religiosos”, entretanto, ndo operou um descompars@ as analises da primeira e segunda
“geracdo”. Ambas apresentaram continuidades enpreciacdes teologicas e enfoques
sociolégicos. Nao se trata de questionar a validagietifica das pesquisas realizadas por
autores que ainda hoje séo tidos como referéncsncialogia da religido. Trata-se, antes de
tudo, de refletir sobre as perspectivas de obs@ovda realidade, do olhar que é lancado
sobre este fendbmeno religioso, assim como dostaeesl ou conclusdes a que chegam. Neste
contexto, tais analises costumam evocar “Desdeaztesizacdo dos fiéis até a descricdo das
igrejas®, passando pelas referéncias a uma légica de neeectetminando em uma oposicdo
gue remete a dicotomia entre religido e magia” (GBELLI, 2000). Em relacdo ao primeiro
ponto - a caracterizacdo dos fiéis - Mariz (1999, $1) numa perspectiva critica desses
trabalhos ressalta que “0 sucesso dessas igrejapdntecostais] € antes explicado pela sua
técnica comunicativa e indigéncia material, intelate espiritual do povo que a ela adere, do
que por sua mensagem que é tida como quase nusd €ondicdo social marcada pela
indigéncia em varios setores da vida da membresadere a IURD, por sua vez, explicaria

a aceitacdo por parte dessa clientela, avida emaklids uma resposta imediata as aflicbes

8 O ISER (Instituto de Estudos da Religido), o CEDentro Ecuménico de Documentacéo e Informag&o),
renomeado, desde 1994, por KOINONIA, CERIS (CedgcEstatistica Religiosa e Investigacdes Sociass) e
propria revistaReligido e Sociedadeontavam com a participagdo de grande partetdie@tualidade catdlica e
protestante de esquerda.

191grejas descritas como empresas: igrejas-empneemndo.
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cotidianas, de uma religido que se estrutura cose lo@a I6gica utilitaria da contribuicdo

financeira (através dos dizimos e ofertas), confopodemos ver, respectivamente, nas

colocacgdes a seguir:

Talvez isso ndo funcionasse se esses pobres gemveévem nessas religides
tivessem uma experiéncia cultural mais amaduredimaque sejam as relacdes
estritamente monetarias. Lembremo-nos como em remmsadade amplos setores
da populacdo vivem muito a margem dos principipsoeessos de uma economia
inteiramente formalizada e monetarizada. Os prépttiabalhadores [...] ndo tém
muita nocéo de fluxo monetéario, ndo sabem calaulaicro, ndo separam dinheiro
de negdcio de despesa pessoal. Ou seja, a logicdintieiro como meio de
pagamento faz pouco sentido. (PRANDI, 1996, p. 75)

Ressalvam [pastores e bispos], porém, que o horm®ra dolocar seu coragao
primeiro em Deus e na sua obra, depois nas coiséariais,como se isto fosse
possivel no ambito desta teologia tdo profundamenteomprometida com a
ideologia da sociedade de consunfMARIANO, 1996 a, p. 32, grifo nosso).

[..]

E se alguém ousar dizer que sdo explorados [a8, figede esperar pela réplica de
guem foi bem doutrinado a crer, como algo absolatdennatural, que os homens e
Deus estabelecem relacdes de troca entigesin(1996, p. 40).

Os trechos acima, de alguma forma, recuperam detados aspectos da

sociologia da religido bourdieusiana, ou mesmoudetsoria, ainda mais geral, da economia

das trocas simbolicas. Os dois autores, emboralnecam que o dinheiro ao fazer parte da

ritualidade sacrificial na IURD e de outras denamgiies passa por uma ressemantizacao,

encarnando a condicao de dizimo e oferta, sdavosigo afirmar quebjetivamente o que

os fiéis fazem €, na verdade, pagar para consumiservico religioso (0 recebimento de

béncéos divinas) oferecido magicamente pela ighegaobservacées de Mariano e Prandi

recorrem, mesmo que implicitamente, ao paradignpdicativo bourdieusiano da economia

dos bens simbdlicos, no qual € pensada a reladée werdade objetiva e verdade vivida

(subjetiva). Assim, ainda que dizimos e ofertagexg@am para os fiéis, antes permeados pela

l6gica do dorf’ do que pela troca (da troca-mercantilizada), acssio que se faz deles as

nocdes de fidelidade e sacrificio funciona como principio de eufemizacao da realidade

objetiva da troca: “[...] O trabalho religioso im@icum gasto consideravel de energia

destinada a converter atividade da dimensdo ecaadenn tarefa sagrada; é preciso aceitar a

perda de tempo, o esforco, até o sofrimento, paaa(e fazer crer) que se faz uma coisa
diferente daquela que se faz” (Bourdieu, 1996 18"

A dicotomia religido/magia, classica para as C@@mciSociais porque ja
contemplada por autores como Durkheim (1989), Wela€r12) e Mauss (2003), é

20 Assunto tratado no terceiro capitulo.
1 0 aprofundamento dessa discusséo acontecera madsegapitulo.
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comumente acionada para se pensar a religiosidagepentecostal. Assim, o
neopentecostalismo € visto como 0 movimento regp@hgor realizar uma inflexdo no
processo de desencantamento do mundo, em seu osalgiddesmagificacdo religiosa,
inaugurado com a Reforma Protestante e apropriai® tardiamente pela Igreja Catdlica. A
problematica em recorrer a dicotomia religido/mama@a analisar determinadas dinamicas
religiosas nado reside no seu valor como ferrammetadoldgica, isto €, como tipos-ideais de
praticas, cuja complexidade, conforme nos lembrdbéNeextrapola as fronteiras que nos,
pesquisadores, construimos conceitualmente; ogm@besta quando a categoria magia “[...]
ndo serve apenas para distinguir organizacdes tegw§...]", mas quando “[...] ja traz
consigo determinada viséo a respeito dos seusalg@IUMBELLI, 2000). Se a ressalva
weberiana quanto aos tipos-ideais, ou seja, quergaiscos de engessamento do “real” em
uma teoria, € lembrada em varios contextos religiosos quais se faz questdo de apontar a
fluidez dos elementos que compdem essas duas gséenareferéncia a Igreja Universal, a
linha que demarca religido e magia parece ser nuis.

O reconhecimento da IURD como uma igreja eminentéenenagica se faz,
sobretudo, pela instituicdo dos dizimos e ofertamacbase da relacédo entre fiel e Deus, pela
distribuicdo de objetos benzidos portadores de nesdeniraculosos e pelo consequente
enfraquecimento de exigéncias éticas. Para Maliz®@6 b), a IURD constitui a igreja que
mais e melhor estabeleceu e institucionalizou wtesia de magia organizado, visivel tanto
em relacdo ao objetivo de sua oferta religiosa,ccem relacdo a suas praticas rituais. Ao
contrario da religido que prega uma mensagem dimada a salvacéo eterna, centralizando a
sua crenca na existéncia de "outro mundo” e nast@sede ordem espiritual, a Teologia da
Prosperidade prega uma mensagem voltada para teuidaa, para a melhoria do que se vive
"aqui e agora", dando énfase a problemas de ordeterial e temporal. Nesse mesmo
sentido, enquanto a religido aparece como um finsiemesmo, a magia aparece como um
meio a fins especificos, sendo recorrida apendsumentalmente: "A celebracéo religiosa
[...] é a expressdo ndo-utilitaria de sentimentosrezlas compartilhados por toda uma
comunidade religiosa" (PIERUCCI, 2000, p. 84). @ fde a IURD delimitar para cada culto
diario uma tematica central relacionada as probieasque afligem o cotidiano dos fiéis,
aliado a incorporacdo da promessa da prosperidade seu discurso religioso e,
principalmente, a instituicdo de dizimos e ofetamo prova e exercicio da fé em Deus,
concorre para que a relacao estabelecida entresasgs que procuram o servico religioso e a

instituicdo religiosa aconteca nos termos da relgm@fissional/cliente e ndo nos termos
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pastor/rebanho ou sacerdote/fiéis. Ainda segundoaki@ (2010, p. 133), o pagamento dos
dizimos e ofertas € estimulado, para além da "aaiendo receberem as béngédos divinas e
de permanecerem sob a interferéncia do diabo, gislabuicdo de objetos que depois de
ungidos passam a conter poderes magicos: §ad encerram carater meramente simbalico.
Os fiéis s6 se submetem a pagar as ofertas estgsulzara obter tais objetos [...] porque
creem piamente que eles estejam dotados de quedidsatrais, poderes terapéuticos e
sobrenaturals A face magica da IURD também é ressaltada paldantomo se efetiva o
relacionamento com o sagrado. Para Mariano (1996 180), ao pregar uma fé de resultados
e a possibilidade do fiel estabelecer uma relagatratual com Deus viabilizada por dizimos
e ofertas, a IURD compromete a soberania divingemitir que o Deus seja coagido e
manipulado para atender a fins terrendssim, o tdo anunciado “Deus de poder”, soberano
absoluto, curiosamente, deixa-se dispor, por sgasmediarios, como servigal para satisfazer
necessidades e interesses mundanos". Para Pi€006€, pg. 85), a diferenca entre ritual
religioso e ritual magico é evidenciada na dicotservigo divino/coacéo divina:
Dizer que o traco diferencial decisivo da magia éoacéo divina é dizer que a
atitude da magia em relagdo aos poderes divinos anipolativa e
instrumentalizadora, ao passo que a relagdo cowirm@ de respeito, obediéncia e
veneragdo. A esséncia da magia é a dominagdo @egsoslipra-sensiveis, (...), ao

passo que a esséncia da religido € o abandonotreg@rde si, o obséquio, a
submisséo a sua soberana vontade.

Para tais autores, o fator mais explicito desseamasta presente na forma como
pastores, obreiros e fiéis se dirigem a Deus: ssafepositivamente as béncéos, isto €,
proferir palavras com fé, nada tem a ver com pedgar ou suplicar, mas sim decretar,
determinar, exigir, reivindicar, em nome de Jeaadéncaos a que tém "direito":

Todas as vezes, portanto, que, em vez de prostrarspplicar um favor aos céus, o
agente dito religioso exigir de um deus ou de umtcsa efeito sobrenatural
pretendido, podendo por isso prometer com seguranga o efeito buscado

fatalmente se dara, estaremos diante de um ato alamndo de religido
(PIERUCCI, 2000, p. 86).

Uma vez identificados aspectos substancialmentecoggos cultos das igrejas
neopentecostais e, sendo a magia comumente deficodao uma forma utilitaria-
instrumental de relacionamento com o sagrado, pateita a formacdo de comunidades de
fieis, o desdobramento I6gico € pensar a expedéraligiosa nessas igrejas como uma
experiéncia transitoria, superficial e, portantmajpaz de redefinir a subjetividade individual
(CAMPOS, 2013). Em outras palavras, ao lancar neéicedursos e rituais magicos, a IURD

careceria de uma proposta teologica consistenteart# como preocupacdo secundaria a
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dimenséo ético-racional. Mariano (2010) aponta iberalizacdo dos usos e costumes de
santidade pentecostal” como uma das caracteristidafinidoras do movimento
neopentecostal, ou seja, 0 abandono gradual pte gas “novos” crentes de uma postura
ascética e sectaria diante das ditas “coisas mastiaem favor de uma postura de
acomodacdo ao mundo, de um ajustamento aos valwdenistas e aos interesses
materialistas da sociedade secular. Essa problegat sociolégica ndo encerraria maiores
problemas se, a interpretacdo que dela fossen@daecorresse a uma associacdo necessaria
entre “ndo ascetismo” e fragilizacdo ética. Tabasgdo se faz presente porque é pensada
dentro de um contexto maior de caracterizacdo deerso neopentecostal que enfatiza os
rituais magicos, as experiéncias emocionais dogifretadores das igrejas e a mercantilizacao

da fé instaurada pela centralidade do dinheirowargsamatica religiosa:

O neopentecostalismo, como estratégia proselitistativamente pouco exige dos
adeptos. A excecdo mais evidente fica por contamtessantes pedidos financeiros.
Em troca, promete tudo, solucdo dos problemasmodf sofrimento, a panaceia.
Seu sucesso fundamenta-se extensamente no milzgremagia, na experiéncia
extatica, no transe, no pietismo ou na manipulag@cemocédo transbordante e
desbragada, todas elas praticas desprezadas midgsripelas igrejas Catdlica e
protestantes historicas. Propicia, em suma, magieatarse para as massas
(MARIANO, 2010, p. 235).

A0 expor esses posicionamentos tedricos, perceleoegubora os autores se
refiram as igrejas neopentecostais como igrejasiamdigligiosas, expressao que poderia
supor umcontinuumentre magia e religido, as analises costumaneabzadas sob a ética da
oposicao, resgatando em certa medida a ideia deaquagia possui potencial efetivo em
profanar coisas religiosas (a incorporacéo do dialen seus rituais € comumente entendido
como atitude profanadora do sagrado). Esta clasoemu funcdo da énfase na triade cura,
prosperidade e libertagdo, a IURD e outras igregmselhantes sdo constantemente criticadas
por serem imediatistas, praticarem charlatanisipelagem para o emocionalismo, carecerem
de teologia etc. Na perspectiva de Mariz (199548Y. grande parte dessas criticas padece de
um preconceito racionalista, racionalidade queus#g a autora, serve de critério para a
emissdo de um juizo de valor:

A critica ao emocionalismo baseia-se no pressupisstque a emogado ndo leva a
experiéncia da verdade religiosa. [...] Este é tambépressuposto que distingue a
religiosidade ascética da mistica. O discurso redista na tradicdo crista tem
chamado de “emocionais” as experiéncias misticamssm as classifica e as
deslegitima. Uma cura milagrosa verdadeira, pomgke, somente seria aquela
provada pela ciéncia através da experimentacao arglementos l6gicos, e nao

simplesmente aquela cuja Unica prova fosse a palawr‘testemunho” do sujeito
gue a vivenciou.
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Esse pressuposto racionalista, ao mesmo tempoitdesccriticado por Mariz,
deixa-se transparecer numa colocacao de Prand2,(982) em um artigo no qual o referido
autor compara duas experiéncias religiosas distiot@eopentecostalismo, de carater magico
e que se expande ao longo das ultimas décadasCemsnidades Eclesiais de Base (as
CEBs), expresséo de uma atitude religiosa deseauam que tem entrado em declinio nos

ultimos anos:

Imaginava-se que aquilo que foi a grande fonteatestendéncia e ao mesmo tempo
de orientag&o racional na fundacdo da sociedadiertei, que foi a religido crista
desencantada [.,.Heveria ter consolidado entre nds principios denteicdo de tal
sorte que hoje nds dependeriamos mais de solu¢géescidas pelo pensamento
racional, cientifico ou ndo, que do pensamento coageligioso ou ndo. [...] Ndo
aconteceu em parte porque nossa sociedade seguimpdrilha incapaz de apagar
as fortes marcas da pobreza material e intelectualas massase, ao contrario,
exacerbou as diferencas sociais e tornou mais mieese miséria. A maioria da
populacdo foi mantida longe do pensamento cieofifitas filosofias laicas, dos
modelos de comportamento que implicam a escolhanaldgrifo nosso].

Mais uma vez temos aqui a associacdo entre a @mndigcial dos fiéis,
caracterizados por sua “ignorancia” intelectuala edesio as religides magréadesse
modo, se as igrejas neopentecostais ocupam no niaraginacional um lugar marginal é
porque ao lado do sentido negativo atribuido adwadip no espaco religioso, a magia é
entendida ora como pseudo-religido (visdo compada pelo senso comum), ora como uma
pratica nao racional, pouco eticizada e que mabiliena fé interesseira, utilitaria e
instrumental. No entanto, proponho, em concordéarmma Oro (2001, pg. 80), que é possivel
pensar magia e religido fora de uma oposicao rigica vez que

[...] para quem concebe a magia como uma visdo delonoomplexa, uma forma

propria e atual de pensamento que percebe umenaimbnexdo entre os planos da
Pessoa, da Natureza e da Sobrenatureza” (...) ngwdtdlema” que ndo possa ser
abarcado pelo sobrenatural, assim como ndo hadsolgge ndo se relacione, ao
menos em parte, com 0 sagrado; ndo ha, tambérac@is em que a medicina, a
economia, ou a fisica, constituam cursos de acéludentes da religido. Segundo
esta Otica, ndo ha utilitarismo na conduta magicés ndo se vive a ruptura de
planos entre 0 céu e a terra; ndo ha uma carrpoatumista de idas e vindas

relativamente a religido, antes um recurso expigatinculado a uma visdao de
mundo totalizante segundo a qual todo o mal e d®mm se iniciam no plano

mistico.
Oro (2001) também aponta a coexisténcia em muiganzacdes religiosas de
compensadores gerais, referentes a incorporacéalaies e visdo de mundo mobilizada por
suas crencas, e compensadores especificos, refgreot exemplo, as promessas de saude,

melhoria financeira, emprego e casamento feliza 8efase nos compensadores especificos é

> Este ponto seré retomado mais adiante em dialogo aatros trabalhos que abordam criticamente essa
perspectiva.
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direcionada e percebida pelas pessoas que se raproxa primeira vez da igreja, com o
passar do tempo, o fiel é capaz de perceber a iénmist dos compensadores gerais presentes
no discurso religioso. Ao flexibilizar a dicotommagia/religido chamando atencéo para a
confluéncia entre os dois tipos de compensadonesaftecipa a discussao sobre a tematica
da converséao religiosa nas igrejas neopentecostais.

A reflexdo sobre o processo da conversdo ou falglia religiosa se farda aqui
através de um didlogo com uma etnografia empreanutid Campos no ano de 1896m
templos da IURD. A pesquisa da autora teve cometiobj analisar o convivio de elementos
emocionais, magicos e ético-racionais no ambitgpdaiscas e crencas dos fiéis iurdianos. Os
dados coletados por Campos sugerem que, ao cordgadlguns consensos académicos sobre
a Universal, os aspectos de carater magico-emdam@apermeiam os rituais da igreja nao
impedem o compromisso ético-religioso de seus &etagores, mas sim, o viabilizam: “A
énfase nos aspectos magicos, sem a contrapaiittidd .€f] € constantemente criticada pelos
pastores nos cultos e encontra nos fiéis mais ammgiidos com os principios da Universal
uma forte objecdo e ironia” (CAMPOS, 2013, p. 65¢gundo a autora, a dificuldade em
reconhecer o sentido comunitario na religiosidaddiana e em identificar os distintos graus
de filiagdo a igreja decorre tanto de problemas odwbgicos, como de questdes
epistemoldgicas. Referindo-se a metodologia, arawfirma que 0 pouco acesso aos obreiros
e aos membros mais entusiasmados, a recusa, da qustpastores e bispos, em dar
entrevistas ou conversar com pesquisadores, asasiléticos na conducao de pesquisas sem
a revelacdo da identidade tem provocado conflitosregudicado parte dos estudos, ao
desconsiderar a diferenca entre o nivel de adea§aetes que visam um processo de
conversdo e aqueles que apenas visitam o templbusoa de uma béncdo. E importante
também fazer uma ressalva para dizer que essacdistndo é tdo simples quanto parece,
pois: “[...] muito embora tenha na proposta de saug@gico-emocional dos problemas os
motivos da primeira visita dos fiéis, é a experiémte mudanca de vida o fator gerador de sua
permanéncia na igrejaidem 2013, p. 66).

Em relacdo as questdes de ordem epistemologicap@adestaca dois pontos: o
primeiro evoca o fato de que tanto o fendmeno ios@ Igreja Universal, assim como o
sentido das conversdes dos fiéis tém sido probiezadts a partir das visées que 0s outros,
cientistas sociais, ttm a seu respeito. Tal postcada por desconsiderar as interpretacoes

23 A autora defendeu no ano de 1995 a dissertdfi@ordo, magia, ética e racionalizacias multiplas faces

da Igreja Universal do Reino de Deus. O artigo whonaqui como referéncia, de autoria de Campos enéais
recupera dados da etnografia da autora para igantitonsensos académicos instaurados em torno da
experiéncia da conversao na IURD, com o objetivqustiona-los e propor caminhos analiticos alteos
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nativas e deslegitimar o sentido que os fiéis agnmib as suas experiéncias religiosas; no
segundo ponto, a autora langa um questionamentafiads: em que medida os
pesquisadores ndo estdo pensando mais como teotimogue como operadores da
relativizacdo antropoldgica, quando em suas amsalgsxam claro o estranhamento da
presenca de praticas sincréticas que, no seu emfgaddeveriam ter sido purificadas pela
tradicdo protestante ou mesmo pentecostal?

Conforme a pesquisa de Campos, religido e matiaa € emocao nao constituem
estados excludentes da experiéncia religiosa mgal@iniversal, visto que as praticas rituais
exercem forte influéncia sobre a vida cotidianegiivando a busca racional e sistematica de
uma mudanga de conduta:

[...] na redefinicdo de sua identidade, o afiliaddURD expressa elementos de
for¢a, autoridade e poder, os quais, por sua vezgaéantidos pela libertagéo do
mal. Esta s6 se realiza a partir de uma fé vivaneceonal associada a uma
transformacdo em direcdo a um estilo de vida maicéto. Uma ascese
reinterpretada, pois o compromisso com Deus nd® mstis ligado a um rigor

legalista de valorizag@o de costumes exteriores, anama transformagéo interior e
subjetiva (CAMPOS, 2013, p. 67).

A nocao da individualidade (cara a modernidadeestt&l) no modo de lidar com
o religioso estd muito presente na mensagem iwadi@do € por acaso que os pastores,
bispos, obreiros e fiéis afirmam que a IURD nael@iéo, mas escolha. A religido para eles
esta vinculada a tradicdo, a determinadas convenedguanto que a escolha depende da
experiéncia de ser tocado por Jesus, de renascavéstdo Espirito Santo. Se a
responsabilidade de manter uma relacao de fé cam Bénteiramente subjetiva, individual,
o controle de comportamento ndo se da pela puniggoylsdo da comunidade ou da
proibicdo de participar de certos ritos, com excedas obreiros e dos membros que
participam de forma mais ativa das atividades deseidas pela igreja, como por exemplo, o
grupo de joverf§ (Forca Jovem) e o grupo de evangelizacdo. Nos®utsos, é o exame de
consciéncia do proprio fiel em direcdo a certezardecoracdo limpo que Ihe dir4 se ele esta
ou ndo apto a participar das correntes de orag&opfertas e, principalmente, do batismo nas
aguas, afinal, conforme varias vezes ouvi os pasttalarem nos cultos: “vocé pode até
mentir pra mim, pro bispo Macedo, mas a Deus vad@@ engana”. Entretanto, como a

desconfianca por parte dos pesquisadores diantendmeno da conversdo na IURD se d4,

4 Em relag&o ao grupo de jovens, um dos meus iotedees disse que embora néo seja “obrigado a pada”
participar dos grupos que desenvolvem alguma aiidd como o Forca Jovem, “a pessoa se da uma
responsabilidade de ajudar outras pessoas, eos ckata é feito com magica tem que ter esforcaleagdio”.
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como ja foi dito, em funcdo da presenca de elersemtégicos na sua liturgia e, de uma
suposta fragilizacdo ética evidenciada na ruptuen ©© ascetismo tradicional: “ndo
estariamos nds, cientistas sociais, em nossosiaeri pesquisas nos comportando como
tedlogos, ao invés de antropologos, em busca dassiisiveis de mudanca, que nos
convencam acerca da&rdade das experiéncias que nos sao relatadas?” (CAMRQIS, p.
69). E, sem divida mais uma questio pertinente.

Alinhada a abordagem construida por Campos, a @esqle Costa (2008),
também de carater etnografico, propde-se a anadispapel que as emocdes, sensacoes
corporais e espirituais desempenham no processfordeacédo de uma nova identidade
religiosa; em outras palavras, a autora tambémtizsna processo de conversdo. Para Costa,
a triade cura-exorcismo-prosperidade oferece - masrelacdes superficiais com a igreja e
relacdes imediatistas com 0 sagrado - 0 que elazhiz “pedagogia da libertacdo”, nas suas
palavras, “um conjunto complexo de ritos que métunagia e compromisso ético com 0s
principios da igreja”. Portanto,

“[...] razdo e emocdo ndo sdo polos estanques, pagemar conjuntamente, num
movimento de retroalimentagao que vai justifican, @tima instancia, a conversao e

a permanéncia numa religido. O desejo de mudaridte pode ser racional e a
motivacdo que leva ao ato de mudar pode ser enmaitigm 134).

Na IURD, segundo a autora, ter o corpo possuido pgelbo ou ter o corpo
preenchido pelo Espirito Santo ndo sdo estadossquesgotam no contexto ritual, ao
contrario, os dois fendbmenos séo responsaveis @edatacdo e fabricacdo do individuo.
Nesse sentido, as experiéncias extatico-emociatesencadeadas no templo inauguram o
processo de reflexdo e tomada de decisOes racipei@ste a vida cotidiana:

A conclusdo que se impde entédo é que, no tipo dg&wproposta pela igreja, uma
parte desta experiéncia se prolonga para além wkiveé e garante o desejo de
continuar a integrar a comunidade de fiéis; estper&ncias se prolongam para a
experiéncia quotidiana, fora do templo, e se difstam enquanto vivéncias

legitimas: € necessario provar através de atoserdportamentos que o sentimento

intimo de ser tocado é corroborado por valoresvagiws pelo grupo religioso (p.
137).

7

Andlise semelhante é realizada por Campos e Gugg@i8), com base na
experiéncia etnografica deStesobre os rituais de cura e exorcismo nos cultosgra
Universal. Para os autores, o fendbmeno da curaiis ino contexto ritual por meio da

representacdo ritualistica da for¢ca, da luta, darrgucomo modelos para acdo, mas sua

% J& neste artigo, também de autoria dos dois,lexéef é feita a partir dos dados da etnografia dentio
(2004) intitulada “Dinamicas prisionais e religiaona analise sobre as trajetérias e experiéncide@atos em
processos de conversdo”.
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eficacia € construida na ordem da vida cotidiariegvés de uma ressignificacdo da
experiéncia da doenca propiciada pelo modelo da apresentado no templo, e de uma
gradual transformacéo da subjetividade, a qualicaplum processo mais abrangente que
envolve a redefinicdo de valores, mudancas de cdarpento e atitudes” (pg. 106). Campos
e Gusmao também criticam a imagem passada porsralitores de que a IURD por lancar
mao de recursos magicos e por se configurar consoraligido de massa, nao ofereceria um
caminho ético/ascético aos seus seguidores, no onssntido que, preocupada mais com a
sua estratégia proselitista para garantir seu @datooncorrente mercado religioso atual, ndo
exerceria vigilancia efetiva sobre o comportamem¢oseus fiéis. Em primeiro lugar, os
autores salientam que, diante do perfil das pespoadrequentam a IURD, em sua maioria
advindos dos estratos mais pobres da populacdwéacia ritual do conhecimento religioso
se apresenta como 0 meio mais eficaz na transmissdalores e normas se comparada a
leitura sistematica da Biblia tal como acontececeiftos de igrejas protestantes historicas.
Em relacdo a distribuicdo de objetos que depoisotisagrados ritualmente passam a fazer
parte do processo de recebimento da bencéo, osigudprigentes (pastores e bispos) da
igreja racionalizam a entrega de tais objetosmaiitdo que eles sdo utilizados como meio
para despertar a fé. Sobre este ponto, a fala dedam minhas interlocutoras é bastante
llustrativa:
E eu acredito sim. Acredito em tudo. Acredito neodtonsagrado, no manto, no
sal... mas € como os pastores e os bispos sentpme fado € o objeto que te cura,
que te traz a béncdo. E o poder de Deus. Esse,agsfte colar, essa alianca que
vocé esta levando para casa € s6 um lembrete’.téo®un comigo ja. As vezes vocé
ta desanimada, ai vocé do nada olha aquele objstoleambra de Deus, se lembra
que ele esta do seu lado. Percebe [dirigindo-seng também como os pastores

mudam rapido de um lugar para o outro? E pra queeasoas nao se apeguem a
nenhum deles. (Carol)

Entretanto, em outras abordagens tedricas, as gaaiforam citadas, a
explicitacdo dessa estratégia de utilizacdo deetobjconsagrados” é vista como um ato
manipulativo por parte da igreja. Ademais, sem gm@e¢r questionar a caracteristica de
religido de massa da IURD, Campos e Gusméao (2@38pitam que a igreja adota outros
mecanismos, talvez mais sutis, de controle de cdaapento.

Se a abordagem tedrica de Oro e as etnografiasadgpd@s, Costa e Gusmao
permitem questionar o recurso ao conceito de magialetrimento do conceito de religido
quando aplicado a IURD, mostrando como o0s conteaufigico e ético se articulam numa
relacdo de complementaridade, a pesquisa de Li@@¥)2Dermite relativizar a caracterizacao
gue se faz da membresia da Igreja Universal, nadaean que analisa de forma alternativa
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as razodes pelas quais o discurso religioso da IUfaltado na Teologia da Prosperidade, tem
encontrado ampla aceitagdo no pais. Segundo aaatexplicacdo de que a igreja manipula
a “ingenuidade” dos fiéis através de uma linguagencantil e do uso de elementos magicos
proprios da matriz religiosa popular brasileira satisfaz. Lima aprofunda a hipétese de que
o crescimento da Igreja Universal em numero de tadegleve-se a convergéncia entre a
mensagem da Teologia da Prosperidadeasecond6mico moderno que, desde a década de
1990, tem permeado as praticas sociais brasiléirasssa década, diz a autora, que a politica
econdmica brasileira passa a ser orientada pelosigios do “mercado-livre” e que os
valores da ideologia individualista ganham terreadmaginario social:

A idéia de que o “sucesso” — corolario de riquezdemial, prazer e visibilidade —

estd ao alcance de todos os individuos que dispdeminiciativa, espirito

empreendedor, coragem e perseveranca para trabatimape em todos os canais de
comunicacdao, reiteradamente conotada com grandevjuzsle (p. 147).

Esta ao alcance de todos os individuos, inclus@gueles pertencentes aos
estratos mais pobres da populagéo: estes tambéatisgiolos pela representacdo dos valores
de igualdade e liberdade, pela crenga na mobilidadieidual acompanhada de uma énfase
na responsabilidade pessoal do préprio destin@sSencontexto, observa Lima, que a IURD
chama a atencdo no cenario religioso nacionalndildo uma mensagem que rompe com a
valorizacéo religiosa do sofrimento, e mais, coatitaade de resignagéo diante do sofrimento,
legitimando a conquista da prosperidade neste moowho béncéo divina.

Na Reunido da Prosperidade, culto destinado a fundenceira, € comum 0s
pastores exaltarem a figura do empreendedor, Ballrador que supera as adversidades e se
torna um vencedor, empresario, dono do proprio ciegfla prédica dos pastores da IURD,
conforme eu mesma pude observar muitas vezes,xdasas‘o que vocé é depende de como
vocé se enxerga’, da mesma forma que, “se vocéappegueno, suas conquistas seréao
pequenas, mas se VOCé pensa grande, suas concgesi@s abundantes” sempre estédo
presentes e, € claro que em se tratando da cosmalogjana tudo emana do seio de Deus.
Em outras palavras, significa dizer que os fiéisram d’Ele “[...] ‘coragem para persistir e
lutar sem desistir. Querem ‘lutar com estratégiQuerem o despertar de ‘um espirito
vencedor que seja capaz de adotar uma tatica pa@ewvno negocio e fazer a diferenca”™
(LIMA, 2007, p. 143). O contato de Lima com membcoga pertenca religiosa a IURD ja
alcancava os dez anos, indicou que as percepc¢@éesstgs mantinham sobre a possibilidade

de mudar de vida acompanhavam o necessario congaomronfessional com a igreja, assim
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como a transformacdo da atitude profissional airpald que ouviam e aprendiam
semanalmente nas reunides.

Diante de tantos dialogos, € preciso agora posciore. Deixei
propositadamente para o final deste capitulo a septacdo de trés etnografias,
respectivamente, a de Campos e Gusmao, Costa e jhorgue em certa medida foi a partir
dos dados coletados e das andlises realizadastpsraaitores que considerei como possivel a
problematizacdo que promoverei adiante. Na estlssas interlocucbes, e com base no
trabalho de campo desenvolvido para esta pesquisag instada a questionar alguns
consensos académicos (ja citados ao longo do tertwe a religiosidade neopentecostal,
cujo lugar de destaque ainda € ocupado pela Ig&jsersal.

Nesse sentido, ainda que a triade cura-prosperldsttacao apareca como sinal
diacritico da IURD, diferenciando-a de outras igseflo préprio segmento pentecostal, a
perspectiva aqui adotada supde que tal combinag@pade ser totalmente equacionada pela
férmula dinheiro/magia/deménioSeguindo essa logica pergunta absolutamente necessaria
numa pesquisa cujo objeto constitui a experiératigiosa dos fiéis €: Como nao restringir as
analises sobre a IURD em termos de mercantilizagéf®? A discussao a seguir mostrara,
portanto, que os caminhos para a elaboracdo dessasta tedrico-metodologica perpassam
uma reflexdo indispensavel a etnografia, a sabelagdo de conhecimento entre pesquisador
e pesquisado e as implicacdes no processo de dadoc‘ponto de vista nativo”.
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3 NOTAS SOBRE O FAZER ETNOGRAFICO

“[...] Senti um leve arrepio e disse ao meu amigo
que eu também ouvira atabaques tocarem; ele nao
fez nenhum comentario e mudou de assunto.
Percebi, entdo, que os tambores que eu ouvira hao
eram deste mundo. [...] Durante muito tempo
figuei imaginando o que fazer com essa historia,
como conferir a ela um grau de dignidade que
ultrapasse as anedotas acerca de experiéncias
misticas vividas por antropologos em campo. E
iISso exigiu, creio, que eu afastasse as duas
explicagcbes mais faceis: a explicacdo “mistica”,
gue afirmaria que os tambores eram mesmo
tocados pelos mortos; e a “materialista”, que diria
gue se eu ouvi algo foram tambores de vivos.”

(Mércio Goldman)

3.1 Areligido comoexperiéncia

No trecho acima, Goldman (2006) reconta um episqdalhe ocorreu durante o
periodo em que fazia trabalho de campo num terdgr@andomblé, em llhéus, na Bahia. O
pesquisador, ao fim de um ritual funerario (questsifa no despacho dos pertences rituais de
uma filha-de-santo) disse ter ouvido tocar ao langesom semelhante ao som produzido por
atabaques. ApOs retornar ao terreiro e converdare s@tuais funerarios com um de seus
principais “informantes”, descobriu que “ouvir onsae atabaques”, neste caso, tratava-se de
um sinal positivo, indicando que houve boa aceitagélos mortos do espirito e/ou das
oferendas despachadas.

Mais que uma anedota ou evento exotico a ser mad@spretensiosamente, esse
episodio de fato tem se constituido para o autarocenote para a discussao de uma das
questbes principais, sendo a mais importante, gugpsam o fazer antropoldgico: a relacéo
estabelecida entre o saber do antropdlogo e o saheo, entre as teorias cientificas e as
teorias nativas. Diante da duvida entre ter outigar “tambores de vivos” ou “tambores de

mortos”, diz Goldman, a interpelacdo de seus pacaslémicos sobre essa historia viria,
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provavelmente, por meio de duas perguntas. A pranaiais 6bvia, seria: “como é possivel
que eles [os nativoshcreditem nisso?”. Contudo, essa pergunta ja teria sua $&spo
embutida, afinal, caberia a antropologia, comoepartegrante do projeto racionalizante da
ciéncia, produzir explicacdes sobre crencas, castuendiscursos aparentemeintacionais.

A segunda pergunta, menos Obvia, indagaria ao itrgo, se ele, na condicdo de
pesquisadoracreditaria de fato ter ouvido os “tambores de mortos”. Conmspinger esse
impasse de modo que dai ndo se atribua nem aorghsaativo, nem ao discurso
antropolégico caracteristicas que os deslegitimémaPa Goldman (2006, pg. 166), a
antropologia esta situada no jogo (a0 mesmo tempqgue tenta dele escapar) entre “a nogao
objetivista de uma realidade dltima a que apenags[aritrop6logos] temos acesso e saber e
em relacdo a qual os outros tém apenas crenca® [a hipotese idealista de que qualquer
coisa que digamos ndo passa de crenca [...]”. Coefgoodemos perceber na situacéo
descrita, 0 term@rencaseja associado ao nativo ou ao antropdlogo causgaentido de
desqualificacdo, de um exotismo ou mesmo de falsiddara recusar essa armadilha (a de ter
que acreditar ou nos significados nativos ou apapnasnossos proprios), afirma Goldman, &
necessario substituir os termos nos quais o prgpyim é expresso: é preciso passar da nogcao
de crenca para a de experiéncia. O emprego do texperiéncia assume aqui algumas
implicacbes de carater epistemologico: permite uedafinicdo da natureza da relagédo entre
0s saberes que 0s antrop6logos manuseiam e aglaslgsessoas com as quais trabalham,
uma vez que enfatiza a vivéncia religiosa do nattemo experiéncia real e a pratica
etnografica como teoria vivida: a experiéncia diéragoologo frente ao religioso/sagrado
desconhecido e as possiveis afetacdes dessa rés@ATO, 1989).

Desde a consolidagdo da Antropologia e da Soc@mlagpmo disciplinas
autbnomas, o debate sobre a relacdo entre sujeilgjeto do conhecimento anima, seja
através de rupturas e/ou continuidades, novos ipoaimentos tedrico-metodologicos. Se
para alguns autores contemporaneos da Antropolddigixar-se afetar” pelo nativd
(GOLDMAN, 2006), “levar a sério” seu discurso (VNROS DE CASTRO, 2002), ou
mesmo reconhecer em determinados momentos da sasq@tnografica a
incomensurabilidade dos horizontes de compreensamvedos (SEGATO, 1989) constituem

modelos legitimos (e em certa medida, mais justes) processo de producdo do

%6 O autor toma a empréstimo o sentido dado ao tpondeanne Favret-Saada (2005, pg. 160): “[...] qeand
um etnografo aceita ser afetado, isso ndo implieatificar-se com o ponto de vista nativo, nem agitar-se da
experiéncia de campo para exercitar seu narcisisma$ de ser tocado (ndo da mesma forma) pelasasesm
forcas que afetam o nativo, garantindo “um estatepistemoldgico a essas situagbes de comunicagéo
involuntaria e ndo intencional”.
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conhecimento antropoldgico, ou em outras palawras;onstru¢do de teorias etnogréficas -

“[...] expressdo, alias, a primeira vista, um poustramha, mas que serve para solucionar o
dilema do antropélogo, preso entre a ciéncia ereatida, 0 discurso sobre os outros e o

dialogo com eles” (GOLDMAN, 2006, pg. 170); pardros, e aqui adentramos na seara da
Sociologia, “[...] envolvimentos afetivo-existenciaism o objeto de pesquisa podem afetar
seriamente, ndo sO o0s resultados da pesquisaficentinas também seus objetivos e

pretensdes de pesquisa cientifica” (PIERUCCI, 19§9264). Se esta perspectiva defendida
por Pierucci € valida para as mais diversas aregeslquisa inscritas no campo das Ciéncias
Sociais, ela se torna ainda mais indispensavelp diator, nos estudos voltados a analise do
fato religioso.

Numa revisao critica da producéao intelectual (d&01® 1995) da revistaeligido
e SociedadePierucci (1999) recupera o ideal de “ciéncia ppeaa dizer que a Sociologia da
Religido no Brasil tem se constituido desde suandgéo como “area impuramente
académica”, isto é, que tem se deixado orientarimieresses religiosos. Seu argumento é
tracado de modo a focalizar a impureza das CiéiBnagis da Religido como resultante de
uma hibridez do camp§ evidenciada por uma composicdo mista dos cedeqgsesquisa e
dos projetos ali delineados: uma convivéncia em¢réverdadeiros cientistas cientificamente
orientados” e o0s “socidlogos-da-religido-religiossme-comprometidos” (estes Ultimos
portadores de alguma vinculacdo religiosa). Apetas problematicas inerentes a essa
coproducdo intelectual, o autor destaca que nagmandécada da revista havia, por parte de
seus coordenadores, uma tendéncia clara ao enémetiandas tensdes inevitaveis dessa
parceria, 0 que segundo ele deixou de acontecedéemdas seguintes: 0 que antes era
explicito, agora se encontraria camuflado.

A insisténcia de Pierucci em enfatizar o duplo ggaitmento dos pesquisadores,
no sentido literal da frase “temos bispos socidddge também pastores, padres e fi€is), leva-
nos a inferir que o autor estaria avaliando a gitaaacadémica da Sociologia da Religi&o no
Brasil (porque h4 em seu argumento uma tendéncgereeralizacdo) a partir de um
determinismo sécio-religioso: quem esta diretarmliretamente inserido no campaligioso
enfrenta obstaculos quase intransponiveis paraeacaduma “sociologia da religido
verdadeiramente cientifica”. Entretanto, ao apr@xise da conclusdo do artigo, Pierucci (p.
275) ressalta: “Nao se trata de saber se as peggedazem sociologia da religido tém fé ou

nao, nem mesmo se pertencem ou ndo a uma formelgfiosa determinada. O problema néo

%" Falo sobre isso no capitulo anterior.
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reside ai, sdo outros os verdadeiros termos daamiedleste caso, se 0 problema ndo esta
ancorado tdo somente na constatacdo do vinculgiosd, entdo concordo com Camurga
(2001) quando este, também numa apreciacdo do dex®ierucci, afirma que em ultima
instancia, suas colocacdes apontam para “um dehateado pela subjetividade” (pg. 74).
Em suma, uma discussao epistemoldgica sobre o dagaubjetividade” nas pesquisas sobre
religido.

O ensaio de Pierucci acerca dos rumos da Socioldgideligido no Brasil
apresenta como principal interlocucdo, uma contaéme Pierre Bourdieu intitulada
“Socibélogos da crencga e crencas de soci6logostepoemente publicada no livr@oisas
Ditas (19907%. Com fundamentacdo na sociologia bourdieusianampbcacées do duplo
pertencimento (cientifico e religioso) por parte dociologos da religido dificilmente seriam
reduzidas a uma simples questéo de filiacdo odild@gho institucional. A questéo central é
entendida através do conceito dlesio, conceito caro a teoria da economia dos bens
simbdlicos de Bourdieu. Allusio caracteriza a relagdo de crenca, de envolvimenéoo
agente estabelece com o jogo social. Fundada netagdo de encantamento,illusio
expressa o sentido do jogo e o reconhecimento €gss e dos alvos de tal modo

incorporados pelos agentes que 0S jogos socifézem esquecer enquanto jogos:
Se o problema se coloca com uma acuidade particalaaso da religido, é porque
0 campo religioso €, como todos 0s campos, um [savee crenca, mas no qual o
assunto é a crenca. A crenca que a instituicAamaécrenca em Deus, no dogma,
etc.) tende a mascarar a crenca na instituicamhsequiumge todos os interesses
ligados a reproducédo da instituicdo. E isso maidaaha medida em que a fronteira
do campo religioso se tornou imprecisa (temos Bigmeidlogos) e que é possivel

acreditar que se saiu do campo sem ter realmeiute dale (BOURDIEU, 1990, p.
109).

Segundo Pierucci, a evidéncia de que se pratica “sow@ologia religiosa” no
Brasil desde os anos 1970 € encontrada na assdegdoa postura - para lembrar novamente
Bourdieu - de “boa vontade cultural” com a religi@&xpressa, sobretudo, no “elogio da
religido” e no pronunciamento quase triunfalista“ddiorno do sagrado”, o que levaria um
grupo significativo de pesquisadores a anunciaiveqgadamente o fim do processo de
secularizac&d. O que fazer entdo para escapar dessa relacdnalé” com a ciéncia e da
relacdo de “cumplicidade” com a religido? O autaraéegorico na resposta: “[...] assumir
bem analisadamente a prépria pertenca religiossg baja. Objetiva-la, torna-la objeto,
submeté-la a um esforco de objetivacdo sem compiaC&PIERUCCI, 1999, p. 277). Para

28 OriginalmenteChoses Dite$1987).
% para maior aprofundamento no pensamento do auigiro a leitura: “Reencantamento e desseculaizata
propdsito do autoengano em sociologia da relig{&697).
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Pierucci, uma retomada da sociologia bourdieus@mmao quadro teorico referencial nos
estudos da religido, conferiria maior credibilidaiEntifica para a area: “Penso que um pouco
mais de Bourdieu, do modo como Bourdieu olha aiéa um pouco mais daquele rigor
cientifico radicalmente desencantado que dissetgebo enquanto critica a propria disciplina
que o indaga, faria muito bem a todos ndslerfy 1999, p. 272). Esse rigor cientifico
radicalmente desencantado a que Pierucci se jguede ser alcancado através do trabalho
de objetivacéo da crenca, isto €, do exercicioilgoatda vigilancia epistemoldgica, de modo
que o sociologo da religido ndo corra o risco @en/ino espirito do acontecimento”, e assim,
ndo assuma “os pressupostos daqueles cuja hisfériesta contando”. A crenca funciona
entdo como um véu que se interpde entre a realgldigjetiva e a realidade objetiva dos fatos,
mascarando essa Ultima. No tex®oNativo Relativp Viveiros de Castro (2002, p. 114)

expressa bem a logica da “vantagem estratégicalupida nessa relacdo de conhecimento:

O que faz do nativo um nativo € a pressuposicaopge do antropdlogo, de que a
relacdo do primeiro com sua cultura é natural, éstotrinseca e espontanea, e, se
possivel, ndo reflexiva; melhor ainda se for incmrge O nativo exprime sua
cultura em seu discurso; o antrop6logo também, s&ele pretende ser outra coisa
gue um nativo, deve poder exprimir sua culturaucalimente, isto é, reflexiva,
condicional e conscientemente [.O]antrop6logo usa necessariamente sua cultura;
0 nativo é suficientemente usado pela $U&/EIROS DE CASTRO, 2002, p. 114).

Nao é dificil perceber que a concepg¢éo adotad@@oucci, com fundamento na
sociologia de Pierre Bourdieu, acaba por assumicasacteristicas em relagcdo as quais
Goldman (2006) vem tecendo uma critica. Portant, na perspectiva deste autor,
“abandonar” o conceito de crenca e pensar o cow@to a alteridade (e o conhecimento
produzido nessa relacdo) em termos de experiéhdasaminho para que o antrop6logo nédo
seja “nem o cientista cujas teorias transcendexpari&ncia que ele decidiu partilhar, nem
apenas mais um narrador a acrescentar seu retattos os demais” (2006, pg. 169); para
Pierucci, o caminho se faz de modo inverso: € égale uma reafirmacdo do conceito de
crenca e do reconhecimento de suas implicacoeterikgicas (limitadoras) para o “labor
cientifico” que deve caminhar a Sociologia, espemate, a Sociologia da Religido. A
crenca, neste caso, € 0 que separa os dois neegnthecimento, demarcacdo que permite
que a ciéncia seja, enfim, Ciéncia: “Ciéncia ppm,que nao?” (PIERUCCI, 1990, p. 245).

Entre uma postura de aproximacao e distanciamentce o ideal de pureza e a
perspectiva de afetacdo, ndo ha duvidas de quetimdd sobre problemética semelhante, os
autores chegam a “conclusdes” radicalmente difesertcredito que essa diferenca vai além

das singularidades, talvez ja esperadas, das emtiisciplinares que cada um representa:
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afinal, Sociologia e Antropologia dispdem de unstdria disciplinar particular (o que inclui

referéncias diferentes de autores, obras e método):
[...] o fato é que a sociologia permanece, em todosasos, estreitamente ligada ao
observador. [...] Seu objeto deixa de ser limitadmbservador, mas é sempte
ponto de vista do observadque se procura amplia-lo. [...] Enquanto a sociaogi
trata de fazer a ciéncia social do observador, teoologia busca elaborar uma
ciéncia social do observado, ndo s6 quando vistingira em sua descricdo das
sociedades exdticas e afastadas, o ponto de dgtadgrio indigena, como quando
amplia seu objeto até incluir a sociedade do olseny mas, nesse caso, tentando
extrair um sistema de referéncia fundado na expegaéetnografica que seja

independente ao mesmo tempo do observador e debgeto. (LEVI-STRAUSS,
2008, pg. 385)

Mais que isso, Goldman e Pierucci, até aqui os piiipais autores que trago
nesta discussao, representam paradigmas distiatesz os mais distantes um do outro que
eu poderia por em confronto ao tratar do tema ligide. Enquanto o primeiro dialoga com a
proposta de uma Antropologia Simétffcao segundo, a quem Mariano (2013) em
homenagem chamou de sociélogo materialista daideligadvoga a ciéncia, como ideal
normativo, a pureza, portanto, a necessidade de ‘@dir mao dos controles de
cientificidade” (PIERUCCI, 1999, p. 277).

A intencdo de trazer este debate a tona interessadn s6 porque ambos 0s
autores, em suas respectivas reflexdes, tomamigidcelcomo objeto de estudo. Este é o
primeiro ponto a ser levado em conta, porém naoiap(inem o mais importante. O essencial
a ser considerado consiste em explicitar qual laén€ia que essa discussao exerce sobre a
perspectiva adotada neste trabalho, em outrasrpajasobre o que significa propor como
objeto de estudo a experiéncia religiosa dos €iaisgreja Universal no contexto da Teologia
da Prosperidade. A adocdo do termo experiénciaa nessquisa ja deixa transparecer o
“lugar” que pretendo assumir dentro desse debat&esA entretanto, gostaria de fazer duas
ressalvas. A primeira delas € a de que o confremntie teorias (a exemplo do que esta sendo
feito) e a posterior demarcacdo de posicionameatopprte da pesquisadora (como ficara
mais claro adiante) ndo pode ser confundida corefesd normativa sobre erros e acertos,
uma vez que se trata, sobretudo, de “diferencasec®tes e escalas”, ou parafraseando

Segato (1989), de programas mais ou menos forrdakza partir dos quais os autores

%0 A expressdo foi sugerida por Bruno Latour, noolidamais fomos modernos: ensaio de Antropologia
Simétrica publicado em 1991, no qual o autor pde em petispea propria ciéncia “moderna”. De maneira
geral, a Antropologia Simétrica prop6e “uma conéepgue pretende envolver tanto os ‘ndo-modernaatgu

0s ‘modernos’ no mesmo movimento de compreens&ma-Be ndo de concluir que tudo se iguala, mas de
colocar as mesmas exigéncias e de seguir os mgsoeedimentos quando se faz antropologia, sobrg oo
sobre ‘eles” (GIUMBELLI, 2006, p. 263). Para Goldme Viveiros, trata-se de operar simetrizagfe® ent
saber antropoldgico e o saber nativo. Ver artigos Tambores do Antrop6logo: Antropologia P6s-8bei
Etnografia(GOLDMAN, 2008) €O Nativo RelativdVIVEIROS DE CASTRO, 2002).
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abordam as diferencas, ou se preferir outro teamealidade social. A segunda inspira-se no
ideal do artesanato intelectuptoposto por Wright Mills (1975), no sentido de gue
desenvolvimento da imaginacao sociologica pressapéspacidade para fazer associacoes e
contrapor teorias, para pensa-las criticamentai@izd-las conforme os novos contextos de
pesquisa em relacdo aos quais nos encontramos leatiosn

Feitas as devidas ressalvas, cabe agora esclagrexapre entendo e percebo a
Igreja Universal como um campo que, desafiandoirmaamente o olhar estrangeiro (o olhar
de “fora”), requer de nOs pesquisadores uma reflex@inima sobre essa relacdo de
conhecimento constantemente suscetivel de selifidedéd (e em certa medida: “acusada”)
como participe de dois extremos: da “boa” ou da ‘woéitade” para com a religido
(CAMURCA, 2001). Afinal, se é certo que dificilmense sai “ileso” de um trabalho de
campo (na perspectiva etnografica), em se tratdadigreja Universal, é certo também que
ai, desde o inicio, ja ndo se entra neutro.

No ensaio de Pierucci, os estudos sobre o penafisosd, cada vez mais
correntes apos 1955, sdo avaliados pelo autor coma tendéncia positiva para o
florescimento da pesquisa socioldgica, uma vez gae,existindo com frequéncia “nenhum
sociélogo pentecostal entre 0s protestantes tosnsmitidlogos”, a possibilidade de estudar o
“outro” garantiria de anteméo a recusa de um otleanplacente (da “boa vontade”) com a
religido. Intensamente preocupado com a postutrbake vontade cultural”, Camurca (2001)
observa que Pierucci acaba por desconsiderar sia ieiverso, isto €, o efeito do ex-vinculo

e/ou do ndo-vinculo:

[...] no meu entender, resulta um tanto unilateradjs pcentrando seu foco
prioritariamente nos ditos “interesses religiosds¥ socidlogos da religido, termina
por desconsiderar outras facetas da mesma ordemg, quor exemplo, o inverso
disto: possiveis interesses concorrenciais dosolegtis a esfera institucional
religiosa, implicando em uma andlise desfavoraeelraligido sob a capa de um
discurso cientifico e objetivo (CAMURGCA, 2001, 2)8

Numa contribuicdo a essa discusséo, Giumbelli (Pd@8loca o foco do duplo
pertencimento dos estudiosos da religido como enoética central e trabalha com a idéia de
um duplo sentido da producéo intelectual sobre otepestalismo/neopentecostalismo,
apontando que "quando se cotejam (...) caractedstida producdo académica e
caracteristicas de elaboracdes vazadas por irgsressigiosos, se pode notar certas
continuidades entre elastdém 2000, p. 89). Diante de andlises, por vezes i&@rgentes,
sobre a Sociologia ou Antropologia da religido geefaz no Brasil, ndo ha como néo ser
atravessada por tais questionamentos. Vejo entdionana condicdo de pesquisadora, e em
relagcdo ao meu objeto, imersa no desafio de moeeeitre esses dois extremos: entre a “boa
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vontade” com a religido e a “ma vontade” com aa#rentre a “ma vontade” com a religido
e a “boa vontade” com a ciéncia. Em outras palayr@sa ao desafio (talvez sem solugao) de
evitar a0 mesmo tempo, o subjetivismo e a paradég assim como o objetivismo e a
arrogancia (GOLDMAN, 2003). Para tanto, voltemas tambores.

Somente apos reler por mais de uma vez a histosdtdmbores dos vivos e dos
tambores dos mortos” vivenciada por Goldman é aquke perceber certa identificacdo desta
pesquisa com o dilema narrado pelo autor. Tal ifigatdo, entretanto, ndo esta atrelada a
nenhuma experiéncia semelhante que eu tenha poraerivido em campo durante minha
participagdo nos cultos da Igreja Universal. Elartegpa sobretudo, do inevitavel
guestionamento sobre a abordagem que serd daddisaossos e praticas religiosas dos
sujeitos de pesquisa. Quando da decisdo de estudegja Universal do Reino de Deus, vi-
me a todo o0 momento (com raras excecdes) ser @tdelgy fosse por colegas académicos ou
leigos, pela formulagdo de duas perguntas. A prangidagacdo, idéntica a referida por
Goldman, era e continua sendo: “como € possivektpgeacreditemisso?”. Para o contexto
de pesquisa na IURD, essa pergunta poderia semzidad da seguinte forma: “como é
possivel que todas essas pessoas (os fiéis) pessdadibriadas de tal formaagreditarem
que dando o dizimo e ofertas serdo abencoadas®ginda pergunta (dessa vez dirigida a
mim) deixa de ser uma indagacao, pois, ao abandmatom interrogativo, parte de uma
avaliacdo tacita sobre a igreja de tal modo que s&@usa perguntar se eu enquanto
pesquisadoracreditaria nisso (uma vez que soaria ofensa), mas a deafarar tom de
cumplicidade, variacGes da frase: “néo,tambémnao concordo com aquilo 1a”.

Delineia-se a partir dessa chave de leitura umrguaterpretativo que aponta em
duas dire¢des principais: para os leigos em gelideia de crenca leva a interpretacao de que
os fiéis iurdianos séo ingénuos ao se deixaremnsbiclaos apelos financeiros de pastores e
bispos; no ambito académico, as analises elabodal#iso da perspectiva que apreende a
palavra nativa tdo somente como creng¢a, acabammilxonto para o reforco do que se
habituou a indicar como um cenério de “comercighpada fé”, marcado pela oferta de
servicos magicos que “oferecem respostas efetidesranda basica dos adeptos/clientes por
resultados efetivos aqui e agora” (PIERUCCI, 19989,273). A problematica dessa
interpretacdo ndo estd em um suposto erro de emenid (afinal, como ja dito, trata-se de
“diferentes recortes e escalas”), mas no fato deaguenfatizar a troca entre fiel e divindade
mediada pelos dizimos e ofertas, e sobrepd-laagdelde fidelidade e sacrificio (também

ligadas aos dizimos e ofertas) central nas naastios fiéis, tal analise acaba por minimizar
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a compreensao de como a adesdo a Universal &atimha/pela experiéncia religiosa desses
sujeitos.

A critica que aqui se faz presente toca algunsogom critica que Segato (1989,
p. 21) dirige a Antropologia e ao “rodeio racionale media o encontro com as sociedades
gue estuda, particularmente com o ambito da expeaé&eligiosa”. Segundo a autora, apesar
das diferencas paradigmaticas que formam a disaipt trabalho de interpretacéo, isto €, a
atribuicdo de significados ao comportamento najiyi@ece ter se constituido a base do
conhecimento antropoldgico. Assim, “compreender areaca consiste em achar para ela um
sentido que a torne verossimil. A antropologiafade, procede constantemente na busca do
sentido que torne factiveis, verossimeis, as piopes nativas” ilem, 1989, p. 21). O
problema identificado pela autora € que a garashbiavalor interpretativo da teoria esta
justamente em desvendar o significado que se emcfmma do ato de significar empreendido
por aqueles a quem estudamos: “[...] uma adesadosdiguma crenga, uma experiéncia
vivida, sempre é entendida como um significante ageferencial se encontra numa area
pensada como mais concreta, mais assimilavel [id¢ng§ 1989,p. 3). Em outras palavras,
Segato diz que quando o ato de crer deixa de $endddo como criador de experiéncia e
passa a ser entendido tdo somente enquanto uma éifrada de fala, onde o “dito esta fora
mesmo do ato de dizer”, a verticalidade da pergerligiosa (mitica) é traduzida (portanto,
explicada) quase que totalmente pela horizontadidtdperspectiva racional da ciéncia, e se
nessa operacéao, por um lado, ganha-se em intétigithe, por outro, perde-se a possibilidade
de aceder “a qualidade basica da crenca ou, pelosna qualidade considerada fundamental
por aqueles que acreditamtiém 1989,p. 7). Como entdo considerar essa qualidade basica
da crenca (como produtora de vivéncia), no semfudonos fala a autora, sem, entretanto, cair
no risco de nao poder dizer algo aléem do que unra mnepeticdo do que dizem os nativos?
Tal como Goldman, percebi entdo que se fazia n@gesafastar as duas explicacbes mais
faceis em relacdo ao “impasse” iurdiano: a expfiocaqistica, que diria quae fato Deus
recebe os dizimos e ofertas dos fiéis, firmando etes uma “sociedade”; e a explicacédo
materialista, que afirmaria que essa relacdo n&sapade uma troca econdmica com a
instituicdo religiosa, onde € precigagar para se ter a béncao.

Entendo que, no contexto da presente pesquisasp@sta para essa questao
norteadora encontra-se no confronto entre duas$e@s quais conformam maneiras distintas

de olhar sobre o0 mesmo objeto; séo elas: a ecordaibens simbdlicos (mais precisamente,
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a economia da oferentdp de Pierre Bourdieu e a teoria da dadida Marcel Mauss.
Enquanto a primeira reforca o conceito de crénga sentido aqui exposto, a segunda
viabiliza a possibilidade de pensar a religiosidade IURD em termos de experiéncia,
perspectiva que se pretende adotar neste trab&hospiracdo para o cotejo entre ambas as
teorias adveio de leituras recentes que tenho fdatgroducéo intelectual daevue du
M.A.U.S.S(Mouvement Anti-Utilitariste dans les Sciences iSles)®, movimento de carater
interdisciplinar cujo objetivo é promover um resgatobra de Mauss, reavaliar seu lugar nas
Ciéncias Sociais e, sobretudo, defender a exist@eium terceiro paradigma: o paradigma
da dadiva (CAILLE, 1998). Para este momento da yisag o que particularmente nos
interessa ndRevue du M.A.U.S.880 € necessariamente o contetdo sobre religi@amdap
mais uma das tematicas abordadas pela revistayriigb, mas, sobretudo, a critica aberta
por Alain Caillé (2013) a respeito da teoria boeudiana, sustentando a tese de que o
pensamento sociolégico do autor (mesmo se tratdodtsegundo Bourdied®) anularia a
possibilidade da existéncia concreta do dom.

N&o é tarefa facil contrapor as duas teorias, jpahmente quando os autores, em
grau e percursos analiticos diferenciados, enfatizaimportancia conferida a dimensao
simbdlica na tessitura das relacdes sociais paia die leituras reducionistas do social, tal
como a formulada pelo economicismo. Empreendimaimda mais dificil pelo fato de que o
préprio Bourdieu retoma criticamente o que ele wwra como sendo o paradigma de uma

economia dos bens simbodlicos: a troca de dadivas.

Ele é assumidamente, entre os sociblogos franceseslaqueles que tem tentado
tirar todas as consequéncias da teoria maussiandoiio Ao ponto de ndo ser
ilegitimo considerar que sua teoria sociologicaalgérem grande parte construida
em um didlogo continuo com (e contralEpsaio sobre o domAssim, quando ele

define, magistralmente, seus conceitos do sensic@ra dohabitus o faz no

contexto de sua etnografia do dom na Cabilia. (nfng quando ele desenvolve
sua teoria do capital simbolico, é ainda em respasis paradoxos do dom

%1 0 que o autor define como “[...] o tipo de transagéie se instaura entre a Igreja e os fiéis” (BOURDI
1996, pg. 164).

% Ao dizer que Mauss ird me ajudar a pensar a émaa religiosa na IURD, ndo significa que o autor
desconsidere o conceito de crenca, mas que o wsdaquda categoria crenca nao oblitera a dimensédo d
experiéncia.

% Entre os intelectuais que comp&em o movimentdadasse Alain Caillé (diretor da revista), alémldeques
Godbout e Philippe Chanial.

%0 primeiro Bourdieu seria caracterizado por um ecuinismo generalizado, uma vez que o capital ec@@dm
se encontraria objetivamente ao inicio e ao térndooprocesso de transformagdo dos capitais. O degun
Bourdieu consistiria na fase em que ele prépritotedissipar interpretagdes consideradas equiecaspeito
de sua sociologia. O segundo Bourdieu teria entfatizado o processo de diferenciacdo dos campsgna
como a existéncia de interesses especificos auradieles. Entretanto, Caillé (2013) lanca a queéHe entdo
um segundo Bourdieu? Um Bourdieu apés BourdieuBigagarece duvidosa” (pg. 20)
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pontuados por Mauss, um dom as vezes interessadesiateressado, livre e
obrigado (CHANIAL, 2010, p. 484-485, traducdo ngs3a

Dado o refinamento teorico de suas respectivassplas diferencas estdo nas
sutilezas. Tanto a economia da oferenda de Boumlianmto a teoria da dadiva de Mauss
podem fornecer “modelos” de compreensao para o cad@mno. No entanto, apesar da
tentativa bourdieusiana de sintese, esta, a n@sddalo no plural porque estou em constante
didlogo com os autores citados acima), ndo ofdeea@ma alternativa para o dilema
apresentado inicialmente por Goldman (acreditam@o acreditar? Explicacdo mistica ou
materialista?), porque uma vez presa ao conceitvelga, a saida encontrada para falar, por
exemplo, sobre a relacéo de troca mediada por d&zerofertas na Universal seria inferir que
os fiéis, na verdade, “pagam para ter direito agd@s sem, entretanto, saber que pagam”.
Ora, dizer que “pagam sem saber” ndo causa o mefeito de dizer que “pagam sabendo”.
Assim, propondo uma alternativa entre o reducioaisgonomico e uma visdo mistificadora
das condutas humanas, Bourdieu lanca mao do comdeitlusio para evidenciar que na
economia das trocas simbdlicas ndo sdo os sujetidbgduais, conscientes e racionais que
calculam os interesses em jogo (mais precisameiiméenesse no desinteresse”), mas agentes
sociologicamente predispostos (atravésdbitug a entrar, sem intencéo ou célculo, no jogo
da troca.

Segundo o autor, ao descrever a dadiva como unig&rseig descontinua de atos
generosos, Mauss esqueceu o principal: a funca@tuelvalo temporal entre uma dadiva e sua
retribuicdo (a dadiva retribuida). Para Bourdietroaa de dadivas sO é subjetivamente vista
como “desinteressada” pelos atores envolvidos ooguntervalo temporal entre uma dadiva
e outra funciona como um véu, uma mascara que taaverdade objetiva da troca, ou seja,
a dadiva retribuida, que significa a prépria aridagla troca de dadivas. Decorre dessa
analise sobre a dadiva, a primeira propriedadecdacgnia das trocas simbdlicas: as trocas
gue se estabelecem na ordem do simbdlico sdo ctespgos uma dupla verdadeverdade
objetiva, estrutural, antes recalcada (referéncia a algo inconscieftdejue ignorada, e a
verdade subjetiva uma espécie de verdade vivida das praticas quesaea primeira. Esse

ato de recusa aparece como resultado do procesaotalmistificacdo coletiva (modelo da

% | est assurément, parmi les sociologues frantaisde ceux qui ont tenté de tirer toutes lesséauences de
la théorie maussienne du don. Au point qu’il n’psk illégitime de considérer que sa théorie sogigle
générale s'est en grande partie construite dandialague continu avec (et contref$sai sur le donAinsi,
lorsqu’il précise, magistralement, ses conceptsseles pratique et d’habitus, c'est dans le cadresate
ethnographie du don kabyle [1972, 1980]. [...] Enforsqu'il déploie sa théorie du capital symboliga&st
encore en réponse aux paradoxes du don pointé¥lasss, un don a la fois intéressé et désintéréibse, et
obligé [1980, chap. 7] (CHANIAL, 2010, p. 484-485).
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mentira social) que, entre uns e outros mecanisapasa-se na linguagem como instrumento
de eufemizacédo, constituindo assim outra propriedebsa economia, no casctabu da
explicitacda “[...] para poder fazer o que se faz, acreditars#) (jue nao se faz, € preciso
dizer (se) que se faz outra coisa, diferente dasguaz, € preciso fazé-la dizendo (se) que nao
a estamos fazendo, como se ndo a fizéssemos” (BCRLIRDL996, p. 193). O intervalo
temporal funciona entdo como um eufemismo prétio® djssimula a realidade objetiva da

troca de dadivas que consiste na troca econémica.

Nesse sentido, ler o social pela chave do dom ou &® lentes do dom consiste
paradoxalmente para Bourdieu desmascarar toda®ragmd de denegacédo, de
eufemizacdo ou de transfiguracdo da economia esatrdcas reais, desconstruir o
conjunto das construgcdes simbodlicas que tendemtiwdojgente a dissimular a
verdade objetiva da pratica e das relagBes so@aisguais repousam sobre o
interesse ou o poder. Em suma, generalizar esselondd “mentira social” ou da
common miscognitionDesse ponto de vista, o conceito figbitus que deveria
justamente permitir articular as duas faces do doms duas faces da acdo — seu
carater obrigado e livre, interessado e desintadess, conduz a privilegiar
sistematicamente o primeiro termo de cada um desses (CHANIAL, 2010, p.
488-489, traducéo nossH)

Ao conferir precedéncia tedrico-epistemoldgica édade objetiva das praticas
(componente estrutural de sua teoria), Bourdiemaeece preso a axiomatica do interesse, 0
gue lhe impede, segundo Caillé, de aceder a ld@ycdom. Assim, “independentemente do
que pensem 0s sujeitos sociais a respeito de saotigagdes mais profundas” (CAILLE,
2013, pg. 17), tal leitura sobre a dadiva permioardieu “estudar os diferentes caminhos
dos bens simbolicos sob a forma ‘de um sistemardeapilidades objetivas de lucré®
(CHANIAL, 2010), lucro inscrito na ordem simbolicdcapital simbdlico), mas
potencialmente suscetivel a ser convertido em alagibnémico. Encontramos aqui o tipico
rigor cientifico radicalmente desencantado sobgeia Pierucci se referia, rigor necessario,
conforme ja dito, ao trabalho de objetivacédo dagae

Em didlogo critico com Bourdieu e outros autoress(tomo Jacques Derrida e
Luc Boltanski), Alain Caillé (2013) assinala qudificuldade em compreender a dindmica da

dadiva encontra-se na tentativa daqueles em elalhwna definicho mais ambiciosa e

% En ce sens, lire le social en clé de don ou aeedunettes du don consiste paradoxalement pourd&aua
démasquer toutes les formes de dénégation, d’elipaéom ou de transfiguration de I'économie réelks
échanges réels, a déconstruire I'ensemble desraotishs symboliques qui tendent objectivementsaidiuler

la vérité objective de la pratique et des rappedsiaux, qu’ils reposent sur l'intérét ou le pouvdref a
généraliser ce modéle du « mensonge social » da cd@mmon miscognitiorDe ce point de vue, le concept
d’habitus, qui devait justement permettre d’arécubs deux faces du don, et par la les deux fded®ction —

leur caractére obligé et libre, intéressé et désessé —, conduit a privilégier systématiquemeptéenier terme

de chacun de ces couples (CHANIAL, 2010, p. 488-489

37 Originalmente, “d’étudier les différents marchés hiens symboliques sous la forme « d’un systéme de
probabilités objectives de profit » [1997 : 231-P32
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sofisticada do dom, tentando "sanar" aquilo quaraateriza: o paradoxo, a ambiguidade, a
tensdo permanente entre o interesse e o desi@erE@s®. Nesse sentido, o autor chama-nos
atencdo para a dupla inconcebilidade do dom peja éste apreendido pelo egoismo ou pelo

altruismo).

A primeira implicagdo é que dom e interesse pess@d@ apenas ndo s&o
incompativeis como se atraem. A segunda ressatamtefinicdo modesta do dom:
existe dom, ou seja, a instauracdo de uma outiealddesde que seja rompida a
I6gica circular e fechada do calculo egoista radioB a reciproca é verdadeira. A
terceira € que o interesse pessoal e egoista apesascetivel de ser plenamente
satisfeito quando corre o risco de ser sacrificadlalltima, enfim, é que tanto
positivamente quanto normativamente, convém pemsacionalidade egoista como
hierarquicamente segunda em relacéo a légica do(@aitté, 2013, p. 15).

Em Bourdieu, a expressao “interesse no desintéressge antes como
contradicdo, pois que uma vez desvendada a furgdiotetvalo temporal entre as dadivas,
essa relacao entre “opostos” pode ser explicadagsthbelecimento de uma hierarquia entre
verdade objetiva e verdade subjetiva.

De certo modo, a leitura bourdieusiana sobre avdaparece coadunar com a
critica feita por Lévi-Strauss aBnsaio em seu famoso prefacio a ob®&ociologia e
Antropologig postumamente publicada e que reune diversooartlg Marcel Mauss. No
prefacio, ao se referir ddnsaiq Lévi-Strauss lanca a questdo: “Nao estamos aquotedde
um desses casos (ndo tdo raros) em que o etndogieisa mistificar pelo indigena?”
(MAUSS, 2003, p. 34), e acrescenta mais adiante] ‘pois o que creem os interessados,
sejam esses fueguinos ou australianos, esta sempre afastado do que eles pensam ou
fazem efetivamenteidem 2003, p. 35). A critica do autor esta na incaapao que Marcel
Mauss faz da categoria natiiau para explicar a energia, “a virtude que forca adivihs
circularem, a serem dadas e retribuidas”. Baseadsanperspectiva Lévi-Strauss formula o
principio da reciprocidade: “antes do dom, a trokates da troca, toda uma floresta de
simbolos. Antes desta, esse interdito fundameptallficdo universal do incesto], esse tabu
universal, que faz nascer o homem a vida cultu@HANIAL, 2010, p. 483, traducéo
nossa¥. Ha, portanto, uma preocupacao basica: cheganito prrto, corre-se o risco de se
fazer uma mé sociologia, podendo se deixar miatifiela crenca nativa. Afinal, ndo é sobre
isso que estamos debatendo desde o inicio?

Conforme observamos no primeiro capitulo (dediGdoa revisdo do estado da
arte sobre neopentecostalismo e Igreja Universalpdo ha uma referéncia declarada a teoria
de Bourdieu nas andlises sobre as praticas rifiaalslRD, estas a0 menos parecem seguir o

% « derriére le don, I'échange. Derriére I'échartgete une forét de symboles. Derriére celle-ci, inerdit
fondamental, ce tabou universel, qui fait naithefhme a la vie culturelle » (CHANIAL, 2010, p. 483)
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mesmo principio explicativo, aquele que privilegiaog¢do de crenca em detrimento da nocéo
de experiéncia. Ainda que o objetivo deste trabalimesteja restrito a falar sobre a presenca
do dinheiro nos cultos da Igreja Universal, ndocbéno desconsiderar que os dizimos e
ofertas, até mesmo pela centralidade que ocupanTewogia da Prosperidade, sao
responsaveis por sedimentarem um “lugar-comum”esabigreja e seus fiéis. A adogéo da
teoria maussiana da dadiva permite entdo que pessamdeclaracfes dos sujeitos dessa
pesquisa como experiéncia religiosa, visto que nmpossibilidade de concebé-lo em sua
pureza, o dom s existe enquanto dadiva-troca., Adii@anto, entre a explicacdo mistica e a
explicagdo materialista, isto €, nem segundo a dtamantes do dom, a troca” (como
afirmaria Lévi-Strauss) nem segundo aquela quenafia: no lugar do dom, a troca e antes
desta allusio (mais proxima de Bourdieu). Talvez, a expresséas aq@opriada a proposta de
Mauss ndEnsaioa luz das releituras citadas seja: “na troca, gefo”.

Por fim, e com o intuito de dissipar quaisquer egeds, gostaria de fazer uma
dltima ressalva. Tratar dessa maneira meu “objd&’pbesquisa ndo significa proferir uma
visdo romantizada ou uma leitura ingénua sobregaréncia religiosa dos fiéis da Universal,
pois se a etnografia ndo pode ser definida comosimales técnica de observacao, tampouco
deve ser entendida como um processo de converspordo de vista dos nativos ou de

transformagdo em um defés

Parte da nossa tarefa consiste em descobrir poraqu#o que as pessoas que
estudamos fazem e dizem parece-lhes, eu ndo ditderde, mas coerente,
conveniente, razoavel. Mas a outra parte consist@star sempre se interrogando
sobre até onde somos capazes de seguir 0 quezela difazem, até onde somos
capazes de suportar a palavra nativa, as pratioasaberes daqueles com os quais
escolhemos viver por um tempo. E, por via de camsecja, até onde somos
capazes de promover nossa prépria transformacaarta pessas experiéncias.
Assim, se a nocdo de experiéncia pode ser opodtadienca, talvez a nocdo de
alteridade possa se opor a de identificagdo, codmlun 0 quer que seja que, na
verdade, ndo me parece retratar com justica o dise efetivamente fazemos
(GOLDMAN, 2006, p. 167).

Se como diz o autor, a alteridade é, simultanetanen principio que orienta e o
principio que limita a préatica antropoldgica, ca@ndo-nos nesse movimento constante de
aproximacéo e distanciamento, a relacdo estabealeoitht a Universal ndo poderia ser melhor
expressa sendo pela reflexdo incitada: uma alteridae suscitou afetagcbes multiplas, por

vezes dispares, na pesquisadora; uma alteridadenquéez ir, na companhia de outros

% Discussé&o classica na Antropologia, também rendaitpor Geertz (1987) em seu ensaio “Do ponto sta vi
dos nativos: a natureza do entendimento antropmiigNeste, o autor tece uma critica sobre a ideigue o
acesso ao ponto de vista nativo devia-se a umxitprdade psicoldgica” ou “identidade transculturam os
pesquisados.
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autores, na “contraméo” de algumas analises cesegoptando por “deixar que 0s nativos
falassem”, ao mesmo tempo em que, contrariandosup@asta tendéncia a “comunhéo”, fez-

me refletir sobre os limiares do empreendimenteetdivizacdo antropoldgica.

3.2 Construindo a alteridade

Se a opcao pela pratica etnogréfica foi feita cagelnos objetivos da pesquisa e
no olhar ndo normativo que pretendo lancar sobre a relaghagfeja-Deus, devo agora
enfatizar o carater processual de toda pesquisadiizque, semelhante ao percurso de tantos
outros pesquisadores, a minha insercao no campfonfeil e os caminhos percorridos nem
sempre foram lineares. Antes de ser interpeladiaaia graduacao a fazer uma pesquisa que
requereria trabalho de campo, a Igreja Universalpsdecia para mim na forma de boatos que
recuperavam seus aspectos mais polémicos em totsbdehe e/ou indignagéo. A ideia de
fazer um trabalho sobre a igreja foi despertadanomento em que me deparei, ao mudar
aleatoriamente os canais de TV, com o programad\dsspo transmitido pela emissora
afiliada da Rede Record no Ceara. O programa,didespor um pastor, mostrava momentos
das reunides, alguns testemunhos e convidavaaspésitadores a visitar a igreja.

Acompanhada de um amigo da faculdade fui a reunt#alada como Sesséo do
Descarrego, destinada a resolucéo de problemaaiide através da cura espiritual. Lembro-
me que sai deste culto com a sensacado nitida de estranhamento, pois nunca havia
presenciado um culto tdo intenso, barulhento eopedtico como aquele. Fiquei assustada e
senti um grande desconforto face a presenca centloudinheiro em suas praticas rituais,
mesmo admitindo ndo ter nenhuma vinculagcéo qaaiquer instituicao religiosa. Entretanto,
como fui “educada” (ainda que no sentido mais pnaxiao tipo-ideal weberiano da acéo
tradicional) dentro da religido catdlica, com idesporadicas a missas, além de batismo e
primeira eucaristia, os signos (dinheiro, exorcisesiilo de prédica pastoral etc.) acionados
no ritual e mensagem da Universal faziam, nestagirdo contato, pouco ou quase nenhum
sentido para mim. Vimos no primeiro capitulo, gé@® maro o meio académico compartilha
com o meio religioso, ainda que seja um encontrgelspectivas ndo anunciado, esse
indisfarcavel estranhamento ou mesmo uma repudsdaedda IURD:

N&o sdo poucos os pesquisadores que quando seamiepam essas préatiéds
experimentam verdadeiro horror, e pensam estatedidm que imaginam ser um

0 A autora se refere as préticas de abencoar ohjessoais, jejuns, ungdes, exorcismos, imposicanaies,
etc.
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embuste religioso. Estamos falando aqui de umadeceagquito proxima daquela
analisada por Mary Douglas (1995). Reacdes de rémaoia em face ao disforme,
ao que estéa fora de lugar, ao hibrido, ao ambiGédAPOS, 2013, p. 64).

Desde a monograftaaté o primeiro ano de mestrado (ano de 2013)uémwe@i 0s
cultos da Igreja Universal encarnando o papel da wsitante qualquer, uma simples curiosa
ou uma possivel candidata a fiel, ou seja: resgirané no anonimato. Repleta de
informacfes anteriores sobre a vigilancia e coatreercidos por obreiros e pastores,
sabendo, inclusive, do prestigio que estes Ultitéos entre os fiéis e da retérica de
perseguicdo j4 ha muito arraigada e até mesmoldatimentre seus membros; além de estar
ciente das tentativas frustradas de varios pestpiss, permanecer anbnima pareceu-me a
melhor opcédoEsse periodo foi importante porque possibilitouauiamiliarizacdo com o0s
rituais da igreja e o conteudo de suas pregac@gustamente nessas idas a campo que,
inicialmente interessada no ritual de cura, acpbsteriormente direcionando minha atencgao
para a Reunido da Prosperidade e, a partir dela,gpeentralidade dos dizimos e ofertas no
contexto ritual e teoldgico da igréfaHa mais de trés anos frequentando os cultos BR®|U
embora isso ndo tenha acontecido sem intervalogezes grandes intervalos, o meu olhar
sobre o campo se refez na medida em que eu preccwayreendero discurso nativo, ao
mesmo tempo em que, dialogando com outros autooegras pesquisas, passei a enxergar
possibilidades diferentes de anélise.

Se durante todo esse tempo permaneci na condicambservador total”, isto &,
assistia atentamente as reunides, observava assyitwvia os testemunhos e participava de
algumas conversas rapidas e informais dentro ég@ignouve o momento em que me deparei
com a concluséo inevitavel de que observar nacs@fiaiente. Por um pequeno periodo,
alternei meu trabalho de campo entre uma igrejaatteo (em Messejana) e a Catedral da Fé
(a sede estadual da IURD localizada no centrodtdei de Fortaleza). Enquanto esta ultima
preservava meu anonimato devido ao tamanho do egpagulto e ao grande fluxo de
pessoas advindas de locais diferentes da cidagegja de bairro tornava ainda mais evidente

“! No trabalho de monografia, a pesquisa de campaeplizei se deu de forma assistematica e inteingane
andnima. Toda a analise esteve, portanto, pautadsourso dos pastores durante os cultos, assino &m
outros materiais publicados e veiculados oficialrmgrela IURD. Ainda na monografia eu ja havia nentado,
a partir de dialogos tedricos que novamente recupeste texto de dissertacdo, para o fato de gelagéo fiel-
igreja-Deus poderia ser pensada pela 6tica da aladaussiana. Numa tentativa de aprofundamento sti@spi
pouco exploradas na pesquisa monogréfica, estari@digdo recupera a discussao tedrica sobre a dagora
sob a dimensdo da experiéncia religiosa dos fiédag apropriacdes realizadas acerca da Teologia da
Prosperidade.

* E preciso enfatizar que dizimos e ofertas ndo fgzame apenas do culto destinado & vida financeirbora
neste apresentem-se com maior intensidade. Dizioferta estdo diretamente associados as categ@iass
de fidelidade e sacrificio e, desse modo, sédo elmea@mportantes na relacéo fiel-igreja-divinda@ieatarei
deste assunto no terceiro capitulo.
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a minha alteridade, visto ser uma comunidade mdoonada em sua grande maioria por
moradores de uma mesma regido, logo, propicia strogdo de lagos mais estreitos entre
seus frequentadores.

Assim, ndo demorou para que uma obreira me aba&dastes do inicio da
reunido com a seguinte pergunta: “Boa noite, vooévéata?”. Nesta nossa primeira conversa
nao me apresentei como pesquisadora (alias, etilipau esta nomenclatura para definir
minha posicao, preferindo apresentar-me simplessmeonmo estudante), apenas deixei
transparecer uma certa curiosidade de minha pantefrequentar os cultos. Em outra
oportunidade, decidi falar com a mesma obreiraesol®u interesse académico em participar
das reunides. Embora tenha sido simpatica e apanente compreensiva, orientou-me a falar
com o pastor responsavel pela igreja. Apos essaecsm achei que, talvez, seguir esse
caminho pudesse formalizar demais a situacdo eispoeme prejudicaria aumentando a
vigilancia por parte dos pastores em torno da mpreaenca no templo. Cheguei a concluséo
de que, se por um lado, a sede estadual me ofemeaiar liberdade diante do quadro
dirigente (bispos e/ou pastores), por outro, axapracdo com os fiéis ficava um pouco mais
dificil devido a dimensédo do templo e a movimentagéiensa em seu interior, tornando
remota a possibilidade de (re) encontrar pessaasasoquais tragava conversas informais (e
rapidas) durante o trabalho de campo.

Com a inteng&o de estabelecer uma relagdo maidalueacom os fiéis, visto ser
a experiéncia religiosa o objeto deste trabalhweteacionar uma pequena rede de contatos
para mediar meu “encontro” com os futuros sujeitegpesquisa. Dois amigos, um dedgs
iurdiano, apresentaram-me a dois fiéis da igrejeor\e Carol®. Nesse processo de mediacéo,
a internet, através do uso de uma rede sockaebook mostrou-se ndo s6 uma importante
ferramenta de aproximacdo com meus atuais inteédoEs) mas também um espaco capaz de
fornecer alguns dados de pesquisa, tais como pgbks relativas a IURD em seus perfis
publicos e conteludos especificos de nossas cosveiaa“bate-papo”. Além disso, foi
também me utilizando do acesso permitido a pagieagrupos e comunidades Racebook

referentes a IURD que conheci outra interlocutgkaa. Nos trés casos, o contato foi

3 Devo ressaltar que os cinco principais interlogodesta pesquisa (Vitor, Carol, Ana, Samia e Rape
aparecem no texto com nomes ficticios. A opcaoggoitar seus nomes reais busca evitar exp6-logedidm
informacdes pessoais que me foram relatadas neevistds, ou causar qualquer tipo de constrangiriemtiro
gue porventura possa ocorrer dentro da comunidaldgosa onde se congregam. Em relacdo as duaasoutr
personagens (com as quais o0 contato se restringmoanento do culto) mencionadas no texto, permamexe
nomes gue ambas apresentaram a mim.
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estabelecido, num primeiro momento, por meio virpga, somente depois, realizar-se em
encontros presenciais.

Quais aspectos, aléem obviamente do fato de seésndfa IURD, “uniriam” esses
trés interlocutores? Todos sdo jovens adultosiegcipalmente, todos fazem parte de uma
geracdo de iurdianos que “nasceram” na igreja. Quandagados por mim sobre sua
“chegada” na IURD, os trés reportaram-se ao periddoinfancia e ao habito de
acompanharem suas maes aos cultos. Nesse semtidarasite a infancia o contato com a
igreja dificilmente se configura para a crianca oditiacao religiosa, por limitacdes proprias
da idade, ao menos aparece para aquela como @éedenum lugar sagrado, referéncia que,
posteriormente, podera surgir como um fator dau@mnftia no processo de conversao (assim
foi o caso de Carol, conforme veremos mais a fjeMais que uma coincidéncia fortuita,
como alguns talvez apressadamente seriam levagmnsar, o fato dos meus principais
sujeitos de pesquisa terem “nascido” na Universgbogtanto, estarem, juntamente a sua
familia, h& cerca de vinte anos na igreja, revaadado importante em relagdo ao meio
neopentecostal: tais igrejas sao capazes de emgeadformacdo de uma “comunidade
religiosa”:

Os dados da pesquisa Novo Nascim&nfa.] apontaram que 73% dos fiéis da
IURD eram recém-convertidos, considerando paraasiise pessoas que estavam
ha dez ou mais anos na mesma denominagdo. Obsemvaiddos com maior rigor,

dois aspectos podem ser considerados: & épocaleta dos dados, em 1994, a
IURD havia sido fundada ha 17 anos; o segundoeeferao nimero de membros
com mais de 10 anos na igreja, cerca de 27%. A padtes dados, conclui-se que é

expressiva a quantidade de fiéis “membros conwstichgregados pela igreja
(Gomes, 2011, p. 172).

Ha de se considerar ainda que, no periodo postaricralizacdo da referida
pesquisa, mais precisamente a partir de 1995, eDJUidmo parte do seu projeto de
consolidagéo institucional, ndo so6 intensificou iscdrso em torno da necessidade do
compromisso religioso por parte do fiel, como tambgrocurou materializar esse projeto,
afirmando seu lugar como igreja “auténtica” e pereme, através da instauracédo da chamada
era das catedra{§OMES, 2011%.

4 A pesquisaNovo Nascimentdoi realizada pelo ISER no ano de 1994 sob a ewcho de Rubem César
Fernandes e a contribuicdo de Pierre Sanchis, @teiho, Leandro Piquet, Cecilia Mariz e Clara MafA
pesquisa rendeu a publicacdo em 1998 do livro “Nidascimento — Os evangélicos em casa, na igreg@ e n
politica” (ALMEIDA, 1999).

“5 Na perspectiva da autora, o slogan era das cateaanciado peldURD no ano de 1998 pretendeu inaugurar
um marco na sua historia institucional. Desse madmnstrugdo de vérias catedrais pelo Brasil béampelo
mundo, demonstrou, além da necessidade de expamsaopreocupac¢do em constituir-se no cenario osligi
nacional como uma igreja auténtica e consolidadacaiedrais ofereceram, portanto, um contrapoptinaipal
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Para Vitor e Ana a adesdo a IURD aconteceu desie oado, mais ou menos
guando ambos tinham quatorze a quinze anos, roogfnossas conversas, sem rupturas ou
periodos de distanciamento significativo. Na veedasenhum dos dois esteve, uma vez que
nunca reconheceram estar, “fora” da igreja. A eiatraa IURD como ato de escolha
proprid®, é identificada tanto por Vitor como por Ana naefada adolescéncia, sendo
mediada, nos dois casos, pela insercdo em grupesiéisos (como o FHJe o grupo de
evangelizacdo) promovidos pela igreja. A inserc&o Witor e Ana em quadros mais
“institucionalizados”, visto estes grupos serem rdepados diretamente por pastores,
pareceu-me refletir, em certa medida, o grau décgecdo da figura materna em relagcéo a
igreja: as maes de ambos sédo obreiras da Universal.

Além de participar do grupo de jovens (o Forca dgyeVitor foi obreiro dos
quinze aos dezoito anos, periodo em que tambémassuresponsabilidade de “liderar” o
Forca Jovem de uma regido. Ele narra a decisdeigardal funcdo como um grande alivio.
A principio pensei que sua recusa em continuar coloneiro devia-se a uma dificuldade de
se ajustar as exigéncias ligadas a tal po¥icuando perguntado sobre a razdo de sua saida,
Vitor me respondeu:

(...) pra permanecer a pessoa tem que ter sangutha@orque se em um lugar
onde nao tem la suas santidades como escolasddeslémpresas tem muito disse
me disse fofoca, cobra engolindo cobra.... na ék@ vezes pior ... porque o diabo

se infiltra pra tentar acabar com a obra de Dews®..passa por tudo... mas
permanecem os fortes. (conversafé@ebooldia 6 de agosto)

forma de instalacdo dos templos da IURD até a déckd1990, cujo padrdo remetia a ideia de fluidez e
transitoriedade: o aluguel de antigos espacos cgatpdes, cinemas e supermercados. Essa tendéncia da
Universal a busca pelo reconhecimento como umgaigrermanente ficou ainda mais evidente com a tecen
construcdo do Templo de Salomédo. Além disso, oggateenplos” da IURD também visam endossar a sua
imagem, muito compartilhada pelos fiéis, como uigeeja de poder”.

% Ao falar da adeséo a igreja como um “ato de eacptbpria” ndo significa desconsiderar a influérmie a
religido materna exerceu, neste caso, sobre adelidps filhos. Esta afirmacéo busca refletir cente debate
acerca da modernidade religiosa proposto por Hedvéger (2005) através de duas novas tipologifigusa do
peregrino e a figura do convertido. Para a autooacentro desses dois “personagens” esta a autandmoni
sujeito crente, isto €, a possibilidade absolutaeneoderna dos individuos concederem a si mesiilosrdade
para “recompor” o seu proprio sistema crente. Nés®eim, a figura do convertido é realmente cérdemtro
dessa nova religiosidade e de fato “[...] manifestauepre esse postulado fundamental da modernidade
religiosa segundo o qual uma identidade religiagérdica sé pode ser uma identidade escolhidatebeesta
dimensédo na vivéncia dos trés jovens, uma vez qumoea apresentem uma “heran¢a” familiar na igreja,
sentido atribuido a conversao so foi dado no moment que eles mesmos escolheram, por identificagéo
esta religido, aderir a IURD.

“'De acordo com Vitor, o Forca Jovem Universal é mexalado ao grupo de jovens da IURD que desenvolve
atividades culturais (danca, canto, teatro, espueisando estimular a participacéo destes nas@earta igreja e
nas atividades voltadas para a ressocializacadatlesgovens que se encontram a margem da socie@adé
ainda integra o FJUni, voltado especialmente psijawens universitarios.

*® Segundo Vitor, quando a pessoa é indicada ou desefabreiro, “essa pessoa assina um termo de goe é
trabalho voluntario e que pra permanecer, ess@es0 pode se desviar, viver uma vida profanarque a
funcéo exige abstinéncia das vontades... tem quansexemplo espiritual”.
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Percebi entdo que seu incomodo advinha mais déepnab de convivéncia com

0 grupo. Indo mais além, nesta conversa e tambénpasterior entrevista, Vitor me deu
indicacOes claras de que quando se ocupa algumadute carater administrativo na igreja,
assim como foi seu caso, outras questdes entrajogengue ndo somente aquelas de carater
religioso ou espiritual. Entretanto, se esses probt podem ser identificados como de
“ordem temporal”, a razao ultima (no sentido on@té do termo) para que eles acometam o
grupo religioso se inscreve dentro de uma explashiritual: a acdo do Diabo para minar a
realizacdo da obra de Deus. Percepcdo semelhaateentrei no discurso de Carol (de quem
falarei mais adiante) quando conversavasuise a decisao de se batizar:

E muito dificil vocé ser firme na fé. Ter uma vittala correta. E besteira vocé

pensar que vai entrar na igreja e ndo vai maigisdfelo contrario, a gente sofre é

mais até. Porque quanto mais proximo de Deus e gesth, mais o Diabo fica

incomodado com isso e quer destruir essa relagdio.isBo que para se tornar
obreiro e pastor € a coisa mais dificil que temtr@ista realizada dia 13/10/2014)

Assim, “s6 os fortes permanecem”. Embora Vitor éedbixado de ser obreiro,
faz questdo de dizer que nunca saiu do grupo dm$umesmo tendo se afastado algumas
vezes. Também nunca se desvinculou da IURD. Eesgante perceber que, nas falas dos
meus interlocutores, a legitimidade da igreja comstituicdo mediadora dos “bens
simbdlicos de salvacdo” ndo chega a ser questipmagae ndo impede o descontentamento
ou a critica isolada a determinados aspectos @iypu mesmo a pastores, uma vez que,
conforme disse Carol: “[...] eles sdo humanos, daeeca 0sso, sujeito a erros, e eles tém
autoridade espiritual para ajudar as pessoas, s autoridade vem de Deus”, o que
significa que essa autoridade é suscetivel de e@lida, por consequéncia de um desvio
comportamental, resultante da falta de fé.

Quando conheci Vitor, ele me informou que costunfa@quentar a igreja na
segunda-feira, dia da corrente para a vida finaacea terca-feira, porque ocorre a sessao do
descarrego, voltada para a libertacdo, na quastgup “é o dia exclusivo para fortalecer o
espirito, tipo, esquecer do mundo e pensar somentelacao entre a pessoa e Deus”, no
sébado a tarde, porque é o dia e horario em queemena reunido do Forca Jovem e, no

domingo, dia que guarda o mesmo sentido de queira-fsendo que é algo mais forte por

9 Dou como exemplo a fala de Carol sobre o TemplSalemao. Ao tocar neste assunto, Carol disse §ae n
Ihe agradava muito a forma como o Templo de Salcesffosendo tratado pela igreja. Perguntei-lhetovende
seu descontentamento e ela me respondeu: “Eu 3o d@sse sensacionalismo todo que estdo fazendoram
do Templo. De ter que pegar credencial para erdeater que pagar 6nibus exclusivo pra chegar é&sas
regras de como se vestir...Poxa, 0 que eu semptei g Universal € que ela nunca teve esse tipestiecio e
também sempre esta com as portas abertas prareceltes. E a igreja tem que ser assim mesmo”.
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ser o primeiro dia da semana”. Com o tempo de eanpiude perceber que suas idas a igreja
dependem muito de sua rotina de trabalho e do tejqunpoefetivamente dispde para ir ao
culto. Em certo momento, quando observei que elavasfrequentando, sobretudo, as
reunides de domingo, Vitor me deu a seguinte résp6& quando sobra tempo, porque
normalmente estou trabalhando da tarde para ndfi€dr dispbe de uma extensa rede de
sociabilidade dentro da igreja, mas também foraadds sem ddvida, o interlocutor com
guem eu mais converso sobre assuntos diveesgwiori, ndo religiosos. Vitor parece
valorizar o fato de a Igreja Universal se distand@outras igrejas evangélicas que instituem
um “modelo” tradicional de ser fiel. Segundo eldU&®D néo “se apega a uma doutrina”,
pois, tomando por empréstimo as palavras de Edeelita “na Universal é proibido proibir”.
Ao repetir esta frase e enfatizar que nunca foigado a nada, Vitor faz uma ressalva
dizendo: “mas nos grupos como o forca jovem a @essaa uma responsabilidade de ajudar
outras pessoas e claro, nada é feito com magicauenter esforcos e dedicacdo” (conversa
via Facebook A valorizagdo da liberdade, autonomia e indepenih apareceram também

no discurso de Carol:

Uma das coisas que me faz gostar da Universal él@gueocé pode chegar,

principalmente na Catedral, e é dificil vir alguémimportunar. Nao vem ninguém

te encher o saco pra insistir qualquer coisa. Avéhsal também néo tem frescura
(ndo é querendo criticar as outras igrejas na@ulaou livre para ser quem eu sou,
ndo preciso fingir nada para ninguém. Meu cabelerénelho, eu uso maquiagem,
enfim... O bispo Macedo até brinca. Um dia pergamtapara ele o que ele achava
de piercing. E ai ele respondeu: ‘Piercing? EuésdVle pergunte alguma coisa mais
importante’. Enfim, ndo é isso que vai te salvam toutras coisas muito mais

importantes, ah como tem.

Percebe-se que a expressdo “é proibido proibir’séada, sobretudo, para
confrontar um tipo de ascese que por muito tempopés a imagem ideal-tipica do “ser
crente”. O tradicionalismo religioso, na concepgi@oigreja, contrapde-se e prejudicéea
racional, uma das categorias a ser analisada neste textissbetacdo. Nesse sentido, ndo se
pode inferir deste trocadilho proferido pelo lisedximo da igreja, a nocdo de que estaria
“tudo liberado™: “A declaracdo de Macedo é reintetpda pelos fiéis como sendo uma
afirmacdo do individualismo, ou seja, ndo se prgibejue os individuos séo livres para
escolher as normas cristds, adotando-as porquesmuer ndo por imposicado externa”
(MARIZ, 1995, p. 48). Além disso, conforme veremas,discurso da igreja sobre a
prosperidade, sobre a conquista da vida abundgméep@ssado pela necessidade de atitudes
gue envolvanfidelidade e sacrificia a primeira, associa-se o sentido de obediénaa e

segundo, associa-se 0 sentido de renuncia e coafian
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O caso de Ana, conforme ja mencionei anteriormeageemelha-se em alguns
pontos ao processo de conversao de Vitor. Ana tanfibié‘levantada” obreira quando mais
jovem (na época tinha dezessete anos), atualmergado cinco anos que assumiu a funcao.
Além de auxiliar nos cultos como todos os demaisgiods, ainda € responsavel aos domingos
pela EBI (Escola Biblica Infantil), espaco ondetaogam as criangas ficar enquanto os pais
participam da reunidd Ana também é membro do grupo de evangelizacfarticipa
ativamente do grupo Anjos da Noite, este ultimohemido por sair as ruas no periodo da
madrugada para dar assisténcia (com roupas, absjecbbertores) aos moradores de rua
e/ou comunidades pobres, e oferecer “ajuda esgititim relagdo a Vitor e Carol, Ana é,
sem duvida, a mais engajada nas atividades daigrapalha durante o dia na confeccao (de
roupas) de sua mae, participa assiduamente dasesude terca, quarta e quinta-feira a noite,
e no domingo, passa o dia inteiro na igreja. A senvite, fomos juntas a Festa dos
Tabernaculo¥ (25/10/2014), uma festa da IURD reservada apenss @ mulheres que,
segundo ela, “guerem crescer mais”. Na ocasidaapblesque ela também participa do grupo
Godllywood idealizado por Cristiane Cardoso (filha de Ediradddo), voltado
exclusivamente para mulheres e dividido de acomim diferentes faixas-etards cujo
objetivo é resgatar o ideal da mulher biblica, as categorias nativas da IURD, da mulher
virtuosa: “da mulher moderna a moda antiga”. Naéafedescobri que o convite feito a mim

0 “Em todas as catedrais s&o reservados espacosa iEseola Biblica Dominical, com salas equipadasa pa
atender diferentes faixas etarias, para ensingsrimseiros passos da fé'. [...] Com a construgdo cktedrais,
essa atividade se tornou mais especializada: asirab’ passaram a assumir a responsabilidade qedtado e
pela formacéo espiritual das criancas™ (GOMES, 2l 148).

L A Festa dos Tabernéculos é uma producdo receetéambém esta ligada &@odllywood A Festa é uma
alusdo a chamada Festa da Colheita, celebracdovidguaeu para que este ndo esquecesse a perégripalo
deserto, liderada por Moisés rumo a terra prometjda durou aproximadamente 40 anos. A festa i@antente
reservada as mulheres, sendo as esposas dos Hespmeda sede estadual as responsaveis por mirgstrar
palestra. Como a Festa faz alusdo a uma festzdibld uma orientagdo para que as participanteistaen de
acordo com os trajes da época, ou seja, todasnd®,lsandélias baixas e alguns acessorios quenajnde
caracterizagcdo. Porém néo é vetada a entrada Hamarparticipante por conta da vestimenta. A eatda a
festa no ano passado consistiu ha compra de umdmkEcabamento bem simples que custou 20 reais.

%2 O projetoGodllywoodfoi criado oficialmente em 2010, tornando-se aipadai um programa disciplinador
(TEIXEIRA, 2012) presente em diversas UniversaiBdasil e do exterior. Em cada pais, as a¢Oesielaties
do programa, assim como as datas dos eventosiesgagdes para entrada no grupo procuram obedeaar
calendario oficial, ditado pela direcdo do prograea se centraliza em Sao PauloG@dllywoodé um projeto
voltado somente para o publico feminino, e foi idealo com o objetivo de “levar as jovens a seaogm
mulheres exemplares e se tornarem avessas as nofleé e imposicdes Hollywoodianas”
(www.godllywood.conp. A estrutura do Godllywood divide-se em trés gugtarios: dPré-Sisterhoodpara
meninas de 6 a 14 anos)Ssterhoodpara jovens de 15 a 25 anos) Maher V (para mulheres a partir dos 26
anos de idade). Cada um desses grupos agrupanmugabgnoPré-Sisterhoodestdo as Lindas (6-10) e as
Queridas (11-14); n8isterhoodestdo as Ddceis (15-19) e as Graciosas (20-26§ &mp, no grupo da Mulher
V, no qual todas tém mais de 26 anos, a classficdica assim: Rute (mulheres solteiras), Esterl{enas
casadas), Rebeca (noivas de pastor), Débora (sspegastor).
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fazia parte de uma das tarefas (desafios) da sepam@atodas as integrantes do grupo
Godllywood “convidar uma amiga para a Festa dos Taberndculos

r—i

£ / 14 - | l‘\ - I
ta dos Tabernéaculos na Catedral da Fé de Fartale
Fonte: site Godllywood

Fés

Nas conversas gue ja tivemos, ao recordar suddttiaj@a igreja, Ana fez questao
de ressaltar o fato de ter crescido dentro da I¢Ri@E nunca ter se desviado do caminho
correto, pois segundo ela “é muito dificil vivems®eus e no mundo s6 tem coisas que nos
levam a errar”.

Diferentemente de Vitor e Ana, Carol ndo experimerd adesao religiosa a
IURD quando adolescente. Foi justamente nessarfassma época em que deixou de morar
com 0S pais e passou a morar com a avl, que eteyer interesse em continuar
frequentando a igreja. O retorno de Carol a Unalemepois de muitos anos, conforme a
maioria dos casos, deu-se em razao de um problessag de carater sentimental. Diante da
necessidade de buscar ajuda, por conta de umadfptesséo, Carol pensou em voltar para a
IURD:

Mesmo afastada eu sempre tive em mente que seaugudjuisesse resgatar ou ter
uma relacdo com Deus era na Universal que eu isegoir. Nunca me vi em outro
lugar. Pra mim, era ali que eu via o Deus manifegts® mesmo porque eu sempre
vi a luta da minha mée. Eu vi a vida da minha nééransformando, eu vi aos

poucos meu pai se livrando do vicio do alcool. faldava indo ao AA e nessa
mesma época se converteu.

Apoés esse primeiro retorno, sua relacdo com aagndo se deu sem outros
afastamentos momentaneos, estes, entretanto,idtsbpor ela mesma ndo a uma falha ou
descontentamento com a instituicdo, mas a um przblée ordem individual, quase que

relativo & sua personalidade. N&o a toa, por vé&eass ouvi Carol dizer: “E porque eu sou
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uma pessoa muito dificil, gosto de ficar sozinhavézes, ndo sei...”. Sozinha, também € o
modo como Carol vivencia sua experiéncia religioga: gosto de ir a igreja sozinha porque
ali é a relacdo entre mim e Deus e mais ninguéra. fomento em que eu reflito sobre
minhas acdes, me arrependo e agradeco. Também ampstcsozinha porque se eu decidir
fazer uma oferta na hora eu faco e ndo quero nin@lépara me criticar”. Essa declaragéo
foi um dos motivos que me fez recuar em pedir paanpanha-la aos cultos. Recentemente,
qguando ainda tentava ampliar minha rede de contaios os fiéis, perguntei a Carol por
telefone se ela conhecia alguém para me apresantasposta foi: “conheco mas néo tenho
contato e nem sei se ajudaria”, indicando-me depwésmae. Com excecdo do seu circulo
familiar, a convivéncia com outras pessoas daagpeyece remota. A sua vinculagdo com a
igreja se externa de forma muito discreta, sendis naanifestacées em seu perfil publico na
internet ligadas a Universal.

O tema das ofertas e do dizimo também foi mencmeadnossa conversa. Além
de dizer que era dizimista, e de ressaltar que medastada ndo deixa de guardar o dizimo
para numa oportunidade deposita-lo no altar, Cawibém disse que ja participou da
Fogueira Santd, de propésitos, de correntes e de voto para esnstTemplo de Saloméo.
Dizimo e oferta, como veremos, sdo elementos dsngeasa compreendermos a Teologia da
Prosperidade na IURD, de modo que ambos simbolmatarialmente a atitude de fidelidade
e sacrificio para com Deus.

Deixei para o final deste topico a apresentacdduds outras interlocutoras néo
s6 porque o encontro com elas aconteceu ha pouesssniem fevereiro e marcgo/abril de
2015), mas também porque ambas diferem, em detedosnaspectos, dos trés jovens fiéis
anteriormente mencionados. Samia e Roberta estdaixsaetaria entre 35 e 40 anos, sao
casadas, tem filhos e se converteram a IURD sonmantase adulta. SAmia esta na Universal
h& sete anos e meio e Roberta ha aproximadamemnéeathms. Diferentemente dos outros
“informantes”, as duas frequentam uma Igreja Umsiaeide bairro, caracteristica que me
chamou atencdo pela relagdo que mantém com a wgistde laco religioso comunitério
mais intenso. Como nos outros casos, Roberta mapfesentada por um amigo em comum,

enquanto Samia ja fazia parte da minha rede deecaids, embora eu ndo suspeitasse de sua

%3 Fogueira Santa de Israel é a maior “campanha’dedézada pela Igreja Universal pelo menos dwezes ao
ano. A campanha da Fogueira Santa ocorre durgmtximadamente um més, tempo em que os fiéis sédo
convocados a fazerem jejuns, vigilias e oracG&sn ale se prepararem para apresentar o melhorisacrif
(financeiro). E durante a Fogueira Santa que asopsscostumam fazer doagdes de grande valor (&s vez
carros, terrenos e outros bens). Junto ao envepéerta de sacrificio, as pessoas escrevem redabencéo.

O ponto alto da campanha acontece quando pastdniepas de todo Brasil e das Igrejas Universalode
mundo se deslocam até Israel e conduzem a um “MBageado” os pedidos dos fiéis que ali serdo quinma
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filiacdo religiosa. Dois detalhes diferenciam aengncia de Samia em relacdo aos demais:
em primeiro lugar, foi a Gnica que deixou uma antignominacdo evangélica (Assembléia
de Deus), na qual ja estava ha seis anos, pamnserter a Igreja Universal; em segundo, foi
a unica que mencionou 0s programas televisivodJ&RDIcomo o primeiro contato com a
igreja antes de ir pessoalmente a uma reunido.

A possibilidade do meu encontro com Samia, diriadeweu-se a combinacao de
uma coincidéncia qualquer com o exercicio mais kEsmpe fundamental danétier
antropoldgico: o olhar. Este olhar treinado, sabual Roberto Cardoso de Oliveira (2000)
nos fala, permite-nos inferir conexdes que provaeake passariam despercebidas aos olhos
de quem esta "de fora": fora dessa rede conceajtimhos prende até mesmo nos momentos
mais banais do cotidiano, como por exemplo, estatrd de um onibus. O fato de estudar a
Igreja Universal me fez ficar atenta a localizagédodas as igrejas “filiais” nos lugares onde
eu costumo passar: uma espécie de ponto de ratei@decspensavel. Durante sua rota de
domingo, o 6nibus fez uma parada praticamente emtefra Igreja Universal da avenida
principal da cidade onde moro (Eusébio). Ali desseuma mulher e suas duas filhas, uma ja
adolescente e outra ainda crianca. Nao as reconbaubmento em que desceram do 6nibus,
mas depois, olhando atenta e rapidamente pelaajapetcebi que se tratavam da esposa e
duas filhas de um primo de minha mée, ele mesmtyrista do 6nibus em que estavamos.
Mesmo fazendo parte da familia, desta familia esstdarmada por parentes distantes com os
quais s6 mantemos contatos esporadicos, eu e Sé&mihaviamos nos encontrado
pessoalmente por duas vezes, uma delas meses quaeslo |he fiz uma encomenda de
salgadinhos para uma festa de aniversario. Nampusgar que o fato de pertencermos ao
mesmo grupo familiar tenha facilitado o consentitnete Sdmia em me receber em sua casa
para conversarmos, entretanto, nada estava garantahto ao desenrolar da entrevista. Esta
poderia ter durado pouco mais de meia hora, s&auida e objetiva. Teria sido assim, caso a
conversa nao tivesse nos afetado do modo comofetms afazendo-nos ali permanecer por
trés horas: “[...] nenhum dos participantes numa emsaauténtica pode ter um comando real
sobre a direcao que ela pode tomar [...]” (SEGAT@B9 9. 6).

A entrevista com Roberta, que s6 aconteceu no H@24/2015, ja estava sendo
gestada ha mais de duas semanas. Antes dissojnmas pela primeira vez num domingo
pela manha, quando apoés o culto e seguindo suda@®, fui encontri-la em uma das salas
da EBI. Acabei ali mesmo conhecendo sua filha melisa (de apenas dezessete anos), que

assim como Roberta, também ¢é obreira da igrejaoemeésmo modo que Ana e outras
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meninas engajadas na “obra”, faz parte do gfEpdllywood Durante o periodo de tentativas
para marcar um dia da semana para a entrevist@sfows falando por telefone, interacao
minima que nos possibilitou “quebrar o gelo” defde ainda sermos naquele contexto, uma
para a outra, duas desconhecidas. Percebi issoonemio em que, por telefone, Roberta
substituiu um encontro de trinta minutos que amilega uma das reunides por ela
frequentada durante a semana, por um encontraaja &p sabado a tarde, justamente seu dia
de “folga” (tanto da igreja, como do trabalho),iatlo assim a possibilidade de uma conversa
mais prolongada.

Cabe neste momento esclarecer o modo como asistassforam realizadas e, de
uma maneira geral, a postura por mim adotada dutadb o trabalho de campo. Nenhuma
das entrevistas foi gravada, nem mesmo tomei matfsente dos meus interlocutores, com
excecdo das vezes em que fui acompanhada de Aeeapid do Amor. Nessas reunides, a
utilizagdo por Ana de uma agenda na qual anotardaahente o contetdo da pregacao, fez-
me sentir & vontade para proceder da mesma fornaaisAncia do gravador foi uma opcao
minha, uma estratégia de pesquisa, ndo somentegargresenca de um gravador poderia
causar algum tipo de inibicdo nos entrevistadoss, nsabretudo, porque o uso dessa
ferramenta me faria ser vista com outros olhossmaixima de alguém que desejava inquiri-
los ao invés de ouvi-los. Se a ndo utilizacdo @agor me abriu possibilidades outras e me
aproximou dos meus interlocutores, por certo gra&u imformalidade, ndo ha como
desconsiderar algumas consequéncias inevitadveidestacar. as limitacdes proprias da
memoria, além da dificuldade de proceder a umaapZa mais sistematica dos dados, no
sentido de té-los gravados na integra, portargpodiveis a uma constante (re) analise. Certo
grau de informalidade n&o consiste em descontraledescuido no tratamento das
informacdes. Mesmo tendo que recorrer somente adigou retido em minha memdria, a
descricdo de todas as entrevistas me rendeu majgaglenta paginas escritas, além, € claro,
do conteudo das conversas virtuais automaticameqgtgvadas. Mais importante ainda foi
perceber que as portas continuam abertas, inclusintee aqueles com quem soé tive
oportunidade de estar por uma Unica vez. aSeriori 0 recurso a entrevista como
procedimento na obtencdo de dados parece néo tir identificacdo com a etnografia, visto
ser a convivéncia prolongada com os nativos sewipal eixo, considero que no contexto de
pesquisa sobre a Universal, a realizacdo de esttaeedbm os fiéis s6 é possivel quando
instaurada uma relacdo minima de confianca. Portaad situar este trabalho numa

perspectiva antropoldgica, assim o fagco ndo someeltes dialogos teoricos tracados, mas
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também pelas situacdes vividas em campo, a codta:momentos de apreensdo (uma
espécie de seminervosismo) durante os casos deatide (exorcismos) na igreja; dos
preparativos para ir “vestida a carater” na Fest Thbernaculos (mesmo sabendo que eu
poderia ter ido com qualquer roupa); do cuidado efguns dos objetos rituais distribuidos
nas reunioes; das ligacbes ou mensagens dos ntetlsaatores para saber de mim ou para
me convidar ao culto ou a outra atividade da igreja

Vimos que Vitor, Ana, Carol, Sdmia e Roberta voram modalidades diferentes de
pertenca que vao desde uma forma mais individutdiz#é um modo mais integrado e
submetido a esfera de acédo/orientacdo institucidaltodo modo, 0s cinco mantém uma
relacdo duradoura com a igreja e sao diretameimigicgds pela Teologia da Prosperidade ou,
em termos mais proximos a IURD, pela “doutrina ida abundante”, na qual € mobilizada as
nocdes defé racional, fidelidade e sacrificioCompreender como estes principios séo
percebidos por esses fiéis e como sdo acionadasdean da vida cotidiana (nas relacdes
estabelecidas com a familia, no trabalho, nosimlamentos pessoais) constituem o cerne da
reflexdo por mim proposta.
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4 A TEOLOGIA DA PROSPERIDADE NA IGREJA UNIVERSAL

A Teologia da Prosperidade (TP), tal como ficouhemida no Brasil, redne as
crencas sobre cura espiritual, prosperidade finemeepoder sobrenatural da fé. Sua origem
estéa ligada aos grupos evangélicos carismaticokEddsque surgiram por volta da década de
1940, mas que sO vieram a repercutir decisivamaotgeriodo de 1960, momento de
expansdo do televangelismo norte-americano comangea figuras carismaticas que
pregavam a posse pelos cristdos de uma “Vida Almiefgpromessa também enfatizada pela
Igreja Universal. Entre os principais expoentesTdalogia da Prosperidade, do Movimento
da Fé ou da chamada Confisséo Positiva, termosisin8 utilizados nos EUA, destaca-se o
pastor pentecostal Kenneth Hagin, que ao assuldieranca de tal movimento, difundiu sua
mensagem religiosa por inuUmeros paises, tendo aidmaior parte da sua producéo
bibliografica traduzida para o portugués por algsimias igrejas neopentecostais, sobretudo,
pela Internacional da Graga de Deus, que como vifioosiou-se a partir de uma cisao
interna com a Igreja Universal.

Na IURD, o que os socidlogos da religido definemmao Teologia da
Prosperidade aparece mais frequentemente sob o teda abundante, em tese, uma vida
plena de realizagdo das promessas divinas nas fisezs espiritual, afetiva e material.
Embora amplamente difundida e utilizada nos diverseios de comunicagao em referéncia
ao tipo de doutrina apregoada pelas igrejas neepesthis, a expressao Teologia da
Prosperidade nunca foi sequer mencionada nas e=uei® que estive presente, nem por
pastores e bispos, nem por obreiros e fiéis comuass tive contato. O mesmo vale para a
literatura iurdiana (livros de Edir Macedo e Case Cardoso) consultada nesta pesquisa.
Assim, nao deixou de me surpreender a recentevestreom Edir Macedo, transmitida pelo
SBT no dia 26/04/2015, na qual o lider da Igrejaversal, quando indagado sobre a
Teologia da Prosperidade, ratifica a utilizacadetano ao dele se apropriar para defender a
“filosofia” da IURD:

“Eu defino a Teologia da Prosperidade é... é simpla teologia da miséria é a
teologia do diabo, a Teologia da Prosperidadecéladia de Deus.”

[..]

“Olha, eu dou gracas a Deus que fazem essa ayiticands pregamos a Teologia da
Prosperidade, por qué? Porque so os estlUpidosmeamdeologia da miséria.”
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Conversando outro dia com um dos meus interlocsitsobre a entrevista de Edir
Macedo, cuja avaliagdo de sua parte foi muito p@sitperguntei a Vitor se ele ja tinha

alguma familiaridade com o termo Teologia da Prodpde. Como resposta, obtive:

Mas assim essa coisa de teologia da prosperidatip énventado pelos estudiosos
pesquisadores... eh somente um termo so que egojatexistia desde os tempos de
Abrado... por exemplo o rei Salomdo sempre fafdegtas muito altas e de grandes
bens materiais... o termo ele s6 falou pra queeasgas saibam que a pratica se
encaixa nisso. (conversa \hacebookealizada dia 14/05/2015)

Entendo que a resposta de Vitor procurou garaegjitilnidade ao tema das
ofertas, justamente por ter percebido que na dstegva pergunta sobre a Teologia da
Prosperidade veio atrelada a uma indagacéo doligiena respeito das principais acusacoes
dirigidas a igreja, quais sejam: a valorizacdo demns materiais em detrimento da
espiritualidade e a relacdo entre a arrecadacdtintieiro em forma de dizimo e ofertas e o
enriguecimento da igreja.

No seu discurso sobre a prosperidadeigreja lanca méo de uma determinada
concepcao de fé: f& sobrenaturglinico caminho para se alcancar a salvacdo e tmaca
para a conquista da vida bem-sucedida. Edir Maceala;ondicdo de porta-voz da IURD,
escreveu diversos livros para apresentar os funudasielesta fé que, segundo ele, por ser
sobrenatural € tambénacional e inteligente. Nessa perspectivée e razdo deixam de ser
vistas como modos de pensamento irreconcilidvass, pa mensagem da igreja, tornarem-se
partes integrantes de uma mesma “equacdo”. A ditatanoderna (fé/razdo) é entdo
reformulada através de uma nova oposicao: de um éatla a fé natural, emotiva e irracional;
do outro, a fé sobrenatural, inteligente e racioRala sistematizar as diferencas entre os dois

tipos de fé, segue-se o quadro abaixo:

Fé sobrenatural, inteligente e racional: Fé natural, emotiva e irracional:
Fé pratica; fé em acao. Fé tedrica; fé sem atitude.
Pouco afeita a dogmas religiosos Apego as tradi¢coes

Fé positiva (agradecer a Deus e acredita| Fé negativa (lamentacao; valorizacdo do
sua Palavra) sofrimento)

Certeza absoluta na Palavra divina Deixa-se afetar pela duvida

>4 4[...] as préticas de prosperidade na IURD n&o st&rirgem apenas ao ambito financeiro representatio p

dinheiro [...], as nogBes de prosperidade e de vidaakundancia podem ser praticadas e consequengment
reformuladas em todas as instancias da vida” (THRRE2012, p. 62).
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Fé espiritual (saber esperar em Deus) Fé carnal (impaciente)

“Crer para ver” “Ver para crer”

Disciplina, obediéncia incondicional aoq Indisciplina, dificuldade para seguir regras;

ensinamentos da Biblia Sagrada, fidelidal natureza rebelde, infidelidade.
Exige o sacrificio Satisfacdo dos proprios desejos; natureza
egoista.
Independe das circunstancias Depende das circunstancias

A fé guiada pela razéo; conferir finalidadqd Fé guiada pelos sentimentos; sem finalidade
fé; a fé que produz resultados. (racionalmente) orientada; produz resultados
aparentes e inconstantes.

Fonte: préprio autor (a)

E interessante perceber que a fé racional tAoieadat nas pregacdes dos pastores

e bispos da IURD, e em especial, nas palavras oleViadedo, reline caracteristicas que vao
de encontro aos pressupostos basicos do pensameinal moderno, como por exemplo:
crer no invisivel e acreditar que o impossivel paddizar-se independente de toda e qualquer
circunstancia favoravel, aléem de ter que confgsssitivamente as béncaos antes mesmo que
elas se revelem no nivel dos sentidos, no planandgerialidade. Paradoxalmente, essa
mesma concepc¢ao de fé, ao ressaltar seu cardieopinddicando que € preciso agir a fé para
que se produzam beneficios (as bénc¢éos), acalbarpecer

[...] um estimulo a elaboracdo de uma auto-cons@énei qual aquele que participa

dessa dinamica reelabora sua postura de uma fompkad...]. Somente a partir

desta tomada de consciéncia, descrita na leitur@ganzomo um processo racional,

sera possivel uma determinagdo necesséria parjaista. Emerge, dessa forma, a
autoridade individual de conduzir as a¢des no mu(@OMES, 2011, p. 118)

Foi, portanto, considerando esta possibilidadetatd®ntro do préprio discurso
religioso da igreja, também identificada em algurffatas” dos meus interlocutores, que
apontei como um dos objetivos desta pesquisa analimaneira pela qual tais ensinamentos

doutrinarios exercem influéncia no cotidiano déssfem termos de conduta religiosa.

4.1 Por entre os paradoxos iurdianos

Chegamos ao ponto nodal deste trabalho. O pontgreaiende articular o cerne
de cada discussdo proposta nos capitulos antegadesenfim, tentar cumprir o prometido:

trazer a tona a nocao de experiéncia e falar Stdwlgia da Prosperidade na IURD a partir
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da perspectiva dos fiéis, mostrando que o camibkd@para a formulacdo desse problema
de pesquisa deu-se, sobretudo, em funcdo da (seplukrta da dadiva. Assim sendo, o que
entdo seria capaz de promover o0 encontro entreriérpe religiosa, dadiva e Teologia da
Prosperidade na Igreja Universal? A minha respastamelhor, a minha aposta indicaria um
sentido em comum: o paradoxo. Ora, ndo € s6 a Jieotta Prosperidade na IURD que se
apresenta como eminentemente paradoxal ao pramuirdie e razdo através da concepc¢ao de
uma fé racional; adentrar no terreno da experidneligiosa] € também reconhecer que tanto
as realidades com as quais lidamos como as moésdudmanas que |hes impulsionam s&o
necessariamente paradoxais (MARTINS, 2005), ou, €50 sujeitas as ambiguidades e
ambivaléncias inerentes ao ambito da pratica, ¢idiano, da vida. Portanto, o sentido que
aqui atribuo ao paradoxo encontra ressonancia loo gae ele adquire enquanto elemento
definidor da dadiva (CAILLE, 2002; 2013). Diferemtente da contradi¢&o, cujo significado
parece apontar para uma relacéo de incoerénceprdensao falha da realidade, o paradoxo
atua como uma “terceira via”: € componente de utoagio complexa onde as relagbes néo
sdo redutiveis a nenhuma das logicas opostas g dho constituintes. Enquanto a
contradicdo pede uma resolucdo com o intuito deareisas causas da sua inconsisténcia, o
paradoxo deve permanecer no nivel do ndo-resolsido pena de eliminar seu potencial
explicativo: a dadiva s6 existe na medida em qaesita entre obrigacdo e liberdade,
interesse e desinteresse, alianca e rivalidade édmmistico).

Entendo que essa consideracdo a dimensdo constitdid paradoxo na
experiéncia religiosa dos fiéis atingidos pela dg@ da Prosperidade € o que nos permite
reconhecer as multiplas faces da Igreja Universaeino de Deus (CAMPOS, 2033)sem,
entretanto, incorrer na “armadilha” trazida pekadde contradicdo. Esta terminaria por erigir
proposicdes do tipo: é contraditorio ou porqueelaborado propositalmente para confundir
alguém/algo, ou porque as proprias pessoas naocadsecanta da incoeréncia de seus

argumentos e de seus atos:

Para serem absorvidos pelo publico sem ruidos daumicagdo, o0s cultos

tradicionais (e televisivos) se utilizam de umagliagem maniqueista, facilmente
adaptada aos interesses momentaneos da instit@igatesso que em meio a coleta
de dados, inimeras vezes me deu vontade de aberthéis sobre determinadas
praticas dos pastores-apresentadores, mesmo tendmemte as conclusGes da
primeira pesquisa que desenvolvi e que me mostreuacaudiéncia dos programas
€ ativa. Certas acbes dos fiéis eram aparentent@at@absurdas que cheguei a
duvidar da legitimidade das conclusdes de minhgr@dpesquisa, criando um

perigoso sentimento de incredulidade na minha dd@de como pesquisador
(DANTAS, 2012, p. 6).

5 A Dissertacdo (defendida em 1995) da autora foiulada “Emocdo, magia, ética e racionalizacéo: as
multiplas faces da Igreja Universal do Reino deDeu
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O mais interessante no trecho acifaperceber que a declarada énfase no caréater
contraditorio do imaginério neopentecostal e no mmmamento dos fiéis parece lancar o
proprio autor numa contradicdo: ele ndo entendeocaqueles podiam ser a0 mesmo tempo
criticos diante dos programas e de algumas atual@gEepastores nos cultos (identificando
praticas reprovaveis) e ainda assim continuareorediar na palavra veiculada. Neste caso,
as contradicbes encontradas serviram menos pararezsr as particularidades da
religiosidade na IURD do que para aproxima-la daatvo, visdo ja amplamente
compartilhada sobre a igreja.

Conforme eu ja havia dito em outro momento do teattrabalho de campo na
Universal aconteceu de maneira processual, de noodo foi, sobretudo, essa relacdo
prolongada com a alteridade iurdiana a respongawelmodificar a percepcdo que eu,
priori, tinha sobre a igreja e seus frequentadores. Feoigmeportanto, um pouco mais de
tempo de convivéncia e de escuta desse “outro” pareeber que a concepg¢ao de uma fé
sobrenatural (racional e inteligente) ndo se redazcontradicdo, mas antes se apresentava
como um paradoxo produtivo, ocupando o centro ddoge da Prosperidade pregada pela
igreja. Ao se constituir como paradoxo, no sentige |he atribui, a prédica da IURD
consegue transitar entre as fronteiras da mage @ich, da emoc¢éo e da racionalidade, do
econbmico e do religioso, sem, contudo, limitagssgenas um lado dessas dicotomias. A fé
sobrenatural ou fé racional € o conceito nativo @ngloba duas outras categorias
fundamentais: a fidelidade e o sacrificio, tendste@ltimo sua caracteristica principal. Dado
que fidelidade e sacrificio se expressam materiatenatravés do dizimo e das ofetfass
demais caracteristicas da fé sobrenatural - disaipbbediéncia, fé em acéo, fé de resultados,
e fé positiva - costumam ser analisadas como apéndie uma l6gica fechada representada
pela doacédo financeira como “passaporte” para appradade. Sem a pretensdo de
desqualificar ou negar as pesquisas que seguertirgssde interpretacdo, pude observar que
as concepcoes sobifidelidadee sacrificio na IURD, mais que instrumentos de eufemizacéo
para referir-se aos dizimos e ofertas, também bagiam sentido do compromisso religioso e,
com este, o0 esfor¢o continuo por parte do fiel pasenover o reordenamento da prépria vida.

Um dos tracos marcantes das igrejas neopentecéstsgsn duvida, o modelo ja
amplamente replicado da organizacdo semanal dtscilesse modelo, cada dia da semana

é dedicado a um aspecto em particular da vidaadlocfijos temas mais recorrentes sao: cura,

% Ver: “Debulhando o sagrado: dificuldades e powitades no estudo de recepcéo de programas tetevis
religiosos” (DANTAS, 2012).
" O proximo tépico sera dedicado a este tema.
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libertacado, trabalho (vida financeira), familiaéral dos cultos de “avivamento espiritual”. Em
relacdo a tal aspecto, a Igreja Universal contiauser um caso paradigmatico no meio
neopentecostal, visto apresentar um calendario redn@talmente preenchido por reuniées
destinadas a causas especificas. Essa compartpd@erdas cultos tem sido frequentemente
apontada como uma das caracteristicas que refoacatmia da existéncia de um mercado
religioso®, onde o calendario oferecido pela igreja se adbemi® a uma espécie de
“cardapio” através do qual os frequentadores séesefivres para escolher em um dado
momento aquilo que melhor lhes serve, sem, contpdecisar comprometer-se com a
instituicdo, ja que o proprio formato desta viaaitia, e até certo ponto, incentivaria a busca
momentanea da béncéao.

Lembro-me que quando estive na IURD de bairro, anmeobreira que me
abordou perguntando se eu era novata, ficou seenagmtao certo a razdo da minha presenca
na Reunido da Prosperidade, uma vez que eu naeaesliaem busca da minha “vida
financeira”. Sua surpresa adveio quando ela, séatao meu lado, pediu-me permisséao para
orar por mim. Anotando meu nome em seu cadernolialeomo ela se chamava) em
seguida me perguntou se eu estava passando par plgblema, na tentativa de saber qual
area da minha vida necessitava de sua oragdo.elanima resposta imprecisa e genérica de
minha parte, Thalia insistiu para que eu pensassalg@o e logo passou a descrever todos 0s
cultos da semana e suas especificidades, dandagdest importancia de nao faltar as
reunides de quarta-feira e domingo, visto tratadlertema da salvacao e do fortalecimento da
fé pelo recebimento do Espirito Santo. Em divemé#sas situacdes do campo, fosse como
orientacdo dada pelos pastores e bispos, fosseoemersas com meus interlocutores, essa
guestdo da divisdo das reunides segundo cada m@kde ser enfrentado pelo fiel veio
novamente a tona, fazendo-me entender que essddipoganizacdo nédo se reduz apenas a
uma estratégia proselitista da igreja para ampliarabrangéncia em torno de seus potenciais
adeptos. Somente depois de um tempo de pesquispudoconsegui estabelecer algumas
ligacBes (de inicio, insuspeitadas) entre a rededbhalia e os fundamentos do que a igreja
chama de fé inteligente. Ora, o que Thalia ndoneideera o fato de eu estar ali sem
proposito algum, simplesmente a toa, logo, sem uraahperspectiva aparente de desejo de
mudanca. Assim, se os fiéis sdo incentivados atades a frequentar determinadas reunides
de acordo com os problemas que estdo enfrentandononeento e com 0s objetivos que

desejam alcancar néo é pela crenca de que tuda garéir de entdo resolvido magicamente,

%8 O termo “mercado religioso” é utilizado menos coespaco de disputa dos bens simbélicos (dos bens de
salvacdo) do que em seu sentido mais literal.
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mas porque cada reunido, ao conferir finalidadé, sefivolve um tipo de aprendizado em

direcdo a prosperidade:
[...] ao contrario de categorias como “imediatismal’ ‘Biqueza instantanea”, as
categorias que circulam nas publicacdes, nos kdoges cultos, sdo “sacrificio”,
“desafio”, “perseveranca”, “aprendizado” que apaomtpara a producdo de uma
pedagogia da prosperidadeSegundo essa pedagogia, a prosperidade permaamece
l6gica da conquista, porém essa conquista deveam@mdida a cada dia. Seu
aprendizado se da por meio de um conjunto de dismsseducacionais, sédo eles,
cultos, campanhas especiais, reunides etariasslieursos especificos e programas

de televisdo, configurando um importante circui® atividades que passam a
gerenciar a vida e os corpos (TEIXEIRA, 2012, p.diffo nosso).

A principio, dois acontecimentos me chamaram acaterpara essa dimensao
pedagdgic® presente na mensagem religiosa da Universal g@sepa@ucos, foi se revelando
nas experiéncias relatadas por todos os sujeitst& geesquisa. O primeiro deles foi um
encontro espontaneo com uma senhora que, a0 meuaksgistia a reunido de domingo pela
manha. Proximo ao término do culto, no momento em @ bispo convidava a todos a
participarem da reunido de segunda-feira, donanief{@onforme se apresentou) perguntou-
me com um ar convidativo: "vocé ndao vem na seguaadém ndo?". Eu lhe respondi que
nao, que so6 frequentava mesmo aos domingos. Emdaeglirigiu-se a mim dizendo:
"porque € que tu também ndo vem na segunda? Vesegunda, € tdo bom, é pra tua
prosperidade. Tu vem, participa da corrente, quesai te dar uma direcéo, vai te dar uma
ideia boa pra tu abrir teu préprio negocio, prahgarteu dinheiro". Prosseguindo com o
convite, falou: “tem muitos testemunhos de bengfys honra muita gente, porque nao vai
honrar vocé?”. Ao referir-se a honra, dona Betéwg@ perguntou se eu era dizimista, uma
pergunta que soou mais como um aviso de que semistia era prerrogativa indispensavel.
Aproveitei o rumo da conversa e perguntei se elmyda dado algum testemunho. A senhora
me respondeu que sim e me contou brevemente sidaidhiDisse-me que durante muitos
anos trabalhou como diarista, até que um probleenaotlna lhe impediu de continuar na
mesma profissdo. Foi entdo que passou a partidgpaorrente de segunda-feira, onde Deus
Ihe deu uma direcéo: a ideia de fazer trufas deatate para vender. Ela disse que nunca
tinha feito trufas, mas que aprendeu e passoud@évas, o que se tornou sua fonte de renda.

A segunda situacao de destaque a que me refirelsaalconducéo da entrevista

com Samia. A conversa € reveladora do modo comdRDIconsegue agregar sentidos

% Apesar de lancarem mao de bases tedricas difsresa para falar de pedagogia da libertac&o 4Cp608),
seja de pedagogia da prosperidade (Teixeira, 2@l 2)jlizacdo do term@edagogiapor ambas as autoras
assume, a meu ver, um sentido em comum que tamlioét@iana proposta teodrica do presente trabalho:
vislumbrar o tipo de aprendizagem que integra asagem e praticas rituais da Igreja Universal. e @ss
sentido que pretendo reter na discussdo destellcapit
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diferentes para a adesao religiosa. No seu cagmréunidade de ir pessoalmente a Universal
aconteceu por intermédio de sua cunhada que, praddeo convite, disse-lhe: “Samie) td
precisando ir na Igreja Universalpa terca-feira, mas eu s6 vou se tu for comigo”. O
emprego do verbo “precisar’” denota um tipo de apmagdo com a igreja mediada pela
percepcéao de “servico prestado”, cuja relacdomsafido logo a graca seja alcancada: "minha
cunhada recebeu a cura e depois deixou de ir,pemoaneci'. Por que ao contrario de sua
cunhada, Samia permaneceu? Ao falar da sua exgeri@tigiosa, ela nos da pistas de que a
conversao a IURD foi capaz de Ihe dar um suportagegico para a gestdo da sua vida

social, mental e afetiva:

Iris, quando eu coloquei meus pés ali dentro eti gae eu era dali. E me perguntei
como que eu nao tinha ido antes. E eu ndo estraadei E olha que a Universal é
bemdiferente da Assembleia. Tudo o que foi dito, tudo o queptésado ali pelo
pastor eu senti que tinha a ver comigo. Eu entamtth (entrevista realizada dia
16/02/2015, grifo nosso).

Considerei importante explorar o fato de Samiaetedenciado em sua fala a
percepcdo de que a Universal dif@erente da Assembleia de Deus (igreja que frequentava ha
mais de seis anos). Desse modo, perguntei o queiha chamado atencédo na IURD e quais
as diferencas em relagdo a sua experiéncia redigagerior. Em primeiro lugar, Samia
destacou o éxito de ter alcancadiartacéo. Essa libertacao lhe aparece como um processo
de mudanca intima, de carater espiritual, istoldeatacdo de um estado de espirito marcado
pelo nervosismo e pela fraqueza: "Sabe Iris, euuema pessoa muito nervosa, também
chorava por qualquer coisa, vivia assim pelos &ntém segundo lugar, enfatizou: “na
Assembleia é tudo assim, muito em conjunto, pomg@, conjunto de senhoras [da qual ela
fazia parte] que se reanem para passar a Palavra,Universal ndo, na Universal € mais
assim, mais individual né? e a Palavra ali € comdagelo pastor”.

De maneira simples e talvez pouco elaborada, Statua de um dos aspectos
integrantes da mensagem religiosa iurdiana: essdodnia entre o coletivo x individual, em
que a esfera individual tem precedéncia sobre eticol Em seguida, S&dmia faz uma
comparacdo aparentemente improvavel entre a Uaivera Assemblefd Na IURD, disse
ela, tanto nas reunides regulares quanto nas esiegpeciais, “as pessoas recebem muitos
ensinamentos e aprendem a lidar com os probleragsge em muitas situagdes”. O que ndo

Ihe acontecia quando estava na Assembleia de [is.por exemplo, a partir dessa

% E improvéavel, porque a maioria dos trabalhos mecaruma gradagao entre protestantismo — penttisosia-
neopentecostalismo para enfatizar o processo guiesde uma religido mais eticizada até uma quélqmia
um estilo “comercial” relacionado a imagens do comsmo e da comunicac¢do de massa (SIEPIERSKI, 1997)
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experiéncia de aprendizado na Igreja UniversalRfmia atribuiu uma mudancga positiva em
seu relacionamento conjugal.

Dois pontos da fala de Samia nos ajudam a compeeeowtros elementos
componentes dessa Teologia da Prosperidade qugraja Universal, encontra-se atrelada
aos parametros da fé racional. Ainda na introduwigaie texto, chamei a atengcdo para a
retorica da perseguicdo na IURD, informando o quasdo integra sua memoaria coletiva.
Entretanto, como também ja havia salientado, aepargdo nao teria nenhum valor
significativo para a historia da igreja, tampou@agpa doutrina da vida abundante, se ndo
fosse apenas a primeira das etapas de um ciraugtdegn na conquista seu objetivo principal
(GOMES, 2011). Somente uma fé negativa se fixaidperseguicdo” como lugar de fala,
levando o fiel a imobilidade, ao sofrimento e aotiseento constante de humilhacdo. Uma fé
positiva, ao contrario, dinamiza esse circuito enama a passagem da condicao de perseguido
a condicdo de revolta, e desta a atitude de saorifem a qual nenhuma conquista pode ser
alcancada. Nesse sentido, a libertacdo de Samiar é&lp mesma interpretada como o
abandono de uma postura de fraqueza e de nervoditojm ela se V€, e acredita ser vista
pelas pessoas de seu convivio como uma mulher foibeipalmente porque apesar da morte
prematura do filh®}, conseguiu dar uma resposta positiva & recupedgdoto: “Eu podia
viver chorando, amargurada, pelos cantos, trisees néo. Eu sou alegre, sou feliz, levo a
minha vida, ainda que a saudade fique pro restad#d. Aqui, 0 sentimento de superacéo
suplantou o da tristeza profunda, fazendo-a seguifrente.

A libertacdo no contexto iurdiano esta inevitaveiteeassociada a expulsdo do
“espirito devorador”: o diabo. A existéncia de umeerra espiritual entre o bem e o mal
surge, digamos assim, como uma espécie de pringipfulsor de todos os acontecimentos
que atingem a humanidade. A vulnerabilidade hunarecdo maligna do diabo € uma
condicdo sempre latente, porém, passivel de setratieada” pela aproximacdo com Deus.
A igreja costuma ainda enumerar alguns sintomas iqdeariam opressao/possessao
demoniaca, a saber: dores de cabeca constantegsiasro, desmaios ou apagdes, doencas
que os meédicos ndo conseguem diagnosticar, visdealltb e audicdo de vozes, vicios,
depresséo, medo e desejo de suicidio. Além dig&ocimega a ser uma novidade dizer que na
Universal os demobnios sdo personificados nas elgtdda Umbanda e do Candomblé: nos
casos publicos de possessdo nas reunifes, as destidd#io devidamente nomeadas,

®1 O filho de Samia, de apenas 17 anos de idadesefalem um acidente de moto sem o envolvimento de
terceiros. Nossa conversa, que durou aproximadamiés horas, foi constantemente perpassada pelas
lembrancgas desta minha interlocutora.
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entrevistadas, humilhadas e, por fim, expulsasatpocdo fiel. A relativa abrangéncia dos
sintomas acima permite a identificacdo de um casopmtessdo demoniaca sem que haja
necessariamente sinais visiveis de incorporacdo maunifestacdo publica. Ademais,
retomando o que ja foi dito no primeiro capitulo,lil@ertacdo ndo se efetiva pura e
simplesmente pela participacao ritual, emborassjaindispensavel.

De maneira informal e inesperada, quando convemsgvaiaWhatsapf’ sobre
como tinha sido a festa de ano novo para cada oy, Me disse que havia ficado na igreja
(n&o na Catedral, mas na igreja de bairro ondengigaé obreira) com sua familia porque uma
de suas irmas estava passando por um processbedadfo. A ideia de processo é ponto-
chave nessa experiéncia. Quase um més depoisasi@@ca entrevista, perguntei a Vitor se
sua irma tinha melhorado. A resposta foi posite’ale decidiu me contar um pouco mais
sobre a situacdo vivenciada por sua familia. Ndsnd$ meses sua irma teria sido
atormentada por pensamentos ruins, entre os gst@gaeo desejo de cometer suicidio. No
auge da crise, para a propria seguranca e dapifaena, ela voltou a morar com Vitor, sua
mae e 0s outros irmaos. Nas palavras dele, a mdatéria uma mente fraca. Vitor entdo Ihe
disse que ndo adiantava ir para reunidao na igneja, participar de corrente, se ela mesma
nao quisesse ou tivesse forcas para se livrar @mBdra ele, ndo adianta se fazer de vitima
ou vestir-se no papel de vitima: “vocé ndo podecawse deixar dominar por pensamentos
ruins”. Na tentativa de ajudar a irma e, com recEiqyue ela fizesse mal a si mesma, Vitor
me contou que estava escondendo todos os objettentes da casa. Com o tempo,
entretanto, ele percebeu que essa atitude ndalavajumas adiava ainda mais seu processo
de libertacdo: ela precisava encarar a situac&oprater mudar e ter controle sobre si, sobre
0s préprios pensamentos. O perigo ndo esta, poytamt se reconhecer como vitima, mas em

permanecer (mais subjetivamente que objetivamentg)anto tal.

As vezes uma pessoa chega pra vocé e diz: - vom@vai ser feliz. Ai vocé fica

com aquilo na cabecga, vai tomando como verdadeintainalizando, vai ficando

com medo. O medo é a pior coisa que vocé poders¥iicé paralisa, fica com

medo de tudo, sua mente fica fraca e o diabo seveitet de quem tem a mente
fraca, se aproveita desse estado. (Entrevistazadalidia 23/01/2015)

Assim, a palavra tem forca ndo pela crenca no seosto efeito “abracadabfa”
mas pela eficacia performativa da lingua§e(VAFRA, 2002). Em relacdo a este aspecto é

%2 Aplicativo de mensagens multiplataforma que pesrmiicar mensagens pelo celular sem pagar por SMS.
® pelo proprio fato de incutir em seus adeptos ceedeaefeito "abracadabra”, esta teologia exigesdeiensa
dose de fé. Evidentemente, € preciso estar imhiédaxtrema fé para crer que a realidade possanferc@r as
palavras pronunciadas com fé, em nome de Jesuzn® @ode determinar o quanto for, por exemple, o
ficara rico da noite para o dia como num passedtgica (MARIANO, 1996, p. 30).



69

comum ouvir dos fiéis da IURD uma comparacéo cdgregja Catolica. Roberta e Carol, por
exemplo, quando nas entrevistas se referiram gal@atélica foi para dizer ou que achavam
“tudo muito parado”, ou que as palavras “entravamn ym ouvido e saiam pelo outro”.
Roberta, inclusive, chegou a destacar como um deedciais da Universal o seu estilo de
oracao, segundo ela: “uma oracéo forte, uma orqgéde levanta, que te pde pra cima”. Se o
alvo do confronto da guerra espiritual (entre o b= mal) levada a cabo pela IURD é
dirigido as religibes afro-brasileiras, a disputa legitimidade no cenario religioso brasileiro
se faz pelo necessario contraponto a Igreja Catdcprincipal desses contrapontos, também
salientado por Edir Macedo, € a diferenca entreaarforte e oracao fraca, entre fé positiva e
fé negativa, em suma, entre Teologia da Prosperidadeologia da miséria. Na mesma
entrevista a que me referi no inicio deste capitldir Macedo expde a razdo de seu
descontentamento com a Igreja Catélica:
[...] Eu s6 me lembro de ter me revoltado, foi o niwado de independéncia,
guando na idade de 16 anos mais ou menos... a mméi@stava com um problema
grave de bronquite asmatica e as vezes ela fioavaverno quase sem respirar... e
nés sofriamos muito por causa disso...e nés fompega Catdlica num dia de
semana santa, onde eles punham a imagem do costo, @ vela, e flores...como se
fosse um defunto.. Entdo me veio a cabeca, me weimente, me veia
inteligéncia: pera 1a, como é que pode? Eu ndo sei se eu guorele, ou se eu
choro por mim, ou pela minha irma. Quem est4 em gitoacéo, ele ou eu? Eu
falei... Nunca mais na minha vida eu entro numllooano esse... Porque como que

eu poderia estar ali querendo ajuda de alguém spa@ze morto? [...] ali comecou
minha revolta.

Mais uma vez Edir Macedo menciona a inteligéncra@qualidade dessa fé, uma
fé que se expressa constantemente pela metafguaeda, apontando a revolta como atitude
necessaria ao rompimento da acomodacao.

Como vimos, se a distingdo entre fé e sentimentongia todo o discurso
religioso da IURD, tal orientagdo adquire particudantralidade nas reunides da Terapia do
Amor (que acontecem as quintas-feiras) e nos j®jdirecionados ao gerenciamento das
relacdes entre os casais ou familias. Apesar dgr siomo preocupacédo frequente da igreja
desde as primeiras décadas de sua fundacao, agwdjeje dada as relagcbes amorosas surgiu
efetivamente ha mais ou menos cinco anos com gaoridoGodllywood projeto que abriu
caminho para que o tema do casamento protagonigessge parte das prédicas e atividades

promovidas pela igreja. Depois @Godllywood Cristiane Cardoso e o bispo Renato Cardoso,

64 J. L. Austin (1990) elabora uma nova concepcatindeagem e, através do conceito de atos de fakxao
uma identificagdo mais radical entre dizer e fa2elinguagem néo se reduz a sua fungcdo comunicaiive
vez que os atos de fala se constituem como enwxzetformativos, isto é, enunciados que néo ewiseEnao
para fazer acontecer o que se enuncia.
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Seu esposo, passaram a liderar em ambito naciontraeacional um programa disciplinador
voltado para o casamento, e denominado: Escolandor AThe Love Schopl A Escola do
Amor abrange programas televisos transmitidos Relzord,blogs sitese canal ng/outube
além de cursos presenciais ou realizados por wvisde@Encia. O alcance da atuacdo de
Cristiane e Renato tem sido ainda maior pelo socesisgido nas vendas do livro (ja
consideraddest-selley “Casamento Blindado: O seu casamento a provaindgct”. Na
televiséo, nos livros publicados e nos cursos mnadss, Cristiane e Renato sdo apresentados
como palestrantes, e a referéncia religiosa desaé=riais fica restrita a informacéo de que
seu conteudo estd fundamentado nos principiogiasisEsse formato viabiliza a ampliacao
do publico consumidor, aumentando as chances denmmumbros eventuais venham a se
tornar fiéis conversos e de que ndo membros po§ggnconhecer a Universal por uma via
mais legitimada, ja que parte dessa literaturatieenda igreja deixa de ser classificada como
literatura devocional, passando a incluir-se nomsego de “autoajudd®. Apesar de
aparentemente “ndo devocional’, os ensinamentos cuapdem esse programa de
orientacbes encontram-se pautados no necessatgrrdisento entre razao e emocao, entre
fé e sentimento, conformando uma concepc¢ao deifamile casamento que coaduna com a
proposta da Teologia da Prosperidade (TEIXEIRA,220Antes de ser pensado enguanto
uma unido motivada pelo sentimento, pelo amor da pexao, o casamento e a constituicao
de uma familia devem figurar como uma unido plafeejpara acessar a promessa da
prosperidade:

Para os organizadores do curso a comparacdo dmeaisacom uma empresa
baseia-se no fato de que uma empresa — da mesma fjue o casamento —
funciona sempre fundamentada em dois principioshuaca por objetivos e
resultados. Como a empresa, “0 casamento tambénplgstivos e existe para
produzir resultados” [...]. (TEIXEIRA, 2012, p. 123)

O planejamento para o casamento requer uma derarcdgra dos papéis a
serem desempenhados pelo homem e pela mulher. Assito o Godllywood quanto o
IntelliMen®®, projeto ainda mais recente coordenado pelo biggmato Cardoso, atuam no

sentido de ensinar o homem “a ser Homem” e a mtitheer Mulher” conforme a natureza

% Ainsercdo da igreja nesse segmento favorece €huwa Mafra (2013) chamou de “rotinizac&o da ificia
mais abrangente da Universal em todo o campo elieniyéver pagina 11).

% “Formar homens melhores sera o nosso lema. Seef®imnteligentes nossa missdo. Vamos caminhargunto
aprender uns com 0s outros. Mas espere DESAFIOSvaldos Ihe desafiar a ser melhor em todas as deeas
sua vida. E para ser um dos IntelliMen, vocé nyruzdera fugir dos desafios nem deixar de cumpridoascima

de tudo, precisara do ingrediente fundamental pgrander: humildade. Se vocé ndo reconhece quésgprec
melhorar, ndo podemos lhe ajudar. E preciso maisngisculos para ser homem. Carater, inteligéntéaséo
muito mais importantes.” Trecho do Manifesto do j&m IntelliMen. Ver
http://blogs.universal.org/renatocardoso/blog/lirredn/.
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concedida por Deus a cada uNdo h4 na IURD nenhum rompimento significatcom a
definicdo dos padroede géner ja cristalizados por nossaltura patriarci: “Os homens séo
diferentes de nos. Eles foram feitos para se carazes conquistar. NOs lutamos para faze
mesmas coisas que eles fazem e ainda ser maeaespamha do lar. Mas ndés nao sot
eles e ndo podemos querer fazer os dois papéisjsenos prejudiqguemos” (pg. 109). Es
trecho foi retirado do livro escrito por Cristia@ardoso entitulado a Mulher Y, mesmo
nome da Ultimae principaletapados grupos que integram o Godllywc Tornar-se uma
Mulher V exige a adequacdo a um padrdo queolve cuidados com a estética e cor

comportamento.

segunda-feira, 5 de agosto de 2013

Tlista do N-AO Godllywood,

12:10 | Postado por Brenda | (=1
Aparéncia:

NAO usar esmalie preto, azul, verde ou cores neon, esmalies descascados, piercing, tatuagens - na
moda ou ndo, continua transparecendo rebeldia.

NAD usar calcas ou saias apertadas, mini-saias RirrdhIS
ou shorts curtos, blusas ou vestidos tomara-

que-caia, blusas de decotes baixo, calcinha tipo ,ﬂ o / ——,
fio-dental ou pequena demais - n&o Somos sexy &d@é{;&ﬁ/ R -
e sim elegantes & virtuosas. ) ﬁ
NAO usar moletons, jeans ou ténis nas reunides ! -
da Igreja — ndo vemos a Casa de Deus como MG&?}
gualguer outro lugar. Essa regra tem excessdo

para reunides do Grupo Jovem e de
evangelizacdo

Comportamento:

NAD fazer ou se envolver em fofocas, criticar os outros, bullying

NAD fazer auto-critica, se exaltar, ser orgulhosa, ser negativa

NAO fazer ou se envolver em atos de rebeldia

NAD desobedecer ou desrespeitar os pais ou qualquer autoridade espiritual
NAO tirar notas baixas na escola

NAD ter amigas gue facam os itens acima

NAO flertar com rapazes

NAO ser preguicosa

NAO guardar magoas

NAO assistir a Rede Globo

Obviamente tudo acima & justamente para que elas consigam a manter o codigo pelo gual juraram
em cumprir para fazerem parte de Godllywood

Fonte site Godllywood.

Em um dos dias que encontrei Ana para assistironusig a Terapia do Amc
ficamos conversando numa padaria em frente a ignéjmtos antes do inicio do cul
Aproveitei esse momento para Ihe petar sobre a dindmica do gruGodllywoode sobre o
que significava a Mulher V. Ana me respondeu comncpe palavras, tracando uma opos

entre a Mulher V e a mulher “do mundo”, que por seulo de vestir e de se comportar pc
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ser considerada vulgar. Foi entdo que Ana resotreumostrar d.ista do Naoque toda
participante recebe ao entrar no grupo. Como eyuoéa@ ficar com a lista, resolvi procurar
na internet, nos blogs disponiveis, sua versaaalire de fato achei uma muito semelhante,
conforme imagem anterior.

Além dos itens acima, a lista de Ana trazia mais gontos: “nao ir todos os dias
a igreja” e “ndo se relacionar com rapazes incasiulDos itens listados, perguntei o que
significava exatamente o “ndo a autocritica” e gusa o porqué do aconselhamento de néo
frequentar a igreja todos os dias. Em relacdo moepo, Ana me explicou que a autocritica
ai esta no sentido de ndo se depreciar, de naoleeac para baixo. No que se refere ao
segundo, ela me explicou que é preciso tirar unptena semana para cuidar de si mesma e
dar atencéo a familia.

Cada desafio semanal do grupo, isto é, as taref@asigvem ser cumpridas por
cada participante mediante “provas” posteriormeqeesentadas paraBigSistef’, tem a
funcdo de incutir paulatinamente as qualidadeddttas ao ideal de Mulhevirtuosa.
Segundo o livro de Cristiane Cardoso ela deve aeavel, compreensiva, delicada, doce,
forte, disciplinada, habilidosa, batalhadora, respoel, ocupada, criativa, vaidosa, além de
administrar o dinheiro da casa e de contribuir paaumento dos rendimentos da familia.
Apesar de existirem prescri¢cdes disciplinares parhomens, e de haver orientagfes para as
mulheres no momento da escolha do parceiro idabk @ mulher o papel de se encarregar
em prol da manutencéo do lar, enfim, de realizenf$zgios cotidianos para gerir e preservar a
harmonia familiar. Seguindo este topico de disaysgdltemos entdo ao caso de Samia e sua
avaliacdo sobre a mudanca no proprio casamento.

Samia relatou que, ha alguns anos atrds, um dddepras que enfrentava no
casamento era 0 consumo de bebida alcodlica peidonaos finais de semana ou dias de
folga. Embora essa pratica fosse recorrente e nilsgancomodasse, Samia em nenhum
momento da nossa conversa deixou transparecer geimae gue seu esposo era “um
irresponsavel”. Ao contrario, ressaltou suas qadéds como pai dedicado e bom
companheiro. Porém, as saidas para beber desgastarelacido conjugal, intensificando as
brigas e discussdes entre os dois. Samia me dissgagsou muito tempo sem saber agir com

seu marido:

Iris, depois eu vi que eu fazia tudo errado e gqueurnca ia conseguir mudar alguma
coisa daquele jeito. Eu brigava direto porque eavi estressada com a bebedeira;
eu ficava de semanas sem falar com ele; quandohelgava em casa a noite, eu

®7 A funcdo deBigSisteré ocupada pelas esposas dos pastores e bisppatiEa como se fossem orientadoras
de cada participante. S8o elas que coordenam o gyoal e que avaliam o desempenho das participante
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simplesmente colocava a janta dele na mesa e s@isksse comer que comesse, eu
ndo tava nem ai, saia logo de perto; eu desconfielea brigava muitas vezes por
besteira, eu era muito chata também. O problen@oardio era s6 ele (Entrevista
realizada dial16/02/2015)

Este depoimento de Samia, e a percepgdo negastwacdas na época dirigidas ao
marido como forma de puni¢cédo para sua ma condatfgtd, fazem eco as orientacbes dadas
tanto nas reunides regulares, sobretudo na Tedapfanor e nas reuniées de Domingo, como
nas reunides especiais para as mulheres. A suapostara perante o marido (evitar brigas,
discussbes, ser compreensiva e cuidar do lar)ceefduas nogbes basicas que, a meu ver,
permeiam cethosreligioso iurdiano. A primeira delas enfatiza @@lada mulher na esfera
privada: é ela quem deve prioritariamente assunumedo de agente transformador — “esta
sempre sera a ordem das coisas, seja no casamemi® familia — vocé muda primeiro”
(CARDOSO, 2014, pg.62). A segunda nocdo vai ao rgnmoda fé inteligente. A fé
inteligente é aqui representada como o oposto @def@ramocional que, conforme ja supde a
expressado, € guiada pelas emocdes e, por issagié fido pensa em longo prazo e nao
produz resultados. Em outras palavras, as brigasussfes sucessivas e as atitudes de
desprezo anteriormente adotadas por Samia mostnavenpostura que contradiz o estado de
guem passa a ser guiado pelo Espirito Santo.

O recebimento do Espirito Santo na IURD, ainda spja identificado como um
momento de éxtase (uma experiéncia sensorial, @ygegada as vezes por choros e pelo
“falar em linguas”), trata-se ali de um éxtase kmatio. Nao sdo raras as vezes que 0 bispo
em sua prédica faz questdo de ressaltar a diferemiga receber o Espirito Santo e ser
enganado pelas artimanhas do Diabo. Cair no chdiar,gpular, em suma, “perder o
controle”, sdo sinais estranhos a experiéncia siafr@a presenca do Espirito”. Sdmia ndo me
deu detalhes do “passo a passo” da mudanca ndordatento, mas de alguma forma,
associou a adocao de novas atitudes perante oempasbque Ihe afligiam como um fator
importante no desencadeamento dessa transformeadafiobservada no marido que hoje,
vez ou outra, lhe acompanha nas reunides da igreja.

Outra mudanca observada por Sdmia em seu compaoit@nuz respeito a sua

relacdo com o restante da familia (pais e irmdasges [antes da IURD], disse ela:

Eu era aquele tipo de pessoa que queria abracarndancom as pernas. Queria
resolver tudo. Até os problemas que nao eram nkaume preocupava demais com
os problemas dos meus outros irmaos, |4 da casaimlza mde. Bastava uma
ligacdo de la, e eu ja pedia pro meu marido ir miead 4. Ai eu me metia nos
assuntos, querendo resolver, e no final, ndo respada e eu acabava saindo como
culpada. Hoje eu ndo sou mais assim. Ndo € quedeume preocupe. Eu me
preocupo. Mas como eu sei que nao adiantava eu eber,ne@ que aquilo sé me
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desgastava, 0 que eu fago agora? Eu boto meurjbelhio chdo e comego a orar e
pedir por eles. Eu sei que Deus vai agi(#ntrevista realizada dia16/02/2015)

Essa observacdo de Samia e a avaliacdo do seu tamepto, mais uma vez,
revela-nos uma caracteristica da IURD no que tasgwientacdes dirigidas a esfera familiar.
O modelo de familia aqui proposto e enfatizadoréodlelo da familia nuclear: pai, mée e
filhos. E de preferéncia, poucos fillidsNao significa que haja um apelo para o rompimento
dos lacos familiares, antes, trata-se de um distar@nto relativo, porém necessario, para que
todos os esfor¢cos do casal estejam voltados a icu abjetivo:o bem-estar e a prosperidade
do nucleo familiar.

Algumas semanas depois da entrevista com Samia,presisamente no dia 6 de
marco, estive na reunido da Terapia do Amor junto éna. Neste dia, o0 sermdo do pastor
foi justamente sobre a razdo e a emocao na vidanestal, de modo a reiterar 0 mesmo
tema da palestra ministrada pelo bispo Edir Maceglssemana anterior, transmitida por
videoconferéncia para todas as Catedrais do pagsieSum trecho do meu diario de campo

no qual tento reproduzir a fala do pastor:

Por que a vida sentimental de muita gente contimiarrada? Porque as pessoas em
vez de agir com a razdo, agem com a emoc¢do. Akvoa@em me perguntar; e sO
quem age com a razdo é quem é de Deus? E ai ghe digo: ndo. Tem muita
gente que esta fora da igreja e que age com a ea#in muita gente que € de Deus
e continua agindo com a emocdo, com 0 sentimentporEqué? Simplesmente
porque as pessoas continuam escolhendo agir pedg&m Quer ver um exemplo?
As vezes tem muita mulher que ainda durante o mapaciem indicios de como ¢ a
pessoa que ta do seu lado. As vezes o homem § briga, ja pega pelo braco,
aperta, machuca, e com a sua razdo vocé pensaadquabsa frase: “imagine,
imagine...o que? [0 pastor se dirige ao publicdnmixdpara completarem a frase]...
Imagine quando casar!”. Mas ai ao invés de ton@ecsao certa, de aceitar e ver
gue aquela pessoa nao serve pra vocé, o que éogéefaz? Repete aquilo que
muita gente pensa: “Deixa! Quando casar eu fageonelgar!”. Isso acontece? Isso
d& certo? Claro que ndo! E no casamento? Quanthems ndo precisaram agir
com a razao e tomar uma atitude drastica sendothlejez elas nem estivessem
aqui? Talvez ja estivessem mortas? Tem mulher ajodaaceita tudo do marido so
pra ele ndo sair de casa, que aceita amante, @ita aver uma vida dupla. A
emocao, o coracgdo, se guia pela necessidade,amaadComo vocé quer conhecer
0 autor do amor se vocé ndo ama a si proprio? Yéné&ue se dar o valor, vocé ndo
pode depender de ninguém pra isso, Vocé nédo podstegar aos pés de ninguém.
[Nesse momento o pastor chama um pastor auxilia @zbir no altar e ajuda-lo a
teatralizar como se comportaria alguém que sejaaatess pés de outra pessoa. A

% A igreja incentiva o planejamento familiar atragésmétodos contraceptivos para homens e para reslh&
Universal nhovamente se destaca entre as demajasgrer dois motivos: primeiro por incentivar aeinvencao
cirdrgica (vasectomia) como método contraceptivdtadm para os homens; segundo por apresentar
posicionamento favoravel a descriminalizacao databpara além das excecfes hoje concedidas gsbalgiio
brasileira. A opc¢éo pelo aborto surge nesse cantaxino direito de a mulher ter dominio sobre o pedgorpo,
entretanto esse direito ndo se encontra justifigeelas mesmas razfes levantadas pelas bandeirasstam
mas sim pela legitimidade do direito a prosperidadgo que “em tese” o nascimento de filhos “nésejados”
pelos pais em familias ja desestruturadas, coiidbpara o aumento da pobreza, da criminalidaddae
violéncia. Na perspectiva da IURD, “[...] a Igrejat@ia, ao proibir o aborto e outras formas de mhéto
contraceptivo, privilegia a religido sem considexrarecessidade das pessoas” (TEIXEIRA, 2012, pg. 56
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teatralizacdo sempre ocorre de maneira comica e digmlificada, um tipo de
didatica que pretende alcancar a todos que est&anahdo e assistindo]. Diga ai
bem alto; Eu ndo sou qualquer um! Diga! Eu ndowupobre coitado! Diga ai pra
pessoa que esta ao seu lado: vocé tem valor!

Lembro que sai desse culto um pouco em duvida sidbigue modo seguir na
analise do lugar dessa fé racional no modelo disaipdirecionado ao casamento e demais
relacionamentos afetivos, sobretudo, quando refesiol comportamento feminino. Afinal,
fazer o uso da razao poderia tanto justificar unndat sacrificio da mulher (transposto muitas
vezes numa atitude de submissdo “estratégica”) como ato de revolta da mesma,
enxergando na separacdo um meio legitimo paraca @&l a medida para saber se, agindo
com fé, a mulher deve priorizar a luta pela mamg#endo casamento ou optar por sua
dissolucdo? Foi em entrevista com outra interlaeutgue vislumbrei um caminho para
refletir acerca de tal questéao.

Roberta me contou que sempre que pode tenta fefa igelo menos uma quinta-
feira (dia da Terapia do Amor) a cada quinze diasim més, pois segundo ela, “cuidar do
casamento ndo é facil”, mesmo no seu caso em ghesafala e o marido) sao obreiros da
Universal. Roberta lembra entdo que essa “tarefadma ainda mais dificil quando € s6 uma
das partes que procura ajuda. Para exemplifi@melrelatou um caso que teria sido matéria
na Folha Universal, recebendo comentario do prdpdio Macedo. A reportagem contava a
histéria de uma obreira da Universal que sofria @ntonstantes traicdes do marido. Esta
havia pedido conselho a outra obreira para degidine fazer: se deveria ou néo se separar. A
obreira consultada acabou dando o conselho maisetod do ponto de vista do papel que a
mulher deve assumir num relacionamento: a respoiusale de lutar pelo casamento e pela
mudanca do marido. O desfecho da histéria termowu a morte da mulher que acabou
contraindo uma doenga por continuar se relacionaimo o companheiro. Emitindo sua
opinido sobre o caso, Roberta ndo condena a podtum@breira em aconselhar pela néo
separacao. Entretanto, faz uma ressalva, baseddtermaetacao dada pelo bispo Macedo ao

caso:

A mulher nesses casos tem todo o direito de seaemwis a vida dela esta em
risco e ela pode lutar pelo marido mesmo estandarada. O bispo Macedo fala
gue o pastor ou obreiro (a) que esta de fora d&amselho, mas que sé vocé que
sabe 0 que esta se passando é que deve decidir.s®vocé é inteligente, sabe que
esta correndo risco, s6 vocé sabe o0 que vocé passa de casa, vocé que deve
tomar uma atitude” [disse Roberta como que repetindargumento do bispo
Macedo]. (Entrevista realizada dia 11/04/2015)

Foi entdo que Roberta contou-me que recentemendesemhora da igreja veio

Ihe pedir um conselho sobre o que fazer diante dadm viciado em bebida jA ha muitos
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anos. A senhora relatou que ja ndo vivia como d@aldo mantinha intercursos sexuais) e
que o marido s6 bebia e a traia. Roberta, conheadmgerto a situacdo dessa senhora, disse-
Ihe: “se eu fosse a senhora, sinceramente, enhja the separado ha muito tempo. Por que a
senhora so ta sofrendo, ele ja ndo tem mais nadacenhora e ndo mudou até agora, entao
se fosse eu, ja teria me separado”. Continuandopletou: “Mas ai, né, Iris, ela depois foi
falar com o pastor. Chegou pra ele dizendo que separar do marido, e ai o pastor disse que
nao, disse que ela tinha que lutar pelo casamemeise momento Roberta fez uma
expressdo de desacordo com o posicionamento dorpass ndo o criticou diretamente,
apenas apoiou-se hovamente no “ensinamento” do Bidp Macedo de que “s6 quem sabe o
gue ta passando em casa e consigo mesma € a [épsida e se isso a esta prejudicando
muito, ndo vale a pena continuar no relacionamerifoha palavra de Edir Macedo que
Roberta encontra legitimidade para sua postura idergéncia com a autoridade mais
proxima da igreja onde se congrega. A desaprovagéoelacdo ao conselho do pastor me
surpreendeu na medida em que um pouco antes delanesdbre essa reportagem, Roberta
havia me dito que deveria “servir ao marido comeesge a Deus”.

A opinido de Roberta, ao lado do sermdo do pastorennidao da Terapia do
Amor a que assisti, poderiama, priori, ser vistos enquanto contradicdo. Afinal, de que
maneira duas orientagfes tdo distintas (a opc¢do patrificio ou a valorizacdo da
“autonomia” feminina) poderiam surgir como resuléanda mesma fé que, ao ignorar o
coracao e agir pela razéao, ensina o caminho parasperidade? Longe de querer iniciar uma
discussédo sobre género, tal provocacédo pretendduadar a reflexdo sobre a doutrina
iurdiana, visando entender essa abertura para dugio de discursos aparentemente
contraditérios e compreender a possibilidade dst@&xcia de diferentes formas de vivenciar a
religiosidade mesmo entre os fiéis de longa dsta,d, mesmo entre aqueles que, assim como
meus sujeitos de pesquisa, assumem 0 compromissa austituicao.

O que o caso de Roberta esclarece é que para rpresma opiniao contraria a
do pastor, ela ndo precisou buscar referéncia dmo tugar, sendo na propria teologia da
igreja validada pelas palavras de Edir Macedo: ;'®@eavocé € inteligente [...] vocé que deve
tomar uma atitude”.

A centralidade conferida ao individuo como condatas mudancas que pretende
realizar apareceu também na entrevista que fiz\¢ibon. Nesta, ele me explicou que o papel
da igreja, dos obreiros, pastores e bispos é aktpara orientar, mas a decisdo ou ndo das

mudancas depende da prépria pessoa (isso ficoo @arbém quando Vitor me relatou o
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processo de libertagdo da irmé). Talvez essa déwepeesente na IURD possa explicar a
capacidade da igreja em conviver pacificamente gora comunidade religiosa estratificada
que se divide entre frequentadores esporadicos,bmesmem processo de conversao e
membros convertidos (GOMES, 2011). Até mesmo esdtes ultimos, como € o caso dos
meus interlocutores, ndo ha uma homogeneidadexpasi@ncias relatadas.

Carol e Ana, por exemplo, sdo jovens mulheres, ambacidas na igreja, porém
com modos de insercao diferenciados. Apesar danmetde Carol a Universal ter sido
mediado pela Terapia do Amor, esta, ao contraridrge sequer se interessa em participar de
grupos como dsodllywood considerando que o foco esta em assistir asGesird pér em
pratica o que é ensinado. Para Carol, a possididie estar na igreja sem ser alvo de
constante vigilancia a respeito da sua vida, sua8ngias, modo de vestir ou habitos € uma
das caracteristicas que Ihe agradam na Igreja tdaivéd opcéo pelo batismo, por exemplo,
nao se faz por imposi¢cdo, mas por escolha. Pelighrteomo acontecia esse ritual na IURD,
qual o seu significado e quais as condicOes pafeeloser batizado. Carol iniciou sua
explicacéo evidenciando o contraste com a Igrefalica. Disse-me que na IURD as criancas
s6 sdo apresentadas no altar para receber a ungésr ou bisgd e o batismo ocorre na
maioria das vezes na fase adulta, podendo acont@odé®m no periodo da adolescéncia,
existindo, entretanto, uma orientacdo para quersaj&ado, principalmente, na fase adulta.
Carol me falou do batismo como uma decisédo sénmiieo planejada. Nao tem sentido, diz
ela, batizar um bebé, uma vez que ele é inoceatamepecado. A decisdo do batismo exige
uma responsabilidade por parte do fiel para ndacs@ar Jesus como seu salvador da “boca
pra fora”, mas para agir conforme os designios e@sPprocurar ao maximo nao pecar, nao
errar, buscar ter uma vida correta, uma “vida Saft@rguntei & Carol qual era a diferenca
entre ser batizado nas aguas e ser batizado not&S§zinto, se primeiro a pessoa era batizada
pelo Espirito (citei a busca pelo Espirito Sants cultos de quarta-feira e domingo) e depois,

para selar esse batismo, acontecia o batismo nas.dgla me respondeu dizendo:

N&o, é o contrario. Embora tenha muita gente guebee 0 batismo do Espirito
Santo e ndo se batiza nas aguas. SO o Espiritosptateessa alianca. Quando vocé
se batiza nas aguas é um ritual no qual vocé dewide conforme os desejos de
Deus. E s6 quando vocé decide isso é que vocérpodber o batismo do Espirito.
Eu me batizei nas 4guas depois de um ano e meiewuweltei para a igreja. Me
batizei, mas ja pequei, ja errei depois disso, fastei. (Entrevista realizadadia
13/10/2014)

% Fato que presenciei nas reunides de domingo. i béserva um momento préximo ao término do cudi@ p
realizar esta uncao.
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Tentando compreender, indaguei se nesse caso starmaénto o batismo teria
sido “anulado”, perdido seu efeito, e se era petse batizar novamente, caso fosse do
desejo do fiel. A resposta foi: “Pode se batizandeo. Mas nédo € certo ficar desse jeito: se
batizar e pecar, se batizar e pecar. E por isscogysastores orientam a pessoa pra ela se
batizar sé quando realmente tiver certeza”. Compéicacdo de Carol percebi que o batismo
nas aguas € entendido como um ritual que inauguvéda do fiel um novo comeco, porque é
visto como um preparo, o caminho para receber isrhatdo Espirito Santo (que deve ser
duradouro). Logo, a busca por esse batismo esginfio constitui uma procura que se esgota
no momento ritual, ndo devendo ser encarada cone umples emocéo de que o fiel foi
tocado pelo Espirito.

Roberta me falou da experiéncia do batismo de fa@naelhante, explicando que “ser
tocado pelo Espirito” é deixar que “Ele te gui@zet as coisas certas”. Assim, disse ela, ndo
basta falar em linguas, embora este seja um simatlom que o Espirito concede aqueles que
recebem seu batismo. Entretanto, ela reitera:

Mas o Espirito Santo ndo quer s6 que a gente fmjaedo em linguas sabe? Isso
nao € o principal. Por exemplo, eu ndo gosto nuetfalar de outras igrejas, mas eu
conhecgo algumas mulheres que também sao evangédjismasia hora do culto fica

falando em linguas, que deixa o cabelo cresceromgite usa saia quase nos peés,

mas que quando chega em casa quebra o pau conido niartdo, ndo € isso que o
Espirito Santo quer da gente. (Entrevista realiziald 1/04/2015)

Tentando saber um pouco mais 0 que significavauisey caminho correto”,
perguntei-lhe em que sentido e como os obreirolsreiras devem ser um exemplo para 0s
demais fiéis e pessoas de fora. Roberta me respalizendo que a pessoa deve ser exemplo
nao s6 na igreja, mas em casa, no trabalho: “@adem que ser o proprio testemunho”. Para
dar alguns exemplos, Roberta diz que para se tolmairo, a pessoa ndo pode ter o nome
sujo, ou seja, 0 home nao pode constar na listalelsdores: “é como o pastor sempre fala,
gque se vocé comprar alguma coisa de alguém terpagse, e se pedir dinheiro emprestado,
também”. Analisando seu proprio comportamento, Ralmz evitar se meter em fofoca, néo
falar palavrdo, ndo se misturar com pessoas qua dgsesa forma. Ela pontua que uma das
coisas que as pessoas admiram na sua vida, € @tamunido da sua familia, pois, marido
e filhos também pertencem a igreja. Essa seriadasgrincipais formas de dar testemunho.
Roberta ressaltou que néo se trata de querer 1ex @a de pressupor que pelo fato de estar
naigreja, as pessoas nao estariam sujeitas adetgroonfessou-me: “as vezes tem pastor que
vem e fecha os olhos pra muita coisa errada erjétdros que sdo mais rigidos [...]". Apesar

disso, o importante, segundo ela, € procurar prasarsua relagdo com Deus. Para preservar
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essa relacdo € preciso, inclusive os obreiros ¢oneas vigiar a si préprio, vigiar o
comportamento: “sabe por que, Iris? Porque se geb& de vir a igreja, vai se afastando, ou
se vocé deixa de fazer suas oracoes, de buscapiot&c$Santo, Deus vai se afastando e
quando vocé vai perceber isso, ja é tarde demais”.

E a partir das experiéncias religiosas dos sujeiéssa pesquisa que conseguimos
acessar o sentido da imbricacdo improvavel entrsotérenatural e fé racional, ambas
constituindo um par coextensivo que a igreja acimmao meio necessario para a conquista
da prosperidade. Acreditar no Deus do impossivaliteér uma certeza absoluta na palavra
divina é conferir uma constancia a fé, é dar-lhea uazdo para existir mesmo quando as
circunstancias sao desfavoraveis: € confiar nodguies de Deus. Contudo, essa fé
sobrenatural ndo existe sem sua prerrogativa prafcional e inteligente. Se a prosperidade
entendida em seu sentido amplo (bem-estar fisspiriwal, afetivo e materid} é um direito
a ser reivindicado pelo fiel, cabe a ele utilizaaua fé como ferramenta e gerir as mudancas
que vislumbra para sua vida, de acordo com o auyididagdgico fornecido pela igreja
atraveés das reunides regulares, das reunides aspeaos grupos institucionais. Foi esse, a
meu ver, o respaldo que Roberta encontrou paratedide uma situacdo particular sobre a
qual conhecia de perto, destoar da orientagao miEldgastor.

Obviamente, se foi possivel falar até agora daréqusa religiosa inscrita no
contexto da Teologia da Prosperidade iurdiana emaote de aprendizado, permanéncia e
vinculo (sem desconsiderar a coexisténcia de difesegraus de pertencimenté)orque nao
s6 a ideia de fidelidade e sacrifidinltrapassa a sua representatividade encarnadeinwod
e nas ofertas, como de forma reciproca, dizimoegagfao se tornarem mediadores rituais,
tém o seu valor monetéario sobreposto por seu wi@imbolo tornando a analise da relagéo
estabelecida entre fiel-igreja-divindade passiwekdr perpassada mais pela légica do dom

que pela ldgica da compra-venda:

Da nossa relacdo com o simbolo emana um jogo enudgoecabe, desde que isso
nao resulte em comércio racional das coisas, aarnearia mercantil tal relacao; a
relacdo terminaria por fechar-se tdo s6 ao reinwedassidade, o que se resolve pela
emisséo do valor, e ndo pela sua negacéo. (SILUB9 2p. 22).

0“Por isso é que eu gosto da Universal, porquéeki falam de tudo. Ai o pessoal diz: s6 fala depeddade.

Ai eu digo que ndo é. A pessoa sO fala isso pordie conhece”. (Entrevista com Carol realizada dia
13/10/2014)

" “No adianta a pessoa ser fiel somente na igrefiiante dos irmaos e ser infiel & esposa, ao maiithmilia

ou no trabalho etc. Se a pessoa é movida pelddiégente, seu sacrificio se estendera além do, afido até a
sua casa, a rua onde mora, ao trabalho, enfim, queleque ela esteja. Sua conduta deve ser sua ofettinua

de sacrificio. Assim, se ndo ganhar almas peladafara pelo seu comportamento” (MACEDO, 20099).
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E justamente em torno desta aproximacdo operada @mtimensao religiosa e a
dimensdo econdbmica que 0 neopentecostalismo seut@a longo dos anos o segmento
religioso que mais tem gerado controvérsias tamtoeegrupos religiosos com 0s quais
disputa a adesdo dos fiéis, quanto no interior dissussdes académicas. No que tange
especialmente ao debate efetuado nos trabalhasiégicos, o estranhamento por parte dos
pesquisadores costuma se centrar na exacerbadpdragio do dinheiro como elemento
fundamental da espiritualidade neopentecostalriBuatéo de positividade ao dinheiro e sua
ressemantizacdo como algo sagrado, a medida queesiansmuta na qualidade de dizimos
e ofertas, causa surpresa quando n&o indignacd®, agpeoximacdo entre duas esferas
tradicionalmente tratadas nas demais religidesospel@d oposi¢cdo, a0 menos por uma postura
que antes preza pelo distanciamento, prevaleceldgiaade que a presenca do dinheiro, de
ordem profana, macularia a ordem sagrada do esplgmso. De que maneira um objeto
gue habita a profanidade da vida ordinaria, queséntbolo maior do utilitarismo moderno e
gue serve, sobretudo, a interesses secularesarfigguele mesmo, como elemento de uma
oblacdo que permite o contato entre o0 mundo proéanomundo sagrado? A reflexdo que

proponho segue apostando na dadiva.

4.2 Os caminhos da dadiva na Igreja Universal

O sistema da dadiva, conhecida teoria maussiamapreende um sistema de
prestacdes totais que envolvem a triplice obrigalgBoatos de dar, receber e retribuir bens
materiais e/ou simbolicos, presente nas mais \asieglacdes sociais. Ao identificar a dadiva
como “fato social total”, Mauss procura chamar efenpara o carater multiplo dessas
prestacfes, de modo que a natureza dos bens modwzitrocados, ndo encerra apenas 0
valor material que venham a possuir, mas tambénsobretudo, o valor simbdlico,
correspondente ao significado atribuido pelo imtlivi (pertencente a uma determinada
coletividade) a coisa trocada. Depreende-se daondgdotalidade o pressuposto mais geral
de que a sociedade é constituida por fendmenostdeena econdmica, cultural, politica,
religiosa, moral etc., e que sendo assim, a teatatie estudd-la ndo deve ceder a
absolutizacdo de nenhuma dessas dimensdes, unguegetpdas em graus de importancia
diferenciados fazem-se presentes nos mais diveatasssociais. E o caso, pois, do sistema de
dadivas e contradadivas.

Com base nos textos etnograficos sobre as socedadPolinésia, Melanésia e
de algumas tribos americanas, Mauss percebeu duecas estabelecidas entre os diferentes
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grupos e entre os seus proprios membros, ndo keav@an com vistas a um fim especifico
de ordem material ou meramente econdémico:
Ademais, 0 que eles trocam ndo sdo exclusivamemte du riquezas, bens méveis
ou imoveis, coisas Uteis economicamente. S&o, adéegudo, amabilidades,
banquetes, ritos, servicos militares, mulheregncas, dancas, festas, dos quais o
mercado é apenas um dos momentos, e nos quaisuéacéio de riguezas nao é

sendo um dos termos de um contrato bem mais gebsne mais permanente
(MAUSS, 2003, p. 190-191).

Assim, a “dadiva-troca” se diferencia da simplexadr mercantil, na medida em
que ela atua, antes de tudo, para a constituicdacdcocial e, nesse sentido, carrega consigo
uma moral, um sentimento de respeito e comprompEsa com aquele com quem se
estabelece o vinculo: “A finalidade é antes de tudaral, seu objetivo é produzir um
sentimento de amizade entre as duas pessoas @agle, se, a operacdo nao tivesse esse
efeito, faltaria tudo” (MAUSS, 2003, p. 211). Selgetivo ultimo, portanto, fundamental, da
circulacdo de dons reciprocos, € 0 estabelecinem@tgermanéncia da alianca, os bens que
circulam, isto €, as coisas trocadas, ultrapassanvaor material, logo, sua utilidade prética,
e passam a conter um valor simbdlico, valor esgifiievando algo do doador: “Mas por ora,
€ nitido que, o vinculo de direito, vinculo pelassas, é um vinculo de almas, pois a propria
coisa tem uma alma, € alma. Donde resulta queapesalguma coisa a alguém é apresentar
algo de si” [dem 2003 p. 200). Decorre dessa forca que resideenodmado, do “espirito da
coisa dada”, as obrigacdes de receber e retritiero presente recebido, trocado, obriga, é
gue a coisa recebida ndo é inerte. Mesmo aband@®olaloador, ela ainda conserva algo
dele” (dem 2003, p. 198).

A circularidade das prestacfes totais, do sistemaddédiva, s6 pode ser
compreendida pela complementaridade existente estatos de dar, receber e retribuir. Se a
obrigacao de retribuir € a garantia Ultima de qdédiva retorne e se movimente no fluxo da
vida social, esta sO se torna possivel pelo atogid de dar. Nas palavras de Mauss “recusar
dar, negligenciar convidar, assim como recusabecequivale a declarar guerra; € recusar a
alianca, a comunhao” (MAUSS, 2003, p. 201-202).r@ua obrigacdo de receber, se verifica
importancia equivalente, pois “ndo se tem o dirdéaecusar uma dadiva [...]. Agir assim &
manifestar que se teme ter de retribuir, é temraddéficar calado’ enquanto néo se retribuiu.
De fato, é ja ‘ficar calado’. E ‘perder o peso’ sk nome” iflem 2003, p. 247). Dito isso,
conseguimos entdo compreender a afirmacdo mausitagaedar é a esséncia da dadiva
enquanto queetribuir € toda a dadiva, permitindo assim que se estabeleca um sistema de

reciprocidades de carater interpessoal. Nessersistie reciprocidades dois dos valores mais
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importantes para os atores envolvidos sdo a horrgoeestigio. Aqui reside outro ponto
central da diferenca entre a troca na logica davdas a troca na l6gica mercantil. Nesta, a
relacdo uma vez baseada nos termos de compra &,\@®gde de fato conta é a satisfacao do
interesse particular de cada um e a relacdo sa fioch o término da transacdo. Na dadiva-
troca, se 0 que € relevante é a honra e o prestigientimento de posse desses valores sO
pode ser mediado pelo ato de reconhecimento do comn quem se estabelece o vinculo,
relacédo que, ao contrario da anterior, supde didade.

Em suma, a natureza da dadiva é marcada por suguadaslole, uma vez que
permite combinar dentro de um mesmo sistema, osnssios de obrigagdo, liberdade,
interesse e desinteresse. Mas entdo como isse&g@sCom relagdo ao paradoxo obrigacéo
e liberdade, Godbout (1998, p. 47) coloca que

Refletir acerca da dadiva é, na verdade, tentapoeender o que é uma obrigacao
social ou moral. [...]. Em outras palavras, obsee/aempre a obrigacdo sob forma
institucional, sob forma de regra, que consistd@mecer uma razao externa para a
acdo, em encontrar uma causa para o movimento tdsgonda alma que faz com

gue se tenha tendéncia a dar e a retribuir, moorsm o qual nenhuma sociedade
pode existir. [...] A "verdadeira" dadiva é um gesticialmente espontaneo, um

movimento impossivel de captar em movimento, unmaggabdo que o doador da a si

mesmo, mas uma obrigacao interna, imanente.

Percebe-se que o sentido dado a obrigacdo, naepvspda dadiva, é diferente
do sentido usualmente aplicado (materializado poa vegra exterior e clara que exerce um
poder coercitivo sobre os individuos). Na fruicé ahdiva, a obrigacdo € sentida pelo
individuo que deseja estabelecer um lago socialddwro. Em outras palavras, significa dizer
que na sua liberdade, o agente social escolhegantsé a outrem em prol da manutencéao do
vinculo com este, em prol de algo que s6 podecessado, @riori, se o gesto for gratuito,

espontaneo e, nesse sentido, desinteressado, cooasmdo valor-confianga:

O valor-confianca constitui um atributo que apesmslesenvolve primariamente no
nivel das relacGes da dadiva, no dar ao outroitgatante um crédito de honra, no
acreditar que ao se dar esse crédito a alguénedeatribuido com algo que faca
circular adequadamente a confianca inicialmentesiggdla (MARTINS, 2005, p.
57).

Tal carater desinteressado da dadiva visa a demaadanto, uma oposicao a
nocao utilitaria e privada do interesse preponderaa economia de mercado.

Por fim, € importante dizer que, embora a matéiiagp para a formulacdo da
teoria da dadiva tenha se dado a partir de invagiegs de sociedades tidas como arcaicas ou

tradicionais, Mauss (2003, p. 188) em &msai sur le domliz “[...] ter aqui encontrado uma
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das rochas humanas sobre as quais sdo construddsasnsociedades”, 0 que em outras

palavras, significa dizer que nas sociedades madgern

Uma parte consideravel de nossa moral e de nos§ariprvida permanece
estacionada nessa mesma atmosfera em que dadivgacdlo e liberdade se
misturam. Felizmente, nem tudo ainda é classifiedermos de compra e venda.
As coisas ainda possuem um valor sentimental, dseu valor venal, se é que ha
valores que sejam apenas desse género.

E, pois, considerando a atualidade da dadiva, cof@s elementos apontados a
partir da perspectiva maussiana, que a utilizasescaclente para compreender o significado

dos dizimos e ofertas na Igreja Universal no cdotda Reunido da Prosperidade.

4.2.1Fidelidade e sacrificio na IURD

[...] a verdadeira descoberta teorica feita por
Mauss no Ensaio sobre o dom reside no seguinte:
expondo claramente a dimensdo agonistica do
dom, ele nos oferece os primeiros fundamentos
sélidos de uma percepcao do dom que, sem negar
a sua efetividade, ndo o reduz nem ao calculo dos
interesses materiais nem a dissolucéo sacrificial e
negadora do ego. Nem ao interesse nem ao
desapego. E desse conceito de dom, um conceito
gque ndo seja logo de inicio modelado pela
religido e pela linguagem auto-sacrificial, que se
deve partir para tentar tornar inteligivel o
sacrificio e, indo além, a religido.
(Alain Caillé)

A escolha pela chave de leitura da dadiva comonaltiea tedrica para se pensar
a relacdo estabelecida entre fiel/igreja/Deus nutesbo da Teologia da Prosperidade na
IURD, cuja mediacéo ritual com a esfera do sagddise, sobretudo, através de dizimos e
ofertas, atende a possibilidade de escapar ao mesnpo, tanto do viés que reduz a triplice
obrigacdo delar, receber e retribuir & reciprocidade simples contida no “toma-la-d4-ca
como da perspectiva oposta que vé na oferta saakidi profunda expressédo da abnegacao de
si. Em outras palavras, a potencialidade da tenaassiana reside justamente no fato de que

o dom nédo pode ser apreendido nem pela l6gicatagoésn pela légica altruista, logo, a sua
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riqueza teorica ndo estd em uma suposta purefagjaisso no segundo capitulo), mas sim,

no seu carater, ja enfatizado desdensaiq profundamente paradoxal e ambiguo, agregando

num mesmo sistema, poélos de agdwiori considerados auto-excludentes:
O dom é com efeito, [...], indissociavelmente "liveeobrigatorio” de um lado,
interessado e desinteressado do outro lado. Obrigatiado que ndo se da qualquer
coisa a qualquer um, nem quando se quer nem codaj@que 0s momentos e as
formas do dom sé@o com efeito instituidos socialmé¢nt]. Mas, inversamente, se
ndo houvesse ai sendo simples ritual e pura mecéexpressao obrigatdria dos
sentimentos obrigados de generosidade, entdo radana verdade cumprido, visto

que mesmo socialmente imposto o dom ndo pode gaehtido a nao ser em uma
certa atmosfera de espontaneidade (CAILLE, 20139).

O questionamento a respeito de como se efetuaagarcelentre obrigacao,
liberdade, interesse e desinteresse na IURD spay&ggnto, vinculado a reflexdo acerca da
instituicdo dos dizimos e ofertas. Mais uma vemagoria dos trabalhos de pesquisa sobre a
igreja recorre ao efeito de contradicéo para evdideruma incompatibilidade estrutural entre
discursos que se auto-anulam: afinal, qual a eagdic para que, diante de tantos apelos
explicitos de pastores e bispos pela doacdo deeidinios fiéis (principalmente os mais
compromissados com a instituicdo) continuem a mepgae ndo sdo obrigados a dar nada?
N&o € incomum observar que muitos autores chegafazer alusdo ao principio da
reciprocidade para explicar o tipo de relacdo edtalla. No entanto, a identificacdo feita
nesse caso ao principio da reciprocidade (LévuSslaou ao modelo de obrigacdes
reciprocas (Mauss) esgota-se na constatacdo de® gueciso “dar para receber”. Nesse
contexto, diferentemente do que prop&e Caillé achty lido acima, o paradoxo da dadiva é
pouco explorado, de modo que as analises privileg@abremaneira o polo da obrigacédo e do
interesse. O polo da liberdade e da espontane&atkncionado como da ordem da “ilusao”,
justificado por uma relacdo de crenga, no sentidqual ja opomos o0 conceito de experiéncia
(rever capitulo 2).

Entendo que sob a ética da dadiva, a relacdo cainheiro na IURD, quando
este adquire o formato de dizimo e oferta, sO pedesclarecida por intermédio das nocdes
de fidelidade e sacrificio. Se as controvérsias cjeeilam em torno da Igreja Universal
foram deflagradas, em grande medida, em funcéaetseipca do dinheiro nos seus rituais e
liturgia, a constante referéncia a IURD como “alfede repugnante” (MAFRA;
SWATOWISKI; SAMPAIO, 2010) da-se néo tanto pelatitugcdo do dizimo, mas sim, pela
dindmica das ofertas.

O significado atribuido ao dizimo na Igreja Uniadmsdo difere muito da forma

como ele é percebido nas demais igrejas evangétleasrigem pentecostal: o dizimo
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corresponde a dez por cento de toda renda fixaxtva que é recebida pelo fiel. Tornar-se
dizimista é reconhecer que na hierarquia de paded, a figura de Deus deve ocupar o
primeiro lugar. Na entrevista com Samia, a expredsdsa hierarquia foi mencionada quando

ela me falava sobre sua vontade de se engajar miaidana Igreja Universal:

Ah Iris eu tenho o sonho de ser obreira. Antes aideate com minha perffacu
tava me preparando ja pra entrar pro grupo de eliaagdo. Mas assim, essa
decisdo tem que ser bem pensada, porque eu sou, &8Seu decidir entrar pra a
obra, eu tenho que me dedicar ao maximo, fazerlbomgue eu posso. E eu tenho
consciéncia de que agora isso ndo € possivel. # €mno o pastor fala: em
primeiro lugar esta Deus, em segundo lugar venmdlifae s6 depois vem as outras
coisas.

E interessante que nas palavras de Samia ndo héa asseciacdo entre
engajamento pessoal na “obra” e agdo que concémtgdpde a Deus, revelando que, se ha
uma flexibilidade quanto a participacdo direta enmjgtos de evangelizacdo na igreja para
membros ja convertidos, 0 mesmo ndo se pode dizespeito da regularidade em dar o
dizimo:

Pode-se dizer que a IURD centraliza os fluxos ddivdana medida em que néo
apenas centraliza o recolhimento de dinheiro, mabém a sua distribuicao. O fiel
gue enriquece e permanece na lgreja Universakatipénte, ndo é aquele que
assume a generosidade nos moldes catdlicos, ddaderi Ao invés disso, ele
continua a destinar seu dinheiro a instituicdoareané de sacrificio. O tipo ideal do
iurdiano rico é aquele que ao invés de promqwatachspara os mais pobres

diretamente, o faz apenas indiretamente, ao dimacia dadiva a denominacéao.
(SWATOWISKI, 2009)

A entrega regular do dizimo que confere ao fidbtus de dizimista constitui uma
atitude que marca a decisdo de compromisso rebigios a igreja. Quando Samia me falava
da transicdo da Assembléia de Deus para a Igrejeetdal, visto que durante um periodo ela
chegou a frequentar as duas ao mesmo tempo, asimsfazimento dos lagos com a antiga
igreja foi por ela destacado no momento em quendeibe dizimar na Assembléia, passando a
fazé-lo somente na Universal. Assim, no contextaddatrina da abundancia, enquanto o
dizimo implica fidelidade, obediéncia e reconhecitoga oferta implica renancia, confianca

e sacrificio. Mas de que modo a oferta se configuma@o sacrificio? Diferentemente do

2 Samia sofreu ha mais de seis meses um acidentésdomque feriu gravemente sua perna direita.l&@ore
detalhado do acidente e do processo de recupet@p@do boa parte do tempo de nossa conversa. Sammzef
contando de que modo Deus tinha operado o milagsua perna, cuja situagéo por diversas vezevdtiada
“como sem solugdo”: alguns médicos disseram-lhesquia preciso amputar a perna ou fazer um enx@étmia
pediu desde o primeiro momento no hospital quarsei, também fiel da Igreja Universal, tirasse $otie cada
etapa da recuperacao, pois, segundo Samia, astotosam como prova do testemunho que ela inandacasa
de Deus. E assim o fez. S&mia mostrou-me com aktgia, ao ser testemunha do milagre de Deugadrici
deixada pelo acidente.
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dizimo, ndo existe um valor fixo para a ofertaretanto, conforme lembrou Caillé, “ndo se

da qualquer coisa, a qualquer um, nem quando nera se quer”:

N&o se “da qualquer coisa”, ou aquilo que néo feegehca para quem oferece. Ela
tem que ser santa, pura e sem defeito, e para tantaque haver temor no coracao
do ofertante quando for apresentada no altar. Heéedeonsiderar que ela ndo esta
sendo trazida para o sacerdote, mas para Deu dadmbmem de Deus quanto o
ofertante tem que estar vivendo um padrao de satgidceitavel por Deus para
poder ao menos tocar na oferta. (MACEDO, 20012p. 3

Para ser perfeita, e aqui se revela sua face maisogertida, anelhor oferta é a
maior que o fiel pode dar a partir de uma avaliacdo w#s €£ondicdes, afinal, “ndo se da
aquilo que nao ira fazer falta”. Se o fiel doa a®e0 que “sobra”, e pede muito, significa que
seu coracdo ndo esta verdadeiramente em Deus. iAo, se ao doar, ele renuncia, €
porque deu prova de que o fim ultimo de seu atsta@belecer uma alianca com Deus, antes
mesmo de obter a béncdo: “Em tudo na vida, quematemaos abertas para dar, as tera
também para receber” (MACEDO, 2009, p. 111). E @@sssmo sentido que Mauss destaca
a cuidadosa diferenca entre a dadiva-troca e desnqwca econdémica. Se o individuo ndo se
lanca na relacdo pressuposta pela natureza daadamhv a grandeza de alma necessaria, diz-

se que ele empreende apenas um intercambio coimercia

Se quiserem, pode-se dar a essas transferénciaseode intercAmbio ou mesmo de
comércio, de venda; mas é um comércio nobre, aee&tiqueta e generosidade; em
todo caso, quando é feito com outro espirito, estavile ganho imediato, ele é o
objeto de um desprezo muito acentuado (MAUSS, 200340).

No circuito® apontado por Gomes (2011), cujas etapas anuncieammho que

deve ser percorrido para a aquisicdo da prosperidadacrificio ocupa um lugar central: a
etapa que possibilita a transicdo entre a revolt @nquista. Assim como no caso da
perseguicdo, a conotacdo do sacrificio na IURDu@ @ faz se distanciar da forma como o
tema é tratado na Igreja Catdlica) ndo implica seaeamente em conferir destaque ao
sofrimento. Todo sacrificio ndo pode perder deavistlireito a vida abundante: “o sacrificio €
aquilo que a gente precisa fazer pra chegar nosososbjetivos”, disse-me Vitor em
entrevista. Na IURD existem varios tipos de ofertdgumas estéo vinculadas a distribuicdo
da Folha Universal, outras vinculadas a aquisigilivdbs da igreja e outras mais fazem parte
das campanhas de fé lancadas nas reunides. Nestfigis sdo convocados a pensar qual
seria a melhor oferta, isto €, se vai pegar apemagrnal ou se vai pagar uma quantidade a
mais para ajudar na evangelizacdo; se vai adgggnas um livio ou também dar um valor
que possibilite a distribuicdo dos livros nos piagesociais da igreja; quanto as correntes (que

ao contrario das campanhas, sao frequentes), aime@ga a estipular alguns valores para a

"3 perseguicao-revolta-sacrificio-conquista.



87

oferta, apresentando uma variacdo que permiteliziaba participacdo da maioria dos fiéis.
Sazonalmente, existem campanhas nas quais a Kagidéicial € somada a logica do desafio,
cujo caso exemplar € a Fogueira Santa de Israelnpta de rodapé na pag. 51). Além de
associada ao sacrificio, a légica do desafio estsepte em praticamente todas as atividades
dos grupos da igreja: a linguagem e a dinamic&addllywoode dolntelliMen sdo pautadas
em desafios semanais, assim como o Forca Jovenviénerdado através de competicBes
entre os subgrupos que o integram. A igreja peoentdo recriar internamente um ambiente
de disputa que caracterizaria a “vida real”:

A vida é uma guerra, escuta o que eu to te fal@nd®6 vence aquele que tem fé.

Nessa vida ou vocé mata ou vocé morre... ndo telim@j ninguém vai pra guerra

com um violdo debaixo do braco, na guerra, vocéaajuerra pra lutar, pra matar

ou pra morrer, ou vocé vence ou vocé é vencidor (Bdicedo em entrevista ao
SBT).

A declaracdo de Edir Macedo nos conduz a avaliaragdadiva na Universal é,
sobretudo, dadiva agonistica, rivalidade pelo ddoutra forma de guerra, portanto”
(CAILLE, 1998). Nesse sentido, ser desafiado aifizar e ao mesmo tempo desafiar a Deus
com uma oferta de sacrificio, ndo significa rivatizontra Deus, masom Ele, econtra o
Diabo. Segundo Vitor,

A pessoa pra chamar a atencdo de Deus numa d#deildla ndo vai conseguir
chorando e se lamentando que eh sentimento...npastia do momento que ela
toma uma atitude positiva que vai fazer ela sajudka situacéo... ter fé é chegar a

um extremo mas ndo eh um sentimento eh uma ati{Qdeversa viaVhatsapp-
dia 02/06/2015).

Em nossas conversas por telefone e mesmo na ockesérevista, Vitor sempre
conferiu positividade ao desafio, afirmando quep@ssoas sO tém forca para “conseguir as
coisas” quando, enfim, sdo desafiadas. A percedoameu interlocutor recupera algo que
Mauss (2005) ja havia falado a respeito das foqees atuam em todo ritual de sacrificio:
neste, ndo é s6 a vitima (no caso da IURD, o dinhgue se modifica enquanto objeto de
consagracao, adquirindo um valor espiritual queiamadrelacdo com o sagrado; o fiel que
fornece a vitima € também religiosamente transfdoma

Vocé vai aprender quem vocé é, a partir do momepi® vocé € levado ao

sacrificio. Vocé s0 vai se conhecer, ou conhecsuas forgas, se vocé for levado ao
sacrificio. SO vai conhecer a si proprio, a suasé&y relacionamento com Deus,

™ Cada grupo tem seu grito de guerra que s6 podeasgado na reunido do Forca Jovem se eles tiverem
alcancado a meta do nimero de pessoas levadagja #&ravés do grupo (incluindo membros assiduos e
convidados). Além disso, existem competi¢cdes dealazanto, animacgéo etc. H4 metas quanto a argfada
dinheiro por meio de rifas e vendas de comidas gagariar fundos de reserva para aluguel de 6milpara a
realizacdo de eventos internos.
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guando vocé for levado a uma situa¢do que vai reqde vocé a expressdo daquilo
gue esta dentro de vocé. Entende onde eu quer@aréh&ym ou ndo? Enquanto a
sua vida esté boa, um dia as coisas vém, em o@itrovai vivendo mais ou menos,
vai empurrando com a barriga, vocé ndo conhecdosga, vocé ndo conhece a si
préprio. Eu digo forca em relacdo as situacfesidta Was quando vocé é levado a
uma situacgdo critica, extremamente critica [...] mideo que quero dizer, sim ou
ndo? E ai que vocé vai manifestar, é justamenteet@omomento de profunda
angustia, aflicdo é que vocé vai manifestar sewdagwmiro carater, ou a sua
verdadeira fé (Bispo Macedo, Sede Mundial, 2002dapOMES, 2011, p. 111).

A Fogueira Santa €, por exceléncia, a campanhaé dgué exorta os fiéis a
fazerem o melhor sacrificio. A ela estdo associambsnaiores testemunhos de vitéria e
mudanca de vida. Vistas “de fora”, campanhas cossa soam como verdadeiro absurdo,
pois, de que forma muda-se uma realidade doand® m&p se tem? E interessante perceber
como a “irracionalidade” presente no ato inicial sierificio financeiro s6 produz o efeito
desejado quando é capaz de acionar o tipo de ediciade que caracteriza a fé inteligente:
E que tem gente que na época da Fogueira Sans® asforca, procura um meio
para conseguir a oferta, e até consegue cumpritm Was ai depois que passa o
periodo da Fogueira Santa, a pessoa se acomoda esfierando o milagre cair do
céu. E ndo é assim, ndo é feito passe de magiEagheira Santa serve mais como

estimulo. E vocé que constroi o milagre na sua,dancé que faz por onde o poder
de Deus se materializar na sua vida. (Entrevista \¢tor)

A fala de Vitor infere que o principio da fideligad sacrificio deve ultrapassar a
materialidade do dizimo e ofertas e estender-sa p#m do altar, promovendo uma
transformacao perante as situacdes da vida catidian

Para compreender o sentido das ofertas em dint@&oanportantes e centrais na
Universal, é preciso entender que o dinheiro, $odecea partir da Teologia da Prosperidade,
passa a ser religiosamente visto na sua positejgaas funciona como ferramenta de Deus a
ser administrada pelos fiéis, sacerdotes e igmgtermundo, para a expansao da sua obra na
terra. Em segundo lugar, o dinheiro se convertesagrificio porque carrega consigo parte da
vida das pessoas para ser conseguido (tempo, sueligéncia e esforco). Em outras
palavras, existe uma correlacao intrinseca erabalino e geragéo do sacrificio:

[...] Ndo existe outra forma... Pra vocé receber@vimmn que dar... E a lei da vida,
pra vocé receber seu salario vocé tem que trabathanés, se vocé nao trabalha, se
vocé ndo planta seu trabalho, vocé ndo vai terettioh. Se vocé fica esperando que
alguém venha te alimentar, vocé vai morrer de forneé tem que trabalhar, vocé
tem que usar a sua capacidade, o que Deus Iheaglexgndi¢ces que vocé tem...
Entdo nds ensinamos as pessoas a plantar, a pfedacrificar, para que ela venha

despertar sua prépria fé, para que ela venha f@ca, o poder da fé que ela tem e
gue esta adormecida... Se vocé nao der, vocé naeogber. (Entrevista de Edir

Macedo)
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A frase “esperar que alguém venha te alimentatg por Edir Macedo vai ao
encontro da frase “esperar que o milagre caia dd, cita por Vitor. A postura de meu
interlocutor parece contradizer a percepcdo ampitamdivulgada de que a Teologia da
Prosperidade alimenta a fantasia dos fiéis emrsarem milagrosamente ricos. Obviamente,
esta possibilidade nd&o se encontra eliminada, smwe quando lidamos com uma
comunidade estratificada. A propria declaracdo der\Ao dizer “é que tem gente que pensa
que a Fogueira Santa é loteria” reconhece esse d@p@xpectativa entre alguns fiéis,
associando-a, logo em seguida, ao fracasso. Rlartpremissa weberiana de que ha uma
afinidade eletiva entreethos religioso e ethos econémico para analisar a Teologia da
Prosperidade na IURD, conforme o fez Lima (200@ygr primeiro capitulo], e identificar
que a eticizacdo do sacrificio se faz mediantdagd&e que mantém com o trabalho cotidiano
dos fieis (TEIXEIRA, 2012) ndo visa a estabeleagaawcorrespondéncia entre a ética puritana
da Reforma e a ética proposta com a Teologia dspBriolade. Antes, pretende ao menos
supor a existéncia de um tipo de orientacdo étmladada e guiada pela promessa da
prosperidade.

Foi interessante também perceber como Vitor enteaslecriticas externas
dirigidas a IURD. De acordo com sua visao, 0 queessoas ndo aceitam “é o fato de dar
dinheiro...” e a razdo do incbmodo com essa prétigal, segundo ele, “é porque isso [0
dinheiro] tem se tornado o deus de muita gentetbr\éntédo se utiliza do mesmo argumento
elaborado pelos que ndo simpatizam com a Univéesalfuncdo da presenca continua do
dinheiro no ambiente religioso) para fazer umatit@ide seus criticos”: para Vitor, eles so se
incomodam porque ndo seriam capazes de sacrificar.

E licito ganhar dinheiro e desejar ser rico? A ossp da igreja é sim, desde que
VOCE prove que seu coracao ndo esta no dinheimoemaeus, e a prova desse sentimento se
faz por meio do desprendimento e da gratuidadereade doar. O ato de dar, conforme disse
Mauss, € a atitude primeira que da abertura pasiabelecimento da alianca, do lago social,
neste caso, da comunh&o com Deus:

Aqui a gente preza a alianca com Deus. E o quali@reca? Vocé tem uma [olhando
para a minha méo]. E compromisso. E vocé faz uisagd com Deus quando vocé
sacrifica. E o que é sacrificar? E quando vocé as mhra o outro. Vocé s se
sacrifica quando vocé ama. E a mesma coisa com Qeusdo vocé sacrifica vocé
faz uma prova com Deus, como se Ele ficasse na obrigagdo de respondgr
igual a relacdo que vocé tem com outra pessoa. f&acéua parte e espera que 0
outro faca.N&o existe dizer que vocé faz e ndo espera nada aaro. E Deus
sempre responde, talvez ndo como vOCé queira ou esp porque a gente,
humano, s6 vé isso aqui [fez um sinal indicandatédigdio] e Deus ndo, Deus vé
tudo, conhece meu passado, presente e futuro.able @ que é melhor pra mim
(Entrevista com Carol, grifo nosso).
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Continuando a falar sobre o sacrificio, Carol disse

N&do sei se tu ja reparou nas campanhas da Fodseima que algumas pessoas
sobem no altar chorando? E porque ali é sacriffésmo. E sacrificar doi, ndo é
facil ndo.E quem é que pode dizer o que é sacrificio para mihB6 eu mesmaE

a minha sinceridade, minha honestidade, minha @msa. Entdo assim, eu
acredito. Se eu acreditar que se eu der essercatilano altar [apontando para o
seu celular], eu vou depois conseguir no lugarrdedez iguaizinhos a esse, eu vou
conseguirPorque a fé é isso. E acreditar naquilo que ndo gede ver. A fé é um
tiro no escuro.[grifo nosso]

A “fala” de Carol citada acima demonstra como aee@ncia religiosa no
contexto da Teologia da Prosperidade se vé pengmspala tensdo permanente entre
interesse/ desinteresse. A0 mesmo tempo em que@dsu uma expectativa de retorno na
relacdo estabelecida com Deus por meio do saorifimntinuo, tal expectativa ndo deixa de
estar exposta a uma situacédo de incefi€zafé € um tiro no escuro”), e a possibilidade de
gue aquilo que retorna possa diferir do que foremfielo (“E Deus sempre responde, talvez
NAo como VOCé queira ou espere”).

Diante dos constantes pedidos de ofertas, comoapeas paradoxo da
obrigacaol/liberdade presente no movimento da dadia entrevista que fiz com Carol, ela

fez questdo de enfatizar que na Universal ninguébrigado a dar nada:
Por exemplo, ndo sei se tu sabe, mas tem igrejag@ o dizimo em forma de
carné. Tem um controle ali em cima de vocé. Na éssd ndo. Se vocé quiser dar
carro, casa, outros bens, sei |4, é problema sasi,sevocé quiser passar dez anos
na IURD sem dar um centavo também pode, ndo tebigma nenhum. Tem gente
gue diz que o pastor na hora do culto s6 da aqubjesos consagrados ou senao a
béncdo para quem da a oferta. Mas nado é verdadboTeerteza que tu ja viu, ele
comeca dizendo os valores das ofertas, ai vai, cemuenta, vinte, dez, um real,

até que ele diz ‘e vocé que ndo tem oferta nentparedar’ pode vir. Entdo assim,
€ a sua consciéncia

Nessa perspectiva nativa, apesar dos constantepetk ofertas, a centralidade
dada, no discurso religioso da IURD, ao individamo Unico responsavel por sua atitude de
fé, abre a possibilidade para que o valor de seicrifitribuido a oferta seja avaliado pelo
proprio fiel (“E quem pode dizer o que é sacrifigpra mim? SO eu mesma”). Por isso a énfase
de Carol em dizer que tudo depende da “sua cortsaiérsinceridade”.

Enquanto eu tirava algumas duvidas por telefongesobsacrificio na IURD,
perguntei a Vitor se ele j& havia sacrificado. Cantontexto da nossa conversa era a respeito
da Fogueira Santa de Israel, na qual o valor afersempre se efetiva por uma quantia
consideravel, obtive uma sincera resposta acomgdantla um riso desconcertante: sim,

algumas vezes.

5 No sentido de que remete a um prazo desconhecido.
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Conforme Gomes (2011, p. 79) observou em sua msdiia uma filtragem por
parte dos membros da IURD em relacdo aos distiipos de ‘apelo’ presentes em suas
praticas”. As suas entrevistas, continua a autesadenciaram a capacidade individual do
fiel de posicionamento diante das solicitacfesfdeas e doacdesidem 2011, p 79.). Nas
entrevistas com meus interlocutores, as narratva®speito das béncaos ou melhoras
conquistadas a partir do encontro com a Universat@ foram enfatizadas pela mediagéo do
sacrificio financeiro. Nao porque houvesse uma faga assunto, pois todos quando
perguntados ndo se recusaram a falar sobre dizimfereas, mas porque os sacrificios
cotidianos (expressos na relacao familiar, no esfpara frequentar assiduamente a igreja e
conciliar com a dedicacdo ao trabalho) ocupam maispaco na percepcdo das
transformacdes alcancadas. Quando nao perguntaefandente, a presenca das ofertas
apareceu tangenciando as praticas rituais dos reeje#tos de pesquisa por meio da
participacdo em correntes de oragdo e campantfasnddgreja.

As béncaos de dimensdo material também foram passaltadas, visto que os
testemunhos de maior importancia para os meuddotgores apontavam, sobretudo, para a
recomposicdo do estado emocional: no caso de Gamastauracdo da relacdo conflituosa
com o pai; no caso de Samia, o enfrentamento déemepentina do filho e o desfecho
positivo das consequéncias causadas pelo acidesta @erna direita. Em conversa com
Roberta percebi que ha um entendimento da difideldie obter ascensdo material mesmo
quando se participa das campanhas e correntesefe igCada conquista nessa area é relatada
como algo que demanda muito esforco (como € o das8amia, que faz salgados para
complementar a renda da familia) ou que demandotempo de espera para que viesse a se
concretizar (como é o caso de Roberta, que degoagilins anos conquistou um emprego
proximo a sua casa e com todos os direitos gawm)tid

Ademais, nada impede que, assim como Roberta dmeata opinido do pastor,
os fiéis também lancem questionamentos sobre tecgr@ssoal de alguns pastores, avaliando
se h&d uma postura exacerbada da sua parte aogfedas. Essa percepcdo me atingiu
também em alguns momentos do trabalho de campanRua pesquisa, pude acompanhar a
rotatividade de alguns pastores, tanto na igrejabaioro de Messejana, como na sede
estadual. Apesar de seguirem o mesmo estilo de, caltcomparacdo se fez inevitavel.
Lembro-me que por vezes cheguei a me incomodaracprédica e o jeito de alguns pastores,
fosse pelo tom exacerbado de agressividade, fetaensisténcia no pedido das ofertas. Ora,

se essa postura critica dos fiéis é perfeitamergsiyel uma vez que se estende aos pastores 0
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mesmo principio da responsabilidade individual edd& aos fiéis, tal questionamento nao
incide sobre o carater institucional da igreja, waa que seus homes mais importantes (em
sua maioria consagrados bispos) mantém preservada autoridade, e Edir Macedo, cuja
historia pessoal se confunde com a historia dgaigtensegue centralizar o poder carismatico
com grande competénéia

Ao levantar tais questdes, ndo estou recusandim a@léaque a Igreja Universal se
beneficia do arrecadamento dos dizimos e ofertpseeatravés desse dinheiro, ela aumenta
seu poderio econdmico e amplia seu escopo de atfagsenca na midia, na politica ), ao
mesmo tempo em que nao recuso o fato de os fi@iséim serem motivados a aderir tendo
em vista a consecucdo imediata de suas aflicoediacw@s, principalmente, as vinculadas a
interesses materiais, portanto, mais condizentes eo0 Teologia da Prosperidade. A
abordagem desse fendmeno pela dadiva significaapegns a relacéo entre fiel e Deus, ainda
gue mediada ritualmente pelos dizimos e ofertaaié complexa do que aparenta ser. Se essa
relacdo fosse tdo somente mercantil, que é o canttd postulado da dadiva, como circularia
os valores de fidelidade, confianca, honra, regpéit e dedicacdo? Esses valores, antes de
tudo, pressupbem comunhéo, alianca, compromissigagho e divida, ao passo que o
comércio com fins meramente econdmicos, segunddb@d(1998, p. 41), encontra-se

fundado

“[...] na liquidacdo imediata e permanente da dividamodelo mercante visa a
auséncia de divida. Nesse modelo, cada troca € lemmpGracas a lei da
equivaléncia, cada relacéo é pontual, e ndo congieomfuturo. Nao tem futuro, e
portanto ndo nos insere num sistema de obrigacdes”.

Lembremos que na espiritualidade neopentecostpljoai, jA ndo pode haver
uma equivaléncia entre o pedido do fiel e a bérdiima, uma vez que reconhecida a
Soberania de Deus, o fiel d4-se conta de que sbeaeaunais e melhor do que se d&: “[...] 0
ganho acaba indo [...] para aquele que soube comsc@da perda” (CAILLE, 1998, p. 13).
Além disso, os testemunhos dos fieéis sdo multioapontam para varias direcfes: a
conquista de um emprego, uma promocdo no trabdlmal, aa liquidacdo de dividas, a
aquisicdo de imdveis ou de carros, 0 investimemtgoroprio negocio, o crescimento da
empresa, entre outros. Desde os fatos mais singesotidiano até os relatos mais
extraordinarios, tudo passa a ser interpretado do#ngédo divina. A ndo-equivaléncia dessa

relacdo de troca reside, pois, na condicdo de quéeréa do fiel, para além do aspecto

®“Iris, quando a gente vé a histéria daquele honzegente vé que ele é com Deus. N&o sei se voeérsals a
historia dele é muito forte, ele ja foi preso edull hoje até a Record ele conseguiu comprar egeugdie eu
acho que até a Globo um dia ele também conseguperaonTudo o que ele faz da certo” (Entrevista com
Roberta).
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material, possui um aspecto espiritual, revelantiy a afeto, o temor que o homem deve ter
para com a divindade. Deus, ao retribuir a dadingm retribui apenas, por exemplo, com
prosperidade financeira, mas com sabedoria para fjgepossa administra-la.

A dadiva pode ser definida como tudo aquilo queuta em prol ou em nome do elo
social. Esse vinculo, essa alianca, que figura cdimo Gltimo da dadiva, somente é
estabelecida se o objetivo da troca ultrapasstemesse material. Com base nessa abordagem,
penso que a relacao fiel-divindade na Igreja Usaleiambém pode ser esclarecida a partir da
Otica da dadiva, ainda que esta relacdo se vejagagia por um bem tdo ambiguo como o
dinheiro. Mas lembremos que a propria natureza ativd € marcada pela ambivaléncia.
Interesse, desinteresse, liberdade e obrigac&ncalie rivalidade coexistem no mesmo
sistema de trocas: assim, para esclarecer o paradakano foi necessario lancar mao de

outro paradoxo - o da dadiva.



94

5 CONSIDERACOES FINAIS

Seguindo as pistas deixadas por alguns trabalhm® so Igreja Universal, os
quais se fizeram presentes como dialogos produtevaadispensaveis as analises aqui
formuladas, e elegendo como objeto de pesquis@eariércia religiosa dos fiéis no contexto
da Teologia da Prosperidade, com todas as impksagflistemoldgicas que o conceito de
experiéncia encerra, concluo ter sido possivel iplighr o espectro das interpretacfes
académicas sobre o fendmeno neopentecostal, umgueedeterminados consensos sobre a
religiosidade iurdiana foram aqui tensionados. Aamnpbd sentido do debate a respeito de um
segmento religioso que tem despertado atencdoupegyisociais variados €, sem dulvida, a
principal contribuicdo desta pesquisa. Nessa petispea ideia € que as observacdes que se
seguirdo nestas ultimas paginas nao devam serpiilakegiando seu efeito de concluséao,
mas, sobretudo, seu efeito de proposicdo. Se alalmonclusdes parece constituir um
empreendimento dificil para toda pesquisa, de nop® temos optado pela utilizagdo de
“consideracfes finais” como expressao atenuante, @sda se torna tarefa mais delicada
guando o objeto de estudo com o qual lidamos tofoen@a de uma “alteridade repugnante”,
cuja antipatia resvala inclusive em ambito acadéniosicionar-se em meio a controvérsia ja
nao é facil, o que se complica ainda mais quandassame o desafio de “nadar contra a
mareé”, mesmo com todas as ponderacdes e ressalyEsaurso da andlise.

De acordo com os especialistas religiosos e esoslida area, a Teologia da
Prosperidade na Igreja Universal, ao pregar a Ipitidside terrena do cristdo desfrutar
plenamente de uma vida com abundancia (nos asgésitus espiritual, afetivo e financeiro)
conforme as promessas divinas, acabou por ofeeeé@mula magica para a solugcdo dos
problemas cotidianos dos fiéis, qual seja: tormadigimista, dar ofertas em dinheiro como
sacrificio e confessar positivamente sua fé. Aimdgsa perspectiva, a Teologia da
Prosperidade teria agugado, por meio da énfaselinoeos e ofertas em dinheiro, a busca
imediatista pelos fiéis na religido da resolucée dwis diversos problemas do dia-a-dia. A
centralidade dos dizimos e ofertas em dinheiro cel@mentos prioritarios na mediacdo com
o sagrado, dada pela religiosidade neopentecastal, tsegundo boa parte dos estudos,
instaurado no Brasil, de uma vez por todas, a ndeaeligido paga. A igreja figuraria como
empresa-mercado, os fiéis como consumidores-ciierste béncdos como produtos, e as

ofertas como meio de pagamento daquelas.
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Por se constituir enquanto “pronto socorro esplituo sucesso numeérico do
neopentecostalismo é creditado a sua superficilditieologica. Em outras palavras, nenhum
dos elementos que caracterizam a Teologia da Rrdage é evidenciado em sua acepcéao
positiva, no sentido de propositiva, antes sendiaida pelas auséncias identificadas segundo
0 grau de distanciamento a um padrdo mais legitimaeligiosidade: o protestantismo
histdrico (luterano ou calvinista) ou mesmo o pergéalismo classico. Assim, a mensagem e
as praticas rituais da Universal, ao se distantiataqueles padrdes, sdo comumente vistas
como estratégias para tornar-se mais atraentella@s da clientela: “para isso, vulgarizaram
sua mensagem e diminuiram suas exigéncias comportais, tornando menos dramatica a
conversao” (MARIANO, 1999, p. 105). O motivo paradesao as igrejas neopentecostais,
continua o autor, “reside justamente na capacidadse contextualizar, de se flexibilizar, de
se acomodar, de secularizar, adaptando sua mensagem aos anseios das masezs gob
marginalizadas”iflem 1999, p. 106, grifo nosso). Nesse caso, a séxafdio é, sobretudo,
comportamental, e conforme ja foi dito ao longo tdabalho, aparece como sinal de
enfraquecimento das exigéncias éticas, visto redms tipos de ascetismo: o pentecostal (de
fuga do mundo) e o protestante (de uma ascesenimidana marcada pelo trabalho diligente
e consumo frugal). Desse modo, qualquer indicigoodencial modernizante na IURD e
demais igrejas neopentecostais é tdo logo subsupudaseu retrocesso magico aliado a
l6gica mercantil. Aqui, magia e mercado situam RIDUcomo expressao da “mercantilizacédo
do sagrado”.

Em contraposicdo, porém sem desconsiderar a dimetgdmercado, Lima
(2007) entende que antes de se configurar enqudedtngia tendencialmente fantasiosa de
ascensao social, a Teologia da Prosperidade, camces que Ihe sdo proprias, acaba por
operar a relacéo, pressuposta por Weber, ettiasreligioso eethosecondmico. Segundo a
autora, essa relacdo é capaz de iluminar as rg@i@so crescimento da Universal e a
aceitacdo ampla das camadas populares da Teodtaodperidade, sem que para isso seja
necessario desenhar um quadro de manipulacidoeaja fgce a pobreza intelectual dos fiéis,
ou de considera-los portadores de uma fé interass@iravés da percepcdo de seus
entrevistados, 0s quais ja ultrapassavam dez anosmdpromisso religioso com a instituicao,
Lima observou que a mensagem da igreja consegulalirap nos fiéis no¢cdes como
“escolha” e “decisdo”, caras ao imaginario inditista moderno.

A partir da experiéncia religiosa dos sujeitos aepesquisa foi possivel

relativizar, junto a outros autores, o alcance oudivos normalmente destacados como
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responsaveis pelo éxito proselitista da IURD. Asgsiomo meus interlocutores ndo se
enquadram necessariamente na genérica massa polangiealizada anteriormente aludida,
a Teologia da Prosperidade também né&o € vazia nlo jge vista doutrinario. Vimos qué
racional, fidelidade e sacrificicconformam a Teologia da Prosperidade na IURD eague
sentidos produzidos por essas categorias nativespelam a dimenséao ritual, incidindo em
modelos de agdo para a vida cotidiana que confanimdividuo a responsabilidade para

conduzir as mudancas necessarias a promessa dzbuvddante.
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