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RESUMO

A presente tese procura refletir sobre o dinheiro como elemento de mediacdo na
relacdo com o sagrado, na experiéncia religiosa neopentecostal. A referéncia empirica
escolhida para este estudo € a Igreja Internacional da Graga de Deus. A compreensdo do
dinheiro como questdo socioldgica nao pretende reduzir-se a uma critica do mercado e ao
utilitarismo diante do fato de que o dinheiro é uma peca central na expressao da fé daqueles
que participam desse grupo religioso. O dinheiro, no uso que dele se faz no espago do culto,
indica uma producdo social ou uma espécie de reinvencao do social comunitério. Esse aspecto
socioldgico € eixo norteador da andlise que faremos a seguir e, para tanto, € preciso tratar o
dinheiro para além de um equivalente geral, é preciso tratd-lo como simbolo. Para isso, a
reflexdo trilha seus caminhos a luz do sistema da daddiva. O referido caminho nos leva a
afirmar que certo movimento utilitarista, trazido pela onda capitalista do mundo moderno,
produziu o deslocamento das coisas dadas para aquelas que sdo guardadas, conservadas para
si. E essa coisa chamada “dinheiro” parece figurar na vida social, no dpice de sua ousadia,
quando, por qualquer motivo, encontramo-lo como parte do dominio do sagrado ou neste
penetrando: o dinheiro ndo é danagdo ou algo considerado como tal, mas € santificado,
quando imolado para se tornar oferta e, assim, contribuir para multiplicar as obras de Deus.
Alguns textos — e contextos — tenderiam a afirmar que a penetragdo do dinheiro, no campo do
sagrado, seria para profana-lo, destrui-lo. Seria verdadeiro? O dizimo € dinheiro, € algo que
pertence a Deus. Perguntamo-nos, todavia, sobre o que existe de sagrado nesse objeto, hoje
tdo nomeado no espaco religioso. Existe uma “alma” nesse objeto, e uma “alma” com muita
importancia (ou com a devida importancia). O dinheiro é um ponto sélido, isto €, estd entre as
tantas realidades que fazem parte das trocas de dons cuja identidade estudamos na experiéncia
atual do Neopentecostalismo. No contexto de uma sociedade centrada na economia de sistema
de mercado, essa realidade chamada ‘“dinheiro” parece ter encontrado, ai, “nova” base de
sustentacdo que, como uma realidade abstraida por tal experiéncia religiosa, j& mencionada,
nds percebemos ndo como algo simplesmente provisério, mas duradouro. Mas a pergunta, a
partir do espirito do dom e a qual ndo queremos calar, é esta: o dinheiro € sagrado? Quem o
pede e quem o recebe? Quem o dd e quem espera receber? Existe um “lago” espiritual, um
“fio” condutor espiritual que costura esse processo de relacdo com o dinheiro no espaco
religioso que tomamos como ponto de referéncia.

Pavras-chave: Igreja Internacional da Graga de Deus, neopentecostalismo, dinheiro,
mercado, religido, sagrado, simbolo, dadiva.



ABSTRACT

This thesis gives an account of money as a relational term in the relationship with
the sacred in the neopentecostal religious experience. The empirical reference chosen for this
a study is the Igreja Internacional da Graga de Deus (The International Church of the Grace
of God). The understanding of money as a sociological problem does not intend to reduce to
a simple marketing and utilitarian criticism just because “money” is a central piece in the
expression of the faith among the members of this religious group. Money, as it is used in
cultic space expresses a reivention of the social community. This sociological aspect is the
key for the analysis that we will carry out. In doing so, it is necessary to understand money as
a symbol. We will use the idea of "gift" to analyse this question. This idea leads us to say that
a certain movement brought by the capitalist wave of the modern world, caused a
displacement of the things that are given for those that stay, and that the thing called money
seems to come in the social life, in the apex of its desire, when, for any reason, we find it as a
part of or entry into of the domain of the sacred: money is not a curse, but, sanctified, when
immolated to be offered and to multiply the work of God. Some would tend to say that, the
entry into the money into the space of the sacred would be to profane God, to destroy him.
Can this be so? The tithe is money. It is something that belongs to God. What is the sacred in
this object so named today in religious space? There is a “soul” in this object, and this social
is not small. Money is a strong reference point, which stands out of so many other realities
and is taken for the exchange of gifts, which we identified, in the current religious experience
of neopentecostalismo. In a society centered in a market driven economy, money is such a
strong reference to what we called money, seems to have found a " new " basis, which we do
not understand as an impoverished reality but an extremely important one for it is the
religious experience, which we have been trying to explain. We did not notice it as
something simply temporary, but durable. However, the questions that come out from the
discussion about the spirit of the gift are: is the money sacred object? Who asks for it and
who receives it? Who gives it and who waits for it? There is then a “spiritual thread " that
unites that the relational process with money in the religious space which we took as a
reference.

Keywords: International Church of the Grace, neopentecostalismo, money, marketing,
religion, sacred, symbol, gift.



RESUME

La présente these cherche a réfléchir sur I’argent comme élément de médiation
avec le sacré dans I’expérience religieuse néo-pentécostale. La référence empirique choisie
pour cette étude est 1'Eglise Internationale de la Grice de Dieu. La compréhension de
I’argent comme question sociologique ne veut pas se réduire a une critique de marché et
d’utilitarisme devant le fait que 1’ «argent» est une piece centrale dans 1’expression de la foi
de ceux qui participent de ce groupe religieux. L’argent, dans 1’usage qui en est fait dans
I’espace du culte, indique une production sociale, ou une sorte de réinvention du social
communautaire. Cet aspect sociologique est la clé qui oriente la suite de notre analyse. En ce
faisant, il est nécessaire de comprendre I’argent comme symbole en plus de sa valeur
d’équivalence. Pour analyser cette question nous allons recourir e au systeme de «don». Cette
idée nous amene a affirmer qu’un certain mouvement utilitariste, apporté par la vague
capitaliste du monde moderne, a produit un déplacement dans le sens de biens qui se donnent
a des biens qui se gardent. Cette réalité appelée ‘argent’, si présente dans la vie sociale, ne
devrait pas étre vue avec crainte quand elle fait partie ou pénetre dans 1’espace sacré.
L’argent n’est pas condamnation, mais sanctifié lorsque immolé pour devenir offrande, et
ainsi aider a multiplier les ceuvres de Dieu. Certaines textes ont tendance a dire que la
pénétration de 1’argent dans 1’espace du sacré est la pour le profaner et le détruire. Est-ce
vrai? La dime est argent. C’est quelque chose qui appartient a Dieu. Nous allons nous
demander, toutefois, qu’est-ce qu’il y a de sacré dans cet objet tellement mentionné
aujourd’hui dans I’espace religieux? Il y a une «ame» dans cet objet et elle n’est pas sans
importance. L’argent est une parmi ces réalités qui font partie de I’échange de dons, et dont
nous étudions I'identité dans I’expérience actuelle du néo-pentécostalisme . Dans le contexte
d’une société centrée sur une économie de marché, cette réalité que appellée argent trouve
une «nouvelle» base de sustentation. Etant une parmi tant d’autres réalités reprises par cette
expérience religieuse mentionnée, nous la percevons non pas comme quelque chose de
provisoire mais de durable. Mais la question a partir de 1’esprit du don, et que nous ne
pouvons taire, est celle-ci: I’argent est-il un objet sacré? Qui en fait la demande et qui le
recoit? Qui en fait don et qui I’attend? Il y a un «fil» spirituel qui fait la couture dans le
processus de relation avec I’argent dans I’espace religieux que nous avons pris comme
référence.

Mots-clés : Eglise Internationale de la Grice de Dieu, néo-pentécostalisme, argent, marché,
religion, sacré, symbole, don.



SUMARIO

INTRODUGAO ..o 11
1 CAMINHOS TEORICOS E METODOLOGICOS .........ccooovvveerriiinnnreeneeeeennns 27
1.1 CaminhOSs POSSIVELS .ecuvveeruiiieiiieeniieeriee ettt te ettt e ettt e st e et e e st e e st e e st eesbaeeeaaeesanees 29
1.2 O Caminho escolhido e sua relac@o cOm 0 ObJELO ......eeevvvieeciiieriieeeiie e 32
1.3 Dinheiro, cultura € religlA0 .......ccocueiiriiiiiiieiiie ettt e 36
1.4 No meio do caminhO, @ AAIVA ......eeeeeeieeeeeeee e e e e et eeeeeeeeeeeeeanens 39
1.5 A contribuicio da representaga@o SOCIAL........c.ueveiieiriiiiiriiiieiiieeiee et 45
1.5.1 O real € 2 aCA0 A€ TEPIESENLAT.......cccruvieeereeeiireeeieeerreeerereeetreeesereesareesseeesseeesseeennnes 47
2 O SIMBOLISMO E O RELIGIOSO.........oootiiiiiiniiieiiteeeeeteeeeseesie e 50
2.1 SImboliSmOo € vida SOCIAL......ccc.eiiiiiiiiiiiieieee e 50
2.2 Sociologia e SImboliZaga0 TeliZIOSA .....cccueeeriieiriiieiiieeiiee ettt 56
2.3 Desencantamento e reencantamento do MUNAO.........cccueeriiivieenieniieniienieeneeee e 64
2.4 Desatando o mal, reencantando 0S ODJELOS ......ccvveiiriieeriiieiiiieriieeeee e 71
3 A SOCIOLOGIA DO DINHEIRQ .......coooiiiiiiiiiiiiieeeetee ettt 78
3.1 Teorias sociais SOBIe 0 AINNEITO ........cccueriiiriiriiiriinieeeceeeeee e 79
3.2 Dinheiro € simboliSmMO TElIZI0S0 ....cccueeeriireiiieeiiieeiiee et e et e eireesaeeesreeesaeeeareeeaneeas 88
3.3 O dinheiro como SIMDBOIO ........eoiiiiiiiiiiec e 96
3.4 Centralidade do dinheiro na espiritualidade neopentecostal ...........cccccecvveerveeernreennen. 100
3.4.1 Espiritualidade do dinheiro € dadiva ..........ccovvieiriiiiiniiiiniieinieeeeeee e 104
4 O NEOPENTECOSTALISMO E AS MEDIACOES DA PROSPERIDADE ...... 113
4.1 BTIEVE NISTOTICO. ...coutiiiiiiiieiieeie ettt ettt st 113
4.2 Tmaginario da PUIZACAO ....c.eeeevieeeiieeeiieeeieeeeteeesiteeertreeeareeeaaeessseeeesseeessseeesnseesnnseeens 119
4.2.1 O INFOTTUNIO .ottt ettt st ettt e beebt e bt eae e 119
422 A OBIICA ..ottt et ettt et e e e ettt e et e et e eeareeea 122

4.3 Imaginario da SAIVAGAO ........eeeueiieiieeiiieeeieeeetee et et e et e et e e st e e e e e e sabeeesnseeennseeens 127



43T O AT € @ TALEA.. .o eeeiiieeieee e e e et e e e e e e e e et aeeeeeeeeaaenans 127

4.3.2 A Prosperidade........c.eeevuiiiiiieiiiie ettt ettt e s e 130
5 A IGREJA INTERNACIONAL DA GRACA DE DEUS: o espirito do dizimo......136
5.1 A instituicao, S€US STMDOIOS € ALOTES ......c.uvuevrereerierieiieieieieieie e 139
5.2 A oferta € 0 dIZIMO .....cooueiiiiiiiiiiie et e 146
5.3 O poder espiritual dO PASIOT......cccuuiiiiiiiiiiieriie ettt ettt e e e 153
5.4 Rituais de salvagdo: preces, curas, Milagres........ccceeeveeeiieeriiieeniieeeniieerieeerveeesreeenns 157
5.5 COmMENLATIOS fINAIS..c...eiruiieiiiiiiiiieeteee ettt sttt enees 161
6 O DINHEIRO COMO DOACAO ..ot 168
6.1 A OFEITA ..ot 170
0.2 O TISCO. ettt ettt ettt et e b e et e bt et e b e et e e bt e et e e eh bt bt e bt e e bt e nab e et enaeeeanee 176
6.3 A CONTIANCA. ..c..viiiiiiiiiiie ettt et et e st e st e e sabe e e sabeeesanee e 180
6.4 Divida, reconhecimento, fidelidade € dAdivVa ......coouuemeeeeeeeeeiieeeeeee e 183
7 MODALIDADES DE DADIVAS RELIGIOSAS .......co.cooovviiiiiineneeeeeeeeeseeeneens 196
7.1 SacrifiCio-AAAIVA....coouiiiiiiiiiiie et st 198
7.2 DAdiva da atriDUICAO ....ceeurieiiiieeitee ettt ettt sttt e e et e e e e 203
7.3 DAadiva de partilNa.........coocuieieiieieiie et e e e e eareeenes 207
7.4 A dadiva do deSafio.......cccueriiiriiiiiiieeee e 210
7.5 A dAdiva dO TELOTIIO. .....ceiuiiiuiiiiieetieiteee ettt ettt et e st e e 213
8 O SACRIFICIO E A REPRESENTACAO DO DIVINO..........ccccooovviivmrrenrerrnnnn. 219
8.1 As béng¢aos ndo caem do céu: a dadiva desafiada..........ccceeevuvienciieiniiecnieecieeeieee 225

8.2 O dinheiro como sacrificio: a daddiva imolada..........ccccccecveeiiiniiiiiiniiiiiicecee 231

8.3 Representacao dO diVINO........eeeuvieeiiieeiiieeiie et eetee et e sree e e e eaeeeeaeeeeaeeenenes 235

CONSIDERACOES FINAIS. ... ..o, 246
REFERENCIAS ......oooiiiiiiriiinrieiesiesessessss seesssesesssesssssssssssssssssss st ssssssessones 264

ANEXOS et 275



INTRODUCAO

A complexa dinamica hd muito estabelecida entre religido e dinheiro continua
como questdo atual a partir do fendmeno hegemonico Economia Mercantil Liberal. Dai
chegam até nés algumas criticas que revelam um clamor ensurdecedor: a globalizacao
financeira aumentou o empobrecimento; o desemprego ameaca o futuro da humanidade; o
mundo nao deveria ser uma mercadoria; a pessoa humana transformou-se em mercadoria
descartdvel; a liberalizacdo total do sistema financeiro ameaga as instituicdes democraticas;
aumenta cada dia a especulacdo financeira perversa; domina o pragmatismo técnico que se
atém ao imediato e ao campo do sonho.

Com freqiiéncia, os dirigentes das nossas sociedades aliados a movimentos de
globalizagdo e imbuidos da necessidade de aceitar, indiscriminadamente, as razdes do
mercado vivem como estrangeiros nos seus proprios paises. Deixam de dialogar com o povo
que consideram ndo irmd@o, companheiro ou parceiro, mas simplesmente obsticulo e perigo
para seus interesses materiais. Essa concepc¢ao leva a considerar normal e inevitdvel que, em
nosso continente, nas¢cam e morram na miséria milhdes de homens e mulheres incapazes de
gerar renda suficiente para lhes garantir qualidade de vida mais humana. Por tal razdo, os
governos e as sociedades ndo experimentam o escandalo que deveriam causar a fome, a
incerteza e a desesperanga de multidoes. Um debate que se propde focar a relagao religido e
dinheiro nos dias atuais nao pode negligenciar, portanto, esse contexto contemporaneo de
depreciagdo social. (Cf. BAUMAN, 1999 e 2005; SCHWARTZNAN, 2004).

A temadtica do pluralismo religioso, no ambito da sociedade brasileira, é outra
expressiva realidade a considerar, como o atestam vdrios autores (OLIVEIRA, 1976;
RIBEIRO, 1982; MONTEIRO, 1979; ESPINHEIRA, 1997; PRANDI, 1996; BURITY, 1997).

A questdo do pluralismo religioso ndo deixa esquecer a existéncia de uma descentralizacdo



que aponta para ampla revisao da politica e expressa reforma do campo religioso, no qual

vigora como valor fundamental a liberdade da existéncia na diversidade:

O que é certo é que o campo religioso estd em franco processo de
rearrumacao [...]. Isso se espraia por diversos lugares: a emergéncia de novas
formas de subjetividade; a expansdo do horizonte pluralista caracterizada
pela afirmacdo de diferencas e de um campo agonistico em que lutam por
reconhecimento e/ou capacidade de influéncia; modulag¢des politicas desta
relacdo agonistica; ressondncias culturais das novas identidades religiosas e
suas formas de se relacionar com o corpo e de descrever o mundo vis-a-vis a
esfera espiritual (BURITY, 1997, p. 66). '

A religido vem apresentando-se, de maneira plural, como resultado da prépria
dindmica modernizadora e urbana. Assim, o cendrio religioso que temos vislumbrado é um
mosaico de expressdes muito diversas a refletir a atual divisdo do trabalho social. Essa
realidade se impde para dizer que a religido ndo morreu e para nos fazer refletir que a

modernidade continua a ser busca pelo sentido do simbdlico no contexto do pluralismo:

A religido, para muitos hoje (sen@o para a maioria), ndo é mais herdada (e
por isso mesmo, mais facilmente descartada), mas algo a ser buscado, a ser
conquistado. A querela dos espiritos parece ser a linguagem privilegiada
para se falar dessa busca numa sociedade pluralista, sincrética e sujeita a
profundas transformagdes sociais, politicas e econdmicas, como € o caso do
Brasil contemporaneo (CARVALHO, 1999, p. 18).

Inserimos nessa “querela dos espiritos” a luta das denominagdes neopentecostais
nascidas no Brasil no século XX (surpreende o nimero de adeptos cooptados). As referidas
expressoes religiosas pregam e defendem a Teologia da Prosperidade, que, nos Estados
Unidos, € chamada Health and Wealth Gospel, a qual valoriza a prosperidade, o dinheiro e os
ganhos materiais (Cf. PRANDI, 1997, p. 17).

E importante, ja neste momento, pontuarmos algumas caracteristicas de referéncia
tipoldgica sistematizada pela Sociologia da Religido para classificd-las. Os neopentecostais

sdo grupos religiosos surgidos nas udltimas trés décadas do século passado, provenientes de

! Vale lembrar a compreensio que o autor expde quanto 2 idéia de campo agonistico: “[...] um feixe de relacdes
em que a existéncia de dois ou mais grupos numa mesma regido do social ndo pode ser experimentada de forma
neutra ou relaxada. A presenga de um face ao(s) outro(s) é, em si, motivo de disputa por ascendéncia, influéncia,
controle ou dominio. Tal disputa pode se fundar no pressuposto de que a identidade de cada grupo € a Unica
forma verdadeira e, portanto, admissivel, de se postar/portar diante do mundo” (Cf. BURITY, 1997, p. 66).



varios tipos de igrejas tradicionais, ndo apenas do campo estritamente protestante — como a
Igreja Evangélica Pentecostal Cristd (chamada também Igreja Bom Jesus dos Milagres) e a
Igreja Rosa Mistica, originada da Igreja Catdlica Romana —, mas também de outras que se

encaixam no tipo cldssico de Pentecostalismo, por exemplo:

Congregacao Crista do Brasil (desde 1910 no Brasil);
Assembléia de Deus (desde 1911 no Brasil);

Igreja do Evangelho Quadrangular (desde 1953 no Brasil);
Igreja Pentecostal O Brasil Para Cristo (fundada em 1955);
Deus é Amor (fundada no Brasil em 1962) e

Casa da Béngao (fundada no Brasil em 1964).
Vale lembrar que as igrejas neopentecostais mais representativas no cendrio religioso nacional sdo:

Igreja de Nova Vida (fundada em 1960);

Comunidade Evangélica Sara Nossa Terra (fundada em1976);
Igreja Universal do Reino de Deus (fundada em 1977);

Igreja Internacional da Graca de Deus (fundada em 1980) e

Renascer em Cristo (fundada em 1986).

Ao se apresentarem como ‘“‘neopentecostais”’, essas Ultimas expressdes religiosas
seguem, cada uma a sua maneira, os fundamentos doutrinarios do Pentecostalismo tradicional.
Tém caracteristicas proprias, por isso denominam-se neopentecostais, termo hoje bastante
usado por diversos pesquisadores. Porém, até a segunda metade da década de 80 do século
passado, usava-se correntemente a expressdo ‘“‘pentecostalismo autdbnomo” para designar
aqueles grupos pentecostais que se estabeleceram fora das grandes denominagdes brasileiras
pentecostais ou protestantes: tratava-se de empreendedores religiosos e lideres carismaticos
que teriam preferido se “estabelecer por conta propria”, sem vinculo direto com missoes
estrangeiras. José Bittencourt Filho e Ari Pedro Oro sdo, por exemplo, intelectuais que
optaram por usar a expressdao “Pentecostalismo Autdonomo” (Cf. CAMPOS, 1997, p. 18).

Dentre as caracteristicas mais significativas e circulantes na década de 90, Mariano (1999, p.



34-36) destaca elementos que lembram tanto o cristianismo arcaico quanto os modernos

interesses empresariais:

Bittencourt ressalta que o pentecostalismo auténomo [...] tem importante
funcao terapéutica baseada na cura divina, na prosperidade e nos rituais de
exorcismo [...] contém ‘doses macicas de misticismo’, incluindo o uso de
objetos como mediacdo do sagrado [...].

Oro, afirma que as igrejas neopentecostais sdo autdctones [...]. Enfatizam
rituais de cura e exorcismo, estruturam-se empresarialmente, adotam
técnicas de Marketing e retiram dinheiro dos fiéis ao colocar no mercado
religioso servicos e bens simbdlicos que sdo adquiridos mediante
pagamento.

Wilson Azevedo define como caracteristicas do neopentecostalismo a €nfase
no diabo e na guerra espiritual contra os demonios, a agressividade de sua
militdncia e a crenca [...] de que a palavra humana associada a fé faz
acontecer coisas neste mundo.

Esse autor destaca, nos neopentecostais, trés aspectos que ele considera
fundamentais: i) exacerbacdo da guerra espiritual contra o diabo e seu séqiiito de anjos
decaidos; 1ii) pregacdo enfitica da Teologia da Prosperidade; iii) liberalizacio dos
estereotipados usos e costumes de santidade (MARIANO, 1999, p. 36). Podemos admitir que
tais caracteristicas revelam imensa capacidade de os variados grupos religiosos situados a
mencionada nomenclatura reinventarem, cada um a sua maneira, o jeito de ser pentecostal,

que vai da inspiracdo tradicional ao “novo”.

A forca de tais expressdes religiosas reside, exatamente, nisto:
metodologicamente, o ponto de partida para se obter éxito na forma de evangelizar é enfatizar
o peso do sofrimento e do medo na vida cotidiana dos fiéis. Enfatizando o inforttinio e o mal,
os lideres religiosos conseguem fincar as bases de novo poder temporal. Assim, a estratégia
de todas as expressdes neopentecostais com relacdo a vida cotidiana é lancar os fiéis a
travarem uma luta sem tréguas contra a miséria, o infortinio e as dificuldades afetivas (Cf.

CORTEN, 1996, p. 77).

Esse contexto religioso aponta para novo debate sobre a secularizacdo.

Inicialmente, ela se legitima por meio de uma série de eventos que caracterizam o inicio da



modernidade, tais como: Renascimento, Reforma Protestante, Iluminismo, Revolugao
Industrial, a crescente monopolizada ciéncia sobre a verdade, organizac¢ao da educacao leiga e

separagdo da Igreja do Estado, laicizac@o da cultura e dos valores.

Tomou-se a secularizagao como equivalente ao desencantamento do mundo ou a
desafeicdo religiosa muito difundida pelas ciéncias do social nos anos 60. Mas, nem na
Europa, nem na América Latina, em especial no Brasil, isso ocorreu uniformemente; nem o
processo parece apontar para certo laicismo religioso irreversivel. Podemos até dizer que ela
foi desmentida pelo reavivamento religioso das tltimas décadas %, quando se multiplicaram,
por todo o mundo, as mais diversas crengas e praticas de busca e experiéncia do sagrado.
Assim, tanto € desencanto e descentralizacdo do religioso, como também traz formas e
experiéncias de encantamento nio necessariamente vinculadas a religido’. O dinheiro, por
exemplo, estd inserido ndo s6 na relacdo de encantamento do secular, por ser o objeto de
desejo mais cobigado do mundo profano — dai um universo de sonhos e fantasias a provocar —,
mas também na sua transforma¢do em simbolo separado para oferenda que vai chegar as
maos dos deuses. Evidencia-se uma das representacdes mais preciosas e significativas para a
desobstru¢do de vida “amarrada”. Tal desobstrucdo se faz em favor de outra, prospera e

abundante.

> No caso especifico do campo evangélico brasileiro (abarca protestantes histéricos, pentecostais e
neopentecostais), percebe-se crescimento tdo significativo, que faz sentido falar de reavivamento. O censo de
1980, por exemplo, apresenta um total de 7.885,846 evangélicos (Cf. dados do IBGE, 1983). Esse nimero, por
sua vez, se subdivide da seguinte forma: 4.022,343 de protestantes histéricos e 3.863,503 pentecostais. Na
década seguinte (Cf. Anudrio Estatistico do IBGE 1996), os evangélicos, entdo, totalizam 12.517,977, dos quais
4.338,311 correspondem as igrejas histdricas, enquanto os pentecostais ficam na marca de 8.179,666. O Censo
2000, com dados fornecidos pelo mesmo instituto, revela um patamar de 26.184,942 de evangélicos. Esses dados
indicam ndo s6 um crescimento numérico de adeptos a compor o referido campo como também uma dindmica
religiosa que o perpassa e chama atenc@o do cendrio religioso do Brasil.

? O artigo de Pierre Sanches (2000, p. 27-43), intitulado “Desencanto e Formas Contemporéaneas do Religioso”,
oferece instigante discussdo em que sugere mais aprofundamento ao que aqui estamos afirmando por “formas de
encantamento do secular”. O autor se pergunta: “Haverd oposicdo necessdria entre essas duas partes deste titulo?
Do ‘desencanto’ ndo poderiam também nascer as ‘formas contemporaneas do religioso? Que teriam elas, entdo, a
ver com um eventual ‘reencantamrento do mundo’? No fundo, trata-se mais uma vez do sentido reconhecido ao
fendmeno da ‘secularizag¢do’”. O encantamento ndo é propriedade da religido nem dos seus objetos.



A énfase no dinheiro, nas experiéncias neopentecostais, nao € apenas atraente e
espetacular; encanta por, aparentemente, persuadir os deuses. Nao ha por que dizer que tudo
isso seja normal nem, muito menos, que tudo ja esteja por demais, compreendido. Dai, porém,
emerge a seguinte reflexdo: observado o cendrio religioso brasileiro atual, constatamos
crescente conversdo ao Pentecostalismo de tipo ‘“neopentecostal”. Nessa conversao € no
processo de pertencimento religioso, ndo estaria havendo, também, uma “conversdo” ao
dinheiro para este se transformar em elemento prioritdrio da doacdo? Uma conversao no
sentido de que ele, o dinheiro, ndo deva ser apenas dizimo mas também elemento expressivo
da Fé que se administra e da F¢é que se testemunha? A insisténcia do dinheiro como desafio na
formulacdo de propdsitos sugeridos por lideres religiosos neopentecostais tem sido bastante
visivel, chega a obedecer a l16gica de compra e venda. Mas nosso estudo quer apontar para
outra légica e direcionamento da agdo, pois, do ponto de vista do fiel que, insistentemente,

deseja dar e nao comprar, a situagdo ganha outra dimensao epistemoldgica.

O objetivo geral de nossa proposta de pesquisa € desvendar aspectos da complexa
trama estabelecida na relacdo entre religido e dinheiro a luz do sistema da dadiva. Isso nos
levara a aprofundar o entendimento do dinheiro como um “laco”, “vinculo”, uma “alianca”
que fundamenta e estabelece relagdes; o dinheiro como expressao de pluralidade de interesses
e como uma dédiva hierdrquica, um simbolo a desenhar a espiritualidade neopentecostal. Tal
perspectiva serd norteada, especificamente, pela seguinte questdo: qual a natureza da referida

dadiva e qual a 16gica presente na doacdo centrada em objeto que passa a ndo ser ele mesmo?

Assim, o Neopentecostalismo e o dinheiro se tornam, daqui em diante, em objetos
sociolégicos mais relevantes ainda. Os dois desempenham influente papel de orientacdo no
comportamento da vida eclesial e social, fazendo com que essa relacdo interagente seja ativa
conforme as situacdes reais no cotidiano da vivéncia religiosa. Isso implica que nossas

perguntas tomam por referéncia as relacdes complexas entre visdo religiosa, atitudes éticas e



praxis de vida cotidiana e as relacdes entre a esfera religiosa e outros campos da vida social,

como, por exemplo, a economia.

Nossa metodologia e técnica de pesquisa abordam o seguinte processo: os
membros da Igreja Internacional da Graca de Deus entrevistados residem nos Municipios da
regido metropolitana do Recife — Moreno, Jaboatdo dos Guararapes e Camaragibe — e no
proprio Recife. O Templo da Graga, em Jaboatao, situa-se na parte “velha” da cidade, como
assim € conhecida, mais especificamente no Centro, onde o “comércio de ambulantes” (setor
informal) € muito forte. O templo acomoda, no maximo, 100 pessoas. Os membros
freqiientadores, na sua maioria, residem no bairro da Vila Rica, um conjunto habitacional de
perfil bastante popular. O da cidade do Moreno se situa na avenida Central, pr6ximo a antiga
fabrica de tecelagem Cotonificio Moreno. Essa avenida corta toda a cidade e faz ligagcdo com
a BR 232. Em Camaragibe, no bairro da “Fabrica”, templo inaugurado no ano de 2004. O
templo da Graca no Recife, estd localizado na avenida Paulino de Farias, no bairro do Sancho.
Nossa freqiiéncia aos cultos, porém, se deu no templo da rua da Soledade, bairro da Boa vista,
ha pouco transferido para avenida Cruz Cabugd, n° 165, no bairro de Santo Amaro. Bem
maior do que aquele descrito no relato de campo no cap. quinto, acomoda 877 pessoas
sentadas. A estrutura fisica é muito desconfortdvel por causa do calor. Dispde apenas de
ventiladores de teto.

Metodologicamente, procedemos da seguinte maneira para realizar as
entrevistas: 1- por intermédio de um amigo, contato com algum membro freqiientador da
Igreja da Graga o qual teria que residir em um dos municipios supracitados; 2- realizacio da
entrevista na casa do membro participante que, em seguida, indicaria outro residente na
mesma localidade. A meta tracada foi atingir o nimero de dez entrevistas em cada cidade,
porém nossa amostra ndo fechou quarenta entrevistas, mas trinta e trés, ficando assim

distribuidas: em Camaragibe realizamos duas entrevistas, treze em Jaboatdo dos Guararapes,



oito na cidade do Moreno e dez em Recife. Vé-se, portanto, que as entrevistas, ndo foram
realizadas nos templos. A dificuldade em realiza-las no espaco primordial de reunido dos fiéis
se deve a dependéncia de autorizacdo do pastor e a provavel inibicdo do fiel para expor
melhor e com mais desenvoltura sua experiéncia e conhecimento acerca das questdes
colocadas.

Em uma das entrevistas realizadas no templo, como teste, em Jaboatdo dos
Guararapes (um sdbado pela manha e de muito movimento no comércio local), o pastor deu o
informe, antes da reunido, de que, logo apds, um aluno da UFPE interessado em saber da
“nossa comunidade” faria uma entrevista sobre a sua participacdo na vida da comunidade.
Realizamos apenas uma entrevista. O tempo entre uma reunido e outra, os olhares inquietantes
dos fiéis e os obreiros circulando no espago em preparacdo ao culto seguinte ndo davam
condi¢cdes suficientes, a0 menos, para o entrevistado ater-se as questdes postas. Esse
procedimento metodoldgico seria, entdo, ineficiente e inconseqiiente, pois certa reserva acerca
da identidade do pesquisador estaria comprometida, deixa-lo-ia vulnerével a ser, por exemplo,
isolado. Isso afetaria a possibilidade de uma visita a casa do fiel.

Assim, aquele espaco de reunido, de culto, foi reservado, demarcado como lugar
prioritdrio de observacgdo e, até certo ponto de nossa participacdo. Mas nao se pense ter sido
simples. N@o se trata apenas de ‘“estar presente” nas reunides, por exemplo, as tercas-feiras,
que sdo dedicadas as questdes relacionadas a prosperidade financeira. Atente-se para a riqueza
do Relato de Campo, que se constituiu, neste estudo, em um capitulo especifico (cap. quinto).
A fala oficial da institui¢do religiosa € perpassada, do comeg¢o ao fim, por um texto escrito e
que seria partilhado por meio de um curso. Este revela, entre outras coisas, como a institui¢ao
concebe e pensa os procedimentos que devem ser tomados por referéncia e aos quais se deve
obediéncia, para que a comunidade dos fiéis alcance sua prosperidade financeira no cotidiano.

Constata-se, ainda, que o dinheiro compde, de forma forte, o desenho desse possivel caminho



préspero, que cada membro busca percorrer. Para tanto, uma perspectiva espiritual e ética
deve ser construida pessoalmente, a fim de tal meta ser, de fato, alcancada.

O “rosto” dos entrevistados desta tese, ao atentarmos para a localizagao de sua
moradia — principalmente nos trés primeiros municipios acima mencionados —, revela, de
antemao, rostos de gente sofrida. A melhor roupa, para louvar a Deus nao apaga os tragos que
transparecem, quando as maos se levantam aos céus em pedidos e oragdes. Ali reside uma
populacdo extremamente pobre. E mais: as expressdes religiosas classificadas como
neopentecostais estdo em constante crescimento, em nimero de templos e de fiéis.

O “Atlas de Filia¢do Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil” (JACOB, [et al],
2003, p. 41), baseado no recenseamento de 2000, aponta para o fracionamento das igrejas
pentecostais no Brasil. Essa realidade demarca, entre outras coisas, que ndo sO existe
permanente crescimento de tal campo religioso, mas também revela que, hd muito, o
Pentecostalismo evangélico se estrutura, em cada experiéncia especifica, de forma diferente
em relacdo a estrutura evangélica do chamado Protestantismo ‘“histérico”. O fracionamento
dos pentecostais resulta da sua dindmica socioreligiosa. Os neopentecostais sdo expressao
dessa realidade. O Atlas observa que o recenseamento de 2000 distingue 15 religides

pentecostais diferentes:

Ao serem classificadas por ordem de importancia, quanto ao
nimero declarado de fiéis, apenas trés religides representam, cada uma
delas, mais de 10% no total dos pentecostais (Assembléia de Deus,
Congregacao Cristd do Brasil e Universal do Reino de Deus), totalizando
trés quarto dos adeptos. O restante se divide em doze confissdes diferentes, o
que mostra a existéncia de uma verdadeira atomizag3o.



A tabela abaixo, do Censo Demogrifico de 2000, IBGE, demonstra essa classificagao,

focando bem a representacdo acima citada:

Igrejas Evangélicas Pentecostais no Brasil - 2000

Igrejas Populagao % dos pentecostais
8418 154 47,47
Assembléia de Deus 2 489 079 14,04
Congregagdo Cristd do Brasil 2 101 884 11,85
Igreja Universal do Reino de Deus |1 318 812 7, 44
Evangelho Quadrangular 774 827 4,37
B 277 352 1,56
Deus € Amor 175 609 0.99
Maranata 128 680 0,73
) ) 92 312 0,52
O Brasil Para Cristo 77797 0.44
Casa da Béngao 76 730 0,43
68 587 0,39
Nova Vida 59 034 0,33
Comunidade Evangélica 47 384 0,27
Comunidade Crista 3076 0,22
Casa da Oragado
Avivamento Biblico 1266211 7,14
Igreja do Nazareno 357 949 2,02
Cadeia da Prece
Nao determinada
Sem vinculo Institucional
Total 17 733 477 100,00

Fonte: Censo Demogréfico de 2000, IBGE.

No estado de Pernambuco mais especificamente, observando-se a disposi¢do geral
das religides (ver tabela abaixo), confirma-se a importancia da representacao das trés religides
destacadas anteriormente, na citacdo. Mas o crescimento do evangelismo Protestante, mais
notadamente do Pentecostalismo, constitui destaque em nosso Estado. Semelhantemente, o

crescimento dos “sem religiao” foi uma novidade do dltimo censo.




RELIGIAO EM PERNAMBUCO - IBGE, CENSO 2000

Unidade Situagao do

Geografica Domicilio Sexo Religiao Contingente %

Pernambuco Urbana Total Total 6.054.901 76,36
Pernambuco Urbana Total Catolica Apostdlica Romana 4.286.924 54,07
Pernambuco Urbana Total Evangélicas 942.520 11,89
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - de missdo 289.568 3,65

Evangélicas - de missdo - Evangélica Adventista

Pernambuco Urbana Total do Sétimo Dia 34.261 0,43
Pernambuco Urbana Total E\éiggsggafu_ted;:;issg]o - Igreja Evangelica de 657 0,01
Pernambuco Urbana Total E‘;?iggaé”cas - de miss&o - Igreja Evangélica 194.736 2,46
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - de missdo - Igreja Presbiteriana 38.109 0,48
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - de miss&o - outras 21.805 0,27
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - de origem pentecostal 625.384 7,89
Pernambuco Urbana Total E\éanggeéggiiso;;ec?_;’sigg'Eopgpat:ifosml - Igreja 24.301 0,31
Pernambuco Urbana Total E\:ﬁ:gilaiﬁadso—Rdeein%rig:nserl)JesntecostaI - Igreja 45.413 0,57
Pernambuco Urbana Total Exgzgi:iﬁssQ-ugsrg:gjgrpentecoswl - Evangélica 8.376 0,11
Pernambuco Urbana Total Ex::g::::EZSA;Sd:n?g:g;n:jg%’:S?StaI - Igreja 476.397 6,01
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - de origem pentecostal - outras 70.896 0,89
Pernambuco Urbana Total Evangélicas - outras religides evangélicas 27.568 0,35
Pernambuco Urbana Total Testemunhas de Jeova 32.890 0,41
Pernambuco Urbana Total Espirita 78.550 0,99
Pernambuco Urbana Total Espiritualista 531 0,01
Pernambuco Urbana Total Umbanda 7.750 0,10
Pernambuco Urbana Total Candomblé 3.355 0,04
Pernambuco Urbana Total Judaica 1.398 0,02
Pernambuco Urbana Total Budismo 1.013 0,01
Pernambuco Urbana Total Outras religides orientais 1.957 0,02
Pernambuco Urbana Total Islamica 110 0,00
Pernambuco Urbana Total Hinduista 98 0,00
Pernambuco Urbana Total TradigGes esotéricas 1.472 0,02
Pernambuco Urbana Total TradigGes indigenas 41 0,00
Pernambuco Urbana Total Outras religiosidades 31.598 0,40
Pernambuco Urbana Total Sem religido 639.389 8,06
Pernambuco Urbana Total Ndo determinadas 10.510 0,13

Pernambuco Urbana Total Sem declaragao 14.796 0,19



Obs.: percentuais relativos ao total da populagdo para a unidade geografica selecionada.
Fonte: Censo 2000, Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica IBGE.

Observando a regido metropolitana do Recife, o “Atlas de Filiagdo Religiosa” (p.51)
indica que “os Municipios de Recife, Olinda e Jaboatdo dos Guararapes apresentam menores
percentuais de pentecostais do que os de Igarassu e Abreu e Lima, ao norte, com cerca de
24%, e Sdo Lourenco da Mata, Moreno, Cabo de Santo Agostinho, a leste, com mais de

17%”.

Religidoes Evangélicas Pentecostais
Regido Metropolitana de Recife

% na populagao total

Fonte : IBGE - Censo Demografico 2000

Assim, a escolha da localidade onde realizamos as entrevistas teve como referéncia,
em termos de importancia para a sua realizacao, fiéis residentes em trés municipios — Jaboatao
dos Guararapes, Moreno e Recife — que hoje apresentam um nimero bastante significativo de
adeptos. Incluimos, ainda, o municipio de Camaragibe por termos descoberto um templo, a

época das entrevistas, recentemente inaugurado.



A Igreja Internacional da Graga de Deus nao perfila entre as 15 religides
pentecostais classificadas pelo Censo 2000, do IBGE. Ultimamente, sua visibilidade no
grande Recife se deve mais ao programa de TV Show da Fé, realizado sob o comando de seu
lider maior, o Pastor R.R. Soares. Um dos critérios de fundamental importancia, para toméa-la
como referéncia empirica foi o de saber que a referida denominacdo insiste,
permanentemente, para os fiéis, nos dias dedicados a prosperidade financeira, trazerem ao
templo um caderno para anotagdes dos ensinamentos ministrados pelos pastores. Essa “porta”
facilitou nossas anotagdes nos momentos das reunides e a justificativa de porte de um
gravador, caso fossemos abordados por um obreiro “homem de Deus”.

O culto no templo se processa assim, a cada dia, em ritmo que possibilita aos
fiéis: 1) pesquisa biblica; 2) hermenéutica; 3) aprendizado por meio de anotagdes. Esse
processo metodolégico firma idéias, consolida imagens, que também se justificam
biblicamente e que incidem sobre a praxis religiosa da referida instituicio e de sua
membrezia. Deixamos observado, antes, que isso se mostra como um dos aspectos
importantes, porquanto a distingue da sua poderosa concorrente, a Igreja Universal do Reino
de Deus, do Bispo Edir Macedo.

Por outro lado, nosso procedimento tedrico-metodolégico, ao tomar, como
unidade de andlise, o dinheiro, fd-lo na perspectiva socioldgica da interacdo, tornando
plausivel a andlise em torno de um objeto que se modifica ao se adentrar nas relacdes de
experiéncia transcendente. Por esse caminho (cap. segundo), discutimos a importancia do
simbolismo ndo s6 no desenho de uma sociedade “desejada” mas também na sua constitui¢cao
de fato. Negligenciar o simbdlico como mediac@o epistemoldgica € cair na impossibilidade

de, ao menos, tentarmos responder, satisfatoriamente, a questdo como é possivel a sociedade.

O trato que damos ao dinheiro ndo é o de um objeto que encerra, em si,

significado apenas de valor monetdrio, pois sua existéncia ndo termina no cifrdo; como



simbolo, ele significa uma realidade aberta. A hegemonica visdo acerca do dinheiro produto
da Economia Politica hd muito, prevaleceu como referéncia de entendimento. O capitulo
terceiro demarca esse fato, mas vai além: assinala que o valor impresso as coisas consideradas
referéncia de troca ndo se restringe ao significado de pura equivaléncia; a visdo socioldgica
que se delineia acerca do dinheiro afirma a possibilidade de entendé-lo como instaurador de

“lagos”.

O Neopentecostalismo, a exemplo de uma de suas significativas expressdes, como
a Igreja Internacional da Graca de Deus, evidencia, em termos de intercAmbio monetario, o
que é novidade no campo religioso cristdo: o dinheiro como meio de desobstrucdo e obtencao
de beneficios emanados do seio de Deus. Afirmamos ser o dinheiro, na experiéncia religiosa
mencionada, mediacdo relacional com o Sagrado. A expressividade dessa relacdo a percorrer
significativamente a experiéncia religiosa € profundamente instigante e, assim, configura-se
aqui como problema sociolégico. A problematica, porém, nao reside na relagdo em si mesma,
mas no tipo de relacdo, o qual de fato, mobiliza nossa atengdo a procura de algumas
possibilidades tedricas que tornem vidveis sua explicacdo. Para tanto, optamos pelo caminho

plausivel de procedimento analitico.

A perspectiva tedrica-metodolégica (cap. primeiro) da interacdo de base
compreensiva — diferentemente, por exemplo, da perspectiva s funcionalista (hegemonica
quando se trata de um estudo sobre o dinheiro) — permite estruturar um rumo tedrico mais
tangivel no trato do objeto, uma vez que o localizamos em espaco cultural especifico.
Interessam-nos, entdo, os contetidos produzidos sobre o dinheiro visto como veiculo de
comunicacdo com o Sagrado, a partir de contextos socioculturais especificos. Essa
“comunicacao” estd na origem dele, segundo defendem alguns antropdlogos, para quem ele
apareceu como espécie de presente ritual nas culturas tradicionais: algo que se dava a tribo

vizinha por ocasido de um encontro, por exemplo, o caso do dote. A palavra pagar vem do



latim pacare, que significa “pacificar”, “aplacar”, “fazer as pazes”. O dinheiro teria surgido
assim, como um instrumento de paz, um veiculo para se fazerem vinculos, € ndo apenas para

acumular, conforme acontece nas sociedades modernas (Cf. BOYLE, 2005, p. 17).

Defender o dinheiro como didiva e compreendé-lo como “comunicacdo”
corrobora a referida génese. Na experi€ncia relativa a doagdo, no Neopentecostalismo (cap.
sexto), constatamos que o dinheiro € central tanto como légica social quanto para o
desenvolvimento de sua mistica. Identificamos uma seqiiéncia de momentos constantes nos
depoimentos apresentados nos templos: 1) o fiel vive uma situagdo concreta; 2) alguém o
convida a igreja; 3) hd certa resisténcia; 4) o pastor chama a fazer uma campanha; 5) ocorre
mudanca na vida do fiel; 6) em seguida, o crente testemunha que € um dizimista fiel. Isso ndo
¢ apenas um esquema; integra ontologicamente a dindmica cultural neopentecostal,
significando um jeito préprio de sentir, de pensar e de agir. O pertencimento eclesial sé tem
sentido se dar for uma obrigacdo inquestiondvel. Deve-se enfrentar o risco, por certo, mas

nada que ndo seja na liberdade e na confianca, o que € por demais constitutivo do dom.

Na experiéncia religiosa da oferta — relatada no capitulo quinto —, consolida-se, no
nosso ponto de vista, o “como” da cultura de doacdo em que o dinheiro € tdo vital quanto o
fato de se estar vivo para testemunhar no dia seguinte. O referido capitulo ndo é sé um estudo,
um ensinamento para o crente prosperar financeiramente, mas também revela a concepgdo
econOmica neopentecostal, na medida em que o referido relato tem a perspectiva de
contribuir, estrategicamente, para com a sobrevivéncia econOmico-financeira de sua
membrezia, ensinando-a a prosperar. Para tanto, “nova” consciéncia do fiel, na sua relagdo
com o dinheiro, com a instituicdo e com Deus, € meta a ser atingida. E as mediacdes que se
constituem para aprofundar a busca por essa nova consciéncia, estdo dispostas na realidade
mesma de cada individuo, sobretudo, em torno de seus inforttinios (cap. quarto). Exige-se,

antes de tudo, por exemplo, o fiel compreender que o “coracdo” € quem determina a hora e o



quanto se deve ofertar. Mas, ndo s6: como se deve ofertar. Na Igreja Internacional da Graca
de Deus, o uso sistemdtico da Biblia é algo distintivo em relacdo a outras praticas religiosas
neopentecostais. Afinal, ela constitui a fundamental referéncia de imagens acerca do Deus em

que se cré.

Todo o caminho que vai demarcando a prosperidade financeira se ancora em certa
representacdo do divino (cap. oitavo), a qual mobiliza o ofertante a agir corretamente, em
beneficio de sua conquista financeira. Na Igreja Internacional da Graga de Deus, entdo, ndo se
oferta de qualquer jeito, pois qualificar a oferta € do interesse da instituicdo religiosa
pesquisada: ela é modificada, ressignificada, transforma-se em simbolo a costurar lacos de
presenca e de auséncia. A modificacdo pela qual o fiel deve passar (cap. sétimo), para ser,
também aos seus olhos, digno das bén¢dos que hao de recair sobre sua vida, € bastante
exigente. Sacrificio e reconhecimento sdo o nicleo fundamental dessa experiéncia do dom, o
vinculo forte que se partilha no testemunho. Logo, a dadiva é desafio, pulso de vida, bem

precioso que obriga, porque separado e consagrado.



1 CAMINHOS TEORICOS E METODOLOGICOS

No estudo desenvolvido em dissertacdo de mestrado (Cf. SILVA, 2000, p. 86),
haviamos sinalizado em nossa perspectiva de andlise, que “os fiéis ndo se sentem, ndo se véem
seguidamente financiando, pagando, mas dando”, mas sem o devido aprofundamento, até
porque o referencial da pesquisa, aquela época, ndo trilhou a discussdo em torno do sistema da
dadiva, mas da representacdo social. Fizemos menc¢do de que a troca de presentes, como um
exemplo de dddiva e considerada uma forma de distribui¢do de mercadoria, foi muito usada por
povos primitivos, e, segundo Mauss (1999, p. 351), a referida tradi¢@o derivava da psicologia de
presentear. E mais: o proprio movimento dos dons e contradons cuja circulagdo € regida pelo
principio de dar-receber-retribuir funda aliancgas sociais proprias a determinado grupo humano.
Refletindo a dddiva a luz do principio que funda aliangas sociais, diremos, portanto, que ela,
fundamentalmente, estabelece relacdes. Godbout (1999, p. 16) insiste no aspecto de que €
preciso “pensar na diddiva ndo como uma série de atos unilaterais e descontinuos, mas como
relacdo” — a bem da verdade, relagcdo social.

O dinheiro se constitui, neste estudo, no elemento mais significativo da andlise
socioldgica que intentamos desenvolver, bem como, por meio dele, fazer ver determinada
realidade que se pretende conhecer e da qual faz parte como explicagdo e producdo de um
construto sociocultural. A moldura tedrica sociolégica dentro da qual ele serd por n6s situado
ndo € a Unica, haja vista que determinado objeto de estudo, quando bem definido, delimitado,
contextualizado e revelador de uma problemadtica verificidvel, necessariamente deve passar
pelo crivo de algumas possibilidades tedricas explicativas na drea do conhecimento
pretendida. Assim, dentre os possiveis caminhos, pelo menos um € por nés considerado o
mais plausivel para o desenvolvimento do problema fundamental que estamos a perseguir,

porém, mesmo assim, se constitui em apenas um caminho, uma possibilidade.



O objetivo da pesquisa posto em nosso projeto de tese € desvendar aspectos
significativos da complexa trama ha muito estabelecida entre religido e dinheiro. Mais
especificamente, situamos a trama no campo religioso neopentecostal, tomando como foco de
reflexdo o problema da oferta em dinheiro — ndo como relacdo de compra e venda, o que
parece comum a certos tipos de leituras (conforme mostraremos no capitulo terceiro), mas
como o tipo de relacdo que, embora ndo prescinda do interesse *, centra-se na concepcio de
dadiva. Para tanto, buscaremos entender o dinheiro como “laco”, “vinculo”, “alianca” que
fundamenta e estabelece relacdes, como pluralidade de interesses, como simbolo, dddiva 5.0
“ethos” que atualmente aparece no campo neopentecostal, ao tomarmos por referéncia uma de
suas expressoes, do ponto de vista cultural, nos deixa perceber a existéncia de espiritualidade
centrada no dinheiro, o que pesa como algo importante no desenvolvimento de sua mistica.
Contudo, nessa espiritualidade, apesar de o dinheiro a compor, os fiéis sdo mais importantes,
porque, na verdade, estdo na base da preocupacdo neopentecostal, embora a instituicao se
apresente a sociedade sob o dominio imperativo da eficidcia funcional, o que poderia
demonstrar, por conseqiiéncia, colocar de lado as pessoas.

Na teoria socioldgica, hd um eixo fundamental. Muitos o tomam por referéncia,
para aprofundar seus objetos de estudos, em face das perguntas instigadoras, apontadas em

determinada problemdtica a ser analisada, como a que, neste trabalho, empreendemos.

. N ~ 3 3 ~ ~ 6
Estamos referindo-nos a relagdo entre “estrutura” e “acdo”. As questdes levantadas ~ por esse

* O que nos preocupa, quanto a esse aspecto, é que ele seja visto e entendido, levando-se em conta em que
consiste o interesse em tal situagdo em que localizamos o referido objeto, tomado como relacdo mediadora com
o sagrado. Refletiremos sobre o infortiinio, a doenga, o afeto e a falta. Com certeza, no Neopentecostalismo — e
mesmo na base de outras religides —, esses aspectos t€m consistido em inferesse por se querer ver resolvido o
que dai tem emanado como dor e aflicdo. E a dor como demanda de situacdes diversas hd que ser entendida em
sua dimensdo social: “La douleur est intime, certes, mais elle est aussi imprégnée de social, de culturel, de
relationnel, elle est 1€ fruit d’une éducation. Elle n’échappe pds au lien social” (BRETON, 1995, p. 11). O ato de
ofertar ndo elimina o interesse mesmo na dor, apenas € preciso entendé-lo na complexidade das relacdes.

> Do ponto de vista sociolégico, tratar de religido significa, especificamente, observar que determinados grupos
humanos apelam ao sobrenatural para explicar as relagdes com a natureza e as relagdes sociais, com o objetivo
de dar um sentido global a existéncia humana, & sua origem e finalidade, bem como de motivar os
comportamentos individuais e coletivos (Cf. HOUTART, 2002, p. 121).

® “Seria o individuo totalmente autbnomo, ou até que grau estaria determinado pela sociedade? Seria esta
superior e prévia a ele, ou seria ele um elemento importante na constru¢do da ordem social? Como definir a



eixo de andlise, no nosso entender, sinalizam um caminho no qual poderiamos situar o estudo
sobre o dinheiro, haja vista que este ndo existe em um vacuo cultural e social, ndo se trata de

objeto sem vida.

1.1 Caminhos possiveis

Uma sociedade, por mais estrutural que pareca sua construcao de forma concreta,
passa, necessariamente, pela acdo humana. Nesse prisma, a inter-relacdo entre macro e micro
constituiu-se, metodologicamente, na esséncia das sociedades modernas. Podemos situar, por
exemplo, a antiga polémica entre subjetivismo e objetivismo como ponto central da reflexao
em Pierre Bourdieu (1996): ele faz alusdo ao fato de que muitos socidlogos descartam,
quando da construcio de suas andlises objetivistas, as representacdes subjetivas dos agentes.
Todo o esforco tedrico do referido autor lancou mao de uma abordagem epistemoldgica que
ele denominou de conhecimento praxiologico — constituido, essencialmente, de uma teoria
social que tomaria por perspectiva dialética a superacdo mas também a continuidade do
objetivismo. Todo o esforco, portanto, residiria em encontrar a mediagcdo entre agente social e
sociedade, homem e histéria.

Esse empenho nao foi diverso, também, na perspectiva sociolégica de Anthony
Giddens, que apresenta as seguintes linhas: hermenéutica (fenomenologia) ou sociologia
abstrata interpretativa — acao e significado explicam a conduta criativa humana (imperialismo
do sujeito) —; funcionalismo (normativo, de Parsons; conflitivo, de Merton; Marxista) — a
estrutura tem primazia sobre a acdo (imperialismo do objeto social) —; estruturalismo — a

estrutura tem predominancia sobre a acdo (imperialismo do objeto social). Desse pressuposto,

‘acdo’ social, quais seus aspectos fundamentais? Seria o caso de falar-se em um condicionamento miituo
entre’agéncia’ e ‘estrutura’ ou ‘sistema’? Como caracterizar essas nocdes de forma precisa? A causalidade social
seria exercida, somente, pelos individuos ou teriam as coletividades impacto causal sobre seus membros? E
teriam as coletividades impactos umas sobre as outras, ou apenas os individuos interagem entre si? Como
entender essa interacdo entre individuos e/ou coletividades?”. (DOMINGUES, 2001, p. 18).



pontuariamos os objetivos da teoria da estruturacio de Giddens da seguinte forma:
transcender a oposicdo entre teoria da acdo e teorias institucionais. O dominio basico do
estudo sociolégico nao € o ator individual nem a totalidade societal, mas as praticas sociais
ordenadas através do tempo-espaco. Reconhecer a importancia essencial do conceito de agao
nas Ciéncias Sociais tem por colordrio levar em conta a competéncia e a cognoscibilidade do
agente humano/ator social sobre as suas acdes e as institui¢des que ele reproduz: “a estrutura
ndo tem existéncia independente do conhecimento que os agentes possuem a respeito do que
fazem em sua atividade cotidiana” (GIDDENS, 1989, p. 21). Tanto em Giddens quanto em
Bourdieu, fica claro que “agéncia” se refere, fundamentalmente, a capacidade de as pessoas
realizarem suas agdes, o que implica poder, ou seja, capacidade de influenciar processos de
mudancas.

Essa questdo se aproxima da perspectiva de Nobert Elias (1993), para quem a
sociedade €, em esséncia, uma rede de relacdes intencionais. A sociedade € possivel, porque
os individuos se constituem como seres de relacdo e, assim, vivem em permanente
interdependéncia. Ninguém, isoladamente, a constitui enquanto algo intencional; do viver
juntos € que os individuos, em suas relagdes, desenham formas institucionais complexas para
servirem a condi¢do de interdependéncia. A sociedade, em Elias, é essa forma institucional
complexa, mas, como realidade aberta, nunca pronta e acabada: “consideradas como
totalidades, sdo sempre mais ou menos incompletas: de onde quer que sejam vistas,
continuam em aberto na esfera temporal em dire¢do ao passado e ao futuro” (Ibid., p. 20).
Agora, a fala que € tecida, segundo Elias, ndo se fecha nos individuos. Na perspectiva de
sintese tedrica que se propde como empreendimento, fala de individuo e de estrutura
(sociedade), mas seu ponto de partida sd@o os individuos: “e € essa rede de relagdes que as
pessoas desempenham umas em relacdo a outras, a ela e nada mais, que chamamos de

(‘sociedade’)” (Ibid., p .29). Talvez, na visdo de José Mauricio Domingues (1994), também



tenha sido essa a perspectiva marxiana, sendo o ponto de partida, pelo menos preocupagao
permanente: “Marx, contudo, ndo rejeitou inteiramente o individualismo, enquanto valor; nem
o individuo como ator. Ele queria captar, precisamente, as conexdes e mediacdes entre
individuos, classes sociais e totalidades sociais; para isso, fez uso da dialética do geral, do
particular e do singular”. (Nao € isso que intuimos em Alexander, Bourdieu e Giddens? Claro,
cada qual em seu campo tedrico-metodolégico). José Mauricio, em sua finalizagdo, com o
objetivo de ajudar a construir pontes entre teoria e pesquisa empirica, classifica os sistemas
sociais de acordo com seu nivel de centramento potencial: redes, categorias, grupos,
encontros, movimentos sociais, organizacdes, sociedades. Assim, a interacdo de sistemas
sociais € decisiva para a constitui¢do das subjetividades coletivas.

Na verdade, sempre houve busca daquilo que fundamentasse o “estar junto”, o
vinculo social. A experiéncia etnoldgica permitiu nova atengdo sobre o que fundamenta esse
vinculo. Acima, refletimos, em uma das perspectivas brevemente tracadas, que estd na
compreensdo das “praticas sociais” o dominio bdsico de um estudo socioldgico. Nao
poderiamos deixar de entendé-las como “acdo”. Entender a acdo como praitica parece
contrastar com a compreensao socioldgica prevalecente da acdo como racional ou governada
por regras. A Etnologia ajudou a questionar tal visdo, mostrando limites nos modelos
racionais de ag¢do os quais, orientados por regras € bem apropriados a atitude cientifica, ndo
ddo conta, de forma satisfatdria, a conduta da vida do dia-a-dia. A questdo, portanto, colocada
foi a de que o mundo do cotidiano ndo estd posto em questdo nem isento de exame. Numa
perspectiva inovadora, advinda do esfor¢o etnoldgico sobre o que fundamenta o vinculo
social, este foi considerado por aquela algo constitutivo do simbdlico constituinte. As novas

. . . . . . . . 1, e T
perspectivas interacionistas deixam pistas para novas vias na pesquisa socioldgica’. E uma das

" Se tomarmos, como exemplo, a perspectiva interacionista simbdlica, “esta repousa, em tultima andlise, sobre
trés simples premissas: a primeira premissa € de que os seres humanos dirigem sua acfo as coisas sobre as bases
do significado que estas coisas t€m para eles; a segunda premissa € que o significado de tais coisas deriva ou
surge da intera¢do social que uma pessoa tem com outra pessoa; e a terceira premissa € que este significado é



vias tem sido construida por autores, como Alain Caillé, Jacques T. Godbout, Maurice
Godelier, os quais se esforcam para conciliar a tradicdo legada por Marcel Mauss as novas
pesquisas interacionistas, bem como expressam tal via como a da Légica da Déadiva entre

interesse e desinteresse, entre o Estado e o mercado.

1.2 O caminho escolhido e sua relacao com o objeto

E qual seria o caminho para se efetivar uma anélise plausivel sobre o dinheiro, na
Otica que buscamos tecer? Tomaremos por perspectiva sociolégica a interacdo. Como
parametro referencial para nossas andlises, a concep¢cdo da moeda muda, estd aberta uma
porta para trata-la, por exemplo, sob o viés da dadiva.

A perspectiva da interagdo — diferente, por exemplo, da perspectiva puramente
funcionalista — impde um rumo, a nosso ver, mais plausivel de andlise, em se tratando do
objeto de que ora comecamos a nos ocupar, pois sua concep¢ao demonstra que a sociedade €
possivel, porque os individuos se constituem como seres de relacdo, assim, vivem em
permanente interdependéncia. E isso influi na relacdo sujeito e objeto. E de uma forma geral,
a perspectiva de Marx sinalizou para tal preocupagdo, uma vez que, do ponto de vista da sua
sociologia, ndo rejeitou inteiramente o individualismo enquanto valor nem o individuo como
ator, conforme observou Domingues (1994).

As “praticas sociais”, afirmamos mais uma vez, configuram o dominio basico de
estudo socioldgico. Nessa perspectiva, a vida em sociedade resulta de processo cultural que se

concretiza pelas relagdes sociais instituintes dos simbolos, os quais expressam determinada

dirigido e modificado através de um processo interpretativo usado por uma pessoa em relacio as coisas que ele
encontra”. (BLUNER, Herbert. Symbolic interacionism: perspective and method. Univ. California Press, 1989.
p. 1-60. ([Tradugdo fornecida em aula para publicagdo]). Mas, de um modo geral, para os interacionistas, a
explicacdo da realidade social deve emanar da investiga¢cdo meticulosa do micromundo dos individuos que,
mutuamente, interpretam os gestos, que constroem as imagens de si proprios e definem as situagdes segundo
certos principios.



visao de mundo comum, manifestando-se em vdarias formas de comunicagdo, tal qual a
linguagem, comportamentos, artefatos materiais etc. Os simbolos instituidos t€ém capacidade
de influenciar e controlar o comportamento humano, dependendo da capacidade de eles
transmitirem e reforcarem um sistema ideolégico ja dado *.

A sociedade, entdo, pode ser considerada um agregado de relagdes sociais, e a cultura, seu
conteddo, o qual enfatiza os recursos acumulados que as pessoas adquirem por heranga, a
medida que os utilizam, transformam, acrescentam e transmitem. Na visd@o durkheimiana,
conforme esclareceremos mais adiante, a sociedade, por ser um fendmeno de comunicagdo,

realiza sua possibilidade mediante a linguagem, os significados e os simbolos:

Os ‘sistemas simbodlicos’, como instrumentos de conhecimento e de
comunicacdo, s6 podem exercer um poder estruturante porque sdo
estruturados. O poder simbdlico € um poder de construcio da realidade que
tende a estabelecer uma ordem gnosioldgica: o sentido imediato do mundo
(e, em particular, do mundo social) conjeturar aquilo a que Durkheim chama
o conformismo ldgico, quer dizer, ‘uma concep¢do homogénea do tempo, do
espago, do nimero, da causa, que torna possivel a concordancia entre as
inteligéncias’. Durkheim - ou, depois dele, Radcliffe-Brown, que faz
assentar a ‘solidariedade social’ no fato de participar num sistema simbdlico
— tem o mérito de designar explicitamente a funcdo social (no sentido
estruturo-funcionalismo) do simbolismo, auténtica funcdo politica [...].
(BOURDIEU, 1998, p. 9-10).

Nesse sentido, os sistemas de crencas ndo sao, de modo algum, acidentais; surgem
de uma trama de teias lingiiisticas simbélicas que atuam como respostas a necessidades
sociais °. Em qualquer forma dada ou em qualquer momento dado, por exemplo, uma religido
particular atuard como baluarte de certo tipo de relacdo de produg¢do ou como instrumento
para transforma-la. Isso se deve ao fato de que o fator religido estd integrado ao sistema
social, e os individuos que a vivenciam refletem tao-sé necessidades procedentes da condicao

de interdependéncia, reflexo, portanto, de um modo de vida sociossimbdlico.

¥ O imagindrio social instituido constitui-se de crencas, mitos, ideologias, religides e fala do mundo por via
obliqua; cria novas linguagens comuns, sem necessariamente verbalizd-las mediante, por exemplo, praticas
sociais simbélicas. E com essas praticas que se reforcam tipos ideais de comportamentos sociais.

? Dessa maneira, o simbolismo e a linguagem tornam-se componentes essenciais da realidade da vida cotidiana e
da apreensdo pelo senso comum desta realidade. Vive-se em um mundo de sinais e simbolos todos os dias. No
cotidiano, percebemos, entdo, uma danga de simbolos sem fim.



Para Berger e Luckman (1985), a construcao social da realidade ocorre a partir de
trés processos dialéticos por eles denominados de “exteriorizagdo”, ‘“‘objetivacdo” e
“interioriza¢do”. Em sintese, compreendemos o movimento dos trés processos da seguinte
forma: o ser humano nao pode ser considerado algo isolado em si mesmo; ele é, por esséncia,
um ser exteriorizante; e mais, ‘“inacabado” desde o seu nascimento. Tornar-se pessoa humana
acontece no processo de desenvolvimento da personalidade, que, por sua vez, decorre da
assimilacdo de uma cultura. Isso ndo se passa com os animais, porque s6 a pessoa humana €
um ser aberto, o qual se modela pela forca e sentido da prépria atividade vai compondo para
si um mundo cada vez mais diferente. O mundo nao se preestabelece, pois € a pessoa quem o
produz assim como a si mesmo. A cultura é, portanto, produto dessa atividade — atividade
humana constituida e mantida por quem vive e faz acdo, inter-relacionando-se. A sociedade,
entdo, é constituida e mantida por esse processo permanente, cauteloso e dinamico.

Existe outra face de tal processo que se torna alguma coisa “la fora”: consiste em
objetos materiais e ndo-materiais, conforme Berger, capazes de resistir aos desejos de seu
produtor. Mas ndo nos enganemos, pois, uma vez constituido tal mundo dessa entranha social,
ele permanece, quer queira, quer ndo. Essa realidade humanamente produzida se expressa
objetivamente por um instrumento, uma ferramenta, pela lingua, gramética, pelos valores,
pelas instituicdes. Tanta riqueza assim vai sendo compartilhada na relacio de uns com os
outros. Por certo, pode-se sonhar, porém reconheca-se a possibilidade da existéncia empirica
de tal sonho, sendo tudo desdgua em fantasmagorias.

A sociedade € atividade humana objetivada. H4 uma parte do humano que se
objetiva e se torna disponivel a realizacdo da interiorizacao, isto €, o mundo objetivado vai
sendo reabsorvido na consciéncia ou, mais precisamente, a sociedade funciona como acao
formativa da consciéncia individual. Assim, o mundo passa a ser apropriado por cada um e

por todos em interagdo, em conversacdo. Portanto, o conceito de cultura, segundo os



mencionados autores, constrdi-se da inter-relacdo entre os trés movimentos, 0s quais, por
conta disso, refletem a cultura consistir na totalidade dos produtos do homem. A cultura, para

eles, ndo é vista nem entendida como algo referente apenas a esfera simbdlica:

O homem produz instrumentos de toda espécie imagindvel, e por meio deles
modifica o seu ambiente fisico e verga a natureza a sua vontade. O homem
produz também a linguagem e, sobre esse fundamento e por meio dele, um
imponente edificio de simbolos que permeiam todos os aspectos de sua vida.
Ha boas razdes para pensar que a producdo de uma cultura nao material foi
sempre de par com a atividade do homem de modificar fisicamente o seu
ambiente. (Ibid., p. 19 et seq.).

Sem perder de vista esse pressuposto de cultura como totalidade dos produtos do
homem, podemos buscar outro corte epistemologico. Autores, como Adorno e Horkheimer
(1985), ao falar de cultura para as massas, recusando com isso a idéia de cultura de massa,
elaboraram o conceito de industria cultural, uma vez que, na sociedade de mercado com base
de producdo industrial, também a cultura passou a se constituir mercadoria fetichizada,
mesmo gozando de certa autonomia. O progresso técnico da industria cultural, segundo
Adorno e Horkheimer, tornou inevitivel a dissemina¢do de bens padronizados para a
satisfacdo de necessidades iguais. A racionalidade técnica suprimiu a diversidade e a
diferenciagdo sociais. E o terreno onde a técnica conquista seu poder sobre a sociedade é o
mesmo onde o poder dos economicamente mais fortes se sobrepde a sociedade. Dessa forma,
eles consideraram que todo trago de manifestacdo cultural acaba absorvido pela esfera do
consumo e integrado ao esquema industrial. Tal processo de absor¢do findou por apresentar
os produtos culturais como mercadorias, que, pelo mecanismo da seducgdo/fetichizacdo, se
mostram, altamente integradas ao sistema da moda. Destarte, as diversas formas de expressao
cultural — por exemplo, as situadas no campo da religido — podem, de um modo ou de outro,
ser rapidamente absorvidas, apaziguadas e transformadas em mercadorias e ter seus bens

simbdlicos em circulagdo no mercado da industria cultural.



1.3 Dinheiro, cultura e religiao

Produto da sociedade, o dinheiro ndo deve ser visto e entendido apenas em sua
realidade material, em sua forma tecnoldgica, como um estatuto de mercadoria; €, também,
simbdlico, produto cultural. Nessa O6tica, ele mantém uma ambigiiidade que parece
caracterizar sua natureza. Inseri-lo na cultura e localizando-o, especificamente, no campo
religioso, percebemos caracteristicas de mecanismos de transcendéncia do real — da realidade
apresentada pela unificacdo e padronizacdo da vida social, por ganhar, nesse espago
especifico, cardter de coisa sagrada. Elemento simbdlico e sagrado, veiculo de comunicagao
com o sagrado que salva, o dinheiro faz operar em torno de si discurso de fuga da realidade
unificada pela razdo instrumental, o que é, para o espaco do religioso, potencialmente
revoluciondrio, mas, na pratica, fetichizado.

Concebendo-se aqui a religido como sistema inserido na cultura, observamos,
ainda, que, segundo C. Geertz (1989), a cultura (conjunto de significados historicamente
transmitidos sob a forma de simbolos, dos quais as pessoas humanas se servem para
comunicar, perpetuar € desenvolver o seu conhecimento da vida e a sua conduta frente a vida)
confere a atividade religiosa dimensdo relativamente autbnoma, na qual o simbolo funciona
como elo entre 0 mundo humano e o mundo das poténcias que o transcendem. Tomada tal
perspectiva, confere-se especial atencdo ao problema do significado geral da religido para os
sujeitos que a adotam. Em outras palavras, a énfase na religido recaird em seu aspecto singular
de fornecer respostas plenamente satisfatérias as interrogacdes e as necessidades de
explicacdo das razdes ultimas da existéncia e mesmo do sentido da vida comum. De fato, a
religido coloca o individuo que a adota no contexto significativo em que o mal e os
sofrimentos adquirem sentidos e, com isso, sdo compreendidos, tolerados e, por que nao

dizer?, passiveis de intervengdes por parte dos sujeitos.



Uma importante referéncia dessa andlise sobre o fendmeno religioso € a
possibilidade de conectar a experiéncia religiosa vivenciada ao estilo de vida particular do
objeto, isto é, de "sintonizar" a ac¢do humana com determinada ordem cdsmica e,
inversamente, de "projetar" as concep¢des da ordem césmica sobre o plano da experiéncia
humana (VELHO, 1995). Dessa forma, os simbolos, além de inerentes a experiéncia religiosa
nas suas diversas modalidades mitico-rituais, podem comegar a integrar a cultura dos grupos
ou sujeitos oprimidos, os quais podem utilizar figuras e estruturas religiosas de diferente
proveniéncia, voltadas para o resgate da condicdo de marginalizacdo a que tém sido
reduzidos.

Logo, podemos partir dessa percepcao e ligd-la diretamente a problemadtica e
compreensdo do dinheiro como algo constitutivo de expressdo da fé em diversos sistemas de
crengas e, ndo obstante isso, cosmificado e tornado sagrado, uma vez que tal processo o
separa da condicdo '° anterior ligada 2 inferioridade, sujeira, sindnimo de todos os males.

No campo neopentecostal, ndo se pode vé-lo nem entendé-lo tal qual uma forca
puramente secular (o que seria comum, pois, na era moderna, o dinheiro ganhou visdao de
for¢a), mas como uma forca que tem também relacio com os anseios espirituais " Mas, no

culto, vemo-lo transformado em apenas uma face: simbolo sagrado.

Em si mesmo, como coisa ou substincia, ele era inutil. Servia apenas para
ajudar diretamente as pessoas a viverem no mundo material, sem ignorar ao
mesmo tempo sua dependéncia, primeiro de Deus, depois do préximo.
Indubitavelmente por isso mesmo, quando a cunhagem foi inventada, ficou a
cargo da classe sacerdotal. Assim se explica por que, em muitos casos, as
moedas mais antigas traziam estampados simbolos religiosos numa das faces
e simbolos seculares na outra - Deus e César. As moedas — isto €, dinheiro
como coisa — eram consideradas ferramentas, instrumentos para facilitar as
relacdes humanas imprescindiveis no mundo material, a0 mesmo tempo em
que lembravam ao homem sua dependéncia de Deus e das leis morais

' Biblicamente, essa condicio de negatividade relacionada ao dinheiro é também abordada: “O amor do dinheiro
¢ a raiz de todos os males” (1Tm 6.10), amor que conduz a maldi¢do de Deus, porque, publicamente, mostra as
garras de destrui¢do e morte.

"'"Q cristdo verdadeiro deve viver de tal maneira, que ndo faca distingdo entre o 'material' e o 'espiritual'; ou
seja, sua vida, em toda a plenitude, deve ser voltada para Deus. Dessa maneira nada pode ser considerado como
‘'material' se é usado de acordo com a vontade do nosso Pai e, acima de tudo, visa o engrandecimento de sua
obra" (CABRAL, 1997, p. 72).



divinas. As normas éticas que regulavam as trocas monetdrias conectavam
essa atividade verticalmente aos mandamentos divinos; € a natureza do
pagamento em dinheiro testemunhava por si mesma a dependéncia
horizontal e material dos seres humanos uns para com os outros.
(NEEDLEMAN, 2001, p. 66).

A luta de todas as pessoas, no dia-a-dia, por sobrevivéncia exige estratégias
diversas de conformidade com a situagdo da classe social a que pertencem. Quando se compra
alguma coisa ou se pensa nas diversas saidas e meios para fazer pagamentos de dividas
contraidas; quando se manda o filho para a escola ou se toma empréstimo; quando se compra
um imoével ou se sai a procura de emprego, seja 1a o que for a que se esteja destinando a maior
parte das energias, colhem-se os frutos da heranca de um venerdvel encontro entre
ensinamentos espirituais especificos e exigéncias da vida material — ou, mais exatamente,
entre a luta do homem para fazer contato com Deus e suas necessidades no mundo da
natureza e da sociedade (/bid., p. 71).

O dinheiro é realidade material, e, como tal, seu manuseio diz respeito a
manipulagdo de um instrumento fortissimo de tecnologia social. Em um s6 dia de vida
humana na terra, um conjunto poderoso de forcas se mobiliza para po-lo em movimento. Esse
movimento manifesta um desafio que se identifica na vida econdmica de todas as pessoas:
buscar viver, de certa maneira, as necessidades materiais. Quando isso é tomado como
importancia no campo da religido, ndo se hi de negar que ndo se apresente aspiragao

espiritual.



1.4 No meio do caminho, a dadiva

Tomaremos, como referéncia de nossos horizontes, Marcel Mauss e, mais
especificamente, a sua concep¢do de dddiva — fundada na obrigacdo social de trés
movimentos (dar, receber, retribuir) —, de inicio, sistematizada em sua obra Essai Sur le
Don: Forme et Raison de I’Echange dans les Sociétés Archaiques, de 1924. O resgate
dessa obra s6 aconteceu nos anos oitenta do século passado, apds a crise do Estruturalismo
e quando passou a ser valorizada a idéia de acdo dotada de sentido, o que reabilitou a
intencionalidade e as justificativas do ator, numa determinagdo reciproca do dizer e,
sobretudo, do agir. A idéia de didiva como categoria do pensamento maussiano tem
importancia impar para nossa perspectiva tedrico-metodologica, uma vez que ela € dotada
de poder analitico capaz de explicar um dos aspectos mais significativos — a nog¢do de

“alianca” — e, a nosso ver, demonstra ser um fio condutor de sua obra maior supracitada.

Mauss demonstra, no Ensaio, como ‘“toda representacdo € relacdo”. Seu
argumento — vamos presumindo no processo — é que a ddadiva produz aliangas, tanto as
matrimoniais quanto as politicas, religiosas, econdmicas, juridicas. Lanna (2000, p. 175)

assim reflete: em Mauss,

se postula um entendimento da constituicao da vida social por um constante
dar e receber. Mostra ainda como, universalmente, dar e retribuir sdo
obrigacdes, mas organizadas de modo particular em cada caso. Dai a
importincia de entendermos como as trocas sdo concebidas e praticadas nos
diferentes tempos e lugares, de fato que elas podem tomar formas variadas,
da retribuicdo pessoal a redistribuic@o de tributos. Mauss dedicava especial
atencdo ao fato de algumas trocas serem prerrogativas de chefia: receber
tributo, por exemplo. Essas prerrogativas podem ser socialmente construidas
de modo diferente, como privilégios, obrigacdes etc. A isso Mauss associava
o fato de que, freqiientemente, da chefia emanam valores que se estendem a
sociedade como um todo, generalizando-se (um pouco como Marx mostra
ter a moeda capacidade para generalizar-se como valor capitalista).

Portanto, tal concepg¢ao de dadiva, que funda aliangas sociais, ontologicamente,

estabelece relacdes. Por essas e outras contribuicdes tedricas oriundas de trabalhos de



colaboracdo com Durkheim — sobretudo por ter aplicado e refinado a sociologia

durkheimiana —, Mauss se tornou o mais importante da Escola Francesa.

O refinamento da Sociologia de Durkheim parece ter despertado a atencao de
Merleau-Ponty, na tentativa de estabelecer diferencas entre os dois mestres da Escola
Francesa. Destaca que Durkheim propunha, sob o nome de morfologia social, uma génese
ideal das sociedades pela combinacdo de sociedades elementares (“solidariedade
mecanica”) com sociedades modernas (‘“solidariedade organica”). Tal concepcao
cientificista, naturalista e evolucionista, que tratava os fatos sociais como “coisas”, nao
permitia olhar para as sociedades arcaicas como detentoras de légicas culturais proprias,
uma vez que o simples era confundido com o essencial e com o antigo. Algo semelhante
ou mais radicalizado estd expresso na idéia, defendida por Lévy-Bruhll, de uma
“mentalidade pré-l6gica”, porque ndo permite abertura para o que hd de irredutivel nas
culturas primitivas, quando confrontadas com a cultura moderna. De acordo com Merleau-
Ponty, tais visOes levavam a Escola Francesa a falhar no “acesso ao outro”. Coube,
portanto, a Marcel Mauss propor um olhar na direcdo contrdria a essa sociologia que
“falava como se pudesse sobrevoar seu objeto e o socidlogo era um observador absoluto.
Faltava uma penetracdo paciente no objeto e a comunicacdo com ele” (1984, p. 194).
Continua afirmando Merleau-Ponty: “a diferenca explode na sua maneira de entrar em

contato com o social” e acrescenta:

No estudo da magia, dizia ele [Mauss], as variacdes concomitantes e as
correlagcdes deixam um residuo que € preciso descrever, pois nele se
encontram as razdes profundas da crenga. Era preciso, entdo entrar no
fendmeno pelo pensamento, 1€-lo ou decifra-lo. E essa leitura consiste em
aprender o modo de troca que se constitui entre os homens por meio da
institui¢do, as conexdes e equivaléncia que estabelece, a maneira sistemética
como regula o emprego de utensilios, dos produtos manufaturados ou
alimenticios, das férmulas madgicas, dos ornamentos, cantos, dangas,
elementos miticos, como a lingua regula o emprego dos fonemas, morfemas,
vocabuldrio e sintaxe. Esse fato social, que j4 ndo é uma regularidade
compacta, mas um sistema eficaz de simbolos ou uma rede de valores
simbdlicos, vai inserir-se no individual mais profundo. Contudo, a regulagdo



que circunscreve o individuo ndo o suprime. Ndo ha mais que escolher entre
o individual e o coletivo. (Ibid., p. 194).

A idéia de enfocar certos objetos como meios de intercambio, como forma de
comunicac¢do, como produtor de vinculo leva a possibilitar, a nosso ver, em se tratando da
perspectiva de estudo que empreendemos, melhor desempenho, do ponto de vista tedrico-
metodoldgico, no trato do bindmio dinheiro e religido, isso porque o campo religioso se
revela bastante fértil como lugar de troca. Porém uma questdo parece, mais uma vez, ser
retomada: a forma de permutar, no mundo moderno submetido a permanentes mudancgas
em seu processo de aperfeicoamento, levou a estabelecer o uso das trocas como resultado
das especializacdes de trabalho e diversificagdo dos meios de producdo. Tal fato alterou,
significativamente, a compreensdo do mundo moderno sobre a dadiva, que, embora

concebida como relagdo social, foi reduzida a visao utilitaria.

Na dadiva, o bem circula a servigo do vinculo (GODBOUT, 1999, p. 38). O que
parece de mais fundamental como razdo de ser de toda a sociedade? Respondemos:
indubitavelmente, a reciprocidade, “uma das rochas sélidas sobre as quais estdo erigidas
nossas sociedades”. ‘O que nos vem a consciéncia, ao nos referirmos a dadiva, € relacdo. O
sujeito humano nao pode ser visto nem entendido apenas em sua individualidade, porque nao
trata de um ser fechado em si mesmo; pelo contrdrio, € sempre um ser relacional, real ou
potencialmente aberto e teleologicamente orientado para o Outro. Por essa relacionalidade, o
individuo se constitui pessoa. Todo plano da sociedade pressupode tal dimensdo relacional do
sujeito humano; dela ele deriva e ndo pode sem ela ser entendido ou tratado. O sair de si para
o Outro é como uma mistura de almas e coisas que vai fundando as pessoas no universo de
sua realidade vivida: as pessoas e as coisas mescladas saem cada qual de sua esfera e se
integram — isso €, na realidade, o contrato e a troca. Tudo implica, obviamente, divida,

gratidao, doacdo (Cf. MAUSS, 2003, p. 212).



A dédiva constitui a prépria vida da base social. Esta é a licdo de Mauss
(1974, p. 180-181) ao perceber a sociedade como um lugar dindmico em que
o Outro € apreendido: “Nas sociedades, mais do que idéias ou regras
apreendem-se homens, grupos e seus comportamentos. Vemo-los moverem-
Se assim como, em mecanica, vemos massas € sistemas, ou como, no mar,
vemos pedras e anémonas. Percebemos multiddes de homens, de forgas
moveis, flutuando em seu meio e em seus sentimentos”.

O que seria isso, sendo o ato mesmo de produgdo da vida? Em relacdo ao mundo
de hoje, com sua légica mercantilista, parece tudo tao contraditorio! Por trds da racionalidade
econdmica, de costume, chamada “neoliberal”, esconde-se toda uma concepcdo do ser
humano a qual reduz, de fato, a grandeza do homem e da mulher a capacidade de gerar renda
monetdria; exacerba o egoismo e a corrida para ganhar sempre mais; leva, facilmente, a
atentar contra a integridade da criag¢do e, com freqii€ncia, desencadeia a cobiga, a corrupcao e
a violéncia. Quando tendéncias assim se generalizam nos grupos sociais, o sentido
comunitdrio, por exemplo, desaparece. Essa ndo € a dindmica fundadora da nossa sociedade,
pois tais “tendéncias” tramam contra todos nds, admitindo por concep¢do de troca a ldgica
utilitarista'? e de escolha racional '* , uma caracteristica deste nosso tempo.

O modo de ver maussiano se baseia na compreensdo de troca que envolve um
conjunto de atividades sociais situadas para além do dominio do estritamente econdmico e
relacionadas, fundamentalmente, ao principio de reciprocidade. Ver a sociedade em estado
dindmico e concebida a luz do paradigma da diadiva é fazer eco com a concep¢do de

sociedade refletida por Mauss:

Para Mauss, a sociedade € eminentemente um fenOmeno relacional, incerto e
aberto, fundado ndo por categorias abstratas (individuo e totalidade social),

12 «“Aos olhos dos teéricos utilitaristas, os homens sdo racionais até o ponto em que eles tém objetivos e
finalidades; eles calculam os custos de vdrias alternativas para atingir esses objetivos e escolher a alternativa que
maximize seus beneficios (ou o que os economistas chamam de ‘utilidade’) e minimizar seus custos. Desta
forma, nds somos seres que tenta tirar algum proveito de uma situacéio, ao reduzirmos nossos custos. Para os
tedricos do utilitarismo, todas as relagdes sociais sdo, em dltima andlise, trocas entre atores que incluem custos a
fim de obter beneficios uns dos outros, ou seja, que calculam a relacdo custo-beneficio. Para os tedricos do
utilitarismo, a interacdo, a sociedade e a cultura sido finalmente criadas e sustentadas porque eles oferecem bons
resultados para individuos racionais” (TURNER, 1999, p. 22-23).

'3 A escolha racional é instrumental: é guiada pelo resultado da acdo. As acdes sdo avaliadas e escolhidas ndo por
elas mesmas, mas como meios mais ou menos eficientes para um fim ulterior. A escolha racional busca
encontrar os melhores meios para fins dados (Cf. ELSTER, 1994, p. 38-41).



mas pela circulagdo continua e paradoxal de obrigacdes comuns, de bens
simbdlicos e materiais que fabricam num movimento circular e incessante, a
coletividade e os individuos. A sociedade, explica Mauss, [...] € um conjunto
de prestacdes totais (de servigos, hospitalidades, presentes entre outros)
organizados em trés momentos expressos pelas obrigacdes mutuas de dar, de
receber e de retribuir algo a alguém. (MARTINS, 2003, p. 31).

A reciprocidade como dimensdo politica do “ethos” maussiano simboliza ndo a
manipulacdo dos individuos, mas a possibilidade concreta e origindria de escapar das aporias
do dilema do holismo e do individualismo metodolégico, uma vez que coloca, de fato, o

problema da confianca e da tecitura do lago social (CAILLE, 1998, p.14). Nessa dtica,

para que a politica apareca no palco da sociedade como democracia direta e
participativa, € necessdrio assegurar ao excluido o direito a oportunidade de
receber, mas também de retribuir, de participar, de inventar, de intervir, de
criar bens sociais e forjar vinculos duradouros, recuperando o sentido da
vivéncia comunitdria e democrética.

Vale dizer: isso é paradigmatico, pois desconcerta a concepcdo individualista reinante
centrada na idéia, por exemplo, de que a liberdade humana € adquirida na medida em que ha
auséncia de divida (igual a autonomia individual), porquanto a lei geral que rege as trocas € a
“lei da equivaléncia”. De uma outra forma, podemos dizer, entdo, que a légica vigente na
sociedade moderna estd tomada pelo principio de que ser um individuo livre e autobnomo
equivale, nesse jogo de circulacio de equivaléncias, a nido dever nada a ninguém
(GODBOUT, 1998, p. 39-51). Portanto, a liberdade moderna tdo anunciada €, antes de tudo e
sobretudo, auséncia de divida. E aqui o n6 gérdio de tal l6gica: agindo em nome da liberdade
individual, ela acaba por submeter os individuos a um modelo mecénico e determinista que
ndo deixa nenhum lugar para o inesperado, para a diferenga, eliminando do horizonte das
relacdes humanas a aventura da reciprocidade (ibid. p. 42). No sistema de dadiva, ocorre o

oposto, uma vez que esta é concebida como

um movimento ambivalente que permite ultrapassar a antitese entre o eu e o
outro, entre a obrigacdo e a liberdade, entre o mégico e o técnico. Na dadiva
participam a obrigacdo e o interesse, mas também a espontaneidade, a
liberdade, a amizade, a criatividade. Nessa perspectiva relacional, a
sociedade é um fendomeno social porque ela se faz primeiramente pela



circulacdo de dons que s@o simbolos bdsicos na constituicdo dos vinculos
sociais. (MARTINS, 2003, p. 63).

Nesse caso, a questdo da divida, no sistema de dadiva — a qual se verifica como
uma situacao/estado de divida permanente/estrutural —, € abertura para a diferenga, para o
inesperado, portanto, para a reciprocidade. O paradigma da dddiva (como que apoiado em
uma das principais teses de Mauss, a qual explicita a coextensividade entre dadiva e
simbolo) nos fornece, para base da possibilidade de lagos sociais sélidos, o unico
paradigma propriamente sociolégico: a coextensividade entre dadiva e simbolo
corresponde ao postulado da “reversibilidade entre a tese da natureza simbdlica da relagio
social e a da universabilidade da obrigacdo de dar, receber e retribuir’. O registro da
dadiva retraduz “as categorias da acdo humana na linguagem da vida e morte, guerra e

paz” e, ao fazé-lo, designa

Evidentemente aquilo que se encontra no mais profundo de toda atividade
simbdlica realizada pela humanidade, qualquer que seja a acepc¢do dada ao
termo simbolismo. Pois o simbolo, originariamente, sumbolon, era um anel
(o que liga o circulo do kula ou da alianga, por exemplo, na aliangca de
casamento), lancado ao solo e quebrado em duas partes, levadas pelos
amigos separados, de modo que cada um dos fragmentos sé podia se
encaixar em sua metade original, j& que a fratura real, que une

2

simbolicamente, ¢ sempre singular, diferente de qualquer outra.
(GODBOUT, 1998).

A esses exemplos, acrescentemos as atuais comunidades afetivas que preconizam
o agir em redes. Vale dizer: “na origem o simbolo nao € sendo o préprio signo da alianca que
deve perdurar apesar de qualquer separagdo ou afastamento, a celebracdo sempre viva da
alianca contraida pela dddiva” (CAILLE, 1998, p. 30-31).

Os aspectos aqui dispostos como referéncia para andlise dos dados servem como
objetivo para deixar claros os aspectos centrais que comporao todo o processo de andlise em
torno do objeto que sobre ele se centra um interesse primordial tanto da parte de quem o pede
e recebe quanto da parte de quem o da e recebe. Os aspectos de referéncia metodolégica nao
se pretendem, na andlise, em "etapas", momentos "estanques" ou em mero '"roteiro" de
andlise. Eles se mostram, neste instante, como um quadro sobre o qual nosso pensar reflexivo

dialético toma por parametro para o desvelamento e o entendimento do dinheiro como objeto



de relacdo mediadora com o sagrado — a tese de considerd-lo como dddiva, ja que, na andlise

Al

sobre ele, nossa atenc@o se voltard para entendé-lo como "vinculo", "alianga" que costura,
permanentemente, a relacdo fiel e igreja. Tal perspectiva € norteada pela seguinte questdo:
qual a natureza dessa "dadiva" e qual a légica presente na doagdo centrada no objeto que
passa a ndo ser mais ele mesmo? A reflexividade se dard, portanto, a partir do material verbal
coletado nas entrevistas, das observagdes de campo e de outros materiais (artigos de revistas

evangélicas, simbolos, emblemas, can¢des, campanhas que expressem, conforme a natureza

do material/evento, sintonia com o curso de nossa andlise e objetivos).

1.5 A contribuicao da representacio social

Para explicar sagrado e profano, em As Formas Elementares da Vida Religiosa,
antes de tudo, Durkheim (1994, p. 10) procura um caminho plausivel pela via da Sociologia
do Conhecimento, tomando como discussdo central as no¢des de representacdes individuais e
coletivas, e constata que as representacdes integram tanto a vida coletiva quanto a vida mental
de cada individuo; e mais, sdo compardveis entre si. Nao ha uma batalha entre a concepcao
durkheimiana e a Psicologia individual, mas tdo-somente postura metodoldgica diferenciada
que nao chega a ferir a autonomia da Sociologia e da Psicologia. Assim, a postura
metodolégica de Durkheim comeca, em primeiro lugar, tratando o fendmeno das
“representacdes’” como algo existente "

Para Durkheim, as representagdes coletivas (= representacdes sociais), que se

caracterizam como expressoes dessa realidade “sui generis”, sdao fatos sociais, isto é, coisas

“Tratar o fendmeno das representacdes como algo existente seria o mesmo que encontrar resposta plausivel para
0 que, certo tempo atrds, foi considerado aporia ou, no minimo, conflito: a questdo da verdade entre catdlicos e
protestantes — respectivamente o que se denominou de transubstanciagdo e consubstanciacdo. Na realidade, hd ai
uma verdade comum: “a héstia € o alimento da alma”. (DURKHEIM, 2004, p. 54).



reais por si mesmas. Para entender assim o conceito, tal visao parte do seguinte pressuposto

sociolégico:

A sociedade tem por substrato o conjunto de individuos associados. O
sistema que eles formam, unificando-se, varia segundo sua prépria
disposi¢@o sobre a superficie do territdrio, a natureza e o nimero de vias de
comunicacdo, tudo o que constitui a base sobre a qual se edifica a vida
social. As representagdes, que sdo sua trama, originam-se das relagcdes que se
estabelecem, tanto entre os individuos, de tal forma combinados, quanto
entre os grupos secunddrios que se interpdem entre o individuo e a sociedade
total. (DURKHEIM, 1994, p. 41).

Isso quer dizer, em sintese, que os individuos em relacdo ndo det€ém nem fazem
uso das representacdes coletivas. O salto durkheimiano € para fora deles, ou seja, as
representacdes nao sdo, puramente, algo interno da vida mental de cada pessoa. A expressao
de relagdo entre eles (individuos) que constrdi e torna visivel o tecido social € que legitima o
existir de tal fendbmeno. Nesse sentido, para Durkheim, a sociedade se antecipa ao individuo.
Isso explica por que ele buscava enfatizar a especificidade e a primazia do pensamento social
em relacdo ao pensamento individual. Para o mencionado autor, assim como a representagao
individual deve ser considerada um fen6meno psiquico autdnomo ndo-redutivel a atividade
cerebral que a fundamenta, a representacdo coletiva ndo se reduz a soma das representacdes
dos individuos que compdem a sociedade. Ela ¢ também realidade que, até certo ponto, se
impde a eles: as formas coletivas de agir ou pensar tém uma realidade fora dos individuos a
qual, em cada momento, se conforma a elas. Trata-se de coisas com existéncia propria. O
individuo as encontra formadas e nada pode fazer para que sejam ou ndo diferentes do que
sdo.

A partir de 1961, com a publicacdo da obra de Serge Moscovici sobre a

representacao social da Psicandlise, essa nocdo ganhou novo enfoque e nova dimensao:

As representacdes em que estou interessado ndo sdo as de sociedades
primitivas, nem as reminiscéncias, no subsolo de nossa cultura, de épocas
remotas. S3o aquelas da nossa sociedade presente, do nosso solo politico,
cientifico e humano, que nem sempre tiveram tempo suficiente para permitir
a sedimentacdo que as tornasse tradicdes imutdveis. E sua importincia



continua a crescer, em propor¢do direta a heterogeneidade e flutuacdo dos
sistemas unificados — ciéncias oficiais, religides, ideologias — e as mudancas
pelas quais eles devem passar a fim de penetrar na vida cotidiana e se tornar
parte da realidade comum. (apud SPINK, 1993, p. 22).

O objetivo de Moscovici era contribuir para uma Psicologia do Conhecimento, e a
questdo das representacdes sociais ganhou ai grande importancia: ele passou a entendé-las
como modalidade especifica de conhecimento cuja funcio é elaborar comportamento e
comunicaciao entre individuos no plano da vida cotidiana. Isso, porém, ndo se via em
Durkheim, para quem o conceito de representacdo social € bastante abrangente e compreende
mitos, lendas, concepcdes religiosas de todas as espécies, crengas morais etc., nas quais
podemos encontrar parte significativa da histéria da humanidade.

As representacdes coletivas eram vistas, na sociologia durkheimiana, como dados,
como entidades explicativas absolutas, irredutiveis a qualquer andlise posterior, € ndo como
fendmenos que devessem, eles proprios, ser explicados. A Psicologia Social, pelo contrério,
segundo Moscovici, caberia penetrar nas representacdes para descobrir-lhe a estrutura e os
mecanismos internos (Ibid., p. 23). Pelo exposto, Moscovici foi até Durkheim ou, melhor
dizendo, foi até a Sociologia durkheimiana buscar as bases para um fundamento sobre

representacao social.

1.5.1 O real e a acio de representar

Nos estudos feitos por Serge Moscovici, destacou-se um modo de a ci€ncia poder
penetrar na sociedade e perceber o processo que surge na construcio de representacao a partir
do social e perceber, ainda, como esse mesmo social se transforma. Ambos os processos sao
por ele denominados de OBJETIVACAO e ANCORAGEM, os quais pretendemos utilizar no

presente trabalho como categorias de analise.



O processo de objetivagdo, um dos aspectos responsdveis pela formacdo das
representacdes sociais, consiste em “operacdo imaginante e estruturante” pela qual se atribui
“forma” — ou figura — especifica ao conhecimento acerca do objeto, tornando concreto, quase
tangivel, o conceito abstrato, “materializando a palavra”. Segundo Moscovici, “objetivar é
descobrir a qualidade iconica de uma idéia ou ser impreciso, reproduzir um conceito em uma
imagem”. O segundo processo, também responsavel pela formagao das representagdes sociais,
€ a ancoragem, que, conforme Jodelet, “se refere a integracdo cognitiva do objeto
representado dentro do sistema de pensamento preexistente e as transformagdes derivadas
deste sistema, tanto de uma parte como de outra. J4 ndo se trata, como no caso da objetivagao,
da constituicdo formal de um conhecimento, sendo, de sua insercdo organica dentro de um
pensamento constitutivo” (1996, p. 474 et seq.).

De um modo geral, o processo de ancoragem é responsavel pelo enraizamento
social das representacdes e de seu objeto. Assim, segundo Moscovici, ancorar € “classificar e
denominar coisas que nao sdo classificadas nem denominadas, sdo estranhas, ndo existentes e
ao mesmo tempo ameacadoras”. Se colocado de lado do processo de objetivagdo, em
verdadeira relacdo dialética, articulard, indubitavelmente, certas funcdes, a nosso ver, proprias
da representacdo, quais sejam: funcdo cognitiva de integracdo, funcdo de interpretacdo da
realidade e fun¢do de orientacao das condutas e as relagdes sociais.

A contribuicdo da representacao social fortalece a perspectiva da anélise, a partir
do sistema da dédiva, pois ela (a representagdo social) se localiza aqui como um instrumento a
aprofundar “o que dar significa dizer”. A fala coletada por meio das entrevistas e todo o
discurso institucional religioso da Igreja da Graca presentes no capitulo quinto desenham, por
exemplo, uma representacio do divino a que ndo poderiamos deixar de dar um trato reflexivo,

levando-se em conta, também, a representacdo como suporte epistemoldgico.



Em face do exposto, se torna fundamental para prosseguir o aprofundamento na
perspectiva tedrico-metodoldgica colocada, pontuar nossa compreensiao acerca do simbodlico
como constitutivo da vida social e religiosa. O capitulo que segue intitulado “O Simbolismo e
o Religioso” expde essa interagdo delineando um percurso reflexivo em que o dinheiro é

ressiginificado pela for¢a do simbdlico: de “coisa” que € a “ferramenta de Deus” que se torna.



2 O SIMBOLISMO E O RELIGIOSO

2.1 Simbolismo e vida social

A vida social é impossivel sem pensar na construcdo simultinea de signos,
simbolos, significados. Cada acdo do humano tem um sentido a ser expresso por palavras e
simbolos que vao sendo partilhados. Nao importa a agcdo humana provir do ambito religioso
apontando ou ndo para o além; importa o pressuposto epistemoldgico fundamental: o
conhecimento humano €, pela propria natureza, simbdlico, o que caracteriza sua forca e
limitagdes. E de uma coisa estamos certos: embora o simbolo ndo se apresente em sua
existéncia real, tomando parte do mundo fisico, isso ndo lhe diminui a fortaleza nem o desvia
do objetivo: o sentido, a significacio, a designacdo. E para isso que ele aponta.

O simbolo é a melhor forma — muitas vezes, a unica — de expressar algo mais
profundo da vida: o amor, o desejo de felicidade, a alegria, a dor, o sentido da comunidade, da
organizacdo, a recordacdo do passado, a esperanca. Portanto, ele toca o real. Porém o que é
real ndo é, necessariamente, sensualista. Algo simbdlico, como, por exemplo, uma poesia, é
real enquanto expressao do desejo, e o desejo € algo humano, real, histérico. Assim também a
fé, a esperanca, o sonho: contemplar a Deus face a face, reconciliacdo, terra, leite e mel;
pobres fartos de pao, abolicdo do sofrimento, reino de Deus. O universo simbdlico seguird,
sempre, privilegiando a memoria e a imaginagdo, dizendo-nos como as coisas ou os homens
poderiam ter sido ou poderdo ainda ser, assim como também continuardo sempre se voltando
para um possivel passado ou futuro. Mas todas essas coisas, mesmo que nos arrastem para o
interior da forca do sentido, da evocacdo e da beleza, ndo podem, para haver credibilidade

intelectual (e os simbolos religiosos devem estar atentos a esse aspecto), ser negacdo do



presente, nao falar do necessdrio, ndo apontar causas, motivos ou razdes. A for¢a do simbolo
reside exatamente na possibilidade de que, por meio dele, sejam possiveis a comunicagao

intersubjetiva e o entendimento comum em torno do fato social:

Iniciar o estudo da atividade cultural — uma atividade na qual o simbolismo
forma o conteddo positivo — ndo é abandonar a andlise social em troca de
uma caverna de sombras platonicas, entrar num mundo mentalista de
psicologia introspectiva ou, o que é pior, de filosofia especulativa, e 14
vaguear eternamente numa neblina de ‘Cognigdes’, ‘Afeicdes’, ‘voligdes’ e
outras entidades nebulosas. Os atos culturais, a constru¢cdo, apreensdo e
utilizagdo de formas simbdlicas, sdo acontecimentos sociais como quaisquer
outros; sdo tdo publicos como o casamento e tdo observdveis como a
agricultura. (GEERTZ, 1989, p. 105).

O poder simbdlico costura o tecido social, conferindo significado a realidade em
constru¢do. Antes da Filosofia, na Grécia antiga, os gregos ja elaboravam uma visao
abrangente das realidades césmica e social em narrativas miticas. O pensamento mitico
organizava e sistematizava as visdes da consciéncia social, dando primeira ordenagdo a
matéria difusa do espaco (LEVI STRAUSS). Assim, um mito, como algo constitutivo da
dimensdo simbdlica da vida humana' , ndo poderia deixar de ser visto e entendido como
pensamento que conhece e se comunica intensamente com a realidade '°. Na primeira sintese
a propésito da reflexdo em torno do “poder simbdlico”, Bourdieu, em referéncia a Durkheim e
a tradicdo neofenomenoldgica (Cf. NATANSON, 1970; BERGER; LUCKMANN, 1985),

lembra a aceitagdo desses autores aos seguintes pressupostos:

"> Joseph Cambel (1990), que foi um verdadeiro mestre na mitologia comparada, define, com beleza, com
poesia, o que trata a mitologia: “a mitologia é a cancdo do universo — musica que ndés dancamos mesmo quando
ndo somos capazes de reconhecer a melodia (p. XI). Mitos sdo aquilo que os seres humanos t€m em comum, sao
histérias de nossa busca da verdade, de sentido, de significa¢@o, através dos tempos (p. 5). Sdo metédforas da
potencialidade espiritual do ser humano, e os mesmos poderes que animam nossa vida animam a vida do mundo
(p. 24)".

16 Karen Armstrong (2005, p. 20), autora de diversos livros sobre assuntos religiosos, em seu mais recente
trabalho intitulado “Breve histéria do mito”, a propésito do periodo Paleolitico: a mitologia dos cagadores
(20.000 a 8000 a.C.), reflete, fazendo referéncia, também, a modernidade: “Qualquer coisa, por mais inferior que
fosse, podia personalizar o sagrado. Tudo o que faziam era um sacramento que os punha em contato com 0s
deuses. As acdes mais ordindrias eram cerimdnias que permitiam aos mortais participar do mundo intemporal do
‘todo-sempre’. Para nés, modernos, um simbolo estd essencialmente separado da realidade invisivel para a qual
chama a nossa atencdo, mas o termo grego symballein significa ‘colocar junto’: dois objetos até entdo distintos
se tornem insepardveis. Quando contempla um objeto mundano a pessoa estd, portanto, na presenca de sua
contrapartida celeste. Esse senso de participag¢@o no divino € essencial para a visdo mitica do mundo: o objeto de
um mito € tornar as pessoas mais conscientes da dimensao espiritual que os rodeia e faz parte natural da vida”.



Os simbolos sdo os instrumentos por exceléncia da ‘integracdo social’:
Enquanto instrumentos de conhecimento e de comunicacdo (Cf. a andlise
durkheimiana da festa) eles tornam possivel o consenso acerca do sentido do
mundo social que contribui fundamentalmente para a reproducdo da ordem
social: a integracdo ‘légica’ é a condi¢do da integracdo ‘moral’. (1998, p.
10).

O simbdlico segue também expressando, sem perder de vista sua diferenga, linhas
de for¢a na perspectiva das transformacdes e vai bater no campo das realidades possiveis,
apresentando-se como possibilidade objetiva, e ndo apenas desejada ou sonhada. Nessa Otica,
“o simbolismo se crava no natural e se crava no histérico; participa, enfim, do racional” (/bid.,
p.152). Assim, a for¢a do simbdlico nado reside s6 em fornecer sinteses imediatas (imagens),
pois, enquanto componente do racional-real — embora realizdvel principalmente como
imaginagdo —, ndo ha como prescindir, na sua expressividade de simbolo, da possibilidade de
o sentido que designa nao depender do contexto no qual foi soerguido.

A nogao que assimilamos do potlatch, por exemplo, tem experiéncia vivida, que
se realiza a partir de um grandioso cerimonial durante o qual sdo trocados presentes e a
circulagdo desses prescinde da idéia de valor em prol da prodigalidade. O sentido aqui
proposto — veremos isso mais adiante — ndo € de posse, mas de sustentacdo da vida
proveniente do vinculo, da possibilidade mesma da continuacdo do encontro. Da nossa
relacdo com o simbolo emana um jogo em que tudo cabe, desde que isso ndo resulte em
comércio racional das coisas, o que tornaria mercantil tal relagdo; a relacdo terminaria por
fechar-se tao s6 ao reino da necessidade, o que se resolve pela emissao do valor, e ndo pela
sua negac¢do. Isso se percebe no amago do potlatch, pois tal coisa € a base radical da troca
simbdlica, ou seja, a ndo-equivaléncia, o que possibilita a festa, o esbanjamento.

O supramencionado exemplo sublinha algo, hd muito constatado, acerca da
importancia dos efeitos sociais do simbolo, como lembra Boudon em referéncia a Durkheim e
a Mauss: “é verdade que no vocabuldrio [desses] socidlogos franceses cldssicos, o termo

simbdlico é empregado a propdsito dos mitos e dos ritos, do sacrificio, da prece. O famoso



Ensaio sobre o dom, de Mauss, baseia-se numa concepcao que insiste nos efeitos sociais da
funcdo simbélica” (Cf. BOUDON-BOURRICAUD, 1993, p. 489). E bastante improvavel
podermos viver em uma sociedade humana que prescinda de simbolos como mediagdo a
costurar a construcdo do real. Também ¢é improvavel existir, um dia, um mundo totalmente
racionalizado em que a dimensdo simbdlica desapareca do universo da linguagem. Os
simbolos ndo s6 constituem uma dimensao que explica e define o humano (Cf. CASSIRER,
1997, p. 49-50), mas também desenham uma sociedade “outra” idealizada e desejada.

Nao ha divida de que a atitude metodolégica de Durkheim tenha causado impacto
relevante quanto ao jeito de tratarmos certos fatos sociais — por exemplo, a religiao —, quando
a interpreta como uma ‘“‘coisa”. Mas essa sua visao cientifica ndo excluia os conteidos da
subjetividade como meios de conhecimento sobre o social, como, por exemplo, as
representacdes que, sem duivida, se situam no ambito da constru¢do do simbdlico instituido
socialmente. Para ele cada sociedade deve possuir crengas coletivas e valores que chegam a
ter significado normativo para os homens por meio de certos rituais poderosos. Cada
sociedade requer um sistema de crencas comuns que legitime as disposi¢cdes sociais
existentes, e essas prdticas e crengas gerais sdo, inevitavelmente, religiosas (Cf. TURNER,
1997, p. 66 et seq.). Isso vale para o exemplo da Revolucdo Francesa cujas idéias se
afirmaram historicamente pela crenca da subjetividade em um novo tempo sobre o tempo do
“Antigo Regime”. Enriquez (1992, p. 34) € sugestivo em buscar articular o simbodlico com o

organizacional:

A organizac¢do ndo pode viver sem segregar um ou mais mitos unificadores
sem instituir ritos de iniciagdo, de passagem e de execugdo, sem formar os
seus herdis tutelares (colhidos com freqiiéncia entre os fundadores reais ou
os fundadores imaginativos da organizacio), sem narrar ou inventar uma
saga que viverd na memdoria coletiva: mitos, ritos, herdis, que t€m por funcio
sedimentar a acdo dos membros da organizagdo, de lhes servir de sistema de
legitimacdo e de dar assim uma significacio preestabelecida as suas praticas
e a sua vida. Ela pode se oferecer como objeto a interiorizar e a fazer viver.



Ha necessidade de determinada organizagdo interiorizar valores e, assim, tornar
seus membros capazes de desenvolver sentimentos de pertenca e fazer experiéncia de
admiragdo e de temor. Logo, ndo hd por que negar: toda essa necessidade de sacralidade é
parte constitutiva do ser das sociedades, com suas instituicdes e formas diversas de
organizacao, das primitivas as mais complexas como as atuais.

A linguagem simbdlica — e ndo se trata de uma novidade — opera por analogias e
por metéaforas. Ela arrasta-nos para seu interior pela for¢a do seu sentido, de suas evocacoes e
pelo forte apelo emotivo e afetivo. A l16gica dessa linguagem ndo estd disposta ao recebimento
do veredicto das certezas cientificamente relevantes, apenas deseja ser compreendida; afinal,

seria, no minimo, metodologicamente incorreto admitir relagao de exclusao entre ambas:

A linguagem foi com freqiiéncia identificada a razdo, ou a prépria fonte da
razdo. Mas € facil perceber que essa defini¢do ndo consegue cobrir todo o
campo. E uma pars pro toto; oferece-nos uma parte pelo todo. Isso porque,
lado a lado com a linguagem conceitual, existe uma linguagem emocional;
lado a lado com a linguagem cientifica ou ldgica, existe uma linguagem da
imaginacdo poética. Primeiramente, a linguagem ndo exprime pensamento
ou idéias, mas sentimentos e afetos [...]. Logo, em vez de definir o homem
como animal rationale, deveriamos defini-lo como animal symbolicum.
(CASSIRER, 1994, p. 49) "7,

Uma qualidade metaférica, assim como uma representacdo, se inscreve no campo
do simbdlico. E, para nosso propdsito, a compreensdao do simbodlico segue a idéia de relagdo
cuja forca inerente a sua condi¢do primordial mobiliza, retine e reforca os sentimentos de
pertenca coletiva.

O simbolo, ao fazer-se expressdo do real, ndo deve ser percebido como acdo
tranqiiilizadora, no sentido de um téxico a produzir ilusdes. Isso ndo € funcao dele, uma vez
que as ilusdes, mesmo sendo contetidos da imagina¢do, ndo portam o sentido, companheiro

intimo do simbolo. A forca poética deste ndo enclausura a liberdade humana que — na

"7 Roger Bastide (2006, p. 104), em “O sagrado selvagem” e outros ensaios, faz referéncia a Cassirer, lembrando
que este, ao definir o universo do primitivo, aponta o meio simbdlico como uma atividade sempre mais em
expansdo. Essa atividade se acrescenta a physis através da qual o homem a apreendia. Porém o surgimento da
técnica tem conseguido romper com esse meio, substituindo-o por outro advindo do mundo da industria.



experiéncia da transcendéncia que, na relacdio com o simbolo, evocamos — responde pela
criacdo do sentido. Conforme bem diz Durand (1988, p. 37), “ele é poético de uma
transcendéncia no seio do assunto mais objetivo, mais engajado no evento concreto”.

Assim, na hermenéutica socioldgica, as coisas produzidas pelo universo simbdlico
da religido sinalizam a importancia de a andlise acerca do nosso objeto ficar situada na
perspectiva cultural de pluralidade, caminho que deveria, ha muito, ter sido aceito como

natural para o entendimento do simbdlico; hoje, mais ainda, em razao da qualidade do tempo.

z

[...] com certeza que nos paises altamente industrializados, isto é, onde a
moderniza¢do progrediu mais e onde a forma moderna de pluralismo estd
plenamente desenvolvida, as ordens de valores e as reservas de sentido ndo
sdo mais propriedade comum de todos os membros da sociedade. O
individuo cresce num mundo em que ndo hd mais valores comuns, que
determinam o agir nas diferentes dreas da vida, nem uma realidade tnica,
idéntica para todos. Ele é incorporado pela comunidade de vida em que
cresce num sistema supra-ordenado de sentido (BERGER; LUCKMANN.
2004, p. 39).

Essa realidade moderna se impde como luta drdua para a religido.
Tradicionalmente, a Igreja foi uma das maiores institui¢des responsaveis pelo trabalho de
encantamento do mundo, e seus conteidos de cultura religiosa, sobretudo, cristaos,
predominavam e demarcavam ndo sé os sonhos das pessoas mas também seus interditos.
Entdo, quando aludimos a possivel arrefecimento do poder instituinte do simbdlico, isso
implica, do ponto de vista das relagdes humanas, perda do sentido do fazer coletivo

espontaneo 18

'8 «Como demonstrou Weber, toda nossa cultura é uma cultura da razdo, da ciéncia, do progresso, que nao deixa
nenhuma édrea de nossa vida fora de seu dominio, nenhuma gratuidade possivel” (BASTIDE, 2006, p. 267).
Como se caracteriza um processo como sendo um “progresso racional”? — pergunta Weber. E reflete sobre o
entrelacamento de trés sentidos de “progresso”. E um deles € o da racionalidade técnica. (Cf. W EBER, 1992, p.
387). Michael Lowy (2000, p. 37), também fazendo referéncia a Max Weber no ‘“Zwischenbetrachtung” (1915-
16) sinaliza que Weber, ao tratar da tensdo geral entre a ética soteriolégica da fraternidade e os valores do
mundo, vé€ incompatibilidade entre religiosidade e economia racionalizada, baseada no dinheiro, no mercado, na
competicdo e no cdlculo abstrato e impessoal: ‘Quanto mais o cosmos da economia capitalista racional moderna
segue suas proprias leis internas imanentes, tanto menos ele serd acessivel a qualquer relacdo imagindvel com a
ética religiosa da fraternidade... Racionalidade formal [lembra Weber]| e substantiva nesse caso estdo em um
conflito mituo’. Contudo Lowy afirma enfaticamente que Weber nio apresenta a ética religiosa como irracional
em oposi¢cdo ao sistema econdmico racional (capitalista). Ambos sdo tipos diferentes de racionalidade, o que
corrobora a andlise de Houtart (2003) quando enfoca os diversos mecanismos de arrefecimento do simbdlico,
pois este passa, também, pela acdo religiosa com suas estratégias de racionalidade.



Henri Lefebvre, por exemplo, [lembra Houtar — grifo nosso] diz que o
desaparecimento do simbolismo significa o desaparecimento do sentido.
Max Weber escreve que o processo ‘fez os seres humanos afastarem da vida
publica os valores tltimos mais altos’. ‘Provocou, continua o autor, o
esgotamento das fontes da intuicdo simbdlica’. René Alleou afirma que ‘a
civilizagdo moderna, essencialmente matemdtica, cientifica e tecnolégica,
pds a ferramenta simbdlica na insignificancia’. Polanyi aponta efeitos na
ordem do saber: ‘o fato de o mercado dar a sua forma a nossa sociedade é
um obsticulo maior a compreensao das sociedades primitivas’. (HOUTAR,
2003, p. 140/141).

Uma percepcao sociologica de reencantamento do mundo passaria, entdo,
necessariamente, pela decisdao de realimentar o modo de apresentar e interpretar o simbdlico.
Grande esforco nessa dire¢ao ocorreu com a contribui¢do de Marcel Mauss, o qual no Ensaio
sobre a Dddiva, destacou o significado simbdlico das prestacdes sociais, dos dons e
contradons envolvendo grupos sociais, que tomaremos por referéncia para nossos

aprofundamentos.

2.2 Sociologia e simbolizacao religiosa

O simbolo, um dos grandes aportes do dinamismo social da religido, torna esta
forte e explica o pertencimento vivenciado pelo fiel. E mais: vem da nossa relagdo com os
simbolos a possibilidade do ndo esquecimento do desejo, isto €, na religido, o fiel recupera,
por meio deles, seus desejos esquecidos, o que alimenta, de certa forma, a esperanca por dias
melhores.

H4 uma riqueza de simbolos que delimitam ndo s6 o universo especifico das
religides mas também toda a realidade social. Movimentamo-nos numa danga de simbolos
que exige um cuidado quanto ao modo de apresentd-los e interpretd-los. Vale, nesse sentido,
lembrar a metéfora do “pdo e do vinho” que a instituicao religiosa interpreta a partir da no¢ao
metaférica conhecida por “transubstanciacdo”, segundo a qual a presenca do corpo e do

sangue de Jesus Cristo € simbolizada como um fato real. Para os cientistas, tal questdo



apresenta-se complicada por ndo ser demonstravel; porém, na perspectiva do simbdlico, pode
ser interpretada como um compromisso com a vida. Faz-se mister, assim, partilharmos a

nog¢ao de simbolo, porque, embora pareca simples, € bastante significativa:

Nao se trata do simbolo no sentido da deliberagdo do principio de realidade
(o ‘como se’), mas de um cédigo, pela mediacio do mito, do conto, da
pardbola, da metédfora, do rito, da festa, um cédigo performativo como dizem
os lingiiistas, que convida a prixis. Nao devemos esquecer que a linguagem
religiosa s6 pode ser simbdlica. Numa cultura em que se impde cada vez
mais o simbolo 16gico-matemdtico a servigco de um processo mercantilizado,
perdeu-se grande parte do simbolo como linguagem existencial.
(HOUTART, 2003, p. 43).

O convite a prixis, conforme sugerido acima, decorre da nocao maior de que o
simbolo — realidade aberta que é — implica relagcdo, supde significacdo intersubjetiva.

A questdo simbdlica ndo é demarcada pelo caminho da linguagem conceitual,
pois as imagens que brotam do seu interior ndo sdo vazias, indecifraveis ou complicadas.
Caso fosse assim, o mundo das coisas religiosas — mundo prenhe de imaginacdo — ndo
deixaria livres as criagcdes do espirito: “Assim, a religido ndo seria o que € se ndo concedesse
um lugar as livres combinacdes do pensamento e da atividade, ao jogo, a arte, a tudo o que
diverte o espirito fatigado com o que hd de sujeicdo excessiva no trabalho cotidiano”.
(DURKHEIM, 1996, p. 416).

O homem “simples” ndo vé as coisas como fatos objetivos, mas como valores; a
realidade aparece impregnada de mistérios e sentidos ocultos. Olhando para um dos simbolos
centrais do mundo cristdo, por exemplo, a cruz, dirfamos que ela carrega um significado de
fundamental importancia para a vida de boa parte dos fiéis dessa religido. Para tais adeptos, o
referido simbolo parece trazer a tona “coisas ausentes” ou impossiveis de serem percebidas
concretamente. Nessa perspectiva, tais coisas ausentes acabam por se transformar nos
proprios assuntos de que tanto se quer falar, como se tivessem uma concretude a parte do
objeto O simbolo, portanto, comeca a desenvolver sua funcdo, ou seja, evocar, através da

relacdo “natural”, algo ausente ou ndo mais possivel de ser percebido sensualmente. Ele traz,



assim, sentido novo a realidade histérica e pode ser interpretado em vérias direcdes: pode
provocar dominac¢do, conformismo, resisténcia ou transformagdo (Cf. BOURDIEU, 1998, p.
11). Néo raro, a sociedade atribui sacralidade a certos fendmenos ou acontecimentos em
momentos de grandes efervescéncias culturais, como aqueles periodos de crises historicas, de
choques culturais violentos. Em circunstancias assim, a busca por novas modalidades de
interacdo social se torna mais freqiiente, mais ativa, destacam-se a interdependéncia, a
solidariedade e a religiosidade (sacralidade patente ou camuflada). Lynn Hunt (1990, p. 27-
28), tratando da relacdo sociedade e sagrado, reflete sobre tal questdo a partir da Revolucao

Francesa:

Representacdo material do sagrado é em certo sentido acidente — histérico
contingente — e s6 a maneira de sua operagdo segue padrdes universais [...].
Revolucdo Francesa: emergéncia de bonés tricolores, drvores da liberdade,
capas vermelhas da liberdade, altares da pétria, deuses da liberdade (toda
uma producdo de simbolos e rituais erigidos em torno desse momento
histérico). [Centro desses rituais: os juramentos revoluciondrios]. Mathiez
conclui: essa origem social do juramento civil redundou em imprimir na fé
revoluciondria um cardter de fé religiosa. [Tocqueville antes]: assim a
revolugdo francesa, apesar de ostensivamente politica em sua origem,
funcionou nas linhas e assumiu muitos aspectos de uma revolucdo religiosa.
[Para Tocqueville], a revolugdo foi tocada por uma qualidade messiadnica:
pelo desejo revoluciondrio (querer) de levar a boa nova aos homens de todos
os lugares.

Toda sociedade exige, para se instaurar e se perpetuar, referéncia a uma ordem
legitimadora de sua existéncia. Para Durkheim (Cf. BOUDON; BOURRICAUD, 1993, p.
490), a sociedade como totalidade antecipa-se ao individuo, mas ela €, sobretudo, fenomeno
de comunicacdo tornada possivel por meio das crengas coletivas. Nesse sentido, na ética

socioldgica durkheimiana, a fun¢do da religido seria conservar a unidade e a integracao social.

' “The contingency of material representations is evident in the experience of the French in 1789. No one could
have predicted the emergence of tricolor cockades, liberty trees, red liberty caps, patriotic altars, or god desses of
liberty [...]. Marthiez asserted that ‘This social origin of the civic oath succeeded in imprinting on the
revolutionary faith the character of religious faith’. Mathiez was not the first to notice the religious character of
revolutionary politics. Alexis de Tocqueville made this one of his primary arguments in The Old Regime and
French Revolution: ‘Thus the French Revolution, though ostensibly political in origin, functioned on the lines,
and assumed many of the aspects, of a religious revolution’. Tocqueville had a rather special definition of
religion in mind, however. He was most struck by the messianic quality of revolutionary religion, that is, by the
revolutionary will to bring the good news to men everywhere.”



Isso porque, nos seus estudos, as coisas sagradas sdo simbolos constitutivos da vida social, o
que revela o entendimento de que a religido, mesmo na modernidade, constitui elemento
central da vida da sociedade. Segundo Durkheim, trata-se de uma coisa eminentemente social.
As representagdes religiosas sdo coletivas e exprimem realidades coletivas; os ritos, maneiras
de agir, surgem, exclusivamente, no interior de grupos coordenados e se destinam a suscitar,
manter ou refazer alguns estados mentais dos grupos. Entdo, se as categorias sociais tém
origem religiosa, devem participar da natureza comum a todos os fatos religiosos: devem ser
coisas sociais, produtos do pensamento coletivo (DURKHEIM, 1996, p. 16). Observa-se,
portanto, que Durkheim busca a integracdo da religido numa teoria da sociedade, mas nao
identifica a sociedade com Deus. Ele a coloca na esfera dos simbolos e crencas, ou seja,
considera religido um fato simbolicamente ligado a sociedade. De acordo com seus estudos,
pode-se afirmar: a) todas as religides se caracterizam pela dicotomia sagrado e profano; b) as
crengas e os ritos sdo “fatos sociais”, ja que existem independentemente dos individuos, sao
externos a estes e lhes impdem certos modos de pensar e atuar; c) o fendmeno real e objetivo
em que se baseia o simbolismo religioso ndo € o deus, sendo a sociedade; d) a religidao € o
contrato dos homens pelo estabelecimento de regras que criam obrigacdes miutuas,
cimentando as relacdes sociais.

Todavia, realgou, com profundidade, a dindmica da intersubjetividade na
organizacdo da acdo religiosa. Segundo a tradi¢do iniciada por Weber, varios estudos tém
demonstrado que a religido enquanto fendmeno — nesse sentido, temos que considerar seus
diferentes tipos — constitui uma resposta a diferentes condi¢des socioecondmicas e historicas
(Cf. WEBER, 1983; TAWNEY, [s.d.]; HOUTART, 1982; PARKER, 1995).

Na perspectiva de mudanga, ndo convém deixar de lado a questdo das raizes
sociais da religido. Os sistemas de crencas ndo sdo, de modo algum, acidentais; surgem em

respostas a necessidades sociais. Em qualquer forma dada ou em qualquer momento, uma



religido particular atuard como baluarte de certo tipo de relagdo de producdo ou como
instrumento para transforma-la. Isso ocorre pelo fato de ela estar integrada ao sistema social e
de os individuos que a vivenciam refletirem tao-somente necessidades advindas da condi¢ao
de interdependéncia, reflexo, portanto, de um modo de vida social. Porém ela tem as proprias
caracteristicas e a propria histéria: algumas estdo ligadas fortemente a uma formacao
econOmica social particular; outras, mais adaptdveis, também exercem forte influéncia na
formagao econdmica. Ainda que se trate de reflexo das condicdes sociais dadas, a religiao ndo
¢ um reflexo passivo, porque manifesta suas proprias condi¢des de producdo historica:
“geralmente conservadora, ou em certas condi¢cdes histéricas, pode ser a expressao das forgas
do progresso” (Cf. WALTERMAN, 1987, p. 16) *°.

A religido penetra na idéia de mudanca social, definindo o sentido desta, haja vista
que uma ordem social, para deixar de ser tradicionalista, precisa fazer seus membros serem
produtores ativos de novas idéias. A prética religiosa intui essa perspectiva >'. A religido,
uma dimensdo constitutiva da sociedade, ndo deve ser compreendida como algo voltado
somente para o individuo, porquanto envolve todo o grupo de referéncia. Realidade atuante,
ela dissemina por toda a sociedade seus temas e praticas sociais que marcam um jeito de
negociar a dificil relagdo entre o eu/ndés e o outro/eles em contextos que exigem

posicionamento. Embora tais praticas religiosas se nos apresentem de forma ambivalente (em

* A idéia de progresso pode ser definida como a idéia de que o curso das coisas, especialmente da civilizago,
conta, desde o inicio, com o gradual crescimento do bem-estar ou da felicidade, como melhora do individuo e da
humanidade, constituindo um movimento em direcao ao objetivo desejavel. A idéia de um universo em perpétuo
fluxo ndo basta, pois, para formar a idéia de progresso, é necessaria também uma afinidade, um objetivo dltimo
do movimento (CF. BOBBIO, et. al. 1995, p. 1009).

21 «[...] Las ideas religiosas no solo son determinadas sino que tambiém determinan las condiciones sociales. Por
tanto, cuando estudiamos la religién estudiamos tambiém la conciencia social. Sin embargo, la religién es la
conciencia social de hombres que no se han encontrado a si mismos, que no compreden la casualidad natural o
social y que, por consiguiente, proyectan su conciencia hacia el mundo exterior. Esta conciencia no es la del
hombre abstracto, sino la de hombres particulares de uma sociedad dada em um momento particular del
desarrollo, por lo que el estidio de la religion es, inevitablemente, el estidio de uma cierta sociedad y uma
estrutura social. Las creencias religiosas constituyen um médio por el cual los hombres adquiren conciencia de la
naturaleza y la sociedad, y mediante ésta luchan para dominarlas em su beneficio” (WATERMAN, 1987, p. 11-
12).



geral, s30), ndo negamos que demonstram um potencial de virtude, mais cedo ou mais tarde, a
ser reconhecido como algo positivo construido.

A simbodlica do sagrado, “idéia mae da religiao”, tem sua forca no reconhecimento
da forca das crencas na vida social. Captamo-la, logo, mais como categoria da sensibilidade
humana do que mera l6gica. Na verdade, isso significa que a atitude religiosa gera nos fiéis
sentimento de veneragdo e respeito particular, que protege o ato de fé e a instituicao religiosa.
A idéia do “inteiramente outro” (Cf. OTTO, 1992) sugere algo totalmente diferente que,
portanto, ndo pode ser descrito em termos comuns. Otto fala de uma dimensao especial da
existéncia chamada “mistério tremendo e fascinante”: uma for¢a que, por um lado, engendra
sentimento de grande espanto, quase de temor, por outro lado, tem o poder de atragdo ao qual
¢ dificil resistir. Por sua vez, Eliade (s.d., p. 25) acreditava que o homem obtém seu
conhecimento do sagrado, porque este se manifesta como algo todo diferente do profano,
chamado hierofani, palavra grega que significa, literalmente, “algo sagrado esta-se revelando
para nés”.

A compreensdo da vida pelo sagrado oferece as metdforas, e ndo importa se o
sagrado se manifesta numa pedra, arvore ou na imagem do Cristo. Alguém que adora uma
pedra como objeto de culto ndo lhe estd prestando homenagem, mas a seu sentido mégico:
venera-a, porque € um hierofani, ou seja, ela aponta o caminho para algo que € mais do que
uma simples pedra, é “o sagrado”. E mais: trata-se de um poder misterioso que vem ao
encontro do homem e o assombra, sentido como algo estranho e esmagador (mysterium,
sacrum et tremendum) e, a0 mesmo tempo, fascinante (mysterium fascinans). O sagrado esté
no amago da existéncia do homem, tanto na relacdo vertical (entre Deus e o homem) quanto
na horizontal (entre as diversas possibilidades religiosas da histéria e entre as maneiras
concretas de se viver neste mundo). A esfera sagrada separa-se da representacdo da existéncia

comum, porque se percebe como algo exterior, “totalmente diferente”, um fetiche, na



linguagem de Marx. Por isso € poderosa, inspira valores e condutas morais: “Se seus homens
ndo tiverem tido contato com mulheres, poderdao comé-lo. Davi respondeu: ‘claro. Sempre que
saimos para uma expedicao [...] nés nos abstemos de mulheres [...]’. Entdo o sacerdote lhe
deu pao consagrado, porque ai s6 havia pao oferecido a Javé” (1 Sm. 21, 5-7).

Esses pressupostos que se colocam na esteira socioldgica durkheimiana nos fazem
entender ser desafiante para a Sociologia da Religido aceitar, em tempos atuais, a tarefa de
“reencontrar uma hermenéutica dos simbolos, redescobrindo seus sentidos e suas proprias
forgas para além de suas identificagdes com uma cultura conjuntural” (Cf. HOUTART, 2003,
p. 44). Aqui estd o aspecto em que situamos nossa questdo significativa: a relacdo religido,
sociedade e o simbdlico ou o “reencantamento” do mundo por meio da religido. E o
pensamento simboélico, expressao primordial da linguagem religiosa, toma parte, de forma
excelente, nessa temadtica. As religides, com seus simbolos, bem o atestam.

Segundo Durkheim, “hd uma poesia inerente a toda religiao” (1996, p. 416), ela
“tem um encanto que ndo € um de seus menores atrativos” (Ibid., p. 417) e nela “ha algo de
eterno que estd destinado a sobreviver a todos os simbolos particulares nos quais o
pensamento religioso sucessivamente se envolveu” (Ibid., p. 472). Essa corrente intuitiva
presente em Durkheim — expressdo de todo um processo de investigacao e andlise — deixaria
qualquer weberiano encantado por tais “imagens”, haja vista o tamanho da certeza de um

mundo que Max Weber vé desaguar, também, sobre a religido:

A acgdo religiosa ou magicamente motivada, em sua existéncia primordial,
estd orientada para este mundo. As agdes religiosas ou magicamente exigidas
devem ser realizadas ‘para que vds muito bem e vivas muitos € muitos anos
sobre a face da terra’. Mesmo rituais como sacrificios humanos,
extraordindrios, sobretudo entre uma populag¢do urbana, foram realizados nas
cidades maritimas fenicias, sem qualquer expectativa dirigida ao além. A
acdo religiosa ou magicamente motivada é, ademais, precisamente em sua
forma primordial, uma acdo racional, pelo menos relativamente: ainda que
ndo seja necessariamente uma agdo orientada por meios e fins, orienta-se,
pelo menos, pelas regras da experiéncia [...]. A acdo ou o pensamento
religioso ou ‘mdgico’ ndo pode ser apartado, portanto, do circulo das agdes
cotidianas ligadas a um fim, uma vez que também seus préprios fins sdo, em
sua grande maioria, de natureza econdmica. (1998, p. 279).



Ha um pressuposto antropolégico — de certa forma, ja sublinhamos — na base da
pessoa humana: a pessoa humana € estruturalmente simbdlica, ou seja, experimenta a si
mesma enquanto se manifesta, faz-se corpo, materializa-se em gestos expressivos de seu
niicleo profundo (Cf. CASSIRER, 1997, p. 50; AUGE, 1999, p. 127; ** GEERTZ, 1989, p.
158). De acordo com essa estrutura, experimenta-se a dimensao divina da existéncia. Mas a
religido € exercicio necessdrio de simbolizagdo da busca de Deus, mediante o qual o crente
parece antecipar, na celebra¢do do desejo, o gozo do encontro. Sua legitimidade, sob a Otica
do crente, reside, entdo, no seu cardter escatoldégico do qual toda a energia € retirada. Na
verdade, qual crente consegue encaminhar a prépria vida, sendo polarizando-a em torno de
um valor — com a misteriosa forca de impor-se e exigir tudo, até a propria vida — que julga
supremo e absoluto? Assim, dd sentido e direcdo a prépria existéncia. Exemplificando: na
idolatria, projeta-se, numa realidade mundana, a for¢a divina, e torna-se a pessoa humana
escrava de si mesma ou até do que lhe é inferior; portanto, é o fetiche **. Este constitui algo
criado pelo individuo e contém sé o poder que lhe foi comunicado; no entanto, ilude o

e, . - . . - Py
individuo, dando-lhe a impressdo de ser mais poderoso, exige-lhe adoracdo e sacrificio =". O

reencantamento do mundo como aspiragdo contemporinea ndo passa por representagio

N

20 autor, em sua obra intitulada O Sentido dos Outros, faz referéncia a Lévi-Strauss quanto a questdo da
anterioridade do simbdlico a todo esfor¢o do conhecimento.

» Ababgnano (1982, p. 417), em seu Dicionario de Filosofia, conceitua Fetiche, Fetichismo como “propriamente
a crenca no poder sobrenatural ou magico de certos objetos materiais”. Hinkelammert (1983, p. 7-8), por sua
vez, em sua obra intitulada As Armas Ideoldgicas da Morte, reflete sobre o fetichismo, afirmando que “a relacdo
material entre as coisas € vivida como uma relag@o social entre sujeitos vivos. Os homens se transformam em
coisas, e as coisas em sujeitos [...]. Os objetos adquirem vida e subjetividade, que ¢ a vida e a subjetividade dos
homens projetada nos objetos”. No campo estritamente teolégico, a teoria do fetichismo embasa o estudo sobre a
idolatria. Porém nosso posicionamento ndo pretende uma afirmagao teoldgica, apenas identifica que na idolatria
h4, do ponto de vista do tipo de relagdo que ai se verifica, um fechamento do individuo num objeto que ele
mesmo imagina e nele projeta todo poder.

* 0 tipo de sacrificio na experiéncia idolétrica ndo tem a mesma significacio que encontramos refletido, por
exemplo, em Bataille (1993, p. 41), que diz: “O sacrificio é a antitese da produgdo, feita visando o futuro, é o
consumo que sO tem interesse no proprio instante. Nesse sentido ele € dom e abandono, mas o que é doado nao
pode ser um objeto de conservacdo para o donatdrio: o dom de uma oferenda a faz passar precisamente para o
mundo do consumo precipitado. E o que significa ‘sacrificar a divindade’, cuja esséncia sagrada é compativel a
um fogo. Sacrificar € doar, como se da carvao a fornalha. Mas em geral a fornalha tem uma inegdvel utilidade, a
qual o carvdo estd subordinado, enquanto no sacrificio a oferenda escapa a qualquer utilidade”. O sacrificio,
numa relacdo de tipo idolétrica, prevalece a comparacio que Bataille faz com “o dar carvdo a fornalha”, sé que
centrada na dimensdo utilitaria.



negativa semelhante a que exemplificamos, mas tal realidade ndo deixa de revelar a forca

dessa simbolizagao acerca da vida.

2.3 Desencantamento e reencantamento do mundo

Em As Regras do Método Sociolédgico, dizia Durkheim: “A primeira regra e a
mais fundamental é: considerar os fatos sociais como coisas”. E Weber, em “Economia e
Sociedade” (apud BERGER; LUCKMANN, 1985, p.33): “Tanto para a sociologia no sentido
atual quanto para a histéria o objeto de conhecimento € o complexo de significado subjetivo
da acdo”. Poderiamos dizer que a tendéncia “secularista”, “positivista” em atuagdo forte
dentro da sociologia, priorizava uma tépica durkheimiana pela qual se explica a totalidade
social apenas por sua faticidade objetiva. Nesse sentido, as duas posi¢des, a de Durkheim e a
de Weber, estariam, no minimo, em contradi¢do, para ndo dizer que a primeira parece excluir
a segunda.

O eclipse do religioso como um “desencanto”, verificado por Max Weber a partir
de certa racionalidade instrumental, contagiou a Sociologia da Religido. Varios autores
demarcaram esse caminho: Sabino Acquaviva, com seu livro L’Eclipse du Sacré dans la
Civilisation Industrielle; (1967), T. Luckmann, em The Invisibli Religion (1972); Marcel
Gauchet, em Le Désenchantement du Monde (1985). Incluimos, ainda, os te6logos da morte
de Deus, como, por exemplo, Th. J.J. Altizer, em Radical Theology and the Death of God
(1966); G. Vahanian, em The Death of God (1961), e P. M. van Buren, em The Secular
Meaning of the Gospel (1963). Esse contdgio pautava-se pelo mote de dessacralizagdo dentro
do préprio campo religioso, proposi¢do que se afirmava como realidade tdo avalassadora por

A . . . 2 .
dentro das ciéncias do social, que os estudiosos > pareciam perder, de vez, dos seus

» Roger Bastide (2006, p. 264-266), partindo de outro ponto de vista, faz a seguinte ressalva: “[...] no entanto,
com essas crises, a instituicdo religiosa parece bastante abalada, enfraquece de uma para outra ndo obstante os
seus esforcos para se reformar, responder as criticas, exorcizar os pesadelos e reencontrar um novo equilibrio



horizontes uma questao fulcral para os estudos das religides, por exemplo, a questdo da fé,
aspecto sempre de interesse da Teologia, o que é absolutamente correto. Mas, sobre o prisma
sociolégico da religido, a perspectiva da inferacdo, *° ter fé ndo se restringe a acreditar na
acdo de fantasmas a sugar as energias de quem parece estar cego pela for¢a da ingenuidade.
Os rituais religiosos nao arrastam os individuos a expressar uma fé cega, pelo menos se

partirmos do pressuposto de rituais verdadeiramente religiosos.

Quando um rito serve apenas para distrair, ndo é um rito. As forcas que os
simbolos religiosos exprimem sao forgas reais, com as quais devemos contar
e das quais ndo podemos fazer o que nos apraz. Ainda que o culto ndo vise a
produzir efeitos fisicos, mas se limite deliberadamente a agir sobre os
espiritos, sua acdo se exerce num outro sentido que ndo uma pura obra de
arte. As representacdes que ele tem por funcdo despertar e manter em nds
ndo sdo imagens vazias que a nada correspondem na realidade, que
evocamos sem objetivo, pela mera satisfacdo de vé-las se manifestar e se
combinar diante de nossos olhos. Elas sdo tdo necessdrias ao bom
funcionamento de nossa vida moral quanto os alimentos para o sustento de
nossa vida fisica, pois € através delas que o grupo se afirma e se mantém — e
sabemos a que ponto este € indispensavel ao individuo. Um rito, portanto, é
diferente de um jogo: € coisa séria. (DURKHEIM, 1996, p. 417).

A fé se manifesta por intermédio dos ritos como uma forga a “desatar” nds criticos

que pairam sobre a vida do fiel.

7

E no ritual — isto é, no comportamento consagrado — que se origina, de
alguma forma, essa convic¢ao de que as concepgdes religiosas sdo veridicas
e de que as diretivas religiosas sio corretas. E em alguma espécie de forma
cerimonial — ainda que essa forma nada mais seja que a recitagdo de um
mito, a consulta a um ordculo ou a decoracdo de um timulo — que as
disposi¢cdes e motivagdes induzidas pelos simbolos sagrados nos homens e
as concepgdes gerais da ordem da existéncia que eles formulam para os
homens se encontram e se reforcam uma as outras. Num ritual, o mundo
vivido e o mundo imaginado fundem-se sob a mediacdo de um unico
conjunto de formas simbdlicas, tornando-se um mundo unico e produzindo

com a sociedade em mutagdo. Equilibrio esse cada vez mais precdrio e que leva, como eu dizia no inicio, a
vaticinar a morte de Deus [...]. Mas a morte de Deus nfo é necessariamente a morte do Sagrado, se for verdade
que experiéncia do sagrado constitui uma dimensao necessria do homem [...]. Em suma, a crise do instituido, ou
seja, das Igrejas, ndo acarreta uma crise do instituinte, ou seja, da efervescéncia dos corpos e coracdes, da
experimentacdo procurada da dindmica do sagrado”.

* A referida perspectiva sociolégica foi refletida no capitulo primeiro intitulado “O Caminho Tedrico-
Metodolégico”. Partindo do pressuposto de que os individuos sdo seres de relagdo, o caminho mais plausivel, do
ponto de vista metodolégico, para nosso estudo, € trilhar nossa reflexdo, entendendo (entre outros aspectos
referidos no capitulo mencionado) que “tudo que € dito, é dito para alguém em algum lugar. A linguagem ocupa
papel central no sentido de que nio existe conhecimento socioldégico que niao passe através da linguagem, e
através de uma linguagem situada. Uma linguagem que é sempre culturalizada, sempre ligada a tempos e lugares
especificos” (MELUCCI, 2005, p. 33).



aquela transformagdo idiossincritica no sentido de realidade [...].
(GEERTZ, 1989, p. 128s).

O reencantamento do mundo pelo simbolo permite continuarmos neste mundo a
desejé-lo, mesmo que a incerteza constitua a sua chama. O que de fato lhe é préprio a
alimentar o fogo que queima € que ele possibilita o estabelecimento de metas sem
determinismos — um dos grandes desafios, sobretudo, para as religides: de tanto
institucionalizar seus simbolos, elas acabam por provocar destrui¢do deles por excesso de
explicacdo, o que gera complexidade e frieza ao invés de beleza e encanto *’. Francois
Houtart (2003, p. 144 et seq.) pontua quatro mecanismos causadores de arrefecimento do
simbolo e presentes nas religides, os quais se constituem em fortes desafios que impedem o
reencantamento pelo simbolo: a) racionalizagdo do simbolo pelo trabalho teoldgico
sistematico, baseado na filosofia — excesso de racionalismo, que mata a evocagdo, esvazia o
mistério —; b) institucionalizacio do simbolo — a codificagdo se torna excessiva —; c)
materializacdo do simbolo — trata-se do abandono do ‘como se’ para reduzi-lo a prépria
realidade —; d) esoterizacdo do simbolo, ou seja, a sua projecdo no imaginirio com o
desaparecimento do real no simbolo, o que leva a subjetivacdo total — trata-se, em geral, de
reacdo contra a racionalidade instrumental excessiva e contra os seus efeitos socioculturais >*.

Mas as Religides reconhecem bem por que, apesar de tudo, privilegiam o simbolo
como meio significativo da sua expressao: trata-se do grande veiculo da sua espiritualidade,
mantém o vinculo entre as pessoas e produz compromisso da pessoa com ela mesma em prol

das realizagdes pessoais e compromisso com o pertencimento eclesial e social. Todas essas

*7 Cf. toda discussdo que Francois Houtar faz em sua obra intitulada Mercado e Religido, mais especificamente o
capitulo “A religido nos processos mundiais — reencantar o mundo pelo simbolo e pela ética”. O referido capitulo
foi proposto para estudo no III Encontro Internacional de Estudos Sécio-religiosos realizado em julho de 2001. E
lapidar sua observagdo: “Contudo, as préprias religides contribuiram para a destruicdo do simbolo, por vérios
mecanismos que levaram ao que Hegel chamou de ‘os simbolos arrefecidos’ (2003, p. 144).

¥ Esses “mecanismos” mostrados por Houtart nos fazem lembrar Roger Bastide (2006, p. 263), a propésito da
instituicdo de gestdo da experiéncia do sagrado, ao refletir que a administragdo do sagrado por parte da Igreja
leva essa institui¢do a se voltar “contra o vivido para aprisiona-lo atrds das grades dos seus dogmas ou da sua
liturgia burocratizada, de modo a que ele nao mais desperte em inovagdes perigosas, em outro discurso que nao o
unico discurso aceito pela ortodoxia, ou néo se exalte em desmedidas”.



possibilidades que dele evocam e por ele sdo produzidas dizem respeito fundamentalmente ao
sentido para a existéncia. Isso faz o individuo seguir o curso da vida, acreditando e se
reencantando, mesmo que o real, em formas totalitdrias, insista em apagar-lhe o animo. A
pluralidade é uma chave de leitura que possibilita ao individuo reencontrar uma hermenéutica
dos simbolos, redescobrindo-lhes os sentidos e as préprias for¢as, mas a pesada armadura da
simbdlica crista tradicional inibiu a compreensao plural do simbolismo.

O campo religioso, sobretudo o cristao, foi, por muito tempo, um lugar expressivo
para se manterem formas reducionistas de organiza¢do do sagrado. Essa ditadura do sentido
vivida no ambito religioso foi sendo, aos poucos, minada pela realidade pluralista conhecida

pelo mundo fora dos templos:

Neste sentido, o homem de hoje que se converte ¢ um homem abandonado
pela sua religido. Mas antes, terd sido deixado para trds pela ciéncia, pela
psicanélise, pelas explicacdes racionalistas, pelos modelos institucionais
incapazes, no limite, de fugir inteiramente a faléncia de sua presumida
eficdcia. Assim, as fronteiras da religido estdo demarcadas pelas fronteiras
do mundo ndo sacral. E ao atuar neste mundo, a religido nao é mera crenca,
mas um complexo cultural variado, criativo, efervescente (PIERUCCI;
PRANDI, 1996, p. 16).

Sigmund Freud chegou a afirmar que a religido seria uma espécie de “neurose
obsessiva da humanidade” ¥. De certo modo, ele tinha razdo, pois seu mundo ndo era
favoravel a pluralidade de fontes produtoras de sentido da experiéncia religiosa.
Paulatinamente, ao longo do século XX, essa realidade modificou-se. Assim, a estrutura
social, na atualidade, revela-se mais favordavel a que a pessoa humana viva melhor e até mais
coerentemente sua vida subjetiva e intersubjetiva no plano religioso. Porém isso ndo significa
viver sem crises, ser ficil o processo de socializacdo e institucionalizacdo da agdo religiosa

(Cf. BERGER, 2004, p. 33-34).

* Essa posic¢do se deve as raizes de seu secularismo, sobre o qual ndo cabe, no momento, tecer investigagio.
Podemos recorrer, para tal empreendimento, a alguma literatura disponivel, por exemplo, o livro de Peter Gay,
que analisa a rela¢do Freud, ateismo e a construcio da Psicandlise em Um Judeu Sem Deus, editado por IMAGO,
1992. O autor faz questdo de deixar claro que Freud ndo s6 estava imerso na cultura Européia, como também
fazia referéncia ao seu engajamento na luta pela supremacia da ciéncia (Cf. GAY, 1992, p. 65).



Chama-nos a atencao o fato acima em referéncia, lembrado por Pierucci e Prandi:
a religido como um “complexo cultural variado, criativo, efervescente”. Isso revela um fator
dindmico no seu interior: o vigor, a forca e o dinamismo muito atuais, principalmente, em
expressoes religiosas que demonstram o excesso de criatividade que embebeda o fiel. O
encanto vivido, por exemplo, dentro das expressdes significativas de Neopentecostalismo
evangélico, chega a sacudir o animo religioso adormecido pela frieza racional de um tempo
que parece nao ter coragao.

A reviravolta no universo simbélico dessas religides tem sido o motor a
impulsionar o fervor religioso expressivo neopentecostal e, por conseguinte, motivo para tanta
contestacdo de pessoas, grupos ou instituicdes que, do lado de fora da experiéncia de
pertencimento, insistem em deslegitima-las, por recorrerem, por exemplo, entre outras coisas,
a uma destacada referéncia de sentido do mundo mercantil liberal de hoje: o dinheiro.

A diversidade é a chave designadora do sentido para o momento atual. E a
imaginacdo se apresenta como componente forte nessa diversidade, pois nela (na imaginacao)
se origina a criatividade humana, porquanto ¢ a forma mais fundamental de operacdo da
consciéncia. Dela vemos brotar a arte, a poesia, o brinquedo. Nao haveria lugar melhor para
situarmos, também, a religido, porque ela lida com emocgdes, com desejos e faz desentranhar
utopias, projecoes, idéias. O pertencimento religioso constitui também uma forma de
transcender a faticidade bruta da realidade, faz entender que € possivel realizar o irrealizdvel,
possibilitar o impossivel. Ndo estaria errado afirmar-se que a pessoa humana quer e faz
religido, porque esta confere dignidade a quem estd reduzido a condi¢cdo de ndo-pessoa e
excluido da presente ordem. Nessa 6tica, ela lhe oferece perspectiva de esperanca, que € uma
virtude humana, pois tem o Absoluto como objeto e referéncia. A religido € uma dessas
possibilidades criadoras do simbdlico que toma por fim organizar os adeptos para produzirem

novas coisas — fundamentalmente, simbolos que passam a dizer algo sobre eles mesmos, sobre



os outros, sobre o mundo. Tais simbolos influenciam o comportamento, a interagdo e a
organizacdo de determinada membrezia, que, experimentando o que faz, segue criando e
recriando a medida que percebe transformacdes significativas nas suas relagdes com os outros
e nas suas experiéncias de pertencimentos. Segundo verificamos, essas experiéncias nunca
foram tao buscadas como algo profundamente ligado com a vida, com a situa¢do concreta do

individuo.

Muitas histérias-de-vida mostram como diferentes vertentes religiosas
podem se sobressair em face de diferentes momentos por que passa o
individuo em sua trajetéria, momentos que se associam a aspectos positivos
ou negativos da carreira familiar e profissional, das condi¢des de satde, das
experiéncias afetivas, das preferéncias de reconhecimento social. (...)
Escolhas religiosas dependem muito de certos fatos da biografia de cada um,
havendo momento em que a religido parece preencher certas lacunas
deixadas pela prdpria trajetéria de vida, restabelecendo certa regularidade na
vida cotidiana, interrompida ndo somente por doencas, perdas e tragédias
pessoais, mas pelo préprio esgotamento de alguns ciclos vitais. (PRANDI,
1999).

Entretanto, a adesdo religiosa ndo se explica pela mera busca de resultados nem
essa € a visdo subjacente a citacdo acima, mas devemos admitir que o comportamento da
religido em muitos aspectos, € realmente pragmadtico. Porém, ndo se encerra ai o
pertencimento religioso. A experiéncia de sentido ndo vai sendo amarrada pela obtencdo e
soma de resultados, mas por um universo simbolico sintonizado com o real.

Mesmo antes desse registro como um evento, a pessoa humana sempre esteve
atenta aos significativos desencantos que lhe acontecem no dia-a-dia. E, na busca de superar
tais experiéncias pessoais ou coletivas (familia), recorre-se ao universo expressivo de ofertas
que sinalizam saidas: férmulas mégicas, doutrinas esotéricas, medicinas paralelas, campanhas
de prosperidade. Enfim, descobre ampla e significativa variedade de modos de vida que visam

a resolucdo dos seus males. Para alguns tipos de leituras, isso ndo constitui um

reencantamento, mas tao-somente

racionalizacdo de um repertério disponivel e eficaz no sentido de
proporcionar ideologicamente seguranga psicolégica e identidades as



pessoas desencontradas no quadro mais geral das fragmentagdes do mundo
pés-moderno, das realidades multiplas vivenciadas ou virtuais que requerem
a composi¢do, também, de multiplas identidades. (ESPINHEIRA, 1997, p.
72).

Em que instincia poderia estar nossa questdo quanto ao reencantamento do mundo
pelo simbolo? Estaria na sintonia da relag@o entre o real e o simbdlico.

Os conteddos da cultura ndo sdo pocdes mdgicas e eles estdo profundamente
enraizados no real histérico. Assim, ndo € verdade aquilo em que alguém cré aparentemente,

ou seja, que o simbolo significa algo ndo-real, que o simbdlico é o que ndo existe:

Um simbolo nem se impde com uma necessidade, nem pode privar-se em
seu teor de toda referéncia ao real (somente alguns ramos da matemadtica se
poderia tentar encontrar simbolos totalmente convencionais — mas uma
convengdo que valeu durante muito tempo deixa de ser pura convengdo).
Enfim, nada permite determinar as fronteiras do simbdlico.
(CASTORIADIS, 1982, p. 144).

Nao se identifica o sentido pela razao, pois o simbolismo social nos remete a um
“mundo ideal” que se abre em diferentes aspectos, seja trazido pela religido, pela arte ou pela
ciéncia, dai a possibilidade do encanto, do reencanto. O Neoliberalismo esfor¢ca-se para
consolidar em nés o mercado como algo constitutivo de nossa subjetividade humana e, com
isso, fazer-nos aceitar, como nossos, seus simbolos. E pior: tais simbolos sdo apresentados
como produto de uma “consciéncia” externa, logo, ndo correspondente aos nossos desejos. O
utilitarismo econdmico impde uma ordem de valores na qual prima a concepcao de liberdade
individual, assentada na acumulacio e no econdmico e voltada para atender a satisfacdes e a
prazeres materiais, o que esmaga o entendimento do ritual e do simbolo na vida social. Tal
liberdade rejeita interferéncia maior do Estado e estimula a iniciativa privada. Mediante o

processo de globaliza¢do da economia, esse modo mercantilista de se compreender a pessoa



humana vem penetrando em vdrias sociedades, contribuindo para corroer as antigas
solidariedades sociais ™.

Até o presente momento, temos refletido sobre o simbolo em termos gerais, algo
equivalente a simbolismo. A reflexao socioldgica, por sua vez, a partir do ambito social
religioso, ndo pode perder de vista a contribuicdo de outras disciplinas, até porque a questao
do reencantamento do mundo nao se observa por meio de um unico corte epistemoldgico
nem, muito menos, de responsabilidade da produ¢do de um tnico ambito sociocriativo, pois
existe a poesia, a musica, a arte, por exemplo, ndo s a religido, a oferecerem seus encantos ao
mundo para torna-lo lugar de sentido e esperanca.

O reencantamento do mundo como aspiragao contemporanea passa pela afirmacao
da importancia do simbolo, na medida em que esse, por exemplo, com o seu poder de mais
evocar mais do que definir, nos arrasta a compreendermos coisas profundas e complexas de

modo mais simples e até a resolver o que ndo seria possivel no real:

A forca de uma religido ao apoiar os valores sociais repousa, pois, na
capacidade dos seus simbolos de formularem o mundo no qual esses valores,
bem como as forcas que se opdem a sua compreensdo, sdo ingredientes
fundamentais. Ela representa o poder da imagina¢do humana de construir
uma imagem da realidade na qual, para citar Max Weber, ‘os acontecimentos
ndo estdo apenas 14 e acontecem, mas t€m um significado e acontecem por

causa desse significado’. (GEERTZ, 1989, p. 148).

2.4 Desatando o mal, reencantando os objetos

A condicdo de encantamento ndo traz, necessariamente, um confronto direto com
o "desencantamento", que constitui uma realidade em cujo processo de racionalizacdao

expulsou do seu convivio como meio de conhecimento os conteidos da imaginacgdo,

% (Cf. O Neoliberalismo na América Latina, 1996, p. 12-19). As analises mais significativas constatam um
agravamento do fosso social entre os beneficidrios do crescimento e os que sdo excluidos dele (Cf.
FORRESTER, 1997; SENNET, 2004; MORE, 1999).



entendidos por ela como ilusao (incluem-se aqueles produzidos pela consciéncia religiosa e,
mais exatamente, pela propria religido). Os efeitos secularizantes ndo ofuscaram o poder de
encanto que ainda reluz do ouro. Nessa perspectiva, se, no passado ou no presente, ancora-se
o dinheiro nas costas do diabo, pelo fato de este reter aquele para si em favor do perigo
(embora o dizimo, historicamente, na cultura judaica antiga, tenha sido de Deus, mas ndo
desde sempre dinheiro (Cf. ATTALI, 2003, p. 39 et seq.), para simbolizar, com tal fato, sua
estreita relacdo com as coisas do mal, hoje o dinheiro € feito instrumento do bem, quando
depositado em altar, em forma de doagao.

A questdo, para n6s, ndo reside em saber o que foi com certeza “desatado”,
“desamarrado”, “resolvido” concretamente na vida, por exemplo, dos entrevistados para este
estudo. Todavia, no roteiro das nossas entrevistas, nao deixamos fora questdes assim: vocé
recebeu alguma béncdo? Qual foi a maior béng¢do que vocé recebeu e como foi isso? °'.
Chamou-nos a aten¢do, que € de nosso interesse, o fato de que, nos rituais neopentecostais, o
dinheiro € apresentado, nomeadamente, como “ferramenta de Deus”; o seu depdsito em altar,
“sacrificio”, revela a for¢a do dinheiro a incidir sobre a vida do fiel. Ao desprender-se daquilo
que o impede de ofertar, o fiel revigora-se com o Poder Superior, que o abencoard com
abundancia. Trata-se de uma verdade inerente a todo Neopentecostalismo, a qual, sem
davidas, encanta. Dai, € contraditério taxar determinada expressdo neopentecostal de “religiao
de mercadoria” por causa da forte presenca do dinheiro no espago de culto.

Nesse angulo, o simbolo reencanta o mundo. Sempre. A forca esclarecedora
da razdo € insuficiente como instrumento absoluto de explicacdo e resposta aos problemas que
se mostram no palco da trama historica da vida humana. O reencanto por meio do simbolo,
por ser este uma constante antropolégica, ndo tem fim. E isso, por exemplo, que estd na nogdo

de potlatch, a que se refere Marcel Mauss. Mas o desejo do reencantamento pelo simbolo

3! Nos anexos, expomos o roteiro das entrevistas para apreciacio. De fato, a questdo das béngdos, mesmo que a
elas ndo nos referissemos em nosso roteiro, o fiel testemunharia necessariamente.



reside, justamente, em como enfrentar as relacdes edificadoras do desencanto, em outras
palavras, as que contribuem para esvazid-lo, tornando-o initil, dai arrefecé-lo, congelando-o
em uma Unica imagem como verdade, para distorcer-lhe o sentido fundamental.

A racionalizacdo instrumental como dentncia hd muito verificada, por certo,
foi uma das formas dispostas pela modernidade de realizacdo emancipatéria. Entretanto, em
seu processo de continua afirmacdo — aliado ao modo de producdo capitalista — trouxe
consigo, por conseqiiéncia, um jeito moderno de submissdao ao real: primeiro, o fetiche (da
mercadoria); segundo, o virtual (pela tecnologia). Essas duas formas de submissdo ao real
mostraram-se como possibilidade maior do apagamento do simbdlico verdadeiro, que nao
engana nem se reduz a eficiéncia material ou visual de um produto expressa no “design”
capitalista, que provoca e seduz pela imagem, sem propor a valoriza¢cdo do humano, e sim do
capital. (HAUG, 1997).

Os desejos fundamentais de uma pessoa podem ser esquecidos quando, aos
poucos, ela se pde a tomar, como seus os desejos de outra realidade que revela, por exemplo,
apenas, sede de lucro. Na hermenéutica neopentecostal, hdA uma possessdo demoniaca
instalada, fruto desse ethos social. E, em linguagem antiga, a possessdao demoniaca acontece,
quando ndo mais conseguimos fazer o que é o “nosso desejo”, pois a “nossa verdade” vai

sendo esquecida. Arrefecem-se os nossos simbolos. Entdo, como recuperé-los?

O imagindrio permanece mais que nunca necessirio; € de algum modo o
oxigénio sem o qual toda vida social e coletiva se arruinariam. E feito de
todas as imagens que cada um cria a partir da apreensdo que tem de seu
corpo e de seu desejo, de seu ambiente imediato, de sua relacdo com os
outros, a partir do capital cultural recebido e adquirido, bem como das
escolhas que provocam uma proje¢do no futuro proximo (BALLANDIER,
1997, p. 232).

A trajetéria de vida é matéria-prima a compor o processo de adesdo religiosa. E
acreditamos ter sido assim. Uma situacdo de vida, em que pese o negativo, € sempre

experiéncia que traz desencantamento. Contudo, desencantamento sempre foi entendido, em



primeiro lugar, como percepcao dos individuos acerca do esvaziamento do mistério nas
coisas, por causa do avanco das formas concretas na perspectiva do esclarecimento; por conta
disso, em critica ao secularismo, diz-se que ocorre o apagamento da luz divina como
salvaguarda de uma origem.

O universo religioso neopentecostal ndo estd imerso no mar de magia no interior
do qual o dinheiro poderia aparecer pobre de significa¢do. Tratando-se de um bem que os fiéis
procuram obter normalmente dentro do universo magico, ele é entendido como um fim
meramente racional (Cf. PIERUCCI, 2003, p. 75). Esse nao é um caminho plausivel,
conforme nossos propdsitos, para aprofundarmos a compreensdo de um objeto que demarca
forte presenca em determinado universo religioso.

O altar € o lugar onde se depositam objetos para receberem o encanto divino e ou
serem reencantados. No instante do referido depdsito, eles passam a ter o poder de desfazer —
ja que agora se transformam em "ferramentas divinas” — os infortinios do fiel os quais
incidem sobre a vida econdOmico-financeira "amarrada". Nessa perspectiva, entre tantos
objetos, se o dinheiro é oferta no altar e abencoado em nome de Deus, ele passa a
desempenhar duas funcdes: uma, crescimento da obra, pois, como objeto e valor de uso, fica;
outra, oferenda, que vai chegar as maos de Deus para Ele, mediante tal oferta, digna de
sacrificio, desamarrar a vida financeira ou outra dimensdo qualquer da vida impedida de
prosperar. Na realidade, o simbdlico se sobrepde ao real (sem que isso signifique separagdo
um do outro), porquanto, na doagdo, o sentido que o coragdo humano d4 as coisas € o que
mais conta — ela se transforma, em elemento vital ou acompanha o fluxo da vida.

Poderiamos demonstrar tal afirmac¢do, referindo-nos ao campo 32 evangélico 33

neopentecostal e tomando por base o objeto central de nosso estudo: o dinheiro. O maligno,

32 . . . ~
Lembramos que, a partir do capitulo quarto deste estudo, teceremos discussdo referente ao

Neopentecostalismo. O Neopentecostalismo constitui-se nosso referencial abrangente no qual situamos a Igreja
Internacional da Graga de Deus. A nocdo de campo € entendida como lugar de expressdo de forcas e de relagdes
objetivas entre agentes que af se encontram, planejam e tomam posicio que oriente suas agdes de engajamentos



tanto quanto os anjos, povoa ainda imagindrios coletivos religiosos institucionalizados ou nao
e mentalidades de individuos a insistir em acreditar (e reproduzi-los), nas suas relagdes
cotidianas, em crencas que os fazem sentir seguros em um mundo que havia posto por terra os
mistérios que os envolviam. Por exemplo, quando se associa o dinheiro com o maligno, que o
tranca, acarretando na vida do fiel uma "derrota", é porque ele, o dinheiro, como realidade
material, mesmo sob a acdo do mal, se investe de poderes do alto: estd como elevado a
condicdo de encantamento. Sob tal condicdo, o fiel também serd "desamarrado", pois a fé em
Deus ¢ a forca que desatard o ndé que estd a prender a vida préspera em sua dimensao
econdmico-financeira. O dinheiro, por exemplo, como dizimo € apresentado na condi¢do de
algo separado — parte pertence a Deus, parte da vida doada por mais vida que se quer de volta.

A expressao de que a vida financeira de determinado fiel pode estar “amarrada” é
profundamente significativa, porque, nesse tipo de infortinio, sé o demdnio pode reter, e nao
liberar®. Ele retém dinheiro, porque, na hermenéutica eclesidstica neopentecostal em favor
dos fiéis, o referido ser maligno quer que a vida sempre esteja em perigo, o que significa, no
minimo, estar quase sem vida ou té-la por um fio. Se afirmarmos, nessa ldgica, que os bancos
se constituem em institui¢cdes demoniacas, por reter dinheiro, por meio de juros extorsivos, de
quem a tal credor estiver devendo, a vida do devedor corre sério risco de desaguar nos bracos
da pobreza. Isso seria, portanto, a nosso ver, equivalente a “quem deve abandonou parte de

sua energia com seu credor”.

no referido campo. Para nocdo mais especifica de “campo religioso”, ver “Génese e estrutura do campo
religioso” (cf. BOURDIEU, 1992, p. 26).

30 termo “evangélico” no Brasil é usado de forma genérica para aqueles que comumente sio identificados por
“protestantes”, apesar de o Pentecostalismo cldssico, a exemplo da Assembléia de Deus, discordar de que os
neopentecostais tomem para si a designacdo de “evangélicos” (Cf. BURITY, 1997, p. 71); Mendonga (2006, p.
97-98) diz ter dividas quanto a designar os neopentecostais de “evangélicos”, pois “como referéncia precdria
ndo se ajusta as novas religides que pretende agrupar”.

** O capitulo quinto, intitulado “A Igreja Internacional da Graca de Deus: o Espirito do Dizimo”, construido com
base em nossas observagdes de campo, durante os cultos realizados sempre as tercas-feiras pela Igreja da Graca,
revela a complexidade do drama sacrifical presente nos rituais neopentecostais. Dimensdes da vida humana, por
se apresentarem em dificuldades, sdo entendidas e interpretadas sob a acdo do demdnio. Essa nossa reflexao
toma por base o referido capitulo, que, mais adiante, poderemos apreciar melhor.



O dinheiro é uma realidade desejada. Ha luta, esforco quase sobre-humano e
desprendimento de energias que mobilizam milhdes de pessoas, no planeta inteiro, a buscar
uma das realiza¢des mais antigas do sonho humano: ter dinheiro. Enquanto coisa, tal realidade
nao tem mistério: hd explicac¢do plausivel, enquanto realidade transformada, a cada periodo de
sua historia. Assim, podemos afirmar que ele nunca foi o0 mesmo — de chocolate até cheque
eletrobnico —, pois, no seu processo de desenvolvimento tecnoldgico, ndo sé incorporou
quantidade de valor devidamente mensurada, mas também teve facilitados o manuseio e o
entesouramento. Mudaram-se o nome e a coisa como mediacdo do processo de troca. O
caminho percorrido de mudancas significativas em torno de realidade tdo cobigada se poderia
chamar de monetariza¢do. E muita coisa foi tdo inventiva, a ponto de agradar — inclusive a

Deus — aos especialistas que, por tradi¢do, desempenham a func¢do de administrar o sagrado:

As pessoas constataram que o dinheiro era um substituto conveniente para
vdrios servigos e tributos devidos a autoridade politica e religiosa. Em vez de
dar uma porg¢do de sua safra para o Senhor, o lavrador simplesmente pagava
um tributo. Em vez de dar uma parte da prépria producgdo a igreja ou templo,
as pessoas podiam fazer contribui¢gdes monetarias. Até mesmo o servico a
Deus passou a ser valorizado em termos monetdrios. Deus ndo queria mais
os primeiros frutos da colheita ou os animais nascidos na primavera. Deus ou
pelo menos os padres, queriam dinheiro. (WEATHERFORD, 1999, p. 39).

Améndoas amargas, cacau, milho, sal ou caracéis (Cf. GALIANE, 2000, p. 55):
nomes dados a moeda, ao dinheiro. Mas ndo nos ocupemos com nomes, conforme nossos
propositos, € sim com essa invengdo humana a representar o mundo humano — realidade

metafdrica, isto é, quer dizer outra coisa:

Permite que os seres humanos estruturem a vida de formas incrivelmente
complexas que ndo se encontravam disponiveis antes da invencdo do
dinheiro. A qualidade metaférica concede-lhe um papel de enfoque na
organizacdo do significado na vida. O dinheiro representa uma forma
infinitamente amplidvel de estruturar o valor e as relacdes sociais, pessoais,
politicas e religiosas bem como comerciais € econdmicas. (Ibid., p. 46).

No capitulo a seguir, trataremos o dinheiro como simbolo. Situado em praticas de

rituais religiosos, o caminho mais plausivel para a apreensdo do que revela como uma outra



coisa € toma-lo por simbolo. Assim, o dinheiro serd entendido como objeto que atua, de modo
eficaz, sobre a realidade social, apresentando-se, contudo, de maneira nao muito comum, dado
que a sua natureza de ser, universalmente, apenas concretiza a realizacdo objetiva de troca,
pois, do ponto de vista do valor, ¢ um equivalente geral. Como simbolo, hd que se admitir
certo nimero de operacdes a demarcar-lhe a existéncia. Isso tornard compreensivel a sua tao
forte presenca no dia-a-dia de certas expressoes religiosas acusadas, de forma absoluta, de

mercantilistas.



3 A SOCIOLOGIA DO DINHEIRO

Na teoria social, o dinheiro j4 foi tematizado em variadas perspectivas de andlise.
Entdo, torna-se oportuno fazer referéncia a algumas neste capitulo, embora nio de forma
exaustiva. Do ponto de vista socioldgico, consideramos o dinheiro um fato social supremo da

sociedade moderna, tomado por muitos até como o deus desta sociedade:

O dinheiro, ao tornar-se cada vez mais a expressao absolutamente adequada
e o equivalente de todos os valores, supera, numa altura meramente abstrata,
toda variedade dos objetos. Ele se torna o centro no qual as coisas mais
distintas, mais heterogéneas, mais remotas encontram o seu elemento
comum e se tocam. Com isso, também o dinheiro consegue, de fato, esta
superagdo do singular e concede esta confianga na sua onipoténcia, como se
fosse o principio mais alto que nos proporciona, em cada momento, aquele
singular e inferior por meio da sua capacidade de se transformar nele (no
singular). Aquela seguranca e tranqiiilidade que a posse de dinheiro faz
sentir, aquela convic¢do de possuir com ele o centro de valores, contém, de
forma psicologicamente pura, quer dizer, de qualidade formal, o centro da
equacdo que justifica, de maneira mais profunda, a queixa ja mencionada de
que o dinheiro seja o Deus da época moderna. (SIMMEL, IN: SOUZA;
OELZE, 2005, p. 36).

No seu estigio atual, em termos de importincia para o momento capitalista,
constitui-se em elemento ndo menos desprezivel para andlise socioecondmica e cultural.
Fendmeno da vida cotidiana, o dinheiro instiga-nos, pois ndo € ele, em si, que provoca tantas
perguntas, mas a pessoa humana, que, ao apresentar-se como ser de relacdo, vé-se envolvida
por teias sociais a desenhar o lugar de sua morada racional, isto é, seu ethos. A sociedade é o
grande palco das agdes humanas, as quais demarcam a trama histdrica vivida pelo individuo.
Nossa existéncia ndo se restringir a uma questdo para a Filosofia, mas também para a
Sociologia, que pretende entendé-la a partir da sociedade e, mais precisamente, das relacdes
elaboradas por dentro das diversas formas institucionais que tornam visivel o tecido social em

um momento historicamente determinado dessa sociedade.



Nessa perspectiva™, trazer o dinheiro para o campo da discussdo sociolégica
significa considera-lo realidade com dimensao institucional, pelo fato de ser concebido como

elemento provocador de relagdes sociais (Cf. DODD, 1997, p. 27-28).

3.1 Teorias sociais sobre o dinheiro

Comecariamos por situar o dinheiro segundo a visao concebida por K. Marx, uma
vez que este, em face das suas questdes fundamentais que tomam por referéncia esse objeto,
privilegia a influéncia de arranjos sociais previamente impostos aos individuos. Na visdo de
Marx, concebe-se o dinheiro como o objeto por exceléncia, porque tem a propriedade de
comprar tudo e de apropriar-se de todos os objetos. Equivalente geral, sempre mobilizavel e
conversivel em qualquer mercadoria, corresponde a uma expressao de poder quando de sua

posse, mesmo que particular:

O dinheiro € propriedade impessoal. Ele me permite transportar comigo, no
meu bolso, o poder social e as relagcdes sociais gerais: a substincia da
sociedade. O dinheiro repde, sob a forma de objeto, o poder social nas maos
dos particulares, que exercem este poder enquanto individuos. (MARX,
1978, p. 182).

E mais: comentando leitura feita dos textos de Shakespeare, Marx destaca duas

propriedades especiais inerentes ao dinheiro:

1- E a divindade visivel, a transformagdo de todas as propriedades
humanas e naturais em seu contrario, a confusio e inversao geral de todas
as coisas; irmana as impossibilidades ;

2- E arameira geral, proxeneta geral dos homens e dos povos. A inversdo
e confusdo de todas as qualidades humanas e naturais, a irmanacgdo das
impossibilidades — a forca divina — do dinheiro repousa na sua esséncia

> Uma “perspectiva” é reveladora de um modo de “ver”. A perspectiva sociolégica tem, por pressuposto para o
entendimento de uma determinada problemdtica, a relacdo mais precisamente, o tipo de relacdo subjacente a
problemdtica a ser investigada. As questdes postas como norteadoras do processo investigativo emanam do
ambito sociorreligioso e dizem respeito a um tipo de objeto que € entendido pela andlise marxista, por exemplo,
como uma fonte de poder (Cf. BRUNHOFF, 1978, p. 45). O dinheiro é uma realidade social e como tal serd
visto e entendido.



enquanto esséncia genérica, alienante e auto-alienante do homem. O
dinheiro € a capacidade alienada da humanidade. (MARX, 1978, p. 31).

Conforme o mesmo autor, 0 homem pode tudo com o dinheiro, que tem a forca
criadora de transformar os nossos desejos em modos de existéncia sensiveis, efetivos; tem o
poder de transformar as coisas da vida em seus contrdrios e, a0 mesmo tempo, suscita
propriedades contraditérias. Porém essa forca aparentemente divina ndo se explica de forma
subjetiva, pois, para Marx, a origem do dinheiro reside na prépria mercadoria (ibid. p. 169). A
partir dai, em sua concepcio, a dificuldade da anlise sobre o dinheiro seria vencida *°.

E a pergunta essencial se impde: qual a substancia social comum a todas as
mercadorias? O trabalho. De acordo com Marx, produzir mercadoria implica incorporar-lhe
trabalho, isto €, trabalho social, pois este se diferencia daquele tipo de trabalho cujo produto
serve apenas a uso pessoal e direto de um individuo, que, no seu modo de ver e sentir, ndo se
constitui mercadoria. Logo, para que esta se constitua, faz-se necessario ela subordinar-se a
divisdo do trabalho dentro da sociedade. Portanto, para Marx, a mercadoria sé terd valor, se se
apresentar como cristalizacdo do trabalho social. O dinheiro, em Marx, € visto e entendido
assim, isto €, na medida em que ele se torna um meio indispensavel, mediante o qual o
trabalho pode ser mercadorizado de forma abstrata, comprado e vendido no mercado de
trabalho e explorado para a acumulagdo de lucro. Fica patente, portanto, na visdo marxiana,
que o dinheiro constitui realidade concreta, dada a sua expressdo consistir em algo
proveniente das condi¢des estruturais que sustentam as relacdes capitalistas de producdo.

Dodd (1997, p. 56) é conclusivo quanto a essa questao, ao afirmar:

Para Marx, o papel do dinheiro na sociedade capitalista é facilitar a
cristalizacdo do poder abstrato do trabalho sob a forma de relagdes de troca
de mercadoria, e nesse caso ndo importa muito se o dinheiro em si é
representado por ouro ou por casca de banana. Afinal, a fonte do valor do
dinheiro ndo pode ser explicada sem se fazer referéncia as relacdes de
producdo e troca que geram a circulagdo das mercadorias. De modo

36 g . . . .

Para Marx, a mercadoria €, antes de qualquer coisa, objeto externo, uma coisa que, por suas propriedades,
satisfaca as necessidades humanas, seja qual for a natureza, a origem dessas necessidades, provenha do estdmago
ou da fantasia.



particular, é como expressdo dessas relacdes que o dinheiro é
sociologicamente significativo.

Assim, tendo o dinheiro, por func¢do, constituir-se em medida do valor das
mercadorias — o que revela sua propriedade fundamental —, ele se define, em Marx, como um
equivalente geral socialmente aceito, portanto, mediador de relacdo social e de troca. Se
voltarmos ao exemplo de Marx, ao referir-se, em O Capital, 2 forma mercadoria do produto
do trabalho — no caso, o exemplo de um casaco —, o objeto ndo é visto como algo fabricado e
utilizavel, mas mercadoria trocada. Fruto do processo de produgdo, o casaco ndo pode ser
definido como coisa que se veste ou cuja utilidade seja de aquecer alguém; mas, mercadoria a
expressar um processo de universalizacio de producdo (que, para Marx, significa
Capitalismo), o casaco constitui-se em um valor de troca. Através dessa troca (que ocorre,
fundamentalmente, por meio do pagamento por tal peca), tem-se outro sentido, revela-se outro
tipo de relacao mediadora: o mercado.

Nesse caso, a tese que se propde verificar o dinheiro como dadiva, fazendo uso da
mediacdo analitica feita por Marx para entender a moeda, ndo seria sustentada de forma
plausivel, haja vista que o fundamental se tornaria o que é ou nio € a mercadoria, isto é,
passivel de compra e venda, de ser trocada por dinheiro. No mercado, a moeda se transforma
em medida geral *’ que distingue uma mercadoria de todas as outras e todas as mercadorias da
moeda. Trata-se de uma teoria geral da moeda, porque a forma assim analisada da a qualquer
moeda, em qualquer “economia monetdria”’, o seu significado principal. E mais: segundo a
interpretacdo funcionalista de Marx (ao insistir em que a func¢io bésica do dinheiro reside em
seu papel como forma de valor independente e, portanto, como capital), o dinheiro permanece

como instrumento, ndo instrumento da razao, mas do capital. Com isso, queremos afirmar que

7 Haug (1997, p. 27), retomando as formulacdes do jovem Marx citadas nos manuscritos parisienses, reflete:
“Todo produto de uma producdo privada, ‘¢ uma isca, com a qual se pretende atrair a esséncia do outro, seu
dinheiro’, a Unica coisa importante para o ponto de vista do valor da troca. Por outro lado, ‘toda necessidade real
ou possivel’ do homem sensivel ‘significa uma fraqueza que levard a mosca a armadilha’. Onde quer que haja
caréncia, necessidade e precisdo, surge um proprietirio de mercadorias oferecendo os seus ‘amdveis préstimos’
através de ‘amabilissimas aparéncias’ para logo em seguida apresentar a conta”.



Marx concebia a economia capitalista necessariamente economia monetdria. E possivel
ruptura entre a economia de troca e a economia monetdria nao poderia ser feita sem prejuizo
para o estudo da producdo, a ndo ser que se atribuisse a moeda existéncia econdmica
determinada (Cf. BRUNHOFF, 1978, p. 16).

Contudo, pelo fato de nossa perspectiva nao querer ver subtraidas dessa reflexao
questdes de relagdo social (embora a concep¢do marxista ndo negue tais questdes, porém
muito reduzida a um determinismo econdmico) 38, observamos ser bem verdade que o
dinheiro ndo caminha sozinho; ndo faz seu percurso como realidade autdonoma. Isso porque,
por tras de si, hd um tipo de sujeito humano a movimenta-lo, um tipo ja entendido, nos
primérdios do séc. XVIII, como homo mercans, sobre o qual recai o desejo de lucro,
fundamentalmente um tipo que trava incessante batalha por querer realizar seus desejos de
maneira mais vantajosa possivel (Cf. MILBANK, 1995, p. 53). Godbout (1999, p. 136-137)
também afirma, acerca da moeda moderna, que, sem desejo de dinheiro, ndo pode existir
sistema econdmico moderno nem sistema de mercado concebivel. A moeda atual, diz,
segundo 0s economistas, cumpre ao menos trés fungdes: mensura o valor dos bens, permite
sua circulacdo e serve para pagar e quitar dividas materiais. O desenho desse tipo humano
trazido pelo modo de produgdo capitalista moderno ndo estaria fundamentado, em termos de
atividade humana, na espontaneidade dos sujeitos livres, conforme se imaginava na época,
mas na condenacdo a levarem uma vida absorvendo e reproduzindo valores que minariam
seus talentos e sua capacidade de sairem de si para o encontro com o Outro. A liberdade,
nessa Otica, caminharia numa linha restritiva, se olharmos pelo lado econémico-financeiro,
pois o que estd no sentido da relagdo compra-venda € a diminui¢do, no sujeito, de sua

espontaneidade, abertura, criatividade — isso desde que o dinheiro se tornou, no sistema

38 Na visdo marxista, estd confirmada a andlise de que o dinheiro é, como a mercadoria, uma “relacdo social”,
mas se dissimula sob relagdo estritamente econdémica (compra/venda). E esta reflete uma divisdo particular da
sociedade. Tal posicdo contraria outras experiéncias de trocas que ndo obedecem a essa logica, mesmo que o
objeto de referéncia seja o dinheiro.



capitalista, a mola propulsora das relacdes sociais de produgao. Contudo Marx ndo esgotou a
discussao. Embora tenha dado um tom que veio a se tornar hegemdnico no campo da
Sociologia Econdmica, nao representou a ultima voz acerca do dinheiro como objeto de
estudo, ndo o tratou como coisa em Si nem, muito menos, em termos simbodlicos 39, que é a

perspectiva do nosso estudo:

O dinheiro ndo é apenas a sua forma em particular, mas um simbolo de
alguma coisa mais no mundo, algo desejavel. A diferenga entre uma palavra
e uma peca de dinheiro é que o dinheiro sempre simbolizou e sempre
simbolizard coisas diferentes para pessoas diferentes: uma nota pode
significar um drinque num bar para uma pessoa, um passeio por uma feira
para outra, um anel de diamante para uma terceira, um ato de caridade para
uma quarta, ver-se livre de um processo para uma quinta, € para uma sexta
simplesmente a sensacdo de conforto ou seguranca (BUCHAN, 2000, p. 34).

Outra concepgdo verificdvel oferece Max Weber, que também abordou a questao
acima desenvolvida. Weber concebeu o dinheiro sob as Oticas administrativa, juridica e
econOmica, porém entendeu-o, fundamentalmente, como instrumento e meio de expressdao da
racionalidade econdmica *’. J4 Parsons situou-o como objeto de estudo em um modelo para

analise de outros subsistemas sociais considerados sistema de troca simbdlica:

Parsons caracteriza o dinheiro como um meio simbélico. Como a linguagem
é o protétipo do meio simbdlico, o dinheiro € andlogo a linguagem em suas
propriedades e funcOes. Mais especificamente, o dinheiro constitui uma
linguagem especializada no contexto global do sistema social, papel que ele
compartilha com outros meios como poder, influéncia e compromisso de
valor (DODD, 1997, p. 117).

¥ A teoria do fetichismo da mercadoria em Marx, por certo, pode situd-la no campo do simbélico, haja vista a
referida teoria falar de “aparéncia mistificadora”. Mas a andlise sobre o dinheiro encerra seu significado
principal na compara¢do com qualquer outra mercadoria, ja que € isso o que ele é. Sobre o dinheiro, nesse
referido campo de andlise, ndo hd uma descoberta de producdo de significados outros dados a ele. O que se
identifica apenas € que hd um mascaramento de forcas atuantes na mercadoria, mas sdo forgas sociais objetivas,
e ndo signos designadores de sentido para a subjetividade humana (Cf. BOTTOMORE, 1993, p. 149).

“ “Denominamos dinheiro um meio de pagamento cartal que serve de meio de troca. Associacdo monetéria ou
meios de troca ou meios de pagamento € uma associa¢do, com referéncia ao dinheiro ou aos meios de troca ou de
pagamento, quando e na medida em que a vigéncia convencional ou juridica (formal) destes, no &mbito de
vigéncia das ordens da associacdo, se impde com alguma eficicia, em virtude dessas ordens: dinheiro interno ou
meios de troca ou de pagamentos interno [...]. Dinheiro ou meio de troca ou de pagamento t€m qualidade
simbdlica, na medida em que, além de seu emprego como tais, nio gozam (em regra, ndo gozam mais)
primariamente de um valor préprio; t€ém qualidade material, na medida em que seu valor material, como tal, estd
ou pode estar influenciado pela avaliagdo de sua aplicabilidade como bens de uso”. ( WEBER, 1998, p. 46).



Diferentemente de Weber, para quem o dinheiro tinha uma significacdo bastante
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econOmica, Parsons * o define segundo as relagdes sociais e associagdes culturais: tem

importancia econdmica, mas a essa nao pode ser reduzido.

E significativa a visio de G. Simmel, que aprofunda, sociologicamente, a
influéncia permeadora do dinheiro na vida social. Diferente de Marx, nido discorre sua
compreensdo por sobre o trilho tdo-sé da concep¢do de mercadoria, como se o dinheiro
unicamente dela derivasse ou para ela convergisse. Para G. Simmel (2003), que realizou um
estudo sério sobre o tema — o dinheiro —, este se reveste de importancia econdmica, mas seu

valor é sobretudo cultural:

A onipoténcia do dinheiro com relagdo a outros valores desperta sentimentos
psicologicamente andlogos ao da venerag@o a Deus. Do mesmo modo que “a
esséncia da nocdo de Deus é que todas as diversidades e contradi¢des do
mundo alcan¢cam nele uma unidade”, também com o dinheiro a relatividade
das coisas € o tUnico absoluto e, a esse respeito, o dinheiro € de fato o
simbolo mais forte e mais imediato (/bid., p. 91).

E poderiamos perguntar: o que, fundamentalmente, sustenta sua concepcao sobre
o dinheiro? Responderiamos: sua teoria do valor. Porém — vale salientar — a concep¢ao de
valor em Simmel difere daquela que tradicionalmente encontramos subjacente a concepg¢ao da

Economia, ou seja, para esta

o ‘valor’ designa sempre o valor de troca de uma mercadoria na sua relacao
com outras. Ele € essencialmente relativo, nao responde a pergunta: ‘o que
isso vale?’, mas sim a: ‘Quanto isso vale?’. O valor designa as diversas
quantidades de diversas mercadorias pelas quais uma quantia de uma
mercadoria determinada pode ser trocada. Ele designa a relacdo de
equivaléncia das mercadorias, umas em relagdo as outras. O valor define
cada mercadoria como permutdvel por todas as outras em propor¢des
determinadas pela sua relagdo de equivaléncia. Essa relacdo é expressa em
unidades de uma mercadoria-padrao pela qual todas as mercadorias sdo

4 Anthony Giddens (1991, p. 31-33) refere-se a Parsons, argumentando que, na visao deste autor, o dinheiro “¢é
um dos diversos tipos de ‘meio de comunicag@o circulante’ nas sociedades modernas, além do poder, da
linguagem e outros”. Em seguida, Giddens, compreendendo que ‘o dinheiro propriamente dito’ independe dos
meios pelos quais ele € representado, termina por discordar de Parsons, afirmando que este erra ao entender o
dinheiro como meio de comunicacao circulante, pois, segundo aquele, numa ordem econdmica moderna, levando
em conta o grosso das transa¢des monetdrias, o dinheiro ndo € uma forma pura e simples de meios de
comunicagdo circulante. Giddens concorda, obviamente, que o dinheiro seja “uma parte inerente da vida social
moderna bem como um tipo especifico de ficha simbdlica. Ele é fundamental para o desencaixe da atividade
econdmica moderna”.



sempre permutédveis, e que € permutdvel por todas: o dinheiro. O dinheiro
vale por seu valor de troca, pelo seu ‘poder de compra’, como as outras
mercadorias. Do mesmo modo, a forca de trabalho € uma mercadoria cujo
valor é o das mercadorias pelas quais ele se troca para assegurar a (re)
producdo. O conceito de valor, no sentido econdmico de valor de troca, ndo
se aplica sendo as mercadorias, ou seja, aos bens e aos servicos que foram
produzidos em vista de sua troca comercial. O que ndo foi produzido pelo
trabalho humano, assim como, a fortiori, 0 que ndo se pode produzir, ou
ainda o que ndo é permutidvel nem destinado a troca, ndo tem ‘valor’ no
sentido econdmico. (GORZ, 2005, p. 30).

O valor, em Simmel, estd ligado ao desejo, mas esse fato nao leva a conclusao de
que ele tenha reduzido o valor a uma espécie de mero produto do desejo: por um lado, “as
coisas que t&ém maior valor tendem a ser aquelas que sdo mais dificeis de obter. Em outras
palavras, valorizamos coisas que parecem estar além do nosso alcance, que resistem ao nosso
desejo de possui-las” (SIMMEL apud DODD, 1997, p. 92). No entanto, essa questao esta
ligada a relacdo entre sujeitos e objetos. Conforme o referido autor, nés criamos o valor, que
chega a medida que a relagdo sujeito e objeto possibilita ao sujeito experienciar, fora dele
mesmo, os conteidos do desejo 42 Nessa direcdo, Dodd, a luz de Simmel, afirma que o valor
ndo € uma propriedade intrinseca dos objetos nem, muito menos, se pode cometer o absurdo
de reduzi-lo ao desejo dos sujeitos a3, Portanto, na visdo de Dodd, a analise de Simmel sobre o
valor decorre, fundamentalmente, da relacdo entre os seres humanos e o mundo em que
habitam ou, segundo ficou dito acima, da relacdo entre sujeitos e objetos. Foucault (1987, p.
205) também se perguntava a propésito de seu interesse pela formagao do valor: “por que ha
coisas que os homens buscam trocar, por que umas valem mais que outras, por que algumas
que sdo inuteis, ttm um valor elevado, enquanto outras, indispensdveis, t€ém valor nulo?”
Poderiamos citar, como exemplo, o ar que respiramos: € indispensavel para a vida em geral,

porém, seguindo a linha de questdes levantadas por Foucault, tem valor nulo. Para esse autor

# “Com a complexificacdo da economia, o dinheiro vai assumindo formas progressivamente mais imateriais. Ao
lado da moeda sonante, surge o papel-moeda, depois a moeda escritural, a letra de cdmbio, o cheque etc. O
dinheiro torna-se, assim, cada vez mais abstrato. Ao tornar possivel a comparacdo monetdria de qualquer bem, o
dinheiro instala a idéia de que o valor das coisas € exterior as coisas”. (BOUDON, 1995, p. 528/29).

# Nesse sentido, por exemplo, sagrado e profano ndo sdo propriedades das coisas isso acontece segundo o tipo
de relag@o que nés estabelecemos com as coisas.



— situado no pensamento pds-estruturalista —, a questdo do valor, num primeiro momento,

exprime-se no processo de troca como uma coisa que apenas substitui outra:

Valer, para o pensamento cldssico, € primeiramente valer alguma coisa,
poder substituir essa coisa num processo de troca [..]. A troca é um
fendmeno simples apenas na aparéncia. Com efeito, s se troca numa
permuta, quando cada um dos parceiros reconhece um valor para aquilo que
o outro possui. Num sentido, € preciso, pois, que as coisas permutaveis, com
seu valor proéprio, existam antecipadamente nas maos de cada um, para que a
dupla cessdo e dupla aquisi¢cdo finalmente se produzam. Mas, por outro lado,
0 que cada um come e bebe, aquilo de que se precisa para viver nio tem
valor enquanto ndo o cede; e aquilo de que ndo tem necessidade é
igualmente desprovido de valor enquanto ndo for usado para adquirir alguma
coisa de que necessite. Em outras palavras, para que, numa troca, uma coisa
possa representar outra, é preciso que elas existam ja carregadas de valor; e,
contudo, o valor sé existe no interior da representacdo (atual ou possivel),
isto €, no interior da troca ou da permutabilidade. (FOUCAULT, 1987, p.
205).

O que é preciso para que uma coisa, ao substituir outra, tenha poder de
representar? E preciso que, no processo de permutabilidade, a coisa a ser permutada, trocada,
esteja previamente imbuida de valor **. S6 assim podera haver a troca. Mas, nio s6 isso, é
preciso tal coisa ser objeto de desejo e percebida como necessidade. Algo ser imbuido de
valor, quando da relacdo de troca, ndo significa que as coisas se trocam umas pelas outras
simplesmente. Como diz Baudrillard (2001, p.14), o que estd inserido nessa relacdo como
mediacdo fundamental é algo de carater transcendente. E, ao se referir a “troca simbdlica”,
afirma ser esta o “lugar estratégico em que todas as modalidades de valor confluem para uma
zona que eu chamaria de cega, em que tudo € reposto em questdo [...]. Na troca simbdlica ha
reversibilidade de termos”. Ele cita, para exemplificar tal reversibilidade, a questdo da vida e
da morte, do bem o do mal, fazendo referéncia a tudo o que podemos organizar como valor

alternativo. Assim, o autor quer fazer entender que, na troca simbdlica, os termos sao

# “Lo decisivo em todo esto es que el valor econémico pricticamente eficaz no es nunca um valor general, sino
que, seglin su esencia y su concepto, es uma cierta cantidad valorativa; que esa cantidad solamente puede
manifestarse mediante la mediacién mutua de dos intensidades de deseos; que la forma em que se produce eta
medicién dentro de la economia es la del intercambio entre sacrificio y beneficio; que, por lo tanto, el objeto
econdmico no posee um valor absoluto em su deseabilidad, como parece superficialmente, sino que es esta
deseabilidad, precisamente, la que presta um valor al objeto al constituir el fundamento o materia de um
intercambio ya sea real o imaginario”. (SIMMEL, 2003, p. 57-58).



permutdveis; o valor, portanto, ndo reside na relacio de equivaléncia® que logo
estabelecemos entre as coisas, mas na possibilidade mesma de um continuo circuito que, tal
qual no potlatch *°, vai dar-se ao esbanjamento das coisas incessantes.

Tomando por mediacao fundamental a perspectiva de relacdo nao reduzida a um
tipo puro de equivaléncia, had possibilidade de o entendermos instaurador de lagos que, de tao

forte aparéncia, “despertam sentimentos psicologicamente andlogos ao da veneracao a Deus”:

Ofertar ¢ dar a Deus, ndo por necessidade ou por tristeza. As vezes a gente
pergunta: Senhor, o que eu posso te ofertar? Outros chegam diante de Deus e
colocam qualquer coisa ou colocam pela metade. Tem pessoas que chegam
na casa de Deus e que t€m condi¢des e colocam migalhas ou ddo o resto.
Oferta para mim € aquilo que eu ndo posso dar e dou a Deus, porque sei que
Deus niao quer o meu dinheiro, mas o meu coragdo e a minha fidelidade.
Ofertar para mim é: “Estd aqui Senhor, eu estou te entregando, porque sei
que isto é uma maneira de te ofertar e de te louvar. Eu creio que o Senhor vai
me suprir de tudo na minha vida”. Ofertar, entdo, para mim € isso, é louvar a
Deus. (Entrevista n. 06).

Ha algo de transcendente nessa relacdo que parece inerente a coisa mediadora,
que, de tdo forte, instaura lacos e, além disso, faz com que se depositem, no altar de Deus,
direitos e significacdes. Nesse prisma, o dinheiro, que € objeto, também ganha nocdo outra de

valor, torna-se uma forma desejada, rompe sua forma anterior tao definida:

As propriedades abstratas dinheiro sdo definidas por sua inerente
transparéncia como instrumento econdmico. O dinheiro nido apenas abarca,
mas concretiza aspectos essenciais da outorga de poder a vontade humana,
da capacidade e do desejo dos individuos de adquirir o que eles nao té€m, de
possuir e assimilar objetos do desejo. Isso constitui o cerne da demanda de
dinheiro, sejam quais forem exatamente o modo e o motivo pelos quais ele é
usado. A outorga de poder pelo dinheiro ao seu detentor deriva da liberdade
que ele proporciona para a expressdo de necessidades e desejos. A confianca
nas propriedades abstratas do dinheiro €, ao mesmo tempo, confianca em sua

* Na visdo marxista, “principio em que se baseia a producio capitalista: o dinheiro é a forma autonoma do valor
em face da mercadoria, ou o valor-de-troca tem de assumir forma auténoma no dinheiro. Isto s6 é possivel
enquanto determinada mercadoria se torna a matéria que serve para medir o valor de todas as outras mercadorias,
vindo a ser por isso a mercadoria geral, a mercadoria por exceléncia em oposicdo a todas as demais” (MARX
apud BRUNHOFF, 1978, p. 134).

% “Sobre o potlatch: esse ndo significa sendo ‘dar’. Esse potlatch (comum) era simplesmente uma festa dada por
ocasido de um evento importante, destinado a simbolizar e a tornar publica uma modificagdo de direitos”
(GODBOUT, 1999, p. 143); “A festa é o potlatch. E no potlatch que casas e clis emitem seus canticos sagrados,
mostram chapéus e mdscaras, executam seus xamanes hereditarios para que se deixem possuir pelo espirito do
cla, tudo isso sob a vigilincia das outras casas e dos outros clds. Mas acontece que todas essas festas existem, por
assim dizer, somente para acompanhar uma reparticio de bens e uma espécie de troca de um género muito
particular’(MAUSS, 1999, p. 353).



estabilidade e continuidade ao longo do tempo e em sua validez em todo um
espaco determinado e delimitado. (DODD, 1997, p. 241).

Deus pode nao querer o dinheiro do crente, haja vista a inexisténcia de uma logica
plausivel inerente ao referido Ser, verificavel, expressando um querer. Porém, na expressao de
desejo do fiel, o dinheiro compde relagdo com o coragdo e com a confianca. Essa relagcdo
dinheiro-coracdo-confianga outorga experiéncia de poder a fé expressa na busca de resultados.
A questdo da presenca do dinheiro, na expressdo de fé religiosa neopentecostal, confere
dimensdo pragmadtica a experi€éncia. Mas ndo esquecamos uma coisa: convém dizer, a partir
da ora¢do do entrevistado, que a forma desejada e conferida ao objeto/dinheiro € simbdlica. E
essa condicdo, atribuida mediante tal situa¢do, anula da parte do objeto a nogdo de
equivaléncia exata e total que parece ter e se transforma em simbolo, que se torna, porém, nao
menos real como se pode imaginar algo simbdlico. Afinal, a vida social na sua concretude é
possivel, apenas, gracas a vasta rede de simbolismo que demarca, de uma forma criativa, a

historia.

3.2 Dinheiro e o simbolismo religioso

O valor do dinheiro, por certo, deriva de seu “status” de mercadoria e, como tal,
traz consigo certas caracteristicas que ele compartilha com outras mercadorias. Mas uma
parece fundamental: seu poder de intercambialidade para além de qualquer mercadoria, na
medida em que fornece um padrdo constante de avaliacdo entre os bens a serem trocados.
Esse poder, diriamos, capta-se de diferentes modos e perspectivas, quando o debate se situa
no campo da Sociologia da Religido. Atualmente, na América Latina, em especial no Brasil, o
debate sobre dinheiro tem demonstrado certo félego, quando, do ponto de vista de campo,
coloca-se no lado pentecostal protestante e, mais especificamente, em relacdo a denominagao

neopentecostal.



O campo religioso nunca foi tao fértil no sentido de favorecer diferentes religidoes
como alternativas sacrais. Constata-se, de fato, um conjunto de mudancas que estimula certa
competicdo entre elas, favorecendo adesdes e pertencimentos duradouros ou efémeros.
Constata-se, ainda, com freqiiéncia, a busca por querer experimentar novos sentimentos e
praticas de vivéncias religiosas, sem que isso imponha, de antemao, a necessidade de o fiel
mudar de religido. No bojo desse processo, hd muita procura, diversidade e ampliacdo de
ofertas. Hoje, conforme aponta Prandi (2000, p. 35), “aquilo que se entende por religido deve
contemplar necessidades, gostos e expectativas que escapam as velhas defini¢des da religido,
surgindo as mais inusitadas formas de acesso ao sagrado e sua manipulagdo madgica”. O
dinheiro, como objeto que se nomeia permanentemente no espaco de culto, sobretudo,
neopentecostal, ndo s6 tem sido ressignificado com freqii€éncia, mas também constituido em
elemento prioritario da doacdo, o que, para isso, necessita da parte do fiel sua conversao, por
exemplo, em “dizimista fiel”. Tal ponto é fundamental na estratégia institucional, que exige,
dentro de certa modalidade religiosa, capacidade de atrair devotos e gerar renda necessdria a

expansao.

“[...] ha fortes indicios de que nos ramos mais recentes do pentecostalismo, o
chamado neopentecostalismo — que adota e difunde a teologia da
prosperidade que ensina quanto é bom o dinheiro (para o fiel e para a prépria
religido) e como consegui-lo com o apoio de Deus” (PIERUCCI ; PRANDI.
1996, p. 265).

Em determinadas préticas religiosas, observamos que a oferta centrada no
dinheiro constitui ato maior do que apenas dar chegou a ser, para certa membrezia,
instrumento de intercimbio fundamental: intercambiar €, fundamentalmente, trocar. A oferta,
conforme refletiremos mais a frente, implica troca. O intercAmbio monetario no espago
religioso ndo € novidade; entretanto, em se tratando do espago religioso cristao
neopentecostal, algo fundamental e histérico acerca da relagdo religido e dinheiro parece ser

admirdvel: no cristianismo, por exemplo, ser pobre sempre foi algo recomendével; a riqueza



era vista como nociva; os efeitos do dinheiro, desastrosos; ndo se devia acumula-lo; morrer
pobre era condi¢do necessdria da salvagdo; entendia-se o dinheiro como o que ndo produzia
riqueza por si mesmo, pois era estéril *’; fazer comércio com ele era um pecado mortal (Cf.
ATTALI, 2003, p. 109 et seq.). O “admirdvel” é que isso ndo mais compde a doutrina
econOmica cristd nascida com a Igreja e ndo mais verificivel, muito menos, no
Neopentecostalismo do tipo aqui pesquisado. Se o dinheiro antes ndo podia produzir juros
(ensinava-se assim aos cristdos como algo abomindvel), hoje pode produzir prosperidade,
béngdos, desde que o intercambio se faca na igreja motivado pela fé por meio do ato de
ofertar, dizimar, sacrificar.

Conforme temos assistido com freqiiéncia, no Pentecostalismo evangélico,
particularmente nas expressdes denominadas de neopentecostais **, a questdo do dinheiro foi
se impondo de modo mais decisivo: desde uma forma de pagamento, para uns, passando pela
necessdria expansao religiosa financiada, constantemente, pelos adeptos, para outros; até se
constituir em elemento de troca para obten¢do de beneficios emanados do seio de Deus. Mas
tudo ndo vai sendo visto e entendido de forma menos conflituosa e sem o exercicio da critica.
Algumas visdes procuraram indagar a propdsito de uma pritica moralmente condendvel, haja
vista a acusacao de abuso econdmico por parte de novas expressdes — questdo que parece ndo
ser central. O fato é que as igrejas neopentecostais, diante de tantas expressoes religiosas
dentro ou fora do campo cristdo, assumiram, de forma expressiva, o dinheiro como relagdo

mediadora com o sagrado. Num primeiro instante, isso ndo parece novidade, porquanto as

7 “Thomés de Aquino afirma: ‘a moeda [...] foi principalmente inventada para as trocas; assim, seu uso proprio e
primeiro € o de ser consumido, gasto nas trocas. Por conseqiiéncia, € injusto em si receber uma recompensa pelo
uso do dinheiro emprestado; € nisso que consiste a usura’. Também para sdo Boaventura, o dinheiro é em si
improdutivo: ‘o dinheiro em si e por si ndo frutifica, mas o fruto vem de outra parte’”. (LE GOFF, 2004, p. 29).
* J4 assinalamos que tomaremos, por referéncia concreta para nosso estudo, a Igreja Internacional da Graga de
Deus. A referida denominagdo estd classificada como expressdo neopentecostal; inclusive, durante a realizacao
das entrevistas com membros dessa instituicdo, mais precisamente alguns obreiros, esses entendiam-se como
neopentecostais. E bem verdade que tal reconhecimento, digamos, tipolégico, é de membros mais esclarecidos
quanto ao seu pertencimento religioso. Mais adiante, teceremos breve perfil histérico-religioso desse grupo
evangélico.



religides nunca se separaram ou nunca deixaram de ter relacdo com objeto tdo abrasador **. O
Neopentecostalismo tem desenvolvido um tipo de relagdo com tal objeto, no minimo, bastante
positivo. Suas principais expressdes — a Igreja Universal do Reino de Deus, a Igreja

N tém

Internacional da Graca de Deus ou a Renascer em Cristo, s6 para citar algumas
demonstrado sistematicamente que essa relacdo € visivel, expressiva e constitutiva da
expressao da fé neopentecostal. O dinheiro, defendemos, ndo é apenas um dentre tantos outros
objetos transformados em simbolos religiosos, ele € mais.

Permanentemente nomeado no espago de culto, o dinheiro adentra as experiéncias
de relagdo com o sagrado na forma de oferta, oferenda, sacrificio, dizimo e tantos outros
significados que o autorizam estar presente no espago santo. O foco da questdo, dentro de
nossa perspectiva de estudo, nao pretende apurar se algum fiel se sentiu explorado ou nao por
exigéncia abusiva de pagamento; apenas observamos algumas tendéncias. A midia, por

exemplo, deixa transparecer isso, ao desconfiar do milagre economico da Universal do Reino

de Deus e estampar em seus noticidrios que a referida institui¢do esta

a frente de um império espalhado por todo o Brasil e em outros setenta paises
nos quatro cantos do mundo, da Colémbia aos Estados Unidos, da Africa até a
Russia. A Igreja comanda uma vasta rede composta de vinte emissoras de TV e
cinqiienta rddios, um jornal semanal com tiragem de 1,3 milhdes de exemplares
dedicado a espinafrar seu maior rival, a Igreja Catdlica, e pelo menos uma
dezena de empresas que atuam em segmentos variados, no setor financeiro, de
construcdo civil e grafica. (REVISTA VEJA 3/11/1999, p. 43).

* E importante observar que o surgimento das moedas tem cariter politico e religioso (Cf. LIMA, 1996, p. 49), o
que nos leva a afirmar a condi¢do de inseparabilidade entre religido e dinheiro, pois os deuses sempre estiveram
atentos aos sacrificios, para que fossem feitos com aquilo que mais tomamos como valor. E, quando o objeto é
dinheiro, uma das institui¢gdes sociais mais expressivas da histéria humana, sabe-se que suscita emocdes e
atitudes apaixonadas.

0 No dia 17 de julho de 2004, em Recife, no Gindsio de Esportes Geraldo Magalhdes “Geralddo”, realizava-se o
5° Congresso da Visdo Celular “Igreja em Células”. Tema do Congresso: “A chave para a multiplicagdo”.
Presentes cerca de mil e quinhentas pessoas, na sua maioria, jovens vindos de toda regiio metropolitana da
cidade do Recife. Algumas faixas anunciavam: “Igreja Batista Vida”, “Igreja Batista Central de Discipulos”,
“Territério Celular do Cabo”. Em outras faixas espalhadas por todo o gindsio, frases com as seguintes palavras:
“Ganhar, Consolidar, Discipular, Enviar”. A pregacdo do pastor na manha do dia 17 teve como tema central “A
Realizacdo de Metas”. Entre outras coisas, deixou claro que ndo se pode viver sem metas a alcangar. Usou, em
seu discurso, vdrias palavras tipicas da linguagem econdmica dominante: divida, banco, prosperidade, preco.
Virias vezes se referia ao puiblico com a frase “Conta bancaria emocional”, para indicar fraqueza, baixa estima,
fracasso, perda. Uma vez por ano, a Igreja Celular realiza um congresso nacional na cidade de Porto Seguro. Em
alguns momentos deste nosso estudo, fizemos referéncia a essa organizagao religiosa neopentecostal.



E mais: a propésito de uma pesquisa realizada pela Revista Eclésia (ano 9, n. 101, de maio

de 2004, p. 27), revela-se que

o dizimo, principal fonte de receita de 74% das Igrejas Evangélicas
pesquisadas, virou uma questdo central e peca-chave na luta contra as trevas.
Nao apenas no sentido espiritual, em que sua pratica abriria as portas do céu
para a prosperidade, mas também como uma forma de ajustar o orcamento e
manter a obra de Deus.

E ainda, segundo a mesma reportagem (p. 27),

o advento da teologia da prosperidade, que avangou no Brasil a partir da década
de 1970, impulsionou de vez a cobranga do dizimo com &énfase no sucesso
material para as pessoas verdadeiramente espirituais, ao afirmar que o plano de
Deus para o homem ¢é fazé-lo feliz, abencoado, saudavel e préspero em tudo,
ainda nesta vida, e ndo apenas no paraiso. E tal abordagem floresceu, em
especial, no ramo neopentecostal da Igreja Evangélica nas décadas seguintes.

Reginaldo Prandi, em artigo intitulado Religido paga, conversdo e servico, publicado

alguns anos antes da reportagem acima citada, ja havia, enfaticamente, afirmado que

7

€ no pentecostalismo que se colocou mais decisivamente a questdo do
pagamento da religido e da expansdo religiosa financiada seguidamente por
todos os seus adeptos. (1996 p. 73).

Alejandro Frigerio, em andlise tedrica a propodsito do surgimento e desenvolvimento
de um novo paradigma, interpretado dentro da Sociologia da Religido, intitulada Teorias
Economicas Aplicadas al Estudio de la Religion: hacia um nuevo paradigma?, destaca que esse
novo paradigma entende todas as atividades religiosas de uma sociedade como economia
religiosa. Parte da referida tese, segundo o mesmo autor, é defendida por Rodney Stark e outros
que intitulam seus novos paradigmas como Market Theory of Religion (WARNER, 1993);
Economics of Religion (IANNACCONE, 1998); Supply-side Analysis (WARNER, 1997);
Rational Choice Model of Religion (WARNER, 1997) ou Economic/Rational Choice Approach

to Religion (STARK ; IANNACCONE, 1993):

As economias religiosas sd0 como as economias comerciais em que consistem
em um mercado constituido por um conjunto de clientes atuais e potenciais e
uma variedade de empresas comerciais (religiosas) que intentam satisfazer a
este mercado. Como com as economias comerciais, a principal varidvel de



interesse € seu grau de regulacdo. Algumas economias religiosas se encontram
restringidas por monopdlios impostos pelo Estado (State-Imposed), outras estdo
virtualmente ndo reguladas (STARK ; MCCANN apud FRIGERIO, [s.d.], p.
35)°".

Todos os estudos acima referenciados qualificam suas andlises, recorrendo a
palavras como “empresa”’, “receita”’, ‘“orcamento”, “cobranga”, “pagamento”, “expansdo
financeira”, “mercado”, “cliente”, “regulacdo”, “monopdlio”, “imposto”, que integram a
linguagem da ciéncia econdmica atual. Na verdade, o objeto “dinheiro” puxa para si um modo
lingiiistico de ser tratado, haja vista sua natureza, qualidade e poder de intercambialidade nas
relagcdes de trocas. Porém tal tipo de universo lingiiistico — simbdlico, € ndo o dinheiro como
objeto tratado de uma outra forma — impede de enxergarmos, por dentro das relacdes
econOmicas, a gratuidade como algo distinto nesse jogo, embora o préprio dinheiro esteja
servindo de antitese ao paradigma em que ele mesmo € peca fundamental.

O Neopentecostalismo ndo colocou, de modo decisivo, a questdo do pagamento da
religido. O seu paradigma — perturbado pelo limite da propria teologia, que emprega também o
universo lingiiistico-simbdlico da Economia, ao reduzir a prosperidade ao econdmico-financeiro
—ndo € assim percebido pelos fiéis, isto €, esses ndo se consideram, ndo se véem, seguidamente,
financiando, pagando, mas dando . Ari Pedro Oro, ao debrucar-se sobre a mesma questdo, faz

referéncia ao soci6logo norte-americano James Spickard, concluindo que, para este autor,

toda instituicao religiosa possui a liberdade e o direito de estruturar, como bem
lhe aprouver, sua doutrina, liturgia, ética, rituais e organizacdo. Resulta desse
postulado que se deve respeitar a especificidade e os valores de cada igreja e se
algum julgamento pode ser feito em relagdo a uma igreja deve sé-lo a partir
dela prépria. Nesta perspectiva, a norma € clara na maioria das igrejas
neopentecostais brasileiras: elas se consideram detentoras dos meios legitimos

de resolucdo das afli¢cdes, que passam, obrigatoriamente, pela contrapartida

3! “Las economias religiosas son como las economias comerciales em que consisten em um mercado constituido
por um conjunto de clientes actuales y potenciales y uma variedad de firmas (religiosas) que intentan satisfacer a
este mercado. Como com las economias comerciales, la principal variable de interés es su grado de regulacién.
Algunas economias religiosas se encuentran restringidas por monopolios impuestos por el estado (state-
imposed), otras estdn virtualmente no reguladas”.

> Dando para que possa ser retribuido é uma esperanga. Mas o fato é que dar é uma forma de se poder render
gracas ou responder ao dom pelo sacrificio. Dar, nessa experiéncia religiosa, € ter a quem prestar gracas. Nos
dias de hoje, isso supera a experiéncia da desgraca, que €, fundamentalmente, ndo poder dar — na experiéncia,
dirfamos, do individuo, é perder o nexo que possibilita e firma a relacao.



financeira. Ou seja, o fiel que se aproxima dessas igrejas sabe que precisa pagar
pela satisfagdo dos desejos e cada um deles tem o seu preco. Neste caso, e
segundo esta ‘légica da situagdo’, a acusacdo de abuso (econdmico, no caso),
somente pode ser postulada pelos proprios membros de uma institui¢do
religiosa que consideram ter havido violacdo de um cédigo moral estabelecido
(ORO, [s.d.], p. 209).

Logo em seguida, Oro, referindo-se a Cecilia Mariz, deixa clara outra logica
cultural, que parte dos individuos. Esse € o caminho da nossa andlise, por se tratar de maior

poder de intuicao:

Ora, em se tratando do neopentecostalismo brasileiro hd que se levar em
conta o fato de que sdo raros os casos de acusacdo de abuso econdmico por
parte dos seus membros. Ocorre que estes ofertam na l6gica do sacrificio, e
ndo da compra, e consideram 16gico, legitimo e preeminente o gasto com o
sagrado e o sobrenatural (Ibid, p.210).

Pierucci e Prandi (1996) chegam a provocar a idéia de certa intervencdo do
Estado “em defesa do consumidor religioso”, o que legitima a interferéncia da esfera publica
no campo religioso. Por sua vez, J. Burity (Cf. 1997, p. 93) faz referéncia a uma prética que,
como o dinheiro € tratado, se restringe talvez a apenas um tipo de grupo religioso, ou seja, 0s
neopentecostais. A efetiva politica de interven¢do do Estado, a fim de conter abuso
econOmico, passaria por avaliacdo que delimitasse as fronteiras de lucrativo/ndo-lucrativo,
isento/tributavel.

Mas tal questdo, insiste Burity, parece nao fazer entender-se bem a natureza da
relacdo individuo-Igreja, pois ndo se reduz a uma relacio instrumental cujo objetivo seria a
realizacdo de necessidades religiosas, mas passa, fundamentalmente, por uma identificacdao
entre individuo e Igreja. E a relagdo identificadora entre individuo e instituicdo precisa ser
mais bem compreendida, quando a situamos no campo da religido. Sabemos que as
instituicdes se mostram especializadas, ao administrar a relacdo com o sagrado. Podemos,
também, compor classificagdo e apresentar distingdes quanto ao modo dessas relacoes.
Sabemos, ainda, que as praxis das instituicdes modelam as interacdes dos membros que

aderem a experiéncia de pertencimento, o que revela ndo se dirigirem sé ao especifico da



experiéncia religiosa. O ethos presente em determinada instituicdo, visto e entendido como
algo integrado, inter-relacionado, vai firmando identidade expressa pelo jeito de funcionar.
A relagdo identificadora entre fiéis e instituicao religiosa nao fica apenas na percep¢ao desta
como fornecedora de um conjunto de coisas que conferem uniformidade. Os individuos que
aderem a uma particularidade institucional — no caso, religiosa — também contam nessa
relacdo. H4, por exemplo, seus interesses. O que eles se dispdem a dar ndo €, de todo,
desinteressado. Isso, porém, nao se mede nem se entende na base de cédlculo, mas de
liberdade, que € o nexo da relacdo, em especial, da parte de quem se entrega. A entrega de si
ao Outro se d4 em liberdade. Lembramos, de antemao, que a adesao religiosa nao se faz de
imediato, embora se tenha percorrido algum rito de passagem. A decisdo é um querer
pertencer, sem duvida, mas tudo repousa na liberdade, fundamentalmente, da pessoa, que é
abertura. As instituicdes moldam, sim, as intera¢des dos membros, porém as necessidades
deles é que os convertem, ndo para serem o que as instituicdes pensam, mas para o que a
liberdade aponta. E a experiéncia desta, na vida dos fiéis neopentecostais, tem sido bastante
expressiva na defesa de que ndo pagam para receber algo ndo pertencente a instituicdo,
embora ela se legitime pela criatividade com que administra a relagdo, bem como pelos
testemunhos que narram as conquistas.

Com isso, queremos chamar a atencao de que a fé religiosa neopentecostal ndo é
uma experiéncia de se usar tudo para realizar transformacodes. O “simplismo” ndo configura
ainda verdade cientifica, muito menos possibilidade para ver e entender certas preocupagdes
centrais na experiéncia de vida humana. E na base da referida percep¢do, como pressuposto a
questdo ‘“neopentecostalismo e dinheiro”, identificamos da parte dos fiéis alguns aspectos
merecedores de nossa atencdo e vitais, nos dias de hoje, como condi¢cdo e preocupacido do

humano, os quais t€ém encontrado resposta, ainda, nos bracos da religido.



3.3 O dinheiro como simbolo

O dinheiro, como simbolo no espago religioso que buscamos verificar, ndo se
explica simplesmente, por ser forma de comunhao e de comunica¢do entre o0 homem, Deus e o
mundo. Outros tantos objetos cumprem a mesma fun¢do, muito propria do simbdlico. Mas,
entre tantos objetos simbdlicos que, sabemos, compdem o altar ndo sé para serem
abengoados, mas também serem ofertados, o dinheiro se destaca na forma expressiva da fé
demonstrada pelos fiéis, porque dele se faz a no¢do mais original de um tipo de objeto que
historicamente sempre agradou a Deus . E ndo s6: d’Ele emana uma forca que sé na
religido, em especial, na do tipo neopentecostal, >* é possivel identificarmos: a forca que
“desamarra”. Desamarrar, conforme veremos mais adiante, é forte representacao
neopentecostal que consagra ao dinheiro como simbolo seu movimento mais essencial ou sua
condicdo mais sui generis. Desamarrar é a dimensdo de totalidade que caracteriza, de modo
incomum, o dinheiro dentro do Neopentecostalismo. O simbolismo, portanto, é capaz de nos
fornecer a compreensao dessa idéia neopentecostal que invade as consciéncias individuais de

toda uma membrezia que se reune, a cada dia, para fazer suas oragdes e, sobretudo, sua

doagdo:

Quem diz simbolo diz significagdo comum para os individuos -
naturalmente reunidos em grupo — que aceitam este simbolo, que escolheram
mais ou menos arbitrariamente, mas unanimemente, uma onomatopéia, um
rito, uma crenca, um modo de trabalhar em grupo, um tema musical, uma
danca. Existe em todo acordo uma verdade subjetiva e uma verdade objetiva;
e em toda seqiiéncia de acordos simbdlicos, um minimo de realidade, a
saber: a coordenacdo desses acordos. E ainda que simbolos e cadeias de

>3 Na profecia de Zacarias, percebe-se um “laco origindrio” entre Deus e o dinheiro: “Se estdo de acordo, facam
0 meu pagamento; se nao, deixem. Entdo eles pensaram o dinheiro do meu pagamento: trinta siclos de prata. E
Javé me disse: ‘Envia ao fundidor este preco fabuloso com que fui avaliado por eles’ (Capitulo 11, versiculo
12-13). Existe ainda outra passagem, ainda mais antiga, que toma a idéia do pagamento como reparo a um dano.
Esse sentido agrada a Deus: Exodo, capitulo 21, versiculo 32.

>* “O neopentecostalismo caracteriza-se por ‘enxergar a presenca e a¢io do diabo em todo lugar e em qualquer
coisa e até a invocar a manifestacio de demdnios nos cultos’ para humilhd-los e os exorcizar, demdnios aos
quais os evangélicos atribuem todos os males que afligem as pessoas”. (PRANDI, 2005, p. 93-94). Estar
“amarrado” € expressdo muito comum para expressar a condi¢do de vida do fiel que ndo prospera. Isso se deve,
portanto, a acdo maligna. Desamarrar se insere nesse contexto.



simbolos ndo correspondam a ndo ser imagindria e arbitrariamente as coisas,
correspondem ao menos aos humanos que os compreendem e lhes dao fé, e
para os quais servem de expressdo total ao mesmo tempo dessas coisas e de
suas ciéncias, de suas logicas, de suas técnicas, € a0 mesmo tempo de suas
artes e afetividade [...]. Durkheim e nés cremos ter demonstrado que sé ha
simbolo porque hd comunhdo e que o fato da comunhdo cria um nexo que
pode dar a ilusdo do real, mas ja é algo de real. (MAUSS, Oeuvres II, p. 151
apud CAILLE, 2002, p. 226).

O dinheiro, como realidade fortemente visivel, falado, exigido, é desgarrado de
sua condi¢do utilitria essencial de equivaléncia geral, expressa, como algo mais comum, a
relacdo de troca mercantil. E elevado, sob a forca do desejo humano, a tornar-se mais que
meio de expressdo de comunhdo e comunicagdo com Deus, revela, no interim de sua
ressignificacdo, o nexo de expressao total: Desamarrar. Conforme Abbagnano (1982, p.621),
nexus designa, segundo Whitehead, “as conexdes reais entre as coisas por ele consideradas
como elementos udltimos da realidade juntamente como as préprias coisas € com as
percepcoes”. Por esse eixo de significado, € possivel vermos dom no simbolo, isto €, implica
compartilhamento de algo subjetivo que vai muito além da transformacdo de dom em
simbolo. Nas igrejas neopentecostais, as coisas ndo se transformam em dinheiro, mas este,
uma vez transformado, possibilita tudo. Por causa dessa transformacgdo ao ser ressignificado,
entendemos a posicao do fiel quando insiste em dizer que “ndo paga”, pois se trata daquilo
que, para ele, € muito especial e assinalado.

Enquanto, em Max Weber, o dinheiro na relagdo de troca é, fundamentalmente,

55 em nosso entendimento, a

instrumento e meio de expressdo de racionalidade e interesse,
partir da dimensdo simbdlica ao situd-lo em dada experi€ncia religiosa pentecostal, ele

expressa de modo significativo, a fé, uma vez que o fiel o considera “ferramenta de Deus”.

Metaforicamente, podemos dizer que tal expressdo se apresenta, de forma adequada, em face

% “Toda troca de dinheiro que é racional com relagio a fins contém, ao lado do ato individual de associag¢io com
a outra parte, a relacdo provida de sentido a uma eventual ac¢do futura de um circulo, representado e
representdvel apenas de maneira indeterminada, de possuidores, atravessadores e outros interessados em dinheiro
que podem ser reais ou potenciais. Pois, realmente o agir proprio é orientado segundo a expectativa de que
também outros ‘aceitaram’ dinheiro, o que € pressuposto de toda e qualquer troca de dinheiro. Por isso, a
orientacdo provida de sentido é certamente, de maneira geral, uma orientacdo de acordo com interesses alheios
que sdo representados pela satisfacdo das necessidades préprias ou alheias” (Cf. WEBER, 1992 [parte 2], p.332).



da necessidade de crescimento do espirito. A significagdo de uma imagem pode compor o
quadro de uma identidade real, o acordo entre verdade subjetiva e verdade objetiva. Portanto,
a exemplo do que se afirma ser o dinheiro “ferramenta de Deus”, ndo se trata de reduzir tal

imagem a nog¢do simples de analogia:

Se, por exemplo, na magia da chuva, € preciso aspergir 4gua para atrair a
chuva ou, se for o de pedras aquecidas de modo que ela seja consumida em
meio a chiados sibilantes, ambas as cerimdnias devem o seu verdadeiro
‘sentido” maégico ao fato de a chuva ndo ser apenas representada
figuradamente, mas sentida como algo realmente presente em cada gota de
dgua [...]. Se, por exemplo, no quadro totémico do mundo, um grupo ou cla
se subdivide totemicamente e, se seus diversos individuos tomam nomes do
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animal ou da planta que é seu totem, ndo se trata, no caso, de uma
delimitagdo arbitrdria, por meio de ‘signos’ lingliisticos ou miticos
convencionais, mas antes de uma real comunidade de esséncia. (CASSIRER,
2003, p. 110).

Convém se perceber o real em cada gota de 4gua. A comunhdo do simbdlico se
expressa no referido acordo; s6 por isso, € possivel a alianga, porque o sentido que vai sendo
partilhado € o dpice do consumo dessa ‘“real comunidade de esséncia”. Estd ai a relagdo
econdmica fundamental presente no simbolismo, pois a necessidade se farta de sentido. Isso
nao é possivel, prescindindo-se dos objetos, na medida em que ndo € possivel deixar de
perceber a importancia do seu lado qualitativo. Como bem disse Baudrillard (1995, p. 12), “os
objetos nunca se esgotam naquilo para que servem”, mas para tanto € preciso o esforco de
entendé-lo no seu compromisso fundamental: ter de significar. E, aqui, sabemos onde reside a
questao do sentido social.

O dinheiro é um grande deus do cotidiano, parte de nossa vida doméstica. E capaz
de encarnar, nos diversos espacos, lacos afetivos necessdrios para manter coeso um
determinado grupo. Porém isso ndo € possivel de qualquer jeito; deve ser tratado de uma
forma diferente de sua natureza geral. E a pessoa humana, um ser de relacdo, é o ponto de
partida para percebermos que, em certas situagdes e com seu estado de animo, elabore valor e

significacdo, muitas vezes especiais, as coisas comumente vistas e entendidas por um tnico e



determinado foco de valor e significado. Fazer algo significar é por sentido, que, na verdade,
molda o agir do individuo. Mas a pessoa, por si s6, ndo € o unico responsavel pelo juizo
atribuido as coisas; as instituicdes, com seus acervos sociais de conhecimento, aprofundam
dada estrutura intersubjetiva das relacdes sociais em que o individuo atua e vive. Isso envolve
todo um processo progressivo de mudanca na relacao do sujeito com seus objetivos, mexendo
tanto com o conteido de uma representagdo quanto com a representacdo de um conteudo.
Assim, no espago institucional do Neopentecostalismo, parece estar em funcionamento
permanente uma “fabrica” de producdo nio na perspectiva de superacao do objeto-fun¢do em
que, ante dada pratica organizacional, o valor simbdlico e o valor de uso, em relagdao ao
dinheiro, tivessem que ser evaporados. A significacdo do dinheiro, que ai verificamos, ndo
anula o valor de uso nem, muito menos, deixa de se constituir simbolo. O acento sobre a
dimensao simbdlica prevalece na ordem pratica dessa organizagao religiosa. E nao poderia ser
diferente, afinal, no ambito do religioso, as relacdes nao se fazem de forma tao objetiva, como
certas andlises, por exemplo, em relacdo ao dinheiro %,

O simbolo, entdo, faz seu curso na sombra enérgica de seu significado. Segundo
Peirce, “um signo é signo quando ha alguém que possa interpretd-lo como signo de algo.
Significado € entdo a interpretacdo desse signo, que, por sua vez, indica um objeto. O
significado € a ‘outra’ face do signo, a face invisivel, a ‘outra’ coisa pela qual estd o ‘algo’”
(EPSTEIN, 1997, p. 21). Por isso “quem diz simbolo diz significacdo” (MAUSS) e arrebata

para si algo de comum, por exemplo, a um determinado grupo. A posse do significado é o

sentido que molda o agir, trazendo para as relagdes tanto o segredo quanto o mistério. O

® No capitulo seguinte, ao tratarmos da questio do dinheiro no Neopentecostalismo, abordaremos algumas
andlises de que discordamos, por ndo serem plausiveis o bastante para compreendermos, de forma significativa,
arelacdo dinheiro e religido na pratica neopentecostal. Tais leituras, com certeza, partem do pressuposto de que a
ordem prética da organiza¢do religiosa neopentecostal, por desenvolver um jogo de fun¢des extremamente livre
no trato com o dinheiro em seu espaco de culto, o faz ser concebido, tdo-somente, pelo significado que exerce
enquanto valor de uso.



“algo”, a que se refere Epstein, ndo é nada funcional, pois, enquanto natureza simbolica,
perturba a “paz” do controle rigido do valor organizacional e técnico.

Louvar a Deus com dinheiro € um ato de recomposi¢ao da integridade desse
objeto 77, porque, como simbolo, é ressignificado. Essa “integridade” se deve a forca do
desejo que, na experiéncia do fiel, na relacio com o sagrado, a consciéncia transforma em
sensacgao positiva. Embora expressando, na Sua vontade, escolher o coragao e a fidelidade, foi
o dinheiro, objeto de mediacdo, anulado em suas contradi¢cdes, o que pode ser consumido
agora como valor. Assim, é coerente, como significado, considerd-lo “uma ferramenta de
Deus”, pois, além de ser uma representacao, seu contetido aponta para uma atitude espiritual
fundamental: o situar-se frente a conteido que se imagina e que expressa sentimento nele
inacabdvel, porquanto, no ambito do religioso, o consumo é algo indefinido. Por isso, o
dinheiro tratado como simbolo resolve a percepcao que todos tém dele, isto €, um meio para

obter outros bens. Também faz jus a sua significacdo predominante no cotidiano ser um

elemento que leva a um fim e a um consumo definido (Cf. SOUZA; OELZE, 2005, p- 33).

3.4 Centralidade do dinheiro na espiritualidade neopentecostal

Nao ha como negar que as mudangas politicas, econdmicas e, sobretudo, culturais
(a outra face da globalizacdo que merece mais aprofundamento), quanto a questdo da
identidade (Cf. CASTELLS, 1999, p. 17 e 84), por exemplo, tiveram e continuam tendo
impactos relevantes sobre a sensibilidade e o comportamento religioso das pessoas.
Chamamos a atencdo, em especial, para a vertente religiosa neopentecostal, em que

observamos, com mais nitidez, a renovagdo do sentimento religioso expressa no cardter

°7 O ensinamento da Igreja Celular é enfatico: “Se vocé quiser servir a Mamom, que é o deus do dinheiro, entdo
sirva ao dinheiro, mas se voc€ vai servir a Deus, entdo o teu dinheiro tem que estar envolvido no seu servico a
Deus porque o dinheiro que vocé tem, deixa de ser teu e passa a ser os recursos que Deus te d4” (Cf. Revista
Oficial da Igreja em Células, edigdo 17, fevereiro 2004, p. 14).



madgico das atividades, dos servicos, dos produtos que, até certo ponto, tentam fazer do
sagrado algo que (sob a influéncia de uma sociedade onde o mercado se torna referencial
absoluto) contenha eficiéncia. A reducao da categoria religiosa “prosperidade” ao econdmico-
financeiro desenvolve, na membrezia de vdrias expressdoes de tipo neopentecostal, um
sentimento religioso em que a comunicagao pessoal com o sagrado (= espiritualidade) nao s6
¢ mediada pelo dinheiro, mas também neste centrada. Isso parece ser um lado fascinante da
forca do dinheiro que se manipula e espiritualiza o desejo de posse inerente a natureza
humana. Até que ponto, entdo, a eficiéncia econdmica ndo se constitui em critério para o
desenvolvimento e crescimento das religides? Daf clara estratégia de desenvolver, no ambito
da espiritualidade, algo correspondente e coerente com os objetivos das institui¢des que ora
perfilam dentro dessa perspectiva. “Desenvolver algo” € desenvolver uma espiritualidade.
Segundo nossa percepcao a respeito disso, concordamos com Mammheim (2001, p. 2) quanto

a um pressuposto fundamental:

O cerne da fenomenologia [O autor se refere a obra A Fenomenologia do
Espirito de Hegel — grifo nosso] continua vivo, fornecendo-nos um
denominador comum a certos problemas epistemoldgicos: as idéias t€ém um
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significado social que ndo € revelado por sua andlise frontal e imanente.
Conseqiientemente, as idéias podem ser efetuadas no contexto social em que
sdo concebidas e expressas, sendo nesse panorama semantico que sua
significacdo se torna concreta.

Nosso problema epistemoldgico reside na centralidade do dinheiro na expressdao
da fé neopentecostal. Nas epifanias presentes no culto neopentecostal, de fato pode acontecer
irrup¢do do sagrado no seio mesmo da congregacao, sob a forca dos gestos e das palavras. E,
por entre estas, nomeia-se o dinheiro como débito prioritdrio a ser ofertado; em seguida, no
calor do testemunho publico, a fé torna patente o tamanho do sacrificio desprendido em
louvor a Deus e em favor da solucdo dos problemas vividos de forma aflita no cotidiano. A
espiritualidade para além do especificamente religioso (comunicagdo pessoal do homem com

Deus) revela relacdo de interagdo, ideacdo e comunica¢do como uma realidade pressuposta ao



grupo social, o que ndo s6 fornece visibilidade social, mas também implica tipos de ac¢do cujo
objetivo € a vida. A espiritualidade nao se desenha, a ndo ser para o fortalecimento da vida.
Como nossa preocupacdo € socioldogica, buscamos entender isso a partir da associacdo
inerente a comunicacdo de idéias/representacoes em geral manifestas nas experiéncias de
individuos, mas que os ultrapassam sem perder a validade no campo estruturado em que se
originam.

O Neopentecostalismo — é sabido — propaga a prosperidade financeira; faz
sentido, portanto, dizer que “o dinheiro € uma ferramenta de Deus”. Essa representacdo, como
aspecto a compor sua espiritualidade, ocupa lugar na vida do fiel, e ndo alhures. Dinheiro
como ferramenta € algo natural, instrumental e soa como auxilio que, uma vez posto nas maos
humanas, serve para enfrentar dificuldades e tragédias esmagadoras da vida. Mas, de que
forma? Nio € ele a causa de tudo isso? E e ndo é. Como dizimo, oferta, sacrificio, trata-se de
simbolo a causar reflexdes e sentimentos que elas (as reflexdes) engendram. O dizimo no é,
em si, uma emog¢ao espiritual, mas € apresentado sempre como precondi¢@o espiritual, pois
ele faz o fiel pensar sobre sua confianga na Igreja e, sobretudo, em Deus, a quem a referida
décima parte pertence. Porém tudo isso € teoldgico, haja vista a natureza instrumental do
dinheiro, porquanto “ndo pode haver fim para Deus, porque Deus ndo conhece nenhum meio”
(SIMMEL, 2003, p. 231).

Dai, ser uma espiritualidade, sob o comando da categoria ‘“prosperidade”,
reduzida ao econdmico-financeiro, a qual parece comecar em Deus, o que seria uma visao
teolégica descendente, negadora da autonomia humana. Mas ndo percamos de vista que
reflexdo socioldgica séria implica, antes de tudo, saber que, no cerne de seu processo, a chave
que abre a porta do entendimento € a da associacdo. E a compreensdo de espiritualidade,
mesmo proveniente do campo religioso, ndo pode deixar de tomar por referéncia tal conceito

— principio da ciéncia socioldgica, que capta isso como uma faceta da realidade humana.



Nessa perspectiva, pensamos na comunicacdo de idéias/representacdoes/simbolos e
significacdes que ndo s6 estdo para o deleite do espirito humano, mas também demarcam a

for¢a do seu poder, que

[...] reside na objetivacdo e na oficializagdo de fato levadas a cabo pela
nomeacdo publica, diante de todos, e cujo principal efeito consiste em extrair
a particularidade [...] do impensado ou até¢ mesmo do impensdvel [...]; e a
oficializagdo encontra sua plena realizacdo na manifestacdo, ato tipicamente
magico (o que ndo quer dizer desprovido de eficdcia) através do qual o grupo
pratico, virtual, ignorado, negado, reprimido, torna-se visivel, manifesto,
tanto para os outros grupos como para si mesmo, atestando sua existéncia
enquanto grupo conhecido e reconhecido, e afirmando sua pretensdo a
institucionalizagdo. O mundo social é também representacdo e vontade;
existir socialmente é também ser percebido, alids, percebido como distinto
(BOURDIEU, 1998, p. 112).

Assim, a condi¢do de simbolo é pressuposto necessdrio para o desenvolvimento
de espiritualidade. Se o dinheiro é peca central do ethos neopentecostal, as imagens que dele
se forjam potencialmente significativas riscam o corac¢do do fiel, assinalando para que dé o
melhor a seu Deus. Para tanto, exige-se ritual 3 8, isto €, nao apenas um fazer que se desenrole
por meio de movimentos, mas ritual no sentido de algo que se vive e envolve a¢des cotidianas
em que, por meio de sua dimensdo simbdlica, atua, eficazmente, sobre a realidade social.
Porém tal ato ndo pode ser feito de qualquer maneira, tem que se apoiar em simbolos
reconhecidos pela coletividade (Cf. SEGALEN, 2002, p. 32). E o dinheiro, afirmamos, se
constitui, de forma plausivel, em simbolo reconhecido pela coletividade neopentecostal, o
qual, ao tomar parte de rituais didrios como oferta, se transforma em expressao significativa
de espiritualidade que envolve atividade sincera e cheia de sentimentos. Tudo isso €&

profundamente social:

8 Conforme Mauss (1999, p. 264, 266, 267), “Ritos sdo atos [...]. E nos os atos da vida religiosa hd os que sdo
tradicionais, isto é, realizados segundo uma forma adotada pela coletividade ou por uma autoridade
reconhecida.” E mais: “O rito € uma a¢do tradicional eficaz. A eficicia atribuida ao rito ndo tem nada em comum
com a eficdcia peculiar aos fatos que sdo materialmente realizados. E representada no espirito como totalmente
sui generis, pois se considera que toda ela procede de forcas especiais que o rito teria a propriedade de por em
jogo. Mesmo no caso em que o efeito realmente produzido resultasse de fato de movimentos executados, haveria
rito se o fiel o atribuisse a outras causas. Assim, a absorcao de substincias téxicas produz psicologicamente um
estado de éxtase, entretanto se trata de um rito para aqueles que atribuem esse estado ndo as suas verdadeiras
causas mas a influéncias especiais”. O rito, no nosso entendimento, portanto, situa-se definitivamente no ato de
acreditar em seu efeito por meio das préticas de simbolizacao.



Um significado objetivado é um produto da sociedade. Objetivamos ndo
apenas o pensamento, mas também as emogdes, estados de alma e qualquer
outro filtro de ‘saida’ do circulo fechado das experiéncias singulares. Sem
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didvida, o impulso para objetivar significados é eminentemente social e
nenhuma consciéncia pode desenvolver-se num individuo ndo socializado.
Significado, portanto, € um termo socioldgico, inseparavel de alguma fase de
sociabilidade. Nao € nossa preocupacdo com objetos idénticos que nos
conduz a um nexo social, mas os significados idénticos que atribuimos
conjuntamente aos objetos; encontramo-nos uns aos outros ndo nas coisas,
mas através de suas significagdes. (MANNHEIN, 2001 p. 45).

A prosperidade financeira, como a realizacdo mais desejada e buscada de forma
dramética, ndo poderia deixar de considerar apelativo comum a forma primdria por meio da
qual cada fiel pode atribuir significado ao objeto mais representativo e permanentemente
nomeado, que é o dinheiro. Embora tudo aconteca sob a administragdo dos especialistas, que
expressam interesses ndo menos conflitantes (haja vista dendncias diversas, vez por outra, de
condutas meramente mercantilistas na relacdo com a membrezia), nada faz pensar que a

espiritualidade trabalhada nao tenha forcas para “abrir a porta do Céu”, a fim de este derramar

béngaos em abundancia.

3.4.1 Espiritualidade do dinheiro e dadiva

Espiritualidade religiosa centrada no dinheiro, conforme verificamos no
Neopentecostalismo, compde, com toda certeza, o quadro de sua luta pela identidade. O que o
torna mais distinto de outras espiritualidades cristas reside no fato de ele a expressar por meio
do dinheiro como “ferramenta de Deus” (imposi¢ao de uma representacdo) — seguramente,
controle institucional que repercute no individuo. Mas este, para se identificar como fiel que
ai se reconhece e pessoa que socialmente se mostra e quer também reconhecimento para além
do espaco de pertencimento religioso especifico, sabe que dar € mais importante do que

receber.



A espiritualidade centrada no dinheiro ndo poderia ser explicada se também nao
fosse centrada no dd como aspecto fundamental. Esse aspecto no Neopentecostalismo
associa-se fortemente ao dinheiro como elemento prioritario da doagdo. E, do ponto de vista
da afirmacao institucional, a referida associacao levada a cabo pelo desempenho doutrinal das
expressoes religiosas do mencionado campo revela um dos seus fortes interesses estratégicos:
a idéia de associar dar, dinheiro e Deus, sintese que busca resolver toda diversidade de coisas
e contradi¢cdes do mundo presente, quando se faz disso unidade absoluta e referéncia de
sentido. A prosperidade financeira num mundo em descontrole (Cf. GIDDENS, 2000)
encontra, nesse tipo de unidade e referéncia de sentido, meio eficaz para o desenvolvimento
de um sentimento de igualdade, paz, seguranca e de riqueza universal. Desse modo, ao se
situar o dinheiro entre o dar (condi¢ao absolutamente antropoldgica) e Deus, motiva-se o
despertar espiritual religioso que prima pela consecu¢ao de um fim. Portanto, a espiritualidade
neopentecostal (seja de uma igreja como a Universal do Reino de Deus, a Renascer em Cristo
ou a Internacional da Graga de Deus), ao tomar o dinheiro por centro de sua expressdao e
motivacdo — o que ndo se explica, simplesmente, pela coleta do dizimo —, sabe que € essa
unidade, ndo sé o dinheiro, que proporciona, na ordem das finalidades, a prosperidade
financeira, sobretudo.

Dissemos, anteriormente, que a representacdo do dinheiro como “ferramenta de
Deus” ocupa lugar na vida do fiel, dai a necessidade de verificarmos, em termos de
significado social, a repercussdao disso. Existe, ainda, incidéncia de outras tantas
representacdes descobertas em meio a uma infinita “danca” simbdlica de autoria e produgdo
de estratégia institucional. Mas, da parte do fiel, na luta por reconhecimento, sob a forca
daquela unidade e referéncia de sentido, ele foca a importancia da expressao de sua fé no dar,
e ndo, necessariamente, associada ao dinheiro, porém nunca sem levd-lo em conta. A

percepc¢do espiritual do fiel, para nds, encontra-se, por certo, no dar — também o pressuposto



da unidade estratégica neopentecostal —, mas sob forte determinacao institucional de buscar
reduzi-lo a dinheiro como componente prioritdrio da doagc@o. Agora, ndo percamos de vista
que, como condicdo antropoldgica fundamental, dar estd na base da luta didria por
reconhecimento, numa sociedade que, a cada dia, esvazia o sentido da gratuidade, que ¢é
proprio dessa condi¢do. Dar constitui o ato mais significativo para o reconhecimento social e,
antes que uma determinada instituicdo possa tomar para si tal significacdo, elevando-a a
compor sua espiritualidade, no individuo essa realidade se passa como num movimento
inerente a prépria alma. Dar é fluxo vital do humano e repercute, a cada instante, em seu
sentimento, demarcando, também, o sentido da existéncia que se faz da possibilidade e
manutencdo do vinculo através daquilo que se d4. Haesler (2002, p. 138), em A
Demonstragdo pela Dddiva, pontuou que “dar” nada seria, sendo uma ‘“abertura” da interagao
— lagco que ata o reconhecimento. E ainda: ndo ameaca a identidade nem diminui o valor da
responsabilidade, principalmente, do outro que recebe, pois a forca da espiritualidade
manifesta por meio do dar aponta como obrigacdo (mas na liberdade) manter-se o vinculo

imediatamente estabelecido entre um e outro — a légica primordial da doagao:

Detenhamo-nos especialmente nas duas cenas tradicionalmente chamadas
‘multiplicacdo dos paes’(Mc. Cap. 6,30-44; cap. 8, 1-10). Elas seguem o
esquema: Jesus e seus discipulos, uma multiddo faminta; os discipulos
sugerem que se mandem as pessoas ‘comprarem alguma coisa para
comer’(6,36) e falam de ‘200 dendrios’(6,37); Jesus responde: ‘quantos paes
tendes v6s?°(6,38; 8,5) ‘dade-lhes’(6,37); o pdo € distribuido, e a fome da
multiddo saciada. O movimento indicado pelo texto é claro: é a oposicao
entre comprar com dinheiro e dar aquilo que se tem. O que o texto valoriza
ndo é a ‘multiplicacdo dos paes’, é a negac¢do do sistema de mercado que
determina as trocas através do dinheiro, e a promocdo do sistema da dddiva
(CLEVENOT, 1979 p. 96).

O texto acima referido apenas reforca que o ato de dar, além de conduzir o
espirito a sensagdo de felicidade no nivel da consciéncia, faz sentir que se realiza, na pratica,

uma missdo universal: a de preocupacgdo e de responsabilizacdo para com a pessoa humana.



Porém existe algo ainda mais de base em meio a esse contexto de transcendéncia
provocado, normalmente, pelo ato de dar e ja referido: a instauracao de “lagos”, “vinculos”.
Comprar, pagar em dinheiro deixa marca de responsabilidade mercantil e a relagao finda com
a quitacdo da divida ». Por isso o fiel, em citacdo anterior, nega-se a aceitar que Deus ndo
quer seu dinheiro, mas seu coragdo e fidelidade, pois ndo existiria, para além da oferta,
mesmo em dinheiro, algo de tdo mais significativo valor imbricado com o ato mesmo de dar.
A gratuidade, a generosidade que acompanham a oferenda riscam a alma do outro com a forca
de divida que fica como sinal de uma alianca sem dor. A divida mercantil “d6i”, porque, na
frieza e distancia da relacdo estabelecida, sob o vazio do dinheiro, a finalidade deste é a
consecug¢do do valor supremo, que, no pagamento, finda a relacdo, porque se quita a divida.
Nada garante a continuidade de um encontro como na entrega de uma amizade. A divida
contraida e quitada nesse tipo de relacdo nao deixa vestigio de compromisso, por ndo ter sido
estabelecida sob o signo de uma alianca que requer permanente face a face para um
reconhecimento, estabelecida sob a forca do amor de justica (= a dgape) %00 face a face é
relacdo e vinculo, estd no cerne da dadiva e nos faz reconhecer que uma espiritualidade dai

decorrente revela

uma maneira [...] de experimentar o mundo, de viver, de interagir com outras
pessoas e com o mundo. Envolve um conjunto de praticas e rituais, ndo
necessariamente prece, cultos, meditac@o ou rituais prescritos de purificagao,
mas uns cem nimeros de maneiras individuais ou coletivos, de pensar, ouvir,
falar, sentir, mover-se e agir (SOLOMON, 2003 p. 44).

%% Simmel (1993, p. 51), ao refletir sobre o papel do dinheiro nas relacdes entre os sexos, diz: “Pagar em dinheiro
é terminar radicalmente com tudo, assim como com uma prostituta depois da satisfacio”. A igreja e a Deus os
crentes bem sabem que o dinheiro ndo paga, pois, nessa condi¢@o, ele ndo pode ser feito mediagdo adequada da
experiéncia religiosa. Como um simples equivalente monetdrio, compromisso algum na relacdo poderia
estabelecer-se de forma plausivel, duradoura e de fé.

% Dussel (1986, p.20) qualifica a concepgdo do amor divino (=dgape) “ndo como amor a si mesmo, mas amor ao
outro como outro, por ele mesmo € ndo por mim, com respeito-de-justica a sua pessoa enquanto sagrada”. A
idéia é de um tipo de amor ao outro “enquanto sua prépria realizagdo, embora disso eu mesmo nio consiga
nada”. A observagdo de Aldo Haesler, retomando Boltanski (Cf. MARTINS, 2002, p. 140), é que tal concepgdo
de amor divino se expressa de “forma extrema e, portanto, ideal tipica da competéncia visada, a dgape é
‘inteiramente construida sobre a no¢do de dddiva [e] ndo contém a idéia de desejo’; gratuidade pura, indiferenca
absoluta ao mérito, a dgape é o ‘estado’ de oblacdo perfeita, sem idéia de retribuicdo. A pessoa em estado de
dgape [...] dd sem medida a quem encontra, nesse instante, agora, sem calculos nem idéias preconcebidas”.



Na espiritualidade neopentecostal, a presenca atuante do dinheiro ndo é
contraditéria no sentido de impossibilitar acdes sob o espirito da dddiva, pois a visdo de
mundo que perpassa toda sua mistica objetiva suas idéias acerca desse meio de troca, numa
perspectiva positiva ao ressignificé-lo ®'. O processo de internalizacio de tais idéias na vida
cotidiana dos fiéis surge pela capacidade institucional de criar, por meio da linguagem e
formas pldsticas, a possibilidade de transcendéncia do referido objeto, o que o torna,
plausivelmente, um simbolo religioso. Dai, com freqii€ncia, percebemos nos testemunhos o
quanto o dinheiro constitui parte significativa de expressao da fé. Nessa perspectiva, o pensar,
o falar, o sentir, o agir, que percebemos desenharem o universo espiritual neopentecostal, ao
trazer o dinheiro para a centralidade de sua fé sob a for¢a e a importancia de que dar € mais
importante do que receber, determinam a orientagdo do fiel no mundo e exercem sobre ele
influéncia de conduta: ndo aceitar que paga, mas que dd.

A dimensdo social da comunicagdo de significados € a maneira socioldgica de
entendermos a forca da espiritualidade neopentecostal, que toma para si o objeto “dinheiro”
como simbolo. Essa comunicagdo que buscamos verificar no seu conjunto revela que a
espiritualidade gradualmente elaborada, ao tomar por pressuposto a predisposi¢do subjetiva
do individuo a dar, demarca sua posicdo de que essa condi¢do humana se constitui em uma
das mais fundamentais para o reconhecimento e valorizacdo da pessoa humana. H4 uma luta
institucional por parte do Neopentecostalismo de estabelecer, por meio de sua produgdo
cultural religiosa particular, que a predisposicdo subjetiva do individuo a dar se vincule

diariamente, de forma efetiva, ao dinheiro:

Quem reclama que se fala muito de dinheiro é quem ndo da. Se vocé nio é
fiel a Deus com as suas finangas serd que voce € fiel a Ele com o resto da sua
vida? Se eu ndo sou fiel a Deus com aquilo que é visivel, palpével, eu vou

o1 “La visién del mundo é un sistema de significado integrador, en el que las categorias sociales relevantes del
espacio, tiempo, causalidade e intencionalidade estdn ordenadas seglin esquemas interpretativos mds especificos,
en los que se segmenta a la realidad. Y se relaciona un segmento com otro. En otras palabras, contiene tanto una
l6gica ‘natural’ como una taxonomia ‘natural’. Es importante notar que tanto la 16gica como la taxonomia tiene
una dimensién moral y una dimensién pragmadtica” (LUCKMANN, 1973, p. 64).



ser fiel a Ele com aquilo que os outros ndo estdo vendo? Se vocé ndo é
dizimista e ndo € fiel a Deus nesta drea, voc€ ndo vai experimentar o que
Deus tem de melhor para vocé, porque aquele que € infiel naquilo que é
palpdvel, é infiel também naquilo que € invisivel. (Revista Oficial da Igreja
em Células, 2004, p. 13).%

Mas devemos observar o seguinte: se, na sociedade, comprar € antitese que corroi
a condicao humana de gratuidade, na igreja, a experiéncia de pertencimento que induz ao
fazer ndo pode deixar-se levar por “forcas” mais poderosas do que o Espirito Santo. Este fala
e dirige a reunido da comunidade, pois liberta o fiel da ddvida, que é maligna, tocando o
coragdo, que, na visdo da igreja, de fato, na relacdo com as coisas e Deus, produz e distribui
valor .

O fato de o dinheiro se constituir em objeto mediador de relacdo no espaco

z

neopentecostal ndo autoriza, de imediato, alguém formular conclusdo de que dar é “como se”
estivesse pagando. “Pagar” comumente se concebe como atitude mercantil no dia-a-dia, na
realizacdo do usufruto das coisas; e, como um tipo ideal capitalista nos dias atuais, depde tao-
sO contra a gratuidade, que é expressdo da dadiva. E mais: trama, fundamentalmente, contra o
fortalecimento, no seio da sociedade, dos valores de um sistema que valorize a pessoa humana
para além de sua condicdo de mero produtor de renda monetdria (sistema vigente de
expressao neoliberal que tem buscado influenciar todos).

A espiritualidade neopentecostal, ao insistir na pregacio didria de que Deus ndo
quer o dinheiro, e sim o coracdo **, entende que o vinculo social ai vivenciado, para ser
mantido, depende menos da natureza do objeto do que da interpretacao dada a ele. A condicao

de movimento adquirida pelo dinheiro em espagos como esse nao decorre de mediacdo de

troca (por isso circula, movimentando também a todos), mas da linguagem que lhe possibilita

%2 Na Sintese de Relato de Campo, disposta ao final do capitulo quinto, os itens de n. 7 a 10 revelam a mesma
preocupacdo institucional com o que estd subjacente e fundamental no discurso da Igreja Celular.

% Confira o discurso do pastor da Igreja da Graga, relatado no quinto capitulo, em que todos os presentes na
igreja iriam ver o “pior tipo de Demonio”, que ndo se manifesta e que todos t€ém de expulsar de suas mentes.

O “coragdo” estd na centralidade do discurso neopentecostal quando associado ao dinheiro. Cf. Sintese do
Relato de Campo, capitulo quinto itens de 14 a 17.



a representacdo, apontando para o que ele ndo €é; mesmo nao sendo, ndo se desvincula da
realidade histérica dada.

O desenho sociolégico que buscamos esbogar até aqui trilhou na perspectiva
simbdlica. Deixamos claro que o nosso procedimento tedrico-metodoldgico no trato com o
dinheiro, apresentado como unidade de anélise situada no campo neopentecostal, se delineou
pela busca de caminho plausivel e coerente com a referida perspectiva. Isso ja comegou a se
demarcar desde o primeiro capitulo. Significados e atos simbdlicos serdo, no conjunto de toda
esta producdo, estudados a partir da relacdio de determinada membrezia religiosa
neopentecostal que insiste em expressar, sem drama de consciéncia, que o dinheiro conta, de
forma prioritaria, na doac@o. A nosso ver, isso ndo deixa atonita uma relagao de dadiva, mas a
reafirma, demonstrando que o simples fato de o dinheiro compor mediagao de relagdo com o
sagrado ndo anula a condicd@o de as acdes dai decorrentes ndo se terem efetuado sem garantias
de retorno, ndo tendo em vista a cria¢cdo ou a manuten¢ao do vinculo de pertencimento social.

A perspectiva simbdlica esta claramente delineada no procedimento da anélise,
todavia isso ndo a torna menos socioldgica, pelo fato de estudarmos que o valor substancial
do dinheiro estd materializado e socialmente compartilhado, quando, por meio da fala, dos
gestos, dos ritos, expressam-se significados outros que dizem o que o dinheiro ndo €. Tais
representacOoes que buscamos aprofundar, s6 a luz de uma sociologia que prima pela
preocupacdo a partir da cultura, podem ser compreendidas. A acdo e seus objetos — mesmo
simbolicos — portam um espirito que fixa a no¢do comum de que sua for¢a reside na dinamica
da criagdo, produ¢do e mantenimento de uma relagao.

A seguir, apertaremos mais o lago, aproximaremos a relagcdo ‘“Neopentecostalismo
e a questdo do dinheiro”, deixando-nos percorrer, de inicio, por trés aspectos significativos,
porque sdo centrais neste estudo e porque partem da 6tica dos fiéis: o sofrimento por causa do

infortiinio, o sofrimento por causa da doenca e o sofrimento por causa do afeto. Esses



aspectos revelam uma condi¢do humana ha muito verificada em seus mais variados contornos
e sempre vista como do interesse das religides, porquanto se constituem de faces do drama
cotidiano do sofrimento humano. Tais aspectos, diriamos, constituem a base das preocupagdes
fundamentais das religides. E mais: além de merecerem devido trato sob a ética socioldgica
da religido, essa Otica os aproximard da base neopentecostal, concebendo-os como
pressupostos para o entendimento da relacdo neopentecostalismo e dinheiro, pois a condi¢ao
do humano permanentemente ai apresentada € do mais profundo pesar e, a0 mesmo tempo,
reveladora de contestagdo social que imprime atitude de indignagao.

Nesse interim, apontamos para uma ‘““sociologia da falta”, ao incluir nela a questao
do dinheiro como realidade concreta e causa do sofrimento, na medida em que, em sua
esséncia e fundamento, o valor do produto laboral mede todos os outros valores. Mas, como o
valor de todos os produtos humanos é vida humana objetivada, o dinheiro contém vida
humana. Na sua falta, portanto, tem-se menos vida, uma vez que, por meio da sua posse,
concretiza-se a possibilidade do usufruto, daquilo que € necessdrio ter em uma sociedade que
0 toma como meio de troca mais fundamental.

Em meio a esse contexto reflexivo, aborda-se a Teologia da Prosperidade como
suporte articulador da relagdo fiel-dinheiro-Deus, pois o referido discurso sobre Deus termina
acentuando, na perspectiva da esperanca fundamental, a prosperidade centrada na realizagcdo
financeira. Na sociedade, persegue-se, com bastante intensidade, tal desejo e, no espaco de
vivéncia religiosa em que o discurso impulsiona realizacdes imediatas, ndo poderia ser
diferente, uma vez que existe uma teologia que aprofunda a fé a fim de esta ndo ser apenas

. ~ . . e 6
afirmacdo abstrata, mas se realizar da forma mais concreta possivel ®.

% A idéia de fé como suporte a auxiliar a vida na obtencdo de resultados concretos em face das necessidades
mais prementes do humano ja se identificava em experiéncias religiosas outras, a exemplo do Calvinismo
estudado por Max Weber: “[...] a fé tinha de ser provada por seus resultados objetivos, a fim de proporcionar
uma base segura para a certitudo salutis. Ela devia ser uma fides efficax” (1983, p. 79). Mas ndo é nossa
inten¢do, aqui, fazer aproximacdes, analogias entre a fé calvinista e a fé neopentecostal, até porque o contexto
em que as duas expressoes religiosas se localizam ¢é bastante diferente.



4 O NEOPENTECOSTALISMO E AS MEDIACOES DA PROSPERIDADE

4.1 Breve contexto

Todos os fiéis pesquisados se situam no mundo urbano, bem como a institui¢ao
religiosa a que pertencem. Esse mundo urbano, no geral, tem cara, rosto revelador de uma
realidade que parece tramar contra a vida humana e que, sem dividas, vem consolidando
convicgdes perceptiveis por toda a sociedade, como criticas ao horror econdmico. Essa
realidade desencadeada por uma agenda de interesse ha muito colocada na perspectiva
neoliberal ®, impacta a vida cotidiana das pessoas nas grandes cidades. Na introducdo do
presente estudo, sinalizamos para uma realidade que teriamos por pressuposto. Vale lembrar e
ampliar, agora, um pouco mais essa reflexdo. Tal realidade vem fazendo eclodir dentncias
fortissimas contra a globalizacdo sob a oética financeira, que aumenta o empobrecimento 67,
contra o desemprego, que acena definicao estrutural e que ameacga o futuro da humanidade;
contra a obrigatoriedade de aceitar a pessoa humana reduzida a mercadoria descartavel; contra

a liberalizacdo total do sistema financeiro, que aumenta, a cada dia, a especulacdo perversa;

% Conforme Giddens (2004, p. 71), a idéia bdsica sobre “neoliberalismo” € a de “o mercado ndo sé permite uma
alocacgdo racional dos produtos e da mao-de-obra como impede a necessidade de qualquer tipo de programa de
justica social. Nao € necessdrio nem possivel ter uma politica de justica social quando, caso o mercado tenha
total liberdade de agdo, tudo é comprado e vendido pelo justo valor. A idéia de governo minimo nasce
diretamente dai. O governo s6 € necessdrio para fornecer uma estrutura legal para os contratos e para a defesa, a
lei e a ordem”.

%7 No primeiro Simpésio Teolégico Internacional da UNICAP, realizado em maio de 2001, o teélogo Ildefonso
Camacho Larafia fez a seguinte observacdio quanto a relagdo pobreza e globalizacdo: “A defini¢cdo de pobreza
centra-se hoje menos no nivel de receita e mais no conjunto de circunstancias humanas que estdo ordinariamente
unidas a precariedade de recursos econdmicos. O PNUD vem trabalhando desde 1997 na elaboracdo do conceito
de pobreza humana e na montagem de um ‘indice de pobreza humana’, relacionados com o conceito de
desenvolvimento humano (o eixo de todos os informes do PNUD desde 1990). Essa mudanga conceitual é de
substancial importancia para orientar as estratégias de luta contra a pobreza, as quais se converteram na proposta
essencial de todos os ultimos informes: a necessidade de estabelecer politicas por parte dos governos e dos
organismos internacionais ji que o crescimento econdmico, por si s6, ndo assegura a reducdo da pobreza. O
pretendido ‘efeito represa’ de uma economia em expansido, que terminaria beneficiando automaticamente a
todos, ndo parece confirmar-se, pelo menos por aquele razodvel espaco de tempo que algumas sociedades, com
grandes contingentes que se debatem na pobreza, teriam condi¢des de suportar. A experi€ncia destes anos
demonstra exatamente o contrdrio: os frutos do crescimento sdo repartidos de forma desigual e, por conseguinte,
o crescimento econdmico continua aumentando as desigualdades” (LARANA, 2001, p. 232).



contra o dominio do pragmatismo, que se confirma no imediato. Essa agenda, embora aqui
colocada em perspectiva global, invade a esfera microssocial de nossa vida e ela, em sua
natureza especifica, vem tomando, por realismo, uma lei do mercado econdmico, obcecado
por rentabilidade a curto prazo e, muitas vezes, sem moral. As finangas, portanto, voltam-se
contra a propria economia. Assim, torna-se “normal” pdr de lado as pessoas humanas.

O esquecimento das conseqiiéncias humanas relega a protecdo publica ou a
generosidade privada o cuidado dos que foram e estdo, a cada dia, sendo desprezados pela
corrente de interesse liberal, apressada em se desfazer de obrigacdes sociais que julga
abusivas. E o que acontece com o desemprego °°, pois, apesar de tantos governantes
apresentarem sucessivos planos e somas consideraveis destinados a combaté-lo, a situac@o
continua em ascensdo. Algumas familias estdo na terceira geragdo de desempregados, e
jovens nao conseguem fundar um lar. O trabalho cada vez mais raro aumenta a inquietagao
diante do futuro ®. A situacdo de pobreza constatada no mundo todo agrava o individualismo,

0 que contribui para se consolidar a exclusdo. H4 quem observe que a pobreza se tornou hoje,

menos do que em periodos anteriores, uma condi¢do social:

Em conseqiiéncia de todas essas mudangas, especialmente nos paises
industriais, a vida tem se tornado, mais do que antes, um fluxo. Manter uma
identidade coerente e ter uma carreira profissional como um todo depende
muito mais do individuo do que antigamente. Nas regides mais ricas do
mundo, até a pobreza é, menos do que antes, uma condi¢do social. A pobreza
tornou-se individualizada. As pessoas adaptam-se de forma ativa a todas as
coisas que encontram a sua volta, inclusive a assisténcia governamental e
todo tipo de outras mudancas, tais como entrar e sair da pobreza. A pobreza
costumava ser, mais do que hoje, uma condi¢@o social, como o casamento ou
a velhice. (GIDDENS, 2004, p. 49).

Embora a posicio de Giddens se pretenda universal, hd que admitir

concordancias. Por exemplo, em termos de Brasil, como ndo aceitar a pobreza como condi¢ao

% Caso alguém decida, por um motivo ou outro, participar, apenas como visitante por uma semana, dos cultos de
uma denomina¢do neopentecostal, seja Universal do Reino de Deus ou Internacional da Graca de Deus, o que
verd, caso dirija o seu olhar bem para perto das coisas que estdo postas no altar? Entre tantos objetos para serem
abencoados, as carteiras profissionais que sinalizam o tormento de vidas, sem emprego; elas estdo 14, aos
montes, portando a dor e o desejo em um mundo que parece dizer ndo ser mais possivel sobreviver.

% Sobre as conseqiiéncias pessoais do trabalho no novo capitalismo, confira Richard Sennett em seu contundente
ensaio A Corrosdo do Cardter, editado pela Record em 2004.



social, se a procura de um profissional por emprego, com idade entre 50 e 55 anos, na
esperanca de mudar de situacdo, € sentida com muita desesperanga? As pessoas tendem a se
acomodar de fato, porque ndo véem alternativas.

Esse breve registro leva-nos a dizer que se agrava, em termos sociais, o fosso
entre os beneficidrios do crescimento e os deste excluidos. A tonalidade de cendrio amedronta
a pessoa humana, fazendo-a perguntar a si mesma: qual rosto humano esta vida ainda tem?
Quando percorremos, com nosso olhar, os rostos dos fiéis com suas carteiras de trabalho
levantadas no momento da oragao forte, em determinada igreja neopentecostal, tanto quanto a
indignacao, certa ira perpassa os gritos, que, para nés, se confundem com as oracdes. A “ira”

exprime um quadro profundamente desumano instalado de forma global:

Multiplicagcdo das massas urbanas sem trabalho ou de grupos humanos que
subsistem gracas a empregos instidveis e pouco produtivos; na faléncia de
muitas pequenas e médias empresas; na destruicdo e deslocamento forgcado
de populagdes indigenas e rurais; na expansdo do narcotréfico,
particularmente em setores rurais cujos produtos tradicionais foram
excluidos da concorréncia do mercado; na falta de seguranca alimentar; na
desestabilizacdo das economias nacionais, provocadas as vezes por uma
especulacdo internacional ndo controlada; nos desajustes nas comunidades
locais, causados por projetos de empresas multinacionais que nao levam em
conta os interesses dos moradores .

O Atlas da Filia¢do Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil (2003, p. 40) traz o seguinte

perfil demografico e socioecondmico dos pentecostais:

Do ponto de vista demografico, os pentecostais habitam mais as zonas
urbanas do que as rurais congregam mais mulheres do que homens, mais
criancas e adolescentes do que adultos, e mais negros, pardos e indigenas do
que brancos. Em relacdo aos aspectos sociais, nota-se que os casamentos dos
pentecostais sd@o basicamente do tipo ‘socialmente civil’, enquanto todas as
outras formas de unido se apresentam inferiores ao perfil médio brasileiro.
Em matéria de educacio, se caracterizam por um nivel muito elementar, uma
vez que os seus fiéis possuem, sobretudo, cursos de alfabetizagdo de adultos,
antigo primdrio e primeiro grau.

No que diz respeito as atividades econdOmicas o0s pentecostais sao
caracterizados por um forte desvio positivo em relacdo aos ‘servicos
pessoais’ e, nesse setor, eles ocupam, freqiientemente, o emprego doméstico
com ou sem carteira de trabalho. Em conseqiiéncia do predominio dessa

" Cf. O Neoliberalismo na América Latina. Carta dos provinciais da Companhia de Jesus da América Latina.
Sao Paulo: Edi¢des Loyola, 1996, p.11.



atividade, o seu nivel de remuneragdo € muito baixo, uma vez que eles
recebem basicamente até trés saldrios minimos. Todos esses desvios do
perfil demografico e sdcio-econdmico, em relagdo a média brasileira,
revelam que o pentecostalismo se mostra particularmente bem implantado
nas camadas mais populares que vivem nas cidades.

EVANGELICOS PENTECOSTAIS
Desvio em relagao ao perfil socioeconomico brasileiro
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Diante de realidade assim, de uma forma ou de outra, ndo se pode negar a um
lider religioso nao té-la por referéncia, a fim de mobilizar grandes massas, haja vista sua
percepc¢do da realidade passar por entendimento de que o valor da vida parece ndo existir e a
dignidade humana muito menos ser respeitada. Pelo fato de os extremos de pobreza e riqueza
serem marcantes nos espagos urbanos, constatam-se fortes conflitos e atritos, muitas vezes,

incontroldveis. O drama da vida humana, aqui, parece residir no sofrimento. E, em face desse



contexto minimamente refletido, € que podemos inserir a questio do infortinio, da doenga, do
afeto e da falta — aspectos a que nos referimos como centrais e de preocupacgao religiosa até os
dias de hoje e, sem duvida, suportes da praxis religiosa neopentecostal.

Em parédgrafos anteriores, propusemos aspectos referentes a determinada realidade
social e global. Acrescentaremos “lenha nessa fogueira”, ao destacarmos um quadro geral.
Nao distante da nossa atualidade — a proposito do Dia Mundial da Alimentacdo e do Dia
Internacional da Erradicagao da Pobreza, ambos celebrados em 16 de outubro de 1997 —,
foram publicadas importantes informagdes por fontes sérias e de significativa influéncia na
opinido publica, como PNUD (Programa das Nacdes Unidas para o Desenvolvimento) e

OCDE (Organizacao para a Cooperacao Econdmica e Desenvolvimento):

Em 1947, o planeta tinha uma populacdo de cerca 2,3 bilhdes de pessoas, € 0
nimero de pobres era 400 milhdes, correspondendo a 17,4% da populagdo.
Em 1997, os 1,3 bilhdes de pobres correspondem a 22,8% da populagdo
mundial (cerca de 5,7 bilhdes)”’. Em sintese, de um lado, “o nimero de
pobres cresce cerca de 25 milhdes por ano” o que quer dizer que, “‘um quarto
da popula¢do mundial vive na pobreza”, ou seja, para os padrdes da ONU
vivem com até US$ 370 anuais ou “até menos de um délar por dia, apesar do
crescimento da riqueza mundial”. “Se o nimero de ricos dobrou em 50 anos,
o de pobres triplicou”. A subnutricio e o analfabetismo também sdo
alarmantes, conforme o mesmo relatério, os subnutridos sdo 840 milhdes de
pessoas, dos quais 140 milhdes sdo criangas. “Cerca de um bilhdo de pessoas
sao analfabetas e um nimero maior ainda ndo tem acesso a dgua potavel”.
Todos esses dados sdo draméticos por que se sabe, “que um investimento
anual de 1% da renda mundial, durante vinte anos, melhoraria a vida de
vérias centenas de milhdes de pessoas '

! Citado em artigo RAMONET, Ignécio. La mutation du monde. Le Monde Diplomatique, n. 523 outubro de
1997, p. 01. Dados mais recentes incluidos no relatério “Situacdo Mundial das Cidades 2006/07”, do Programa
da Organizacdo das Nagdes Unidas para Assentamentos Humanos (UM-Habitat), e publicados no Jornal do
Comércio em 18 de junho de 2006, p. 14, dizem: “Com taxa de crescimento de 1,78% ao ano, o nimero de
habitantes das cidades passard, em 2007, para 3,27 bilhdes, dentro de uma populagdo total de 6,45 bilhdes. Até
2030, 5 bilhdes de pessoas viverdo nas cidades. Em contrapartida, a populagdo rural deve crescer em ritmo
menor (0,32%), além de perder 155 milhdes de pessoas nas proximas décadas. Os nimeros preocupam
especialistas. E que, juntamente com a populagdo, migra a pobreza. De acordo com o relatério, 95% das novas
dreas urbanas surgirdo nos paises em desenvolvimento, onde aparecerdo ‘metacites’ — com mais de 20 milhdes
de pessoas, a maioria pobre”. E mais: “Em todo o mundo, 1 bilhdo vive em favelas — 1 em cada 3 moradores de
cidades, 90% nos paises em desenvolvimento. A urbanizacio nesses paises virou sindnimo de favelizagdo, alerta
o relatdrio. E a tendéncia € crescer: a cada ano, essas dreas recebem 27 milhdes de habitantes. Isso significa que,
quando for cumprida a meta do Desenvolvimento do Milénio da ONU, de melhorar a qualidade de vida de 100
milhdes de favelados até 2015, o mundo terd mais 243 milhdes de pessoas vivendo em aglomeragdes precdrias”.
Frente & iminéncia de tal realidade, podemos concordar com Prandi (1997, p. 64), ao afirmar que, em face da
pobreza das populacdes, as religides tendem a prosperar. Esses dados com certeza indicam que os



Constatamos, com os indicadores acima expostos — mesmo que os atualizemos
passados oito ou nove anos — que o nimero de pobres nao s6 cresceu estatisticamente, mas
também estdo sendo excluidos de poder gozar dos resultados positivos de todo processo de
modernizacdo da sociedade. Essa modernizagdo significaria a incorporacdo de ganhos
materiais e simbdlicos a vida cotidiana. Diante de tal situag@o, ndo seria estranho concluirmos
que esses pobres, segundo certos mecanismos politicos que insistem em nao beneficid-los, ha
muito ndo sdo considerados pertencentes a este mundo. Assim, hiato social de tamanha ordem
mutila aqueles que, para manter o emprego, se submetem a ritmos de vida excessivos e a
condi¢cdes de trabalho e de remuneragdo que tocam o limiar da injusti¢a. ‘Subnutri¢io’,
‘analfabetismo’, ‘0 ndo acesso a dgua potdvel’... — realidades também do Brasil a sinalizar

sofrimento de todo tipo e, em especial, o sofrimento por causa das doencas °.

marginalizados estdo ficando social e culturalmente para trds, mas também que tal realidade ¢ terra fértil para o
aparecimento de novas formas de religiosidades e aprofundamento e dinamizacao das que ja existem.

"% Sofrer por causa da doenca é entender esta como algo que diz respeito a sua inter-relagdo com a sociedade. A
sociedade, em seus processos diversos de desenvolvimento, opta, neste momento histérico, por caminhos ndo
curadores dos males que afligem o corpo, mas fazedores desses males, fazedores de doencas, na medida em que
a qualidade de vida para uns €, notoriamente, verificada por se ter acesso, de fato, a todo um conjunto de bens e
técnicas que favorecem a cura e o prolongamento da vida; para outros, a impossibilidade de acesso ndo sé
verificado por falta de condi¢cdes econdmicas e de pertencimento social diferenciado, também, e
fundamentalmente, por estarem sendo relegados, em definitivo, a exclusdo social. A sociedade de hoje e sua
atual opcdo na forma de ser ndo sdo de inclusdo de todos agora nem no amanha. Isso explica a avalanche de
pessoas que se dirigem as grandes concentracdes religiosas de massa, levando doentes de todo tipo para
receberem a cura, por estarem, previamente, desenganados.



4.2 Imaginario da purgacao

4.2.1 O infortanio

Comecamos por uma pergunta: de que um fiel da Igreja Internacional da Graca de

Deus mais receia nesta vida? No inicio de uma entrevista, a fiel relata:

Entrei na Igreja da Graga, porque estava passando por um problema muito
dificil na minha vida, na 4rea profissional, na 4rea sentimental, no sentido
geral de tudo. Eu ndo me sentia uma pessoa assim feliz. Eu me sentia com
um vazio na alma muito grande, que eu ndo sabia como preencher esse
vazio, ndo tinha uma saida, nio havia uma explicacdo para mim como
pessoa humana. Nio podia me iludir que eu era feliz. (Entrevista n. 08) ”.

Nada mais significativo para representar o infortinio do que a desgraca.
Qualquer fiel digno de seu pertencimento religioso saberia descrevé-la com toda forca e
sentido nos dias de hoje: medo do “vazio”, do “fundo do po¢o”, do estar “amarrado”, medo de
uma situagdo “arrebentada”, medo do “cair”. Obter uma graca é, parece-nos, o desejo comum
as pessoas que buscam admitir as virtudes que lhes permitirdo éxito, evitando, assim, os
infortinios. A desgraga, antes de tudo, é uma situacdo concreta; o infortinio, algo vivido e
sentido na pele, latente no grito, no lamento, na dor humana; a ruina, o despejo do individuo
da condicdo de pessoa humana para viver na derrota. Tal situagdo imprime no fiel que aderiu
a sua Igreja movimento incessante motivado pela fé em busca de obter sempre a vitéria: a
vitéria sobre o infortinio. Essa vitdria, mais do que contar com bens materiais que favorecem
comodidades e bem-estar, aponta para a sobrevivéncia em meio a uma sociedade que insiste
em pdr de lado as pessoas que, marcadas por uma desvantagem, sdo marginalizadas: a vida os

castiga cada vez mais.

 As entrevistas que forem sendo utilizadas para corroborar no processo de aprofundamento deste estudo
obedecerdo a uma seqiiéncia numérica correspondente aquelas em destaque dispostas na sintese apresentada no
apéndice. Essas entrevistas foram realizadas entre os meses de janeiro e margo de 2004, junto aos fiéis da Igreja
Internacional da Graga de Deus.



Foi por causa das minhas dores que fui para a Igreja da Graga. Eu vivia
muito doente, minha vida estava muito doente, minha vida estava
insuportdvel. Sofria da coluna, cansago nas pernas, tomava remédio
controlado. A vida era muito sacrificada. A quem recorrer?. (Entrevista n.
01).

O infortdnio, a desgracga, a miséria constituem condicdo real a revelar apenas que
a pessoa vive, mas vive mal: com dor, sem emprego, sem teto; busca, até, recompor os afetos.
O desafortunado afetivamente sofre por lhe faltar quem o admire, por nao sentir-se querido,
desejado. Os espacos tradicionais de sociabilidade provocadores de encontros, o mundo
urbano atual os desfez, trazendo caréncias e rostos de falsidades (Cf. PIERUCCI ; PRANDIL
1996 p. 27). O infortinio é também o avesso do encontro. E a pergunta que ndo quer calar ja
foi expressa pela entrevistada acima: “A quem recorrer?”.

Historicamente, a religido sempre teve em seus bracos o infortinio, o sofrimento,
a dor, 0 mal e a morte. Cada uma possui sua literatura de confronto com essas representacoes
sociais da finitude humana, firmando posicionamento e solucdo. “Quem nunca sofreu, que
sabe?” ja dizia o eclesidstico. As pessoas sempre buscaram nas religides respostas e consolo
para uma dessas questdes. Isso € por demais primitivo, em se tratando até de func¢do social da
religido. — fungdo bdésica, poder-se-ia dizer. Durkheim, sociologicamente, teve isso presente

nas suas andlises, quando refletiu:

A funcdo da religido é fazer agir-nos, € auxiliar-nos a viver. O fiel que se
comunicou com seu Deus nio é apenas um homem que vé novas verdades
que o descrente ignora; ele € um homem que pode mais. Ele sente em si mais
forca seja para suportar as dificuldades da existéncia, seja para vencé-las. Ele
estd como que elevado acima de sua condi¢do de homem. Acredita salvo do
mal sob qualquer forma. O primeiro artigo de toda fé € a crenca na salvagdo
pela fé. (1996, p. 30 ef seq.).

‘Sentir em si mais for¢a’, para suportar ou vencer as dificuldades da existéncia, é
buscar na religido respostas as necessidades humano-sociais. Nao se trata de recorréncia a
apenas um sistema de crengas e coisas sagradas; referimo-nos a algo anterior, a um

movimento que estd no individuo e ndo desdgua logo, de imediato, num sistema ao qual tem



que recorrer —um sentido. Esse é o ponto de partida, e a religido o acolhe. Acolhe a pergunta
do “por qué?” do inforttinio, da dor do sofrimento, do entendimento do mal como parte da

vida e da morte, como finitude ou nao:

Religido é, com efeito, o supremo esfor¢o para eliminar o sofrimento na
desesperada tentativa de afirmar, ora que o sofrimento ndo existe, ora que é
sombra de pouca consisténcia, ora que logo serd superado pela felicidade
eterna [...]. Um paradoxo da religido é, portanto de se alimentar do medo do
sofrimento, de depender dele nesta perspectiva, e por outro lado de combaté-
lo, de querer suprimi-lo. A ambigiiidade do homem e de sua vida concentra-
se, de qualquer modo, no instante do seu sofrimento. Explicando o
sofrimento explica-se o ser humano. A Seicho-no-I€ tenta dissolver a
impressao do sofrimento na convic¢@o que o pensamento positivo o vence; o
Budismo tanto aceita a realidade do sofrimento no homem que combate sua
raiz no desejo, pregando assim o ascetismo da aspiracdo ao nada; o
Cristianismo faz apelo a um Messias que transforma o sofrimento do castigo
em sofrimento de redencdo, isto &, promessa de eternidade feliz.
(LEPARGNEUR, 1985, p. 50).

As palavras de Geertz (1989 p. 119) ndo ficam distantes das de Lepargneur e se
apresentam bastante oportunas para compreendermos a relacdo religido e significado do
sofrimento e vermos que a busca dos fiéis por “respostas” a essa condi¢do humana tem

importancia fundamental, se pensarmos que o humano precisa de amparo:

Como problema religioso, o problema do sofrimento é, paradoxalmente, ndo
como evitar o sofrimento, mas como sofrer, como fazer da dor fisica, da
perda pessoal, da derrota perante o mundo ou da impotente contemplagdo da
agonia alheia algo tolerdvel, suportdvel — sofrivel, se assim podermos dizer.

Toda a discussdo em torno do sofrimento feita pelo referido autor leva a conclusdo
de que o sofrimento precisa urgentemente ser compreendido e ou explicado pelo que sofre e
por todos aqueles que se deparam com o sofrer.

Assim, o homem religioso busca um sentido; as formas histéricas de religido acolhem
essa busca, dando “respostas”. Tal relacdo ndo é nova, pois a teoria weberiana da religido assim ja
entendera (Cf. BOURDIEU, 1992, p. 52), embora sob a d&tica do interesse, na perspectiva de

dominacdo da parte da orientagdo religiosa. No momento, porém, ndo almejamos destacar tal aspecto,



e sim algo mais de base e em torno da importincia e papel da religido em acolher os pedidos de

socorro mais prementes do ser humano.

4.2.2 A doenca

O sofrimento causado pela doen¢a sempre acompanhou a histéria religiosa dos

sujeitos. E, com certeza, ndo pdde ser explicado tdo-somente, por exemplo, pelas “perturbadas

relacdes interpessoais”. A possibilidade do sofrimento € inerente a prdpria existéncia dos

corpos dotados de sensibilidade, ou seja, a questdao deve ser entendida a partir das reacdes

humanas aos males e riscos que atingem ou ameagam o0s seres humanos em seus contextos de

vida e de sociedade. Aqui, o Neopentecostalismo insere em seu campo aspecto bastante

crucial na vida do fiel — a busca pela cura divina:

A cura viria ao encontro do conjunto de enfermidades fisicas e
psicossomadticas, num pais no qual o atendimento médico passa por uma
crise cronica: atendimento governamental precdrio e o particular inacessivel
a macica maioria da populacdo. Em suma, as politicas de saiide no Brasil
reproduzem o modelo econdmico excludente, que condena a morte extensas
faixas da populagcdo. Acrescentam-se as diversas agressdes ao meio
ambiente, a poluicdo sonora, a presenca de agrotéxicos e outros agentes
quimicos na alimentacdo, geometricamente multiplicadores de uma
infinidade de doencas; e mais, a falta de saneamento bdsico, cujo alvo
principal sdo as criangas. As que sobrevivem carregam seqiielas pelo resto
de suas vidas. O quadro das doengas mentais é ainda mais alarmante.
Praticamente inexiste um atendimento ambulatorial qualificado para aquilo
que o senso comum denomina de ‘doengas nervosas’. Persiste uma gama de
neuroses € psicopatias adicionada as sociopatias, na propor¢do em que se
ampliam os segmentos da populacdo submetidos ao estado de miséria, num
ambiente de violéncia, inclusive institucional. Por tudo isso, qualquer
promessa de cura recebe uma resposta imediata e massiva, sobretudo quando
de origem religiosa. Nas regides absais da subjetividade coletiva existe uma
expectativa permanente de intervencdo divina e arrasadora capaz de
transformar radicalmente o contexto de sofrimento e abandono.
(BITTENCOURT, [s.d.], p. 31 et seq.).

A imagem fornecida pelo referido cendrio obedece — parece-nos — a um ciclo de

morte, causando a sensacdo de que essa modernidade-mundo € incapaz do amparo, do

acolhimento e, mais ainda, traiu a sua prépria missdo: dever, perante cada individuo, de



eliminar-lhe a dor, curando suas doengas. Nao ¢é essa a critica feita a Medicina moderna, que
transformou a dor em problema técnico? O sofrimento causado pelas doengas, como realidade
visivelmente presente no espago religioso neopentecostal percorre, agora, um ciclo diferente
do ciclo que insiste nos portadores de suas enfermidades de que a saida € a morte: busca
encontrar os responsaveis ocultos por tal sofrimento. Embora numa linha de ndo-preocupacao
com a transformagao do mundo, esse tipo de experiéncia pentecostal “pde o dedo nas feridas
dos pobres”, dizendo — contraditoriamente ao que sugerimos como responsaveis subjacentes
aos cendrios acima considerados “causadores” — que o responsavel pelo sofrimento causado
pela doenca é de ordem da malevoléncia de um espirito, ou seja, aos olhos do crente, “a
doenca € causada pela presenga do mal (do demo6nio) no corpo. Assim sendo, Sata as vezes se
manifesta no momento da imposi¢do das maos. Entdo, o exorcismo torna-se necessario”
(CORTEN, 1996, p. 72).

A estratégia neopentecostal ndo deixa divida quando, por exemplo, analisamos
uma de suas significativas expressdes, como a Igreja Internacional da Graga de Deus, que, ao
buscar os responsdveis pelas dores e sofrimentos dos fiéis, ndo sinaliza para planos de
governos, cendrios internacionais, algum inimigo estrangeiro, rumos da economia etc., mas
identifica o demo6nio como negac¢do do progresso da fé religiosa, pois esta deseja um mundo
inteiramente evangélico. Por isso a conversdo acontece para o interior da comunidade; o que
fica de fora estd sujeito a acdo do maligno. O maligno povoa o universo cultural religioso e,
sobretudo, o neopentecostal — clara demonstracdo de resisténcia ao mundo secular, para o que
faz valer a forca do encanto como pressuposto para explicacdo das coisas racionais. Nessa
perspectiva, o sofrimento causado pela doenga, pela dor ndo decorre de injustica social; pelo

menos, no nivel do discurso, ndo € por esse eixo que tudo se explica:

Minha vida era totalmente baguncada. Sentia muita desunido... Quando a
gente chega na igreja, normalmente a gente chega arrebentado. Entdo, ha um
avivamento da fé. O trabalho de evangelizacdo, o trabalho de pregacdo abre
€ examina nossa mente e, a partir dali, voc€ vai vivendo a fé e vai colocando



em préatica. Vai havendo uma quebra, porque a pessoa chega cercada de
vdrios demonios. Entdo, com isso, o diabo se afasta da pessoa, e aquele mal
que perseguia vai desaparecer. A visdo agora nao vai mais ser uma visao do
passado, vai ser uma visdo espiritual, uma visdo de s6 coisas ligadas a Deus.
Entdo, Deus, tendo misericérdia, nos abraga. Eu cheguei cansado com o meu
fardo. Ele retirou e me aliviou. E fiquei. (Entrevista n, 03).

Nao se pode negar que, nessa fala, na qual se misturam vida cotidiana e crenga
religiosa, ndo hd como separar saide e salvacdo, doenca e pecado. Historicamente, na
simbdlica do mal do universo religioso cristdo, ele — o mal — “aprisiona” e Deus salva,
“libertando”. Se percebermos de forma atenta, o contido na situagdo acima descrita pelo fiel,
deparamo-nos com a circunstancia de quem estava “arrebentado”, “cercado de demonios” e
revela o quanto era urgente o mal ser “arrancado a for¢a”. Impossivel sair, sozinho, do
atoleiro; € preciso “alguém” ajudar de fora, para se aliviar o peso do fardo. Lepargneur (1985,
p. 120) refletia, ao tratar sobre a simbdlica do mal, a luz dos textos biblicos, que o homem
estd dividido: nele, operam-se a morte e a vida. Essa dicotomia, de hd muito, afeta todo o
universo de nossas representagdes: a liberdade milita contra o mal; a luz, contra as trevas; a
transparéncia, contra a opacidade; a identidade, contra a alienag¢do; a coeréncia, contra a
desordem; a alegria, contra o sofrimento; o amor, contra o 6dio ou a indiferenga. Assim, ativo
ou passivo, o mal ndo € apenas categoria do real — conclui o referido autor — como categoria
do real que €, ele também informa os modos biblicos e humanos de pensar, julgar e falar. Nao
¢ exatamente isso que estd representado na fala acima em destaque?

Sem perder de vista a questdo do sofrimento causado pela doenca, R Leriche,
citado por Canguilhem (1995, p. 67), havia dito: “[a] doenga € aquilo que perturba os homens
no exercicio normal de sua vida e em suas ocupacdes e, sobretudo, aquilo que os faz sofrer”.
No saber da légica neopentecostal, quanto as doencas de origem espiritual, ndo hd como
recorrer, para sua explicacdo, a causas histdricas e humanas. Aquilo que “perturba” o fiel na

dor, na doenga e na pobreza deita raizes em algo, assim, transpessoal. A consciéncia do seu



corpo, diante do estado de doenca, torna-se possivel no momento de deixar-se exorcizar. '
Dai, os longos testemunhos sobre curas no dia-a-dia das igrejas.

No universo religioso neopentecostal — podemos dizer —, a doenca revela a
existéncia de um inimigo ou a sua causa maior: o demonio. Em Orixds, caboclos e guias:
deuses ou demonios?, o Bispo Macedo (1990, p. 68 et seq.), da Igreja Universal do Reino de
Deus, aponta que a possessao demoniaca, além de estar ligada a questdo do pecado, se revela
nas doencas, o que tem sido uma constante na vida cotidiana de muitos fiéis que chegam a
igreja. O autor apresenta uma relacdo que contém sinais de possessao, os quais, segundo ele,

sdo sintomas, ha muito, idenficados:

1.nervosismo, 2. dor de cabeca constante, 3. insOnia, 4. medo, 5. desmaio ou
ataques, 6. desejo de suicidio, 7. doencas cujas causas os médicos ndo
descobrem, 8. visdes de vultos ou audicdo de vozes, 9. vicios e 10.
depressao.

De fato, por intermédio do exorcismo, toda essa situacdo tem sido transformada,
imprimindo uma saida por completo de quem vinha causando tantos atos de danagdo sobre o
corpo, sobre a vida. Por tal razdo, normalmente os pastores insistem em afirmar, em suas
pregacdes, que os médicos ndo conseguem entender o mal de que se sofre, pois este é de
origem espiritual. ”* Frente a tudo isso, ndo poderiamos deixar de concluir que o fim da dor e
do sofrimento significa a vitéria do Bem contra o Mal. Sobre essa questdo, reflete Hervieu-

Léger (1997, p. 41):

Dentro do universo cristdo tradicional, o tema da cura estd regularmente
associado ao da salvacdo, a dltima sendo metaforicamente significada (e

™ Para Assmann, segundo Corten (1996, p. 80), ao participar dos cultos, “damo-nos conta de que o demdnio é
um dispositivo simbdlico para designar os males sociais oprimindo os pobres: o desemprego, a fome, a
prostitui¢do, as criancas de rua, a droga. Fala-se cada vez mais, tanto nas igrejas como na televisdo. Segundo
esse discurso, estes males ndo podem ser curados nem por uma acao individual, nem por uma agdo coletiva (pelo
menos atualmente possivel) [...]. Tornar o demdnio responsdvel pelos males da sociedade nem por isso acaba
numa atitude fatalista. E preciso lutar contra esse deménio. O demdnio é forte. E normal que seja muito dificil. E
€ tomando consciéncia do demdnio que o individuo pode converter-se e sair da pobreza”.

> Mariz (2000, p. 256), fazendo referéncia a essa lista do Bispo Macedo em um artigo intitulado “O deménio e
os pentecostais no Brasil”, situa o texto desse autor “numa linha teolégica que tem cada vez mais se ampliado
mundialmente, em especial no meio evangélico, e que tem sido identificada como a ‘teologia da guerra
espiritual’. Juntamente com a ‘teologia da prosperidade’, a ‘teologia da guerra espiritual’ tem se expandido em
termos globais através do crescimento das igrejas evangélicas e pentecostais”.



praticamente antecipada) na primeira. Nos movimentos de renovacdo
religiosa em terreno cristdo (particularmente em algumas correntes
carismdticas fortemente marcadas pela psicologia e pela teoria das relagdes
humanas), observa-se com freqiiéncia uma inversio das perspectivas: o tema
da salvacdo ndo remete mais a espera — culturalmente desvalorizada — de
uma vida em plenitude num outro mundo. Ele funciona como um marco
simbdlico que alarga o pedido de cura a todos os aspectos da realizacdo de
si. Esta busca de uma tdo total realizacdo de si mesmo no mundo estd
perfeitamente de acordo com a cultura moderna do individuo. Nesta maneira
moderna de articular salvacido e cura, é a visdo da salvacdo que aparece
como metdfora da cura, um modo de dizer que a satde total, alcancada neste
mundo, implica a integridade ao mesmo tempo fisica, psiquica e moral do
individuo. E a evocacdo da “salvacdo” ndo passa de um modo de desafiar a
medicina moderna para que assuma esta concepcdo integrada do que é
humano.

Em The Sociology of Religion, Max Weber (1963) trata a questdo do sofrimento
na perspectiva religiosa, ao investigar a idéia de teodicéia no capitulo IX intitulado

Theodicy,Salvation, and Rebirth:

Quanto mais o desenvolvimento tende em direcdo das concepcdes de um
deus unitdrio transcendental que € universal, mais hi um aumento do
problema de como o poder extraordindrio de tal deus pode ser reconciliado
com a imperfeicio do mundo que ele criou e governa. (p.138/139) .

O referido autor segue sua reflexdo, tomando por base resultados de um

questiondrio direcionado a trabalhadores alemaes, afirmando que

de fato um questiondrio recente, submetido a milhares de trabalhores
alemaes, revelou o fato que suas rejeicdes da idéia de Deus, foi motivado
ndo por argumentos cientificos, mas por sua dificuldade de reconciliar a de
providéncia com a injusti¢a e imperfeicio da ordem social. (p. 139) .

Assim, segundo Erp (2006, p. 139), em andlise do capitulo acima, “de acordo com
Weber, a religido funciona na sociedade, por um lado, como explicacdo insuficiente ou
convincente do sofrimento, enquanto que, por outro, mostra que diferentes sistemas de crenca

criam diferentes sociedades através da explicacdo que dao do sofrimento. A seguir, afirma: “o

76 «“Byt the more the development tends toward the conception of a transcendental unitary god who is universal,
the more there arises the problem of how the extraordinary power of such a god may be reconcililed with the
imperfection of the world that he hés created and reles over”.

77 “Indeed, a recent questionnaire submitted to thousands of German workers disclosed the fact that their
rejection of the god-idea was motivated, not by scientific arguments, but by their dificulty in reconciling the idea
of provicence with the injustice and imperfection of the social order”.



sofrimento enquanto experiéncia social é o fundamento e fun¢do da religido na sociedade”. A
reflexdo anteriormente citada de Hervieu-Léger apresenta-se, entdo, como exemplificagao da

posic@o weberiana, segundo essa breve andlise de Erp.

4.3 Imaginario da salvacao

4.3.1 O afeto e a falta

Assim, no relato dos fiéis sobre seus males, o pastor compreende a experiéncia de
uma vida completamente “baguncada”, “amarrada”. O fiel chega a igreja, testemunhando logo
sua vida desorganizada e, 14 na frente, perante o altar, logo apds alguns dias, testemunha seu
alivio e adesdo: “Cheguei cansado com meu fardo. Ele retirou e me aliviou. E fiquei”. E por
que ficar? O fiel, na entrevista acima, sente que, no mundo em que vive niao ha unido e o mal
persegue. Do ponto de vista antropoldgico, a fé, elemento vital, sindnimo de confianga, algo
inerente a qualquer ser humano, estd despedacada. Talvez a vinculagdo social em seu grupo
fundamental de referéncia estd quase desfeito (por exemplo, o vinculo social familiar). A
conversdo ou, para falarmos mais sociologicamente, a adesdo a uma experi€éncia de
organizagdo religiosa revela, quase sempre, necessidade de pertencer, isto €, de manter
vinculo, ja que a imagem que o fiel usa para dizer de sua situagdo € “bagunca”, “arrebentada”,
“desunido”.

Segundo Hellinger (1998, p. 25), em nossa vida de relacionamentos tdo diversos,
ha necessidades fundamentais em permanente atuacdo: a necessidade de pertencer ou de
vinculacdo, a de preservar o equilibrio entre o dar e o receber e a de ordem. As trés —

fundamentalmente humanas — ndo estariam colocadas no nivel da representacdo na entrevista

acima? A necessidade do pertencimento ou da vinculacgdo (HELLINGER, 1998) perpassa



todos esses niveis de relacionamentos. A “perturbacdo” na vida de uma pessoa, tal qual a
referida na entrevista antes citada (Entrevista n® 03), situa-se, por certo, no bojo de tais niveis
de relacionamentos, os quais revelam, entre outras coisas, sofrimento na ordem do afeto.
Sofrer, por exemplo, por causa do enfraquecimento da referéncia comunitdria fundamental, ou
seja, das relacdes familiares, decorre do afeto: contato, a escuta do outro, a atencdo, o sentir-
se pessoa, O sentir-se existir, o tocar, o dar e o receber. Tudo isso sdo faces ou expressdes do
vinculo social. Sofrer por causa do afeto significa estar ‘cercado de demonios’, ou seja,
cercado de desafetos, de tendéncias que separam ao invés de unir. H4 urgéncia em recompor
vidas assim. A necessidade do afeto reclama, em favor da pessoa, compreensao, assisténcia,
ajuda, nas dificuldades: “Entao, Deus, tendo misericérdia, nos abraca”.

As dificuldades sao reveladoras das faltas, quando tentamos, aqui, especificar o
sofrer causado pelo infortinio, pela doencga, pelo afeto. Esses sofreres estdo colocados aqui
como pressupostos para o entendimento da questdao “Neopentecostalismo e dinheiro”, o que nos
obriga a refletir na perspectiva de uma “Sociologia da Falta”. Falta ao fiel saide, porque um
espirito maligno se apossou de alguma parte de seu corpo, tornando presentes a dor e 0 cansago;
faltam valores significativos que poderiam estar servindo de orientacdo para o fortalecimento da
relacdo pessoa e sociedade, pois, na situacdo de nosso entrevistado acima, a vida fora do templo
¢ um “fardo”; falta um lugar para onde ir e 14 ser motivado para a confianca; falta religar todas
as coisas a uma referéncia de sentido que passaria a ser maior que tudo. E dentro dessa
perspectiva socioldgica da falta, ndo se pode negar que existe uma batalha travada, no dia-a-dia,
pelas pessoas, por quererem ver realizados seus desejos e, de preferéncia, de maneira vantajosa.
Entre tantos desejos puramente humanos, ter dinheiro para pagar e quitar dividas materiais se
sobressai no mar de preocupacdes que caracterizam as mais prementes necessidades. Se o

dinheiro movimenta as pessoas, fazendo-as levantar bem cedo do dia, para ir a sua busca, ndao



seria diferente para um fiel neopentecostal que aspira (e se vé motivado) a ser prdspero

financeiramente:

Veja, temos que ter dinheiro. Ninguém vive sem dinheiro pra sobreviver,
16gico. E fundamental dinheiro e fé. O que adianta vocé ter uma porgio de
dinheiro e nao ter f€? Dinheiro € uma coisa material, a gente ndo deve dar muita
importancia. A fé é que produz tudo isso; isto é, a conquista pelo dinheiro. E se
vocé ndo tem fé, o dinheiro possa ser que venha, mas ndo vai ser abencoado
com certeza. (Entrevista n. 08).

Sofrer por causa da falta de dinheiro, além de impossibilitar o pagamento das dividas
feitas com sofreguiddo, torna distante a posse e o desfruto dos bens que o mundo coloca a
disposicdo e que sdo indispensdveis para aquilo que poderia ser entendido uma vida de
qualidade. Ter dinheiro configura, antes de tudo, a possibilidade da “posse” daquilo que o desejo
expressa adquirir permanentemente: prosperidade. Fé e dinheiro juntos constituem o proposito
mais dindmico que o membro de uma igreja neopentecostal pode estabelecer por meta na
realizacdo de sua felicidade. Recorrentemente associada a ac¢do de dar, a fé, com freqiiéncia, é
referida, no espaco religioso neopentecostal, como elemento fundante da a¢ao no cotidiano dos
fiéis. Seja qual for a licdo econdmica identificavel no discurso teoldgico de uma dessas
expressoes religiosas, encontrd-la-emos amarrada, sistematicamente, pela fé. Esta também,
modifica a natureza do dinheiro, no sentido de remeté-lo a outro significado para fora dele
mesmo, levando-o a se constituir em um signo: “O dinheiro € o sangue da Igreja, pois, carrega
consigo parte das vidas das pessoas (tempo, suor, inteligéncia e esforco para ser conseguido)”.
(MACEDO, 1996, p. 21).

Dai, viver abencoado, na linguagem neopentecostal, por exemplo, para membros da
Igreja Internacional da Graga, é estar em harmonia com a vontade de Deus. “E fundamental
dinheiro e fé” na medida em que isso corresponde ao designio da Cria¢do. Duas realidades de
poder, ambos, dinheiro e fé, sdo providéncias divinas, desde que todo o esforco se direcione a

fidelidade a Deus e a Igreja; caso contrario, ndo havera béncao.



4.3.2 A prosperidade

Sob a égide do aspecto pregacdo enfdtica da teologia da prosperidade, é que o
Neopentecostalismo mais estd ancorado e por meio do qual ganha tdo notdria visibilidade no
cendrio religioso. E ndo s6: trata-se de uma teologia cativante, que atrai o individuo por
intermédio do seu discurso sobre a relagdo pessoa, mundo e Deus. Cura divina, rituais de
exorcismo, guerra espiritual — aspectos bastante significativos —, mas, a nosso ver, o que se
sobressai se desvela coberto com o manto da prosperidade, haja vista a real condicdo de vida
que os fiéis apresentam quando depositam seus pedidos perante o altar e os confessam em
particular ou os expdem por meio do testemunho, quando alcangcam uma vitéria. O aspecto da
prosperidade — convém lembrarmos — faz parte do interesse do homem religioso, pois, na
experiéncia que se busca fazer do sagrado, deste se espera todo o socorro e todo éxito. Essa
forca que o fiel tenta mobilizar tem sido entendida como fonte de sucesso, de poténcia e de
fortuna. O fiel, em seu pertencimento religioso, quer ser bem-sucedido nos empreendimentos,
evitar os infortinios que o espreitam (Cf. ROGER, 1950, p. 19 ef seq.).

Na arena religiosa neopentecostal " luta-se pela prosperidade, mesmo pela cura
de simples ou complexa enfermidade do corpo. Mas, para tal conquista, exigem-se
participacdo e dedicacdo exclusiva de seus membros, com trabalho e estilo de vida bem
definido. A doac¢do do dizimo e outras faces criativas de pagamento integram a exigéncia de
um estilo de vida religioso bem neopentecostal, sem didvida, um dos aspectos mais
importantes na incansavel determinagdo que cada fiel impde a si mesmo, se quiser prosperar.

Oro (1996, p. 85 et seq.) deixa claro tal intento, quando faz referéncia ao tipo teoldgico

® Alves (2004, p. 78) observa que “das multiplas faces do protestantismo, sem divida alguma o movimento
pentecostal € a que mais tem fascinado lideres religiosos, te6logos, soci6logos e lideres politicos. Grupos que
crescem vertiginosamente, onde o protestantismo tradicional apenas cresce vegetativamente ou mesmo
decresce”. E farfamos uma outra observacdo: as expressdes evangélicas de corte neopentecostal hoje
representam ao ver de muitos pesquisadores, uma forca por demais importante no cendrio religioso latino
americano (ORO, 1996; BITTENCOURT, 2003; PARKER, 1996; GALINDO, 1992). O seu crescimento é
visivel e conta com recursos econdomicos que lhes favorecem ndo s6 a expansdo mas também o proprio
dinamismo.



neopentecostal que, tomando o aspecto da prosperidade um dia incorporado numa forma
sistematica de pensar sobre Deus, gerou esse pensar especifico que pde acento no progresso e

desenvolvimento da vida material. Diz ele:

O que precede, isto é, o importante empreendimento das igrejas
neopentecostais e o grande incentivo ao progresso econdomico, das igrejas e
dos fiéis, s6 pode ser compreendido a partir da difusdo nessas igrejas da
chamada Teologia da Prosperidade (TP). Iniciada nos Estados Unidos nos
anos 50 e 60, ali conhecida por Health and Wealth Gospel, chegou ao Brasil
no final da década de 70. Trata-se de uma teologia que representa a
acomodagdo do protestantismo a modernidade, sua adaptacdo ao mundo e
ndo seu repudio. Ela propicia aos crentes que acenderam socialmente, ou aos
que alimentam o desejo de ascensdo social, a possibilidade de usufruir das
boas coisas do mundo, da prosperidade material, satide e boas condi¢des de
vida, em suma, da felicidade terrena, sem drama de consciéncia. Assim
sendo, este discurso religioso negador da pobreza estd operando e
promovendo forte inversdo de valores no sistema axioldgico pentecostal.

O aspecto econdmico-financeiro estd, pois, contido nesse ‘“‘progresso e
desenvolvimento material” que a Teologia da Prosperidade, embasada em um substrato

filosofico de corte positivo, tenta ser eficaz na condugao dos negécios humanos:

Por intermédio de uma modalidade de ‘poupanca compulséria’, isto é, por
meio da adocdo de ‘novos’ valores inerentes a conversdo, torna-se possivel
para os convertidos redirecionar e racionalizar recursos financeiros, mesmo
quando escasso 0 que se torna também um demonstrativo (testemunho)
grandilogiiente da conversdo. Nesses casos a prosperidade ndo sé acontece
como se faz notdria, sendo que a sabedoria popular pondera: ‘contra fatos
nio ha argumentos’. O que mais surpreende os observadores é a mudanca
verificada na vida dos convertidos, que inclui a restauracdo de relagcGes
familiares e vicinais desgastadas, o reptidio a violéncia, e uma conduta
cotidiana segundo padrdes sociais aceitdveis. Esse seria um dos principais
p6los de atragdo que explicam o crescimento numérico do Pentecostalismo
Autdénomo. A prosperidade ‘manifesta’, resultante da racionalizacdo dos
recursos, realimenta o discurso religioso que enfatiza a contribuigdo
sistemdtica as organizacdes religiosas como fonte de prosperidade. Em vista
disso, a tendéncia € o aumento da contribuicdo por parte dos fiéis, que o
fazem com maior alegria e disposi¢do, pois, afinal de contas, os milagres sdo
‘visiveis’ (BITTENCOURT, 2003, p. 199).

Esses “novos valores inerentes a conversao” estdo, pois, contidos naquilo que ja

mencionamos como questdo, ou seja, ha, no fluxo da relagdo fiel-igreja, conversao ao dinheiro,



para que este se torne elemento prioritdrio na expressao da fé e da doagdo. Ricardo Mariano
(1996, p. 33) fornece uma das primeiras visdes acerca de algo que, no campo religioso em tela,
ha muito tem sido por demais controvertido. Mas, conforme o referido autor, a base para tanta

expressao do dinheiro como algo bastante visivel reside em seu aspecto teoldgico:

A despeito de serem majoritariamente pobres, os pentecostais nunca fizeram
elogios nem atribuiram significado redentor a pobreza. Ndo a reconheciam
como uma virtude cristd. Antes, ansiavam superd-la no paraiso, ja que viam este
mundo como um vale de tormentos e sofrimentos. Também ndo se
consideravam, pelo simples fato de serem pobres, necessariamente, herdeiros
preferenciais do reino dos céus [...]. A teologia da prosperidade subverte
radicalmente isto, prometendo prosperidade, redencdo da pobreza nesta vida.
Ademais, na TP a pobreza significa falta de fé, algo que desqualifica qualquer
postulante a salvagdo [..]. Os homens, desde entdo, estdo destinados a
prosperidade, a sadde, a vitéria, a felicidade. Para alcancar tais béncaos,
garantir a salvacio e afastar os demonios de sua vida, basta o cristdo ter fé
incondicional em Deus, exigir seus direitos em alta voz e em nome de Jesus e

ser obediente a ele acima de tudo no pagamento dos dizimos.

A Teologia da Prosperidade seria, destarte, detentora da base ideoldgica que
sustenta todo o discurso neopentecostal e, em se tratando, mais especificamente, do dinheiro, a
inspiracdo de tanta criatividade " para obté-lo. A condicdo de quase impossibilidade da posse e
do usufruto, de forma satisfatéria, dos bens e servi¢cos que hoje a modernidade produz como
meios para atingir melhor qualidade de vida nao sé faz do fiel neopentecostal um carente de
coisas materiais para bem viver e sentir-se prospero, mas também acirra seus desejos, acima de

tudo, para querer por fim 2 vida de privacdes *. Isso estd estabelecido como um contrato com

ELINNT3

" “Dizimo dobrado”, “Correntes dos empresarios”, “oferta especial”, “Fogueira Santa”, “Dia da Prosperidade”,
“Santa Ceia do Senhor”, “Dizimo do Senhor”, “A chave da prosperidade” e tantas outras formas criativas que
buscam a sustentac¢do do sistema religioso neopentecostal.

80 «“Q principio que leva a poupar é o desejo de melhorar a nossa condicdo, um desejo que, apesar de ser
geralmente calmo e desapaixonado, vem conosco do tutero, e nunca nos abandona até que estejamos no timulo.
Em todo o intervalo que separa esses dois momentos, talvez haja raramente um s6 instante no qual qualquer
homem esteja perfeito e completamente satisfeito com a sua situag@o, ndo tendo nenhum desejo de alteragdo ou
melhora de nenhum tipo. Um aumento da fortuna é o meio pelo qual a maior parte dos homens tenciona e deseja
melhorar a sua condi¢do”. (SMITH, Adam apud BUCHAN, James. Desejo congelado. Rio de Janeiro: Record,
2000, p. 20). A questdo dos fiéis neopentecostais, entendemos, ndo estd em reduzir (ao olharmos a sua pratica
religiosa) seu pertencimento religioso institucional a um tipo de relag@o utilitdria. Nao hd como dizer, da parte
desses fiéis, que tudo se explica pelo fato de quererem possuir dinheiro, como se a Igreja fosse um caminho
financiador e o pastor, um agente especialista em investimentos. E claro que desejar por fim a uma vida de
privacdes de coisas, ditas materiais, envolve, nos dias de hoje (serd que nao foi sempre?), ter dinheiro. Porém,
mesmo que sob o auspicio de uma vida préspera financeiramente, hd, na relacio com o dinheiro, no espaco
religioso que ora verificamos, tantos fiéis pertencer e participar, algo que os emociona e que os faz ter sensagdes
de tal modo, que jamais irdo aceitar que tudo o que ali se passa esteja explicado por um tipo de relagdo de



Deus, pois prosperar € um designio da sua criagdo (Cf. ATTALI, 2003, p. 21). Na vida do fiel
membro de uma das expressdes neopentecostais, claramente se determina a meta de alcangar a
prosperidade; seus depoimentos, a cada dia, nos cultos t€ém que dar tal testemunho,
exemplificando que sua vida, ali, progride, anda, ndo estd “amarrado”. A vida na igreja esta sob
uma alianca de fidelidade a Deus e seus designios, uma vez por ela mediados, riqueza e paz
serdo constituidos e testemunhados pela fé que ali se vivencia. Selada a adesdo religiosa, essa
realidade — alternativa a vida anterior — serd mantida, apenas, sob a base da oferta, como
contrapartida da prosperidade advinda de Deus hd muito prometida, e sob a determinante
condicdo de fidelidade. Dentre tantas formas de expressao da referida fidelidade, a fidelidade
ao dizimo é condicdo primeira que logo deve ficar mantida, sob pena de ndo ser abengoada.
Mas, pensemos bem, fidelidade ao dizimo €, antes de tudo, fidelidade a Deus:

[...] Jaco, ele saiu de casa e sé tinha uma vasilha de azeite, que era uma das
coisas mais preciosa naquela época. Deus, um dia, apareceu para ele, e Jacé viu
que Deus estava naquele lugar com ele. Entdo, Jaco pegou aquele azeite que
tinha e entornou sobre aquela pedra e falou para Deus: olha, se o Sr. me der pao
pra comer, roupa pra me vestir, de maneira que eu volte em paz pra casa do
meu pai, de tudo o que vier nas minhas maos, eu te darei o dizimo. Entdo, foi o
voto que Jac6 fez com Deus através da fé, porque Jacd ndo tinha nada. Pela fé
Jacé acreditava que Deus daria tudo pra ele. E Deus, dando tudo pra ele, ele
devolveria a Deus em forma de dizimo. (Entrevista n. 09).

Essa leitura do entrevistado acima pde o fiel em movimento, fazendo-o sentir, a luz
das préprias necessidades, que o dizimo é apenas dizimo, quando se estabelece com Deus um
compromisso, no qual a fé constitui o maior pressuposto que se mistura as expressoes dos seus
desejos. Se perguntdssemos: o que estd situado no coracdo do dizimo? Responderiamos: uma
divindade. E essa emocdo, essa sensacio que um fiel sente ao ofertar. Mesmo entregando a
Igreja sua oferta, esta “passa” e vai chegar as maos de Deus, e ndo as do diabo. Eis o sentimento.
O dinheiro fica na igreja para as necessidades dela, mas a fidelidade do fiel se mantém firme, no

siléncio do seu coracdo, bem no lugar onde — diz o pastor — a fé reside. A experiéncia que um

compra e venda. (Cf. o artigo de Jurandir Costa, citado no cap. I, a propdsito da Igreja Universal do Reino de
Deus).



fiel faz do dizimo € experiéncia de relacdo. NOs nos relacionamos com os objetos, mas nao de
qualquer jeito; muito menos, todos 0s objetos guardam em si a mesma importancia, haja vista
que os separamos um do outro pela forca das imagens e do valor a eles atribuidos *'. O dizimo é
algo separado; mesmo a base do sacrificio, é separado e traz consigo parte do proprio humano,
pois € ofertado, € “pedacgo arrancado de mim”.

O dizimo - conforme ja afirmamos em momentos anteriores — nao significa
simplesmente a ‘“décima parte”; € dinheiro e, como tal, torna-se “mediador”, “veiculo” de
conquista de determinada perspectiva espiritual. Existe uma “divindade” no corac¢do do dizimo,
porque nao ha sé um nome; hd uma experiéncia de relacdo que, de objeto separado, consagrado,
“faz-se Deus”. A Teologia da Prosperidade neopentecostal o ergue acima das necessidades
imediatas, porque, como mediagao/sacrificio, provocara e fard provirem do seio de Deus
béng¢dos sem medida. Porém — convém observar — a experiéncia do dizimo nio € eficaz, porque
ele ndo mobiliza a realizacdo de uma finalidade. S6 o dinheiro, em linguagem de uso profano,
isto é, na relacdo ndo-religiosa/simbdlica, é capaz de tal realizacdo, pois, nessa condi¢do, seria
visto como realidade natural. Experiéncia de relacdo eficaz € proveitosa, dela separa-se algo
vantajoso, a relagdo € util, por exemplo, “pago e tenho o que quero” — relacdo de compra e
venda. Tal relacdo, na sua forma dominante, é egoista, a acdo dai decorrente para a consecu¢ao
dos interesses se dd na base dos célculos racionais, na perspectiva da maximizacao da felicidade
dos sujeitos. O dinheiro ai € um bom condutor para que isso se concretize. Mas a nossa
perspectiva € entendé-lo como uma mediacdo que, em face do contexto em que o situamos, nao
deveria, com base na relacdo ai experienciada (relacdo de troca), ser confundida com o

comércio. Isso porque nossa concepcao de troca para o entendimento de tal experiéncia aceita,

8 Em “Filosofia del Dinero”, Simmel (2003, p. 577) faz uma reflexdo acerca de Cultura, observando como
pressuposto desta, no nivel do conceito, energia e orientagdo natural. E observa: “Los contenidos culturales
consisten en aquellas construcciones, en la base de cada una de las cuales hay un ideal autdnomo, observados
bajo el punto de vista del desarrollo de nuestras fuerzas o de nuestro ser, trasladado e impulsado por aquél mas
alld de la medida que se considera netural. Al cultivar los objetos, el ser humano los convierte em imagenes
suyas y la expansion transnatural de las energias de éstos, que es lo que se considera el proceso cultural,
constituye la visibilidad o el cuerpo para la misma expansién de nuestras energias”. (p. 580).



por pressuposto fundamental, que ela, a luz da otica e participacdo da membrezia, tem por
finalidade fazer a rede de relacado ai constituida reforcar os lacos de reciprocidade. Isso repercute
como meio desconcertante, porquanto, normalmente enxergamos o dinheiro apenas com a
fun¢do de pagamento segundo um preco de compra. E o espaco do religioso parece ndo poder
fugir de tal concepcao uma vez que as religides estdao no mundo cuja influéncia, de acordo com o
contexto, perpassa todas essas experiéncias.

O capitulo a seguir, intitulado “A Igreja Internacional da Graga de Deus” — O
Espirito do Dizimo, apresentard, de forma reflexiva, todo relato de campo feito na referida
denominacdo religiosa neopencostal, quando das visitas sistematicas, realizadas no templo da
rua da Soledade, entre os meses de agosto e outubro de 2003, sempre as tergas-feiras, dia da
semana destinado a prosperidade financeira.

Nesse referido capitulo, com respaldo nas entrevistas feitas com os fiéis membros
da mencionada instituicdo, pretendemos mostrar um panorama mediante observagdes
semiparticipantes e questoes relativas a pratica das ofertas e, principalmente, pontuar aspectos
de ensino de como ofertar. O mesmo capitulo também serd suporte de andlise para

compormos os capitulos sétimo e oitavo.



S AIGREJA INTERNACIONAL DA GRACA DE DEUS:
O Espirito do Dizimo

A Igreja Internacional da Graca de Deus hoje € bastante conhecida, também, por
sua forte projecao por meio do programa Show da Fé, conduzido por seu lider maior e
fundador, o pastor R.R. Soares, e transmitido pela Rede Internacional de Televisdao (RIT). Em
1980, na rua Lauro Neiva, no municipio de Duque de Caxias, Rio de Janeiro, inaugurou-se a
primeira igreja da Internacional da Graca de Deus. Romildo Ribeiro Soares deu inicio, entdo,
a uma expressdo religiosa que, em pouco tempo, se tornou forte concorrente no campo
neopentecostal. Vale salientar, ainda, que tal denominacdo religiosa é uma dissidéncia da
Igreja Universal do Reino de Deus. Conta com 700 templos concentrados no sudeste do pais e
com outros no exterior, mais precisamente no Uruguai e em Portugal. 2.0 projeto
empreendedor mididtico da Graga 83 abarca também outros veiculos de comunica¢do, como:
A Graga Editora (fundada em 1983), a Radio Reldgio (de alcance nacional), Nossa Rddio FM

(com estacdes no Rio de Janeiro [89,3], Sdo Paulo [91,3], Minas Gerais [97,3]) e Graca

52 MARIANO, 1999.

%Em consulta a “Isto &” on line (acesso em 13/10/04), em reportagem de 22/09/2004 intitulada “Exportacio da
Fé”, de autoria de Gilberto Nascimento, a reportagem nos fornece breve panorama do reino neopentecotal: “Sem
muita publicidade, a Deus ¢ Amor, fundada em 1962, ja se instalou em 136 paises. A Universal estd em mais de
80. A igreja de R. R. Soares fincou raizes nos Estados Unidos, em Portugal, na Inglaterra e no Japdo e, agora,
prepara-se para inaugurar templos na Holanda, na Fran¢a e em Angola. Nenhuma delas revela dados oficiais,
como ndmero de sedes, de pastores ou de fiéis. E, muito menos, o valor arrecadado 14 fora. Nao devem, no
entanto, ser nimeros despreziveis, pois, para que a fé supere fronteira, o investimento ndo é pouco. Além de se
instalar fisicamente, esses lideres religiosos alugam espacos em satélites para transmitir suas pregagcdes nos
Estados Unidos, no Canadé, no Japao, na Europa, na Africa e no Oriente Médio. A Universal foi a primeira, por
meio da Record Internacional. Paga cerca de US$ 100 mil mensais pelo espago em dois satélites da Intelsat, com
os quais atinge toda a América e a Africa, ha cinco anos, € o Japao ha dois. Na Africa, obteve a concessdo de
uma geradora, a TV Mocambique, em UHF. A Internacional da Graga de Deus segue o mesmo rito e também
estd alugando o uso de um satélite. A Renascer em Cristo, do pastor Estevam Hernandez, ja tem espaco no
satélite 806 da Intelsat. A Deus € Amor segue outro manual e até proibe seus fiéis de assistirem a televisdo. Mas,
na sua gigantesca sede mundial no Parque Dom Pedro II, na regido Central de Sdo Paulo — que tem capacidade
para seis mil pessoas —, hd cinco mapas desenhados na parede instando os paises das Américas, da Europa, Asia
Africa e Oceania que, segundo a igreja, recebem a mensagem religiosa do programa de radio A voz da
libertagdo”. Mais recentemente, numa reportagem da Revista Ecléesia, Edigcdol15/2006, p. 72, artigo intitulado
“Fé por assinatura”, Melina Fogaca informa que “a Igreja da Graca [do mesmo R. R. Soares] lanca operadora
de TV a cabo com contetido cristdo para atingir 100 mil clientes [...]. Com um plano de assinatura por volta de
50 reais, o intuito da TV via satélite é lancar de cara um pacote de 36 canais, outro de 25 e um terceiro com
dezoito. O projeto pretende atingir todo o Brasil”.



Music, que tem lancado seus titulos de CD desde 1999. A referida denominagao religiosa,

observa Mariano (1999, p. 100),

se parece muito com a Universal. Adota agenda semanal de cultos
semelhante a ela, abre as portas diariamente, prega mensagem baseada na
triade cura, exorcismo e prosperidade, atrai e converte individuos dos
mesmos estratos sociais, utiliza intensamente a TV, tem lideres carismaticos
e pastores relativamente jovens e sem formacdo teoldgica, ndo concede
autonomia as congregacdes nem as liderangas locais, dispde de sistema de
governo eclesidstico de poder central e administragdo centralizada e € liberal
em matéria de uso e costumes de santidade. Os pastores sdo separados em
duas classes: os consagrados uma minoria, e os comissionados. Estes sdo
auxiliares e exercem as mesmas funcdes dos pastores nomeados na
Universal. Para ser consignado, o pastor deve ser casado e ter vocagdo
pastoral. Deles exige-se disponibilidade de tempo integral. Sua remuneracio
varia entre trés e cinco saldrios minimos. Nao t€ém autonomia administrativa.

Esse breve perfil da Graca (como também € chamada por seus integrantes) feito
por Mariano revela, em face de todo o conjunto de expressdes neopentecostais, uma
institui¢do, até o momento, bem conduzida, dai ndo podemos negar seu maior propésito:
abocanhar o “titulo” de maior multinacional brasileira de fé, atualmente nas maos da
gigantesca Universal do Reino de Deus, do pastor Edir Macedo. Propdsito, portanto, pouco

real, pelo menos, a curto prazo.

O relato que segue obedece bem ao estilo da Igreja Internacional da Graca de
Deus, isto €, preocupacdo exagerada em ter que fundamentar, sistematicamente, durante os
cultos, seu ensinamento em textos biblicos. A propésito do “estudo” a seguir, a prosperidade
financeira € vista e entendida como um processo que parece ter por meta central a permanente
luta pela “desobstrucao”. E, mais cedo ou mais tarde, os proprios testemunhos dos fiéis se
tornam, em meio as freqiientes reunides, em verdadeiros veiculos de persuasdo®, porque

demonstram estar “comprovando” que conseguiram realizar as promessas anunciadas pela

% Sobre discurso de persuasdo no 4mbito neopentecostal, tomando como referéncia a Igreja Universal do Reino
de Deus, cf. PENA-ALFARO, 2006, p. 209. O referido autor aborda estratégias de persuasdo estritamente do
ponto de vista institucional iudiano. No nosso estudo, os testemunhos dos fiéis perfazem um discurso persuasivo
na medida em que o testemunho forma um bloco permanente da dindmica neopentecostal presente nos cultos
didrios em todos os templos. O testemunho do fiel como parte constitutiva do todo discursivo institucional
influencia os fiéis que ouvem e véem, por meio do relato, as conquistas, as vitdrias alcangadas sob a forca da fé e
do sacrificio pessoal desempenhado, por exemplo, durante uma campanha promovida pela igreja.



Igreja e prometidas por Deus. Tudo, porém, conforme as necessidades apresentadas pelos fiéis
em altar; caso essa apresentacdo nao se faca, nada é assegurado, segundo o ‘“ensino’da parte
de Deus. A prosperidade financeira deve ser, entdo, compreendida, antes de tudo, como
necessidade financeira da parte do fiel que sofre; logo, € justo apresentd-la a Deus para

garantir o sucesso.

Sobre esse ‘“relato de campo”, observamos, ainda, que, do ponto de vista
metodoldgico, representa um conjunto de contetidos (dados) obtidos por meio de observagao
direta na forma semiparticipante (participante como observador, € ndo — o muito comum —
observador como participante), no cotidiano dos cultos realizados na Igreja Internacional da
Graca de Deus, no templo da rua da Soledade, no bairro da Boa vista (agora funciona na
avenida Cruz Cabugd, n° 160, bem ao lado da “Catedral da Fé”, da Igreja Universal do Reino
de Deus). A freqii€ncia aos cultos aqui relatados aconteceu as tercas-feiras, dia dedicado, em
especial, a prosperidade financeira.

Durante nossa freqiiéncia, foi realizado um “curso” de sete semanas sobre o tema
“Como obter o sucesso financeiro a luz da Biblia: o que € ofertar na casa de Deus? Quais as
razOes de ndo se conseguir prosperar financeiramente?” Conforme afirmacdo enfitica do
pastor, o dinheiro € um dos assuntos mais importantes na vida de um cristao, dai o referido

curso chegar em boa hora para a felicidade de todos.



5.1 A instituicio, seus simbolos e atores

a) O templo

O templo é um desses espacos amplos e sempre abertos durante o dia e a noite,
para recebimento das pessoas, dos fiéis. Dois obreiros recepcionam os fiéis, assim que estes
chegam. No centro, proximo ao altar, um circuito interno de TV com trés camaras registra a
chegada de todas as pessoas ao recinto. Ha lugar com assento para acomodar um grande
ndmero de fiéis (aproximadamente, 980 lugares). Encontramos, dentro do templo, uma loja de
produtos para venda aos fiéis e pessoas interessadas que entram para visitar: discos, livros,
cartazes, biblias, bolsinhas com mensagens evangélicas e camisetas, chapéus com emblemas
da Igreja e dizeres de esperancas; e, ainda, lanchonete, banheiros masculino e feminino e dois
bebedouros autométicos com copos descartdveis disponiveis.

Todo o ambiente é decorado com arranjos de flores artificiais junto as
pilastras/colunas que dividem o espacgo. O altar compde-se de uma grande mesa forrada com
uma toalha de cor branca; ao fundo, por trds dele, uma pintura retrata o céu azul; ao lado
esquerdo e ao lado direito, trés obreiros se posicionam, como se fossem vigilantes, parados,
sempre a olhar para frente e com as maos para trds. Um musico, com seu teclado, anima e

acompanha o Pastor Hélio. O servico de som € bem potente; a musica, um dos atrativos para o

inicio do culto.

b) As cerimonias de abertura e fechamento

Numa sexta-feira, o pastor iniciou com um canto que fala de jogar fora as tristezas

e as derrotas. Todos cantam, fazendo gestos com as maos, indicando um “expulsar”, “jogar



fora”, “fazer sair”. Os fiéis expressam sentimento de necessidade de ter que expulsar algo de
dentro deles que parece incomodar. Usa-se a palavra “derrota” com muita freqiiéncia e énfase.
Em seguida, um canto de béncdo. Os gestos continuam... as maos jogam-se para o alto e
parecem desenhar no ar “um subir em degraus”, e a musica fala de “béng¢aos sobre béncaos”.
A idéia € de acimulo de béncdos que todos querem alcangar. O pastor canta com muito
fervor!

Alguns fiéis, assim que chegam, mesmo depois de iniciada a reunido, se debrucam
por sobre sua cadeira e oram em voz alta. A musica toma conta de todo o ambiente
juntamente com o acompanhamento de palmas ritmadas. Tudo caminha para o texto do
Antigo Testamento, o profeta Daniel, capitulo terceiro, versiculo treze. O pastor pede que
todos abram o livro. O tema a ser tratado, ha duas semanas, é “Ser mais valente do que o
valente”.

Depois de um longo discurso bem inflamado, o pastor pede ao tecladista uma
miusica, e os obreiros comecam a recolher os envelopes do dizimo distribuidos em dias
anteriores. Em seguida, o pastor oferece os produtos a venda. Os obreiros caminham pelo
templo, portando, em suas maos, revistas, CDs, livros etc. O kit apresentado nesse dia —um
CD mais uma revista (“show” da fé) — custava 20 reais (mas podia ser vendido por 10 reais).
Nesse momento, por um instante, o pastor espera que os fiéis saiam de seus lugares e atendam
ao chamado para comprar.

Em seguida, o pastor pediu a contribuicdo de qualquer valor, mas lembrou que
todos deveriam dar do “melhor” a Deus, mesmo apenas um real. Os obreiros vao passando
com uma sacola cor azul. Logo apds, o pastor anunciou, para a sexta-feira seguinte, o esfor¢o
de cada fiel para a sua oferta especial. Nesse momento, distribuem-se envelopes com a frase
“Sua oferta especial” e o envelope para o dizimo, cada um com uma cor demarcando o valor

a ser ofertado. O envelope do dizimo sempre se distribui, € o estandarte, a ponta de langa que



se opde as trevas e abre o caminho do céu a prosperidade. O dizimo tem grande valor
religioso, porque, antes de tudo, € a conta mais certa que o fiel subtrai da sua vida econdmica
a fim de oferecer a seu deus.

Antes do término do culto, o pastor perguntou quem estava ali pela primeira vez e pediu que
levantasse a mao. Lembrou ainda a campanha das sete sextas-feiras. Mostra um cordao
barbante aos que ali estdo pela primeira vez e lhes entrega em seus lugares. Em seguida, toma
um dos corddes, esticando-o com a mao, e explica: “cada fiel, a cada sexta-feira que aqui
comparecer (total de sete vezes), deverd dar um né no cordao”. O referido né representard um
mal que o fiel quer ver extirpado de sua vida ou uma doenca curada causada por um espirito
maligno que tenha tomado conta do seu corpo. Dar-se-d o n6, portanto, a cada sexta-feira, ao
final do culto, seguido de oracdo forte. Isso deverd concluir-se ao final de sete encontros, com
sete nds ou sete males extirpados, derrotados. O fiel que fizer essa campanha nao podera faltar
a nenhum encontro da sexta-feira, sob pena de quebrar o compromisso com ele mesmo, com

as oracdes e com o poder de Deus na vida dele.

O pastor inicia uma oracdo, e, com seus barbantes nas maos, os fiéis sdo
conduzidos a pensar no mal que desejam amarrar; em seguida, ele ordena apertarem bem o
nd. O mal que incide sobre alguma dimensdo da vida sera derrotado, conforme a freqiiéncia
aos sete encontros € a demonstracdo de fé por meio das ofertas. Isso sinaliza que se estd
aprendendo a viver para Deus.

Antes do final, lembrou a campanha da “Santa Ceia” no domingo e o propdsito,
ou seja, cada um atribuir-se um desafio de fazer um propédsito a Deus. E distribui os envelopes
da campanha acima mencionada. Durante esse momento, na fala do pastor, percebe-se clara
ligagdo entre propésito, consagracdo, alianca, e pacto: “O dizimo é biblico. E um preceito que
transcende a lei e a graca, pois foi instituido pelo préprio Deus”. Contrariamente a forca de

uma sociedade tecnoldgica, que insiste em esquecer as origens, o sistema religioso



neopentecostal é claro no sentido dado ao dinheiro; para tanto, busca a “esséncia” desse
objeto em uma génese fundamental. Tudo isso em sintonia com o tema da perseveranca. O
pastor pediu que todos levantassem a mao direita e deu a béngao final.

A terca-feira, na Internacional da Graga de Deus, é dedicada a prosperidade
financeira. O pastor canta e anima os fiéis. O som bastante contagiante mexe com a emog¢ao
das pessoas. Em seguida, ele afirma, com muita convic¢do, que, ali, naquele dia, havera
muitas béncaos. Todos dizem “Amém” com muito entusiasmo e fé e com as maos estendidas
para o alto, como a esperar algo a ser derramado sobre eles. Muito convicto, ele pergunta
quem tem fé e quem acredita nisso. Todos respondem, levantando as maos e dizendo:
“Creio”, “amém”.

Faz uma oragdo inicial, ordena a todos que fechem os olhos e pensem naquilo que
querem ver prosperar. Logo de inicio, o pastor avisa que muitas béncaos estdo para acontecer
na vida da Igreja e para todos. Ele havia recebido um telefonema do Rio de Janeiro sobre
essas béncdos. Todos, imediatamente, dizem: “Amém, Senhor”. Porém ele diz ndo poder
reveld-las naquele instante. Guarda segredo sobre elas, pois ndo tem permissdo, mas insiste:
“E béngao, irmdo! E béngdo que ndo acaba mais!” Muitos fiéis, exaltados, % elevam as mios
para o alto. Foi jogado um segredo no ar: muitas bén¢dos estdo por acontecer. A revelagdo
ndo aconteceria naquele momento. A natureza de tal relacdo, no referido instante, se manteve
sob o auspicio de algo que se ocultava; e era sua significacdo a forca necessdria para que
todos se mantivessem em adesdo, em pertencimento, caso contrdrio, os objetivos nao seriam

atingidos: obter bén¢aos.

85 Segundo Simmel (apud MALDONADO, 1999, p. 221-226), o “uso do segredo como técnica socioldgica,
como uma forma de a¢do sem a qual certos objetivos — pois vivemos num meio social — simplesmente nio
poderiam ser atingidos, € bastante compreensivel. Nao sdo tdo evidentes os atrativos e os valores do segredo
além da sua significacdo como simples meio — a atrag@o especifica do comportamento formalmente secreto, ndo
importando o seu conteido momentineo. Em primeiro lugar, a exclusdo tao enfatizada dos que nao o detém traz
um forte sentimento de posse. Para muitos individuos, a propriedade ndo adquire significado com a mera posse,
mas s6 com a consciéncia de que outros nao a detém. A base para tal, evidentemente, é a impressionabilidade
dos nossos sentimentos através das diferengas [grifo do autor]. Além disso, estando outros excluidos da posse,
deixa sugerir que o que € negado a muitos deva ter um valor especial”.



Por fim, avisou sobre a campanha da oferta da Ceia do Senhor no dia quatorze de
setembro e quem ndo tivesse pegado o envelope, deveria pedi-lo. Chama a todos para a
entrega do seu dizimo. Em seguida, um obreiro, “homem de Deus”, é convidado a ficar bem a
frente do altar com sua sacola azul e o pastor chama as ofertas, insistindo em que trouxessem
apenas o melhor que cada um tivesse para dar. Se nao fosse o melhor da pessoa, esta deveria
ficar no seu lugar, sendo nao haveria béng¢ao. E mais: ele insistiu em que ndo seria responsavel
pelo ndo recebimento das béncaos, porque muitos ndo obedecem e ndo dao a Deus o melhor,
haja vista a mente e o coragdo ainda estarem impregnados das forcas que arrastam para a
ddvida e a divisdo.

Anunciou o Pastor Almeida: “hoje vamos ver as chaves do sucesso financeiro. O
milagre hoje vai acontecer, fique firme nas promessas da palavra de Deus”. Objetivo do
anuncio: obter o sucesso financeiro a luz da Biblia. O que é ofertar na casa de Deus? Quais as
razdes de muitos, mesmo dizimistas fiéis, ndo conseguirem prosperar financeiramente?

Comecou a reflexdo, lendo o profeta Malaquias, capitulo décimo, passagem
biblica muito conhecida no dmbito neopentecostal. Segundo o pastor, a pessoa que nio da o
dizimo, esta roubando de Deus, 86 portanto, ndo terd béncdo. Quem for dizimista fiel, Deus
repreenderd o devorador. O que repreende o devorador é ser dizimista. Quem ndo da o
dizimo, o devorador age impedindo que a vida prospere, pois, se a pessoa ndo € dizimista,
estard sempre faltando algo em sua vida. De acordo com o pastor, as vezes, a pessoa diz:
“Pastor, sou dizimista, faco a oferta e por que ndo estou tendo béngcdo?”. Em seguida, pede
que alguém dé um testemunho. Chega uma mulher e lembra a campanha da “chave” que ela

comecou a fazer. Ela diz: “Meu Deus para que essa chave?” (mostra a todos a chave da

% Explica o Pastor Soares (2004, p. 17): “Deus chama de roubo o ato de reter o dizimo. Fazendo isso, o homem
ndo estd roubando somente dinheiro — a exemplo daquele que deixa de pagar o imposto ao governo —, mas
tirando também a oportunidade de Deus abencod-lo”. Assim, segundo a doutrina da Gracga, deixar de ofertar
dinheiro a casa de Deus € abrir brecha para que a maldi¢do tome conta da vida do fiel. (Cf. também p. 19).



campanha). Ela mesma responde: “Ora, a chave é para abrir alguma coisa. Entdo, pedi para
que Deus abrisse a mente do meu filho. E ele abengcoou”.

Vale salientar, no momento, um aspecto interessante. Observamos que, antes do
culto principal, estava ocorrendo uma reunido com certa obreira que orava pela realizagao dos
propo6sitos dos fiéis. Ela orava com muita firmeza e fervor. Ao final da oracdo, muitas delas
sairiam para evangelizar em algum ponto da cidade. Nesse dia, estavam decidindo ir ao
hospital Agamenon Magalhdes. Antes do culto (ndo é muito comum usarem esse termo,
preferem “reunido”), umas pessoas conversavam amigavelmente; algumas liam a Biblia;
outras oravam de joelhos, ao lado do banco (um irm@o ao meu lado lia o “Manual de
maturidade cristd”). Certa obreira, devidamente vestida para a ocasido, colocou no altar um
copo d’dgua. As pessoas que chegavam iam colocando no chdo do altar seus pedidos e outros
objetos, tais como: Carteiras de Trabalho, fotografias, identidades, cépias de processos na
Justica, cadernos, nomes de pessoas escritos em folhas etc. Cantou-se um hino em que
percebemos frases interessantes: “nunca diga ndo posso”, “nunca aceite o fracasso”, “ndo
deixe a derrota falar”, “nunca perca o animo”, “nunca diga: ndo dd, ndo vou conseguir”,
“mantenha sua fé em ac@o”. Boa parte desses cantos era acompanhada com gestos e tudo
parecia integrar o fiel ao seu mundo, afirmando-o de forma positiva e creditando a ele
capacidade de produgéog7.

Ao final do culto, houve um “chamado” a todos aqueles que eram profissionais
liberais, autbnomos e desempregados. Ele lancou um propdsito, mas sem dizer valor algum, o
que, na realidade, foi um desafio: terca-feira seguinte, as sete horas da manha, o fiel deveria
vir a igreja em jejum, trazendo o seu proposito. Sua fé, portanto, foi desafiada. O valor é
determinado pelo coragdo do fiel, s este deve cumprir. Vale salientar que o desafio € forca

simbodlica muito forte e presente no dia-a-dia dos cultos. Alguém, diante de certo desafio, se

%7 Essa “produgdo” se verificard quando da mudanca de atitude do fiel perante o mundo, o seu deus e as coisas.
Manter a fé em acdo faz o fiel superar certa moral centrada em atitudes de resignacio que fora antes cultivada.



sente ativado em suas energias para o cumprimento das metas; vé-se mobilizado a fazer um
esforco que lhe custard a realizagdo. Como isso envolve dinheiro, objeto de grande valor

simbdlico presente nos discursos, o fiel se pde em movimento a buscé-lo.

¢) O pastor, os guardioes e obreiros

O pastor iniciou, lembrando o conceito de fé: “Certeza e convic¢do daquilo que
se espera”. Aconselha que todos devem determinar sua luta; sem a luta, ndo ha gléria em
Jesus. E pede que digam “Amém!”. Nesse momento, canta-se um hino que contém algumas
frases significativas: “voc€ vai conseguir”’, “voc€ ndo tem que se desesperar”’, “siga em
frente”, “siga forte...” A musica segue com palmas ritmadas e erguimento dos bragos (lembra
a coreografia muito tipica de campo de futebol; o ritmo é caribenho). Afirma, ainda, que o que
Deus prometeu vai ser cumprido; que ninguém vai para o “outro” lado sem ver o que Ele
prometeu. Niao € a oferta que chama a atencdo de Deus.

Em seguida, ordena que todos abram suas Biblias no capitulo décimo, do profeta
Daniel, e, logo depois, o livro dos Hebreus, capitulo décimo, versiculo 35. Os fiéis,
praticamente todos ali presentes, procuram o texto com muita atencao. Os “homens de Deus”
(é assim que o pastor chama seus auxiliares) ficam atentos a todos os fiéis. Esses “homens de
Deus”, ou simplesmente “irmdos”, sdo guardides do templo e auxiliam o pastor com pequenas
atividades no decorrer da reunido. Recebem bem os fiéis, ttm boa memoria fotogréfica a

ponto de identificar um individuo que esteja ali pela primeira vez e conversam perguntando

onde congrega. Também, pdem as maos por sobre a cabeca dos fiéis e oram demoradamente.



Antes do culto, uma obreira estd abracada com uma crianga, a pedido da mae, que
estd ao lado (lembrei-me, naquele momento, das rezadeiras)gg. Ela orava com as maos postas
sobre a cabeca da crianca. E comum a pessoa, antes do culto, pedir aos obreiros ou pastores
auxiliares orar por ela, pondo as maos por sobre sua cabega. A oracdo, conforme conseguimos
escutar, ¢ sempre no sentido de uma ‘“desamarracao” de algo a impedir o bem-estar do fiel.

Ao final, ouvimos bem a obreira ordenar a crianga que repetisse: “Jesus, eu creio que o senhor

€ o Unico que vai me dar a vitéria, amém”.

5.2 A oferta e o dizimo

O pastor, normalmente, destaca seus “homens de Deus” para o recolhimento do
dizimo que todos trazem num envelope. Insiste em que todos déem do melhor, o melhor que
cada um tem para dar nesse momento. Os auxiliares saem com suas sacolas cor azul e de
veludo, recolhendo as ofertas. Oferta em dinheiro. Em seguida, distribuem novos envelopes
para a semana seguinte. A pessoa que estd ali, pela primeira vez, é chamada para fazer a
campanha ou uma das campanhas que perfazem um total de sete semanas, sempre naquele
dia, sem falta, sob pena de ndo ser abencoado. Ele alerta a todos, dizendo que a perseveranca
fard com que tragam a sua ‘“‘sagracdo” para a obra crescer. O dinheiro, como objeto
consagrado, é mostrado, desde j4, intimo de um lugar que o torna parte do mesmo corpo. Para
a “obra crescer”, convém entender que “perseverar’ nao se resume a disponibilidade continua
na participacdo dos eventos da Igreja, mas, sobretudo, requer resposta ao que determina o

coragdo na hora de ofertar, pois dele procede o valor que sinaliza para o “melhor” a ofertar.

% Figuras tradicionais do catolicismo popular que prestam um tipo de servico religioso de cura, por meio de
oragdes, rezas, benzimentos feitos nas casas. As obreiras intercalam, entre um culto e outro, o atendimento as
pessoas que chegam e que pedem por oragdes em face de uma situac@o determinada. Algumas maes solicitam a
essas “zeladoras do templo” que abencoem seu filho antes do culto. E passam alguns minutos com as maos
postas sobre a cabeca da crianga, orando fervorosamente. Mas, é bem verdade que o simples ritual se distancia
da prética das “rezadeiras”, por ndo levar em conta, por exemplo, a manipulagdo das ervas no ato religioso (Cf.
BRANDAO, 1980).



O coragdo, conforme o discurso do especialista, vem a medida que funda o acerto com a
mensagem que ressignifica uma relagdo publica e, ao mesmo tempo, secreta de afinidades
entre o homem, Deus, dinheiro e Igreja. Essa ressignificacdo ndo parte do pressuposto de que
a relacdo do homem moderno com seus objetos € de dominagdo, controle e de ordenagdo,
mas, tdo-somente, de manipulacdo. Entretanto, a instituicdo neopentecostal também sabe que
lhe cabe o grande papel a desempenhar em termos da relacdo que exige, por certo, equilibrio
tatico dentro de um sistema que, embora religioso, requer objetividade, sendo a obra ndo
cresce.

O pastor ensina uma primeira razdo: dar muito nem sempre demonstra ter muita
fé. Pede que todos leiam Marcos, capitulo 12, e observa que Deus fala ao coragdo das pessoas
na hora de ofertar; cada um tem que ofertar ndo pela fé nem pela fala do pastor, mas pela fé
do seu coragdo. Na hora de ofertar, ndo pode ser com tristeza, mas com alegria, porque Deus
estd olhando para o coracdo de cada um. Na seqiiéncia dos seus ensinamentos, ele lembra que
as vezes, o pastor pede 50 reais, porém o Espirito Santo falou em dar 10 reais. Se o fiel ofertar
50 reais, ele estard exibindo-se. Isso, entdo, seria dar mais do que a fé orienta. Segundo seu
ensinamento, o fiel tem que ter sensibilidade para ouvir a voz de Deus. Essa € uma das razdes

por que as béncaos ndo chegam. Como alguém pode ter fé€? A fé, diz entdo o pastor,

Vem pela palavra de Deus e ndo pela palavra do pastor. Nao adianta vocé
agir pela voz de comando. Vocé tem que agir pela fé em Deus. Ndo € a
palavra do homem que vocé tem que escutar. Onde estd dizendo que Jesus
pediu tudo daquela vitiva? E esta fé que vocé deve ter para fazer sua oferta.
Primeiro vocé ouve a palavra de Deus em seu coragdo. Deus pode fazer vocé
dar uma parte significativa. Obedeca a voz do Espirito Santo. E ele que pode
orientar vocé até dar tudo. A fé é que orienta.

Em um determinado momento, o pastor ordena que abram a Biblia no livro Atos
dos Apdstolos, capitulo terceiro, e diz que a sua obrigagdo como pastor é abencoar. Todos tém
que aprender a ofertar na casa de Deus, pois muitos ofertam de forma errada. E,

corajosamente, afirma que, se alguém oferta para suprir as necessidades da Igreja, esta



ofertando errado. Ele classifica dois tipos de fiel: um oferta, sem esperar nada; outro banaliza
a oferta. Entdo ensina, dizendo que Deus quer que todos esperem algo da parte d’Ele; o
proprio Malaquias havia dito: “Trazei todo teu tesouro a casa do Senhor”. Em seguida,
comenta, perguntando: “Como é que o fiel prova a Deus?”. E conta uma situagdo. Certa
pessoa estava doente e dispunha apenas do dizimo. Iria essa pessoa comprar o remédio ou dar
o dizimo? Todos responderam: “Dar o dizimo!”. E o Pastor insiste: “Devolver a Deus o que é
de Deus. Agora, muitos esquecem na hora de devolver o dizimo, de apresentar suas
necessidades. Essa é a questdo. Se a pessoa resolve comprar o remédio, o devorador esta
amarrando o dizimo. Na hora de ofertar, sempre faca suas oragdes, apresente suas
necessidades”, conclui.

Ele indica mais uma leitura, precisamente o livro de Lucas, capitulo sexto, e
reflete, dizendo que muitos ndo pedem a Deus béncaos financeiras, porque lhes ensinaram que
€ pecado. Sobre o texto biblico, lembra que Jesus se contrapde a emprestar a juros; se alguém
empresta, ndo cobre juros. Ninguém pode agir como se faz 14 fora, na sociedade. Segundo ele,
Jesus estd atraindo todos a dar, mas muitos que fazem a oferta parecem dar o pior. Se o fiel
quer o melhor de Deus, deve dar o melhor. Porém melhor nem sempre é o maior nimero.
Nesse momento, o pastor levanta a mao para o alto e explica que o Espirito Santo é que
motiva o coragdo de todos; na fé do individuo, ele da a orientacdo. D€ e Deus lhe dard sem

medidas! E enfatiza bem:

“Nunca oferte por ofertar. Nao banalize a oferta. O Espirito Santo fala em
teu coragdo. Cada oferta que vocé faz aqui, as coisas vao para frente. Deus
manda vocé pedir. Tudo o que vocé precisa € saber usar a fé. Se o pastor
pedir 10, 50, 100 reais ndo critiquem. Deus quer que vocé espere o melhor
d’Ele”.

Em seguida, o pastor anuncia que vai lancar um propdsito, mas, antes, adverte os

fiéis de que ndo pegarem o envelope por emogdo, a fé examinard. Mas ndo deveriam sentir-se

obrigados. A béng¢do decorreria da fé individual. E faz o seguinte propésito:



Venha aqui na frente quem vai trazer 500 reais! Quatrocentos reais!
Trezentos reais! Venha! Aqui estd uma taga com vinho. Representa o sangue
do Senhor. Vocé molha a ponta do seu envelope para esse propdsito. E vai
trazé-lo no dia vinte e oito de setembro”, Dia da Restituicao.

Nesse dia, a reunido durou cerca de duas horas e vinte minutos. No mesmo dia, o
pastor lancou um propésito (Dia da Restitui¢do), recolheu o dizimo, langou dez CDs ao custo
de 20 reais cada um (é comum, a cada reunido, acontecer isso) e, por fim, pediu a oferta
espontanea.

Tudo foi muito agressivo e, até certo ponto, muito constrangedor. A insisténcia no
“dar”, tomando-se como prioridade, nessa doacdo, o dinheiro, deixou todos muito inquietos e
“quietos” em seus lugares. Mas, apds cada fiel se levantar, ir até o altar junto ao pastor e fazer
sua oferta ou aceitar o propdsito lancado, todos disseram “Amém”. O préprio pastor pediu
que dissessem. Quando concluiu a sua meta, solicitou aplausos e disse que o “capeta” ndo o
vencera.

Em outra terca-feira, o pastor comecou lendo o texto de Lucas, capitulo nono, e
advertiu que, se Deus fala ao corag@o para dar muito, entdo, dé muito; se fala para dar pouco,
dé pouco. Cada um deve contribuir segundo o que estd proposto por Deus em seu coragdo.
Na hora de ofertar, a pessoa deve sentir prazer e alegria. Nao adianta o fiel ofertar sem estar
alegre. Ninguém oferta, s6 porque um outro estd colocando medo em seu coracdo. O
momento da oferta tem de ser de generosidade, de fé, ndo de medo. Nesse instante, o pastor
parou um pouco e mudou o tom da voz para chamar a atencio de todos. Ele seguiu, dizendo
que pressdo ndo gera fé e o medo gera apenas desconfianga; Deus olha primeiro para a pessoa,
ndo para o valor que ela vai dar. Se Abel deu (observou enfaticamentente), foi porque Deus
pediu em seu coragdo; por isso ele deu a melhor ovelha e agradou a Deus. A oferta ¢ momento
sagrado, ensina o pastor. Primeiro, Deus olha para o fiel e tem que se agradar dele e, s
depois, Ele olha a oferta, o valor. O pastor mais uma vez, recorreu ao Antigo Testamento e

afirmou que Deus ndo se agradara de Caim, logo ndo se agradou da sua oferta. Quem da



espera receber. Se Deus nao se agradou de Caim, por que iria agradar-se da sua oferta hoje?
Nao € o valor que Deus olha, e sim o coragdo. E pede que leiam Provérbios, capitulo vinte e
um. “Quem € perverso?” Todo aquele que ndo pratica a palavra de Deus.

Fazer o voto, dar oferta, esperar o retorno, o que €? Sobre essas questdes, o Pastor
pregava, dizendo que o fiel sabe que Deus conhece o coragao de cada homem. Segundo ele,
nas reunides, sempre estdo aqueles que ofertam por interesses pessoais: “toma 14, d4 cad”.
Assim, o intuito é particular, pessoal, logo, Deus ndo pode abencoar. A barganha é coisa da
sociedade. O ofertante que busca agir dessa forma o faz em beneficio préprio, € nao em
beneficio do Reino de Deus. Se o fiel estiver dando o pouco que tem com alegria, Deus o
abengoard. Deus fala ao coracdo de cada um; vocé ofertou, Deus vai abencoar. Na seqiiéncia
da fala, o pastor abordou a questdao do desejo de Deus: proporcionar muito mais daquilo que
cada fiel pede. E lancou mao da Biblia, indicando que a prova estd no livro de 1° Reis,
capitulo terceiro, ou seja, aquele que ama a Deus € porque obedece a essa palavra. Andando
pelo centro da igreja, diz que a oferta deve ser voluntéria, de coragdo, porque a Deus ninguém
compra, muito menos suas bénc¢dos. Se o fiel pede, Deus vai dar e, quando o caréter da pessoa
€ justo, até aquilo que ele ndo pede, Deus, com certeza, dard. E lembrou, mais uma vez: a
oferta ndo deve ser feita pela emoc¢do. Oferta de exibicionismo Deus ndo abencoa. A béncado
decorre da obediéncia. O que agrada a Deus € o cardter da pessoa, e ndo o seu holocausto, o
seu sacrificio.

A negociata, advertiu a todos, € diferente de dar e esperar receber. Este se deve
fazer de coracgdo, e o voto deve ser feito entre a pessoa e Deus. E continuou advertindo: quem
faz negociata normalmente estabelece quanto quer. O voto, se alguém fizer alguma vez, que
cumpra. O voto e a pessoa representam a necessidade do fiel, do ofertante. Voto quer dizer

comunhdo, alianca com Deus; ndo € s6 oferta, ndo é brincadeira, pois, se tem que ser feito,



faca-se de coracdo. A 16gica do voto — concluia o pastor — € o contrario de negociata: a pessoa
apresenta a sua necessidade a Deus e faz o voto.

O pastor advertiu que muita gente ndo é abengoada, porque oferta para chamar a
atencdo dos outros: para entrar no céu, para ser abencoado, ndo se faz mister carteira de
apresentacdo, pois a oferta de 1.000 reais ndo diz o tamanho da fé. Ele volta a afirmar que o
coragdo de cada fiel é que determina o valor da oferta. A fidelidade diz respeito a pessoa e a
Deus, por isso ndo € preciso anotar o valor do dizimo de ninguém, como fazem muitos
pastores de outras Igrejas. A Deus cada um deve agradar, ofertando com alegria. Se Deus
chama — ensinava o pastor — ndo se deve sair por ai “tocando trombetas”, pois o propdsito se
estabelece entre o fiel e Deus e mais ninguém. Se alguém tiver que abrir a boca, abra para
Deus e ndo para o pastor.

Em um dos dias de ensinamentos, decidimos gravar parte da reflexao do pastor.
Como ele havia dito no primeiro dia da apresenta¢do do “curso”, que todos os fiéis levassem
um caderno para anotacdo de seus ensinamentos, achamos que poderiamos também gravar.
Discretamente, deu certo. Como se percebe, ndo obtivemos autorizacdo direta para uso do

gravador. Segue parte da reflexdo e do momento da oracao final:

O que impede a pessoa de prosperar na vida financeira? E isso que eu estou
ensinando e sei que ninguém mais ensina. Nunca vi um pastor pregar assim!
Estou certo, igreja? Digam: “Amém”. Mateus, capitulo cinco, e versiculo de
vinte e trés a vinte e quatro af estdo bem claros. Quando vocé for para a casa
de Deus levar a oferta e tiverdes irreconciliado com o teu irmdo, deixa a tua
oferta presente (nfo no altar) e vai reconciliar-te com ele. Deus olha primeiro
para voce€; depois, para a tua oferta. Deus olha primeiro para o teu coragao,
para o teu carater. Fazer uma oferta sem resolver algo que estd em pendéncia
no teu coragdo precisando ser resolvido ndo adianta. Na verdade, é muito
fécil arrancar dinheiro do fiel... Pode chegar um caminhdo de dinheiro aqui,
mas, se nio tiver em comunhdo com Deus, pode deixar isso pra l4.

“O diabo” — comentava o pastor —, “tem prevalecido em muita gente, porque a

pessoa tem desfalecido, ndo tem animo e que abandona a confianga em Deus”. Ele leu o livro



do Eclesiastes, capitulo quinto, pedindo a que todos colocassem a mao direita por sobre a

Biblia para que Jesus os guiassem. E ensinou:

quando fizerem um “voto”, que diz ndo ser apenas “cifra”, dinheiro, isso
porque muitos pensam logo assim, cada um deve se comprometer. E se a
pessoa ndo cumpre o prometido, que € esse “voto”, seria o mesmo que falta

z

de integridade. O dinheiro é uma conseqiiéncia, pois Deus olha para o
carater do fiel; se a pessoa entra na casa de Deus e faz um voto, que ele o
cumpra; nio quebre o voto, seja ele integro.

Vejamos como o pastor exemplificou e explicou essa “integridade” que o fiel
deve ter: “Vamos ver o voto como dinheiro. A pessoa pega um envelope para fazer uma oferta
no dia 31 do més. S6 que ela ndo recebe no dia 31, e sim no dia 1°; traz a oferta, portanto,
neste dia. Eu pergunto a todos vocés: ela esta certa ou errada?” Todos responderam: “Ela esta

certa!”. O pastor, entdo, argumentou: “Nao, ela estd errada!” E continuou:

Meu irmao, quando vocé fizer seu voto, ndo tarde em cumpri-lo. Trazer no
dia primeiro estd errado. Vocé fez o voto, cumpra no dia prometido, pois, se
ndo for assim, é preferivel que ndo facas o voto. Uma coisa que quero
lembrar: voto nio é dizimo. Dizimo € dizimo, voto é voto. Quando vocé faz
um voto, isso é um investimento em prol do Reino de Deus. Esse versiculo
que lemos chama a aten¢do para uma primeira coisa: o cumprimento
financeiro seu com Deus; e uma segunda, o cumprimento do prazo acertado
com Deus. Vocé ndo pode tardar. Com a quebra de um voto, a Igreja perde a
integridade. Diga: Pastor, eu quero recuperar a minha integridade!.

Ao final da reunido, anunciou que haveria consagracdo para o dizimista; o ndo-
dizimista deveria levantar a mao para o alto e ficar de pé. E trés pessoas ali presentes se
apresentam como ndo-dizimistas, ainda. O pastor, entdo, ora para que aquelas trés pessoas
futuras dizimistas sejam por Deus abencoadas e, na mesma semana, prosperem. E pede que
todos digam “Amém”. Em seguida, ordena que os “homens de Deus” distribuam os envelopes
a cada um dos provaveis novos dizimistas e os consagrem. Os “homens de Deus” pdem as
maos por sobre a cabeca deles, de olhos fechados, e todos escutam o pastor: “Deus, irmao,
ndo estd preocupado por vocé trazer um milhdo de reais para a Igreja. Ele quer sua

"’

obediéncia!” E pede que digam “Amém”. E, dirigindo-se a todos que j& estavam com seus

envelopes nas maos, para a oferta do dia, diz que a oferta, naquele dia, seria de revolta; todos



sabem que o Diabo estd aqui presente e se manifesta sempre quando alguém enfrenta o poder
de Jesus, que aqui € maior e vencedor. E diz: “Irmao, dé sua oferta com raiva, com
inconformismo. Tragam suas ofertas de dez, traga sua oferta espontanea, seu envelope”. Logo
em seguida, o pastor traz um célice com Oleo para consagrar os novos dizimistas — de
imediato, também € passado nas maos de todos os dizimistas presentes — e pede pela
fidelidade. E pergunta: “Quem gostaria de levar o sangue do cordeiro para proteger sua casa?”

E muitos levantam as maos.

5.3 O poder espiritual do pastor

O pastor ordenou para que todos lessem o texto de Jodo sobre a ida de Jesus a uma
festa na qual, em determinado momento, faltara vinho. E comentou que, quando da
transformagao da dgua em vinho, os discipulos disseram que Jesus guardara, para o fim da
festa, o melhor. Em seguida, tomou o trecho “guardou o melhor” e jogou para os fiéis,
dizendo que todos t€ém que seguir Jesus, isto é, dar do melhor para as béncaos se derramarem.
Perguntou “Quem crer nisso?” Todos levantaram as maos, dizendo: “Eu creio, amém”! Pediu
a todos aqueles que tinham dinheiro a receber e estavam amarrados que, chegassem até a
frente do altar. Muitos vao. Iria orar por essas pessoas e por todos aqueles que estdo com o
“capeta” amarrando o dinheiro, a justica, impondo miséria. E o momento do “Sai”, dito com
muita énfase por ele, enquanto todos, de cabeca baixa e olhos fechados, oram, em voz alta,
junto com o pastor. Ao final, um “Sai” bem forte. O ambiente foi tomado por emog¢do tdo
forte, que o grito de todos, em unissono, dizendo “Sai” vdrias vezes, nos deu arrepios! Todos
voltam, em seguida, aos seus lugares. (Corri meus olhos sobre a membrezia ali presente e

senti todos mais aliviados. Afinal, o “capeta”, figura tdo presente no recinto €, a0 mesmo



tempo, tdo combatido, por ser o grande foco ao qual s@o imputadas todas as agdes maléficas,
parece ter sido afastado do centro).

O pastor perguntou pela “chave”. A Campanha da Chave. Todos mostram, levantando-a para
o alto, a frente do altar. Ainda em clima de oragdo, pede que coloquem a chave bem no centro
da cabeca: ndo na testa, mas no meio da cabeca. E ordena que fechem os olhos. Assim, sao
levados a pensar no mal que querem expulsar e, com isso, “desamarrar” ou livrar-se desse
mal, retirando-o do seu corpo. O pensamento novo, com a saida do mal, trard para o fiel
béngdos. A “chave” deve ser trazida sete tercas-feiras. Perguntou quem ainda nio tinha e fez
nova distribuicao. E avisou: quem havia esquecido a chave em casa, mas estava na reuniao
cumprindo sua campanha, o pastor devia orar as maos desse fiel, para, quando chegar a casa,
tocar a chave. Pediu, ainda, que colocassem a chave no lado do seu coracdo e disse que o mal,
também, estava ali, deviam dele se livrar. A simbdlica da chave € para abrir a mente do fiel,
desobstruindo-a da a¢do maligna e, com isso, poder reintegra-lo a sua razdo, agora livre das

idéias perturbadoras do diabo, e ao seu afeto, de onde deve partir sua decisdo de dar o melhor.

Nesse momento, lembrou o caso de “Amasias”, um personagem biblico que, com
medo de perder o prestigio, chegou a morrer. Segundo o pastor, aquele havia feito um voto,
mas nao cumpriu, dai sua morte. Classificou isso de “voto de tolo”, isto é, ndo cumprido. E

disse:

Meu irmao, ninguém engana Deus! Meu irmao, nunca permita que o diabo
encha o teu corag¢do. O objetivo € o de abencoar e Deus diz que cada um dé
segundo o que manda o seu coragdo. O dinheiro é seu? E, e vocé nio é
obrigado a dar. Mas, se voc€ prometeu, dé! Nao minta para Deus. E como a
gente sabe que estd mentindo? Quando Deus fala em seu coragdo. Deus usa
o0 pastor, por exemplo, para lancar um desafio, um desafio, digamos, de cem
reais; mas ndo para vocé ser obrigado a dar. Se o seu coragdo disser “d€”, dé

com alegria, pois é Deus determinando a vocé.

O pastor denunciou que havia muita gente morta financeiramente, na Igreja. E
explicou, afirmando que muitos ofertam, sem ser pela obediéncia a Deus. A obediéncia a

Deus é o maior sacrificio nos dias de hoje. Ensinou, ainda, o que nio deve ser a oferta e o



sacrificio, mas todos tém que ser obedientes a Deus. Voltou a insistir na existéncia de muita
gente morta na Igreja, muita gente ofertando errado. O fiel é alguém abencgoado, porque cada
um ¢é a coluna que sustenta a Igreja. Concluiu, dizendo que seu objetivo nao era arrancar

dinheiro de ninguém, mas ensinar a todos como ser abengoado. Fez mais um alerta:

Quantos estdao perdendo suas bé€ncaos pelo fato de mau inter-relacionamento
com as pessoas. A maneira como vocé estd dando conta o teu corag¢do conta.
Muita gente perde tempo aqui, na igreja. A palavra reconciliar € reatar
relacdes, mas nem sempre é possivel, tudo bem. S6 que vocé ndo pode
guardar ressentimento. Temos que exercer a nossa capacidade de perdoar. O
diabo coloca o orgulho para impedir uma reconciliagdo, um perdao. Jesus
mandou primeiro reconciliar e depois voltar e fazer a oferta. Tudo o que o
pastor estd falando analise na Biblia; ndo fique s6 no “amém”, “amém”. H4
pessoas que retém o perddo. Romano, capitulo treze, versiculo oito: “que
ninguém fique devendo coisa alguma”. Aqui tem dois sentidos: um
espiritual, outro material. Pare de fazer dividas. O diabo nio tem cartdo de
crédito e nem cheque para passar; isso quem tem € voce. Entdo, pare de fazer
o que ndo pode. E o capeta? E vocg, irmio, que faz isso! Faz um voto a Deus
para saldar a divida. O lance espiritual: o perddo. Aqui, na terra, primeiro é o
dinheiro, depois, o coragdo; no céu, a coisa é diferente: primeiro o coragio;
depois, o dinheiro, tua oferta. Nao € simplesmente abrir a carteira e depositar
no altar, ndo adianta depositar o teu sacrificio e ndo tens perdoado o teu
irmdo.

O pastor chamou todos aqueles e aquelas que tinham problemas de relacionamento

para orar, pedir perddo a Deus e, assim, prosperar:

E aprendemos, oh, Deus, que o ato de ofertar € muito mais sério do que a
gente imaginava. Ndo é simplesmente abrir a carteira, passar um cheque com
o salério todo; simplesmente vender o imdvel e trazer o bem para ofertar a
Igreja. O Senhor disse que, quando nés trouxéssemos a oferta, lembrassemos
de um irmdo que tem algo contra nés; que a gente fosse 1d e se reconcilie
com ele, fazendo as pazes e, quando voltdssemos em paz, ai, sim, nds
poderiamos ofertar. Oh, Deus! Aqui estd o teu povo diante do teu altar. O
povo que o Senhor escolheu e levantou para Ti. E até hoje, Senhor, o diabo
estava amarrando a vida desta pessoa; ela até que estava sendo fiel no
dizimo, nas ofertas, mas ela ndo estava fazendo a sua parte, porque, no seu
coracdo, havia um 6dio, uma mégoa, um ressentimento, algo que entristece
seu doce espirito, mas ela chega diante da tua presenca agora, para pedir
perddo a ti. Meu irmdo, comece a falar com Deus. Fala pra Deus o que vocé
sente em seu coragdo; se vocé sentia vontade de matar aquela pessoa, seja
sincero, ndo esconda... Diga: “Senhor! Aquilo que aquela pessoa me fez da
vontade de matd-la, Pai! Mas eu te peco, me dd um coracdo temente a ti;
coloca o teu amor no meu coragdo; eu perddo aquela pessoa e que vocé vai
orar por ela, Igreja, peca pra Deus abencoar aquela pessoa que te feriu e que
te magoou.



Nesse momento, o pastor chamou todas as pessoas para a frente do altar, todas
que queriam recuperar a sua integridade, por terem quebrado o voto — levaram envelopes para
casa e ndo os restituiram, deixando-os em casa acumulados, ndo cumpriram o prometido ao
seu Deus. E todos vao chegando e ficam de pé. O pastor pede que coloquem a mao direita no

coragdo e comeca a fazer a oragdo para todos:

Oh, Deus, essa pessoa que estd aqui diante desse altar, Senhor, ela vem te
pedir perdao, Senhor, por algo que ela prometeu ao Senhor e ndo cumpriu.
Perdoa, Espirito Santo, devolva a integridade desta pessoa! Pai, talvez essa
pessoa prometeu uma oferta, € o envelope que estd em casa ela ndo pdde
devolver... perdoa, Senhor. Oh, Senhor da gléria, tem misericérdia de nds
por te usarmos e ndo fazermos, e a tua palavra dizem que é melhor que ndo
votes, do que votar e ndo cumprir. Coloca em nés o teu caréter, Senhor, o
espirito de fidelidade, para que nés honremos a nossa boca que abrimos, ao
te falar. Oh, meu irmdo e minha irma, fale com Deus agora, peca perddo a
Ele por algo que vocé cometeu de errado, por algo que vocé€ prometeu e nio
cumpriu. Deus estd dizendo a vocé nesta tarde que vocé€ é um mestre para
essa obra. Vocé se associou, comecou bem, e ‘“chegaram” as lutas, as
dificuldades, e hoje vocé ndo colabora mais, hoje vocé nao tem mais aquele
empenho, ndo se preocupa como antes, peca perddo a Ele, igreja! O diabo
roubou a tua dignidade, oh, Deus! O Senhor Jesus perdoa as nossas falhas e
devolve a nossa integridade para que possamos continuar. Digam: “Senhor
Jesus, me perdoa, porque um dia me comprometi € ndo cumpri, mas, nesta
tarde, eu descobri o teu perddo e a tua misericordia. A partir de hoje, eu vou
me esforgar para cumprir todos os votos e integridade diante de Ti. Em nome
do Pai, do Filho e do Espirito Santo, amém!”.

O Pastor continuou sua oragao, dizendo que, naquele mesmo dia, todos iriam ver
o pior tipo de demdnio, ou seja, 0 ndo-manifesto — a pessoa precisa expulsar de sua mente tal
demonio. De acordo com ele, se o fiel insistir em querer ficar com a mente cauterizada, ndo
receberd béncao alguma. Ha pessoas — segundo o pastor — que dizem para si: "Eu ndo vou dar
o dizimo! Quem, eu, dar o dizimo para o pastor?” Ao que o pastor respondeu, dizendo que na
Biblia estd escrito: “O pastor é digno do bom saldrio. Mas quem estd com a mente
cauterizada ndo entende nada disso”.

Nesse instante, voltou-se, com mais atengdo, para os presentes, desceu do altar e

disse que, naquele momento, existiam pessoas que olhavam para o seu saldrio e ficavam



conformados. E gritou, afirmando que a “Palavra” diz: “Nao vos conformeis!” E perguntou:

como Deus pode dar mais a alguém que acha que tudo estd bom? E aconselhou:

Transformai-vos pela renovacdo da vossa mente. Vocé tem a palavra e o
poder de Jesus e também o seu Espirito. Contra isso nao tem poder. O que
Deus pode fazer se vocé estd conformado? Nao aceito o fracasso, ndo aceito
a derrota. Vocé tem um guerreiro dentro do seu peito, irmio, e ele ndo quer
que vocé fique conformado.

Muitos, nesse momento de grande fervor na pregacdo, dizem “Amém”, “oh,
gléria”. E continuou a reflexdo, dizendo que, se a pessoa estd desempregada, va para a luta e
faca alguma coisa para transformar a mente e modificar a vida, que as bén¢dos chegardo.
Quando a mente € renovada, a pessoa recebe, de forma agradavel, a boa e perfeita vontade de
Deus. Ensinou, ainda, que Deus tem de encontrar, em cada um, disposicao, espirito de guerra,
de determinacdo. Se tiverem esse espirito, tudo dara certo e as bénc¢dos chegardo. Com isso,

concluiu que todos devem renovar a mente, ndo a deixar cauterizada.

5.4 Rituais de salvacao: preces, curas, milagres

No discurso do pastor, “perseverar” vai sendo entendido aos poucos, como “ndo
desanimar”, “ndo se deixar cair”, “cumprir com a campanha”. O livro do profeta Daniel é de
grande inspiracdo para o fiel se manter firme e nio se deixar abater pelo diabo. Este, na fala
do pastor, é sempre uma forca maligna que, entre outras coisas, impede o fiel de perseverar na
sua ida a igreja (templo) para a realizacdo da campanha (sete semanas).

A participacdo dos fiéis, minima durante todo o culto, se restringe as palmas
ritmadas ao som de uma musica. O “amém” € palavra que o pastor pede constantemente, no
decorrer de todo o culto, porque expressa o “ciente’” sobre as coisas de Deus e da Igreja e € o
mesmo que estd louvando: “Quem compreende levante a mdo”; em seguida, “Amém,

Senhor”, diz o pastor. Todo o seu discurso € feito, circulando em volta do altar e com certa



plasticidade peculiar — isso de acordo com a necessidade de énfase em alguma questdo. Do
altar, a fala se refere a quem luta pela firmeza das certezas de que s6 a fé pode esperar.

O pastor, entdo, ordenou que todos depositassem no altar seus pedidos por escrito,
além de outros objetos, como carteira de trabalho, retratos, cartdo de crédito, receitas de
remédios, copia de processos na Justica, copia de pedido de aposentadoria, nomes de pessoas.
Cada objeto corresponde a alguma coisa a vencer ou a algum mal a derrotar ou, como o
proprio pastor diz, “estdo amarrados”. Todos esses objetos dispostos no altar compdem uma

identidade ritual %

cujo coragdo revela complexa relagdo afetiva que busca ligar seus donos
uns aos outros, pois, mesmo objetos pessoais, carregam, em comum, 0 amargo gosto de vida
que ndo prospera. Na existéncia das coisas, o diabo, conforme o discurso oficial da
instituigﬁogo, manifesta sua alma, por isso tranca a vida, ou “tranca a rua”. E preciso, entao,
destronar o “capeta” do poder que lhe é inerente’'.

Antes de depositar os dizimos — recolhidos em sacolas ou colocados no altar —
todos ficam de pé, em oracdo, para fazer sair algum mal que estd afligindo o fiel. Todos
fecham os olhos. Os “homens de Deus”, durante esse momento, circulam pelo templo,

olhando bem os fiéis, e decidem repousar as maos em suas cabecas (escolha aleatdria) e

passam a orar em voz alta para que o mal saia do corpo. Os fiéis oram em voz alta, pedindo a

% «As coisas sagradas em relagdo as quais funciona o sacrificio sdo coisas sociais. E isso basta para explicar o
sacrificio. Para que o sacrificio seja bem fundamentado, duas condi¢des sao necessdrias. Primeiro € preciso que
haja fora do sacrificante coisas que o facam sair de si mesmo e as quais ele deve o que sacrifica. E preciso, a
seguir, que essas coisas estejam perto dele para que ele possa entrar em relacdo com elas, nelas encontrar a forca
e a seguranca de que necessita e retirar de seu contato o beneficio que espera de seus ritos”. (Cf. MAUSS;
HUBERT, 2005, p. 107). A disposicdo desses objetos em altar é sempre o inicio do cerimonial neopentecostal.

% R.R. Soares inicia seu ensinamento sobre o dizimo, afirmando: “[...] se o filho de Deus ndo for dizimista,
jamais prosperard, pois, ao deixar de entregar o dizimo, ele ndo somente estd desobedecendo ao Senhor, mas
também se abrindo para as operagdes do diabo em sua vida” (2004, p. 7).

1 O cristianismo institucionalizado evangélico neopentecostal, por certo, ndo é o tnico que segue, ainda hoje,
anunciando o diabo em suas fileiras. A decisdo evangélica neopentecostal de seguir literalmente cada palavra da
Biblia jamais poderia prescindir da mais significativa figura do mal exposto por essa Escritura. E por que nao?
Stanford (2003, p. 54) oferece uma razdo: “Tanto o cardter como as a¢des do diabo sdo cruciais para que seja
constituida a histdria da salva¢do da humanidade, o que € o cerne mesmo do Novo Testamento. Sem a presencga
desse personagem, ndo hd nada ou ninguém que Cristo possa combater, deixando de haver qualquer justificativa
para afirmar a existéncia do ‘Reino de Deus’”. A figura do diabo sempre foi algo indefinido, o que possibilita
qualquer imaginacdo religiosa que admita sua existéncia, como, por exemplo, a neopenecostal, possa fazer
emergir, como representacdo do mal, um significado tdo forte como “o devorador” (Cf. SOARES, 2004, p. 39).



Deus a expulsdo daquele mal. Manifestam-se vozes ao mesmo tempo, clamando, que se
dilaceram por todo o templo, causando a impressdo de que a for¢a de tal clamor,
acompanhado de gritos — “sai”, “sai”, “sai”” —, expulsard toda acdo negativa que, por ventura,
se tenha apossado da vida ou esteja impedindo o fluxo das correntes e campanhas. Um dos
auxiliares ora e grita, para que o espirito maligno “saia”. Depois de toda essa oracdo °* forte,
todos batem palmas.

O pastor pediu que abrissem a Biblia em Segundo Reis, capitulo segundo. Desse
texto, ele tomou, para refletir, a expressdo “prato novo” e associou a “novo pensamento”.
Pensamento ruim impede, amarra, puxa para baixo. Mudar o pensamento, na leitura do pastor,
¢ algo muito importante para a vida prosperar. Segundo ele, ndo se deve pensar nas dividas no
momento de fé, pois todas ja ficaram para trds. Pensar nelas conduz a se afundar, desanimar,
ndo fazer nada, ndo transformar. Enfim, avisou que ja estava terminando um trabalho e que
iria ensinar a todos como prosperar.

Notamos que, na Igreja da Graca, existe patente preocupagdo com a instru¢do do
fiel, mas sob o ponto de vista biblico. Usam-se, por demais, os textos biblicos. A falta de
teologia racional e sistemadtica € superada pela pritica hermenéutica livre, e ndo exegética. Em
um dos dias de nossa participa¢do, o pastor lancou um “curso” de sete tercas-feiras para todos.
Pediu que trouxessem um caderno para escrever sobre os ensinamentos, a partir da Biblia, de
como prosperar. Ele leu alguns topicos do estudo em preparagdo a serem passados a todos os
fiéis. Insistiu que trouxessem caderno e caneta, porque apontaria oito razdes que normalmente

impedem os fiéis de prosperar e aprofundaria cada uma delas. Esse segredo seria revelado aos

%2 E sugestivo o conceito que Bastide (2006, p. 166) elabora sobre “oracio”: “Ela é uma comunicagio, que pode
se dar através de objetos, gestos, palavras, no mais das vezes por uma combinagdo dos trés, entre os homens e as
forcas sobrenaturais, dentro de uma relagcdo estabelecida como assimétrica (a assimetria manifestando-se no
discurso, assim como nos gestos simbolizando a suplica ou os objetos que significam essa atitude)”. O termo
“oracdo forte” é muito significativo no discurso da Igreja da Graga, porque ele chama aten¢do para o seu bom
pronunciamento bem como para a importancia da oferenda no sentido de ter sido a melhor.



poucos”™; tudo obedeceria 4 organizacio um tanto escolar, porém a participacio seria a
garantia da revelacdo do que ainda era mistério.

O pastor fechou os olhos por um instante e, em seguida, retomou sua inspiragao e
disse a todos: “Fé é certeza. A fé examina. Nao é o pastor que examina a orientagdo”. A fala
vai sendo tecida de modo que todos passem a entender que ninguém d4 aquilo que ndo tem e
nem da mais do que ndo tem. “O que é a emocdo?” pergunta a todos. E o pastor afirma que
seria 0 mesmo que ir pela voz de comando; ndo adianta fazer sacrificio, se o fiel ndo se
entrega a Jesus **. Emocdo — ensina — “é acfio destrutiva. A fé é algo inteligente, de modo que
se Deus manda alguém dar tudo de tudo o que possui, Deus abengoard em dobro”. Todos
ficam surpresos em seus lugares, quando ele finaliza, dizendo: “Mas ndo é o pastor que estd
mandando. Vocé ndo pode fazer aquilo que Deus ndo manda. O objetivo do pastor é
abengoar. E digo mais: vocé vai sair daqui abencoado ao dar tudo”. Nesse momento, ficou
no ar uma sensagao de coercdo. Na realidade, o apelo ao coracdo e a alegria de cada um se
configura em lugares de onde brota a integracdo do homem e seus objetos. Isso explica, por

um momento, que Deus abengoa por meio do dinheiro.

Nesse dia, o pastor lembrou que, um dia, fora procurado por uma mulher logo
depois do culto, com a intencdo de falar sobre o processo de entrada na aposentadoria que
ainda ndo havia saido. Ela assegurava ter sessenta e trés anos. Pediu que a mulher fizesse um
proposito, e ele mesmo iria fazer uma oracdo por ela. Um dia depois, ela o procurou bem cedo

da manha, a fim de comunicar sua aposentadoria. Emocionado, exclamou: ‘“Vejam que

9340 segredo contém uma tensio que se dissolve no momento da revelagdo. Este momento constitui o apogeu no
desenvolvimento do segredo” (Cf. SIMMEL, 1999).

% “No sacrificio, a consagragio irradia-se para além da coisa consagrada, atingindo, entre outras coisas, a pessoa
moral que se encarrega da cerimdnia. O fiel que forneceu a vitima, objeto da consagracdo, ndo € no final da
operacdo o que era no comeg¢o. Ele adquiriu um cardter religioso que ndo possuia, ou se desembaracou de um
cardter desfavordvel que o afligia; elevou-se a um estado de graca ou saiu de um estado de pecado. Em ambos os
casos ele é religiosamente transformado”. (Cf. MAUSS; HUBERT, 2005, p. 15-16). Entregar-se para Jesus é
transformar-se tanto quanto transformado se tornou o objeto escolhido para a consagragdo.



béng¢do!” E todos da igreja disseram com fervor: “Amém”; outros, ainda, “Oh, gléria”. Apds

esse testemunho, iniciou uma orag¢ao final que diz:

Oh, Pai querido e Pai amado! Vocé diz em sua palavra que aquele que
confessa e deixa o pecado alcanca a misericérdia do Senhor. E que, se nds
confessdssemos, o senhor serd justo para nos purificarmos de toda injustica.
Oh, Pai querido e Pai amado, perdoa cada uma dessas pessoas agora, faca
um esforco e dé vida de teu sangue, tira toda méigoa, todo ressentimento,
todo ddio... Essa pessoa que ndo consegue se libertar do passado, oh, poder
de Deus, entra em a¢do agora, em favor de cada uma dessas pessoas! E faca,
Senhor, faca em cada uma dessas criaturas uma nova pessoa, cheia de amor.
E a partir de hoje, meu Deus, que ela venha colher os frutos por essa atitude
que ela tomou nesta tarde. Diabo! Se for isto que vocé estava usando para
amarrar a vida financeira desta pessoa, capeta do inferno, vocé perdeu mais
uma batalha! Este povo pertence a Deus, estd escrito na letra de Deus, vocé
ndo pode tocar. Oh, Pai querido e Pai amado! Nos te louvamos e te
agradecemos. O Senhor é bom e sua misericérdia dura para sempre... O
diabo perdeu mais uma batalha. Ah, minha irma, meu irmdo! Comeca a
agradecer a Deus pelo perdao d’Ele. Oh, Senhor, determine que as béngaos
alcancem a vida daquela pessoa agora, porque Deus abencoou J6 quando ele
orava para seus amigos, amigos que lhe incriminaram e que disseram que ele
estava em pecado...Ele orou pelos seus amigos, e Deus deu a ele tudo em
dobro tudo o que ele tinha perdido. Ore agora por essa pessoa igreja, fala o
nome dela agora, ndo deixa o diabo te enganar, limpa o seu coracdo diante
de Deus, em nome do Senhor e Salvador. E, antes de sair, ndo esquega de
uma coisa, que o Senhor confirma as palavras do seu evangelho. Esta escrito
também na sua palavra que o que ligardes aqui na terra serd ligado também
no céu. E eu digo agora, em nome do Senhor Jesus, a bén¢do financeira
dessa pessoa... Levantem suas maos para Deus, agora: Pai, eu determino que
ainda esta semana essa pessoa receba uma béncdo financeira; Pai, ndo a
deixa ficar esperando, mas, oh, Deus ela vai receber. Eu determino, Senhor,
a bénc¢ao da prosperidade. Digam todos: “Senhor Jesus, eu te agradeco pela
minha vitéria, pela minha bén¢do, em nome do Pai, do Filho e do Espirito
Santo. E, se vocé cré, uma salva de palmas bem forte para o Senhor Jesus!.

5.5 Comentarios finais

Todo esse processo reflexivo e de ensinamento religioso vivenciado pelos fiéis
da Igreja da Graga sob a orientacdo de um unico pastor fica claro, em sua totalidade, no
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nosso relato um discurso’. Este revelou um conjunto de “coisas” que se prestaram nao s6

% Quando nos referimos a discurso, ndo estamos entendendo por isso tio-somente o que aqui estd relatado por
escrito. Isso também € discurso. A dindmica religiosa presente nos cultos neopentecostais ndo se restringe, por
exemplo, a fala do pastor, a qual néo € tnica, pois ha a fala dos obreiros (as), dos fiéis. Rosalind Gill (2002, p.



para compor um ato de comunica¢do, mas fundamentalmente para definir, modificar ou
ratificar uma realidade simbolicamente constituida. Nao hd ddvida, no entanto, de que um
dos pressupostos subjacentes a essa experi€ncia discursiva tenha sido os fiéis em suas mais
diferentes situagdes ali verificadas, principalmente, quando anunciadas por seus proprios

testemunhos.

Considerando o campo religioso produtor de sentido, no qual ndo s6 a fala
exerce comando de dire¢do, por expressar bem seus simbolos como forma de persuasao,
destacamos o que, no momento, achamos fundamental: a instituicdo religiosa da Graga
favorece, a partir de uma diversidade de “coisas” no cotidiano dos cultos, uma identidade a
sua membrezia. °° Cada fiel, em sua adesio de pertencimento, passa para além de
“simples” conversdao a vivenciar, no dia-a-dia, a construcdo da logica de pertencimento
preocupada com uma identidade. Esta pode expressar-se, por meios tradicionais, como
passar por um rito de batismo ou carregar na camiseta um emblema com dizeres, tal qual
“sou dizimista fiel”. Porém existe algo de pertinente no processo de ritualizagdo vivido
pelos fiéis neopentecostais que indica ndo ser s6 criativo; ha certa 16gica comunicacional
diferente e forte, ndo vivida antes por alguém que chega pela primeira vez.
Fundamentalmente, tal identidade € vivenciada e assumida. Ser dizimista fiel, por

exemplo, € um sentimento que deve ser manifestado como um sinal de santidade:

Quem for dizimista fiel, Deus repreenderd o devorador. Quem nio di o
dizimo, o devorador age, impedindo que a vida prospere. (D/R n. 7).

247) reflete que o termo discurso “é empregado para se referir a todas as formas de fala e textos, seja quando
ocorre naturalmente nas conversagdes, como quando é apresentado como material de entrevistas, ou textos
escritos de todo tipo”. Mas ndo s6 fala e textos escritos mas também cantos, expressdes pldsticas, uma variedade
de objetos outros que se transformam em simbolos compdem e se tornam discursos.

% Ao final deste capitulo, destacamos, em forma de sintese, as expressdes-chave e idéias centrais subjacentes ao
nosso relato de campo anteriormente exposto, o qual, juntamente com as entrevistas, compora o quadro empirico
de referéncia para nossas andlises. Para diferenciar do modo de indicarmos as entrevistas, as expressdes-chave e
idéias centrais, quando utilizadas no corpo do texto como suporte do aprofundamento, serdo sinalizadas com D/R
(Destaque do Relato) e sua seqiiéncia numérica para verificagdo.



Na hora de ofertar, ndo pode ser com tristeza, mas, com alegria, pois Deus
estd olhando para o coragdo de cada um. (D/R n. 8).

Ha prescricdo ritual para o fiel se comportar em um dos momentos tdo
sagrados, como o das ofertas. O fiel sabe que ndo era assim, principalmente se pertencera a
confissdo catdlica romana. Novo laco socioidentitdrio comeca a se desenhar: dar com
alegria, para repreender o mal e, assim, prosperar; acima de tudo, dar e ndo de qualquer
jeito. Isso causa inquietag¢do, porque dar, independente da sua situagdo socioecondmica,
exige na nova realidade relacional, outra atitude para ‘“pertencer”’, como antes nao se
verificava: dar, mas com alegria. O ritmo que deve expressar a vida religiosa agora, no
novo espago de pertencimento, deve ser o mesmo expresso na vida social 14 fora, onde nem
tudo € s¢ tristeza. O relato que expomos em paginas anteriores, nas quais mostramos um
processo de ritualizacdo, ndo tem outro objetivo sendo o de fortalecer os sentimentos de
pertenga coletiva ou de dependéncia de uma realidade moral superior que se deve acreditar

salvar o individuo do caos e da desordem em que estd vivendo:

Assim que cumprimos nossos deveres rituais, retornamos a vida profana com
mais coragem e ardor, ndo somente porque nos pusemos em contato com
uma fonte superior de energia, mas também porque nossas forgas se
revigoram ao viver, por alguns instantes, uma vida menos tensa, mais
agraddvel e mais livre. (DURKHEIM, 1996, p. 417).

Importa deixar claro que o que estd no centro dessa regra ritual — “ofertar com
alegria” — diz respeito a algo desejado como sagrado: o dinheiro. Essa acdo sobre tal objeto
ndo parece ser comum no cotidiano, isto é, ali o dinheiro ndo é separado para pagamento,
mas para ser ofertado por meio de ato religioso que o consagra. Tal acdo pressupde
eficiéncia, na medida em que a intencdo € debelar o mal que tranca o caminho da
prosperidade individual ou da prépria familia — muitas vezes, conforme o proprio
testemunho, no “fundo do po¢o”. O que foi mencionado acima fala de “coragem”,
“energia”, “forgas”, “agradavel”, “revigorar”, tudo muito préprio de verdadeira identidade

ritual, pois esta, fundamentalmente, ao se expressar, por meio da pratica de simbolizagao,



se pretende também eficaz. Mas isso ndo se verifica apenas como algo préprio da esfera

religiosa, segundo observa Mary Douglas (apud SEGALEN, 2002, p. 29)°:

Animal social, 0 homem € um animal ritual. Suprima uma certa forma de
rito, e ele reaparece sob uma outra forma, com vigor tanto maior quanto mais
intensa for a interacdo social [...]. Nao existe amizade sem ritos de amizade.
Os ritos sociais criam uma realidade que, sem eles, nada seria. Pode-se dizer
sem exagero que o rito € mais importante para a sociedade do que as
palavras para o pensamento. Pois sempre se pode saber alguma coisa e s6
depois encontrar palavras para expressar aquilo que se sabe. Mas nio
existem relacdes sociais sem atos simbdlicos.

O ritual e suas “coisas” estdo em um s campo de significado: buscam
produzir tdo-somente sentido. Na citagdo de Durkheim, este reflete que, por meio do rito,
se pretende “por alguns instantes, uma vida menos tensa, mais agraddvel e mais livre”. Isso
€ certo, mesmo a um custo de sacrificio, como costuma acontecer nos ritos religiosos. E,
conforme Mauss, “modifica o estado moral da pessoa que o realiza ou de certos objetos

pelos quais ela se interessa” (1999, p.151).

Nosso relato de campo quer ser mais que formagdo discursiva, em que o
sujeito pode e deve dizer em uma determinada conjuntura. O dizer, o falar se coloca como
inerente ao processo de ritualizacdo, que se apresenta mais amplo. Pela natureza do objeto
que identificamos e pelo qual nos interessamos como “coisa” a compor todo o processo
ritual, ndo seria o bastante dizer: existe um tipo de discurso e, nele, o desnivelamento na
relacdo entre locutor e ouvinte (o pregador/pastor e os fiéis) — o locutor, “dono” da voz,
estd legitimado por tomar parte do plano espiritual e o ouvinte, colocado nessa relagdo, no
plano temporal. Ndo seria bastante, ainda, dizer simplesmente que, nesse tipo de discurso,
a religido abarca duas dimensdes — a de concep¢do de mundo e a de atitude prética — ou
foca tdo-somente a nocdo de fé. Tudo isso conta, mas sob a identificacdo de processo
ritual. Suas regras estdo muito bem colocadas e seguidas, quando verificamos todo o

movimento dentro do templo da Igreja da Graga e nos relatos de testemunhos que sempre

%7 Cf. também Riviere (1997, p. 18).



legitimam a eficdcia das expressdes rituais na vida e na relacdo dos fiéis com o seu
“mundo” agora. E bem verdade, por exemplo, que a nogdo de fé é ponto importantissimo
de discernimento se considerarmos apenas um discurso, pois ela € sempre algo tomado
pela hierarquia religiosa como exemplo fundante da ag¢do no cotidiano dos fiéis e,

conforme Orlandi (1996, p. 250),

entre as qualidades do espirito estd a fé, que é o mével para a salvacdo. Isto
é, dada a condi¢@ao humana em relacdo a Deus, dada a separacdo indicada por
essa condicdo (o pecado existe), a fé é a possibilidade de mudanga, é a
disposicdo de mudar rumo a salvacao.

Mas, insistimos, no momento do relato de campo, hd uma totalidade de
“coisas” acontecendo, cuja identificacdo em um tipo de discurso por si s6 ndo suporta
tamanha expressividade e plasticidade subjacente, porquanto ndo s6 a “fala” é expressiva
como dimensdo simbdlica, até porque a concepcdo hoje de discurso ndo mais se resume a

tal compreenséogg.

Em sintese, queremos que fique entendido como “totalidade de coisas” expressas no
intercurso do processo de ritualizacdo por nds descritos o seguinte: “por meio destes
rituais, os elementos abstratos identificados, analiticamente, cobram significacdo social. E
se materializam em formas de relacdes, san¢des, narrativas, cerimonias, que dao um senso
de identidade e normatividade aos membros do (s) grupo (s) implicado (s)” (Cf. BURITY,
2002, p. 35). Ao lermos a sintese das expressdes-chave e suas idéias centrais (ver sintese a
seguir) subjacentes ao relato de campo, percebemos quanto “esforco” se faz para os fiéis
encontrarem, por exemplo, uma ordem de valor entre 0 mundo 14 de fora (sociedade real) e
o mundo do desejo religioso (sociedade sonhada/Reino de Deus). E preciso que eles
escolham, também por meio da fé, em meio a tantas tensdes, algumas bases praticas para

projetar, mais além, o mundo que buscam desde o momento de adesdo ao pertencimento

% A questdo do lingiiistico e do extralingiifstico como uma unidade que se apresenta em dada construgdo cultural
(Cf. LACLAU ; MOUFFE, 1993; LACLAU, 1992).



eclesial da Graga. Isso s torna possivel, porque se confere uma identidade ao grupo, o que

€ missao institucional (Cf. DOUGLAS, 1998, p. 63).

A forca inerente a “doacdo” na experiéncia neopentecostal, mesmo centrada no
dinheiro como meio mais expressivo, se apdia na concep¢ao doutrindria segundo a qual
qualquer sofrimento vivido pelo cristdo indica falta de fé. A oferta designa a dddiva como
livre doacdo na fé, em que o propdsito configura uma espera: ser bem-sucedido, gozar de
plena saude fisica, emocional e espiritual, além da prosperidade material. A “doacdo” € um
lancar-se a si a espera de reconhecimento. Em razao do referido ato, o fracasso ndo mais
baterd a porta nem adentrard para fazer morada. O coragdo € o critério e a “medida” que
firmam a doagdo, pois ai Deus incide para destronar a divida e, assim, imprimir o valor da
oferta que jamais saldard divida alguma, porque, na circularidade desse dom, a obrigacgdo,
como constante antropoldgica, é ndao romper com a relagdo. Isso buscaremos explicar no
capitulo a seguir.

Sintese do Relato de Campo

Expressoes-chave Idéias centrais

1 O mal que estd a incidir sobre alguma dimensdo da
vida serd derrotado conforme a perseveranca e a
demonstragdo de fé através das ofertas.

2 Na existéncia das coisas, o diabo manifesta sua forga, O dinheiro como consagrado.
sua alma, por isso tranca a vida, “tranca a rua”. E
preciso destronar o “capeta” desse seu poder.

3 Perseverar € trazer a sua consagracio para que a obra a rela¢@o entre o homem, Deus e o dinheiro.
cresca. O dinheiro como objeto consagrado ¢é
mostrado como intimo.

4 E do coracdo que vem o valor, de onde vem a o fiel & sua razio.
medida que funda o acerto de afinidades entre o
homem, Deus e o dinheiro.

5 Pensamento ruim impede, amarra o fiel, puxa para
baixo. Mudar o pensamento é algo de muito
importante para que a vida prospere.

6 O pensamento novo reintegra o fiel a sua razdo, que
se vé livre das idéias perturbadoras do diabo, que o
impede de dar o melhor.

Perseverar; destronar o diabo.

O coragdo: a medida que afina

Pensamento novo reintegra

Fidelidade ao dizimo repreende o mal.




10

Quem for dizimista fiel, Deus repreenderd o
devorador. Quem ndo d4 o dizimo, o devorador age,
impedindo que a vida prospere.

Na hora de ofertar, ndo pode ser com tristeza, mas
com alegria, pois Deus estd olhando para o coracdo de
cada um.

Nao dd mais do que a fé orienta. O fiel tem que ter
sensibilidade para ouvir a voz de Deus. O Espirito
Santo pode orientar vocé a dar tudo. Nao é o pastor
que examina a orientacdo. E a fé que examina.
Emocdo é acdo destrutiva. A fé, algo inteligente. Se
Deus manda alguém dar tudo o que possui, ele
abencoard em dobro.

Ofertar com alegria.
Dar sob orientacao da fé.

Emocgao: acdo destrutiva.

11

12

13

Nunca diga “nfo posso”; nunca aceite o fracasso; ndao
deixe a derrota falar; nunca perca o animo; nunca
diga: “ndo d4”, “ndo vou conseguir”’; mantenha sua fé
em acdo; vocé€ vai conseguir; vocé nio tem que se
desesperar; siga em frente; siga forte.

Ninguém pode agir como se age la fora, na
sociedade.

Tudo o que vocé precisa € saber usar a fé.

“Nao” ao fracasso.
Nao agir como na sociedade.

Saber usar a fé.

14

15

16

17

A oragdo € sempre no sentido de uma “desamarrac¢do”
de algo a impedir o bem-estar do fiel.

O momento da oferta tem de ser um momento de
generosidade, de fé, nao de medo.

Pressdo ndo gera fé e o medo gera apenas
desconfianca.

A oferta ¢ um momento sagrado. Nao é o valor que
Deus olha, e sim o coragdo.

A oragdo desamarra.
Ofertar com generosidade e
ndo com medo.

Oferta momento sagrado.

18

19

20

21

22

23

24

O diabo tem prevalecido em muita gente, porque a
pessoa tem desfalecido, ndo tem animo e abandonou a
confianga em Deus.

Com a quebra do voto, a Igreja perde a integridade. O
dinheiro € uma conseqiiéncia, pois Deus olha para o
cardter do fiel. Nao quebre o voto, seja integro.

Vocé se associou, comecou bem, e chegaram as lutas,
as dificuldades; e hoje vocé€ nao colabora mais. Hoje
voce€ ndo tem mais aquele empenho, ndo se preocupa
como antes. Peca perddo a Deus igreja.

Vocé tem um guerreiro dentro do seu peito. E ele nao
quer que vocé fique conformado.

Se a pessoa estd desempregada, que va para a luta e
faca alguma coisa para transformar a mente e
transformar a vida, e que as béngdos chegarao.

Deus tem que encontrar em cada um uma disposi¢do,
um espirito de guerra, de determinagdo; se tiverem
esse espirito, tudo vai dar certo, e as béncdos
chegardo.

A oferta hoje vai ser de revolta. D€ sua oferta com
raiva, com inconformismo.

Desfacelamento, abandono da confianga.
Quebra do voto, perda da
integridade da Igreja e do fiel.
Guerreiro dentro do peito, espirito de guerra.
Transformar a mente, transformar a vida.
Uma oferta de revolta e de

inconformismo.




6 O DINHEIRO COMO DOACAO

A vida da maioria dos individuos pertencentes a determinada expressao religiosa
neopentecostal € singular e se apreende durante os breves ou longos depoimentos/testemunhos
anunciados ao fim de cada culto, indicando uma vitéria alcangada, revelando o quanto ele t€ém
de necessidades mais urgentes ndo satisfeitas. O templo, o espago de culto e a vida cotidiana
se transformam no campo de luta por vida melhor. O fiel, e ndo a instituicdo € levado por
motivagdes diversas a ser o protagonista da histéria que € tao sua. Ninguém se organiza para
realizar necessidade comum a todos; organiza-se cada um a si mesmo, determinando seu
préprio proposito em fungdo de um bem a alcangar. A pratica religiosa neopentecostal arrasta,
na vida cotidiana, o individuo a recompor-se por dentro, para, antes de tudo, obedecer, mas
obedecer a um sentido que lhe configura subjetivamente a experiéncia ético-moral do novo
pertencer local *°.

O fiel tem se revelado confiante em si e bastante motivado pela experiéncia
religiosa escolhida. A instituicdo religiosa, portadora de discurso hegemodnico criado por
consenso, orienta a fé e o pensamento para o cumprimento de atividades e de acdes nao-

coletivas (a ndo ser na perspectiva de evangelizar, mediante visitas a hospitais, a presidios, e

encontros temadticos voltados, por exemplo, para as mulheres). Na perspectiva de

% Esse “novo pertencer local” refere-se a experiéncia religiosa no Neopentecostalismo como lugar de
pertencimento diferente do anterior. Esse pertencer local agora, por exemplo, apresenta-se direcionado para o
individuo e fala do seu bem-estar como prosperidade. O cotidiano com suas adversidades se torna matéria prima
presente num tipo de discurso que, mais que nunca, € terrestre ou seja, vale mais o aqui e agora. Outro aspecto
importante inerente a “esse novo pertencer local” € que ele decorre de uma conseqiiéncia bastante atuante na
atual sociedade que diz respeito ao acentuado grau de individualizacdo através do qual as pessoas se véem cada
vez mais obrigadas a optar por alternativas disponiveis. O que percebemos é que esse novo lugar agora
encontrado ndo tem como caracteristica uma religido, mas uma religiosidade. “Esta reflete a possibilidade de o
individuo acessar diretamente o fator religioso e, associado a isto, de subjetivar os contetidos religiosos objetivos
da tradicao cristd”. (Cf. GABRIEL, 2006, p. 17[169] ).



prosperidade, a luta é individual '*

ou, no maximo, familiar (caso a adesdo ao pertencimento
religioso de todos os membros ocorra na mesma instituicao religiosa).

Na organizacdo de sua estratégia, uma instituicdo religiosa neopentecostal, por
exemplo, a Igreja Internacional da Graca de Deus, deixa muito claro que € na vida cotidiana e
na realizacdo da necessidade individual do fiel que ela foca ndao sé o discurso — muito bem
articulado — mas também a fé e a confianca. Tais experiéncias adquirem valores religiosos
préprios no universo simbdlico da instituicdao, que o elabora e reelabora constantemente, de
forma criativa e guerreira. Ela sabe muito bem que os mencionados sentimentos
antropolégicos — fé e confianca — desempenham papel fundamental na esfera da
cotidianidade. Dizemos antropoldgicos, porque € desse ponto que a dimensdo religiosa se
constréi ',

Um consenso, de imediato, oferece-se como base fundamental: o dar. E dar do
“melhor”, pois para Deus a oferta se destina de agora em diante. A estratégia institucional
deixa entrever que o processo desenvolvido a partir da adesdo do fiel ao pertencimento
eclesial possibilita a ele tornar o cotidiano aceitdvel e poder realizar algo significativo quanto

as necessidades prementes, por exemplo, prosperar na vida financeira. E mais: é necessario

testemunhar isso perante todos, como sinal da vitdria alcangada, porém, sem nunca esquecer

1% A Revista Veja, n. 27, 12 de julho 2006, matéria intitulada “Os novos pastores”, informa que “a nova geracio
de lideres evangélicos achou um caminho muito mais certeiro e ultil de chegar ao coracdo dos fiéis: o da auto-
ajuda. A promessa ¢ mesma que ofereciam pentecostais e neopentecostais da geracdo passada: o da felicidade e
prosperidade aqui e agora. S6 que, para alcangd-las, os novos pastores sugerem outras ferramentas: além da fé, o
bom senso; somado a intervencéo divina, o esforco individual[grifo nosso]. ‘O discurso atual d4 mais énfase ao
pragmatismo e a pré-atividade do fiel do que ao sobrenatural’, avalia o pesquisador da PUC-SP Adilson José
Francisco. ‘Em vez de pregar, como fazem algumas igrejas, a libertacdo de todos os males por meio do
exorcismo, por exemplo, esses pastores adotam alguns conceitos da psicologia: para se livrar dos problemas, é
preciso uma mudanga de atitude, na maneira de ver o mundo’, explica o antropdlogo Fldvio Conrado,
pesquisador do Instituto de Estudos da Religido”. Esses aspectos ndo anulam a importincia da oferta em
dinheiro, por exemplo, por meio do dizimo ou outras modalidades de participacdo financeira na igreja feitas
pelos fiéis. “Ofertar o melhor” é ensinamento forte presente no discurso neopentecostal, embora ndo reduzido ao
aspecto econdmico-financeiro. “Ofertar o melhor” € diferente de apenas “dar o dizimo e orar a Deus e esperar”.
%" A fé e a confianga sdo elementos vitais que atuam como defesa e crescimento da vida. A fé como elemento
vital € sindnimo de confianga. E a confiancga pertence aos momentos vitais fundamentais e basicos de toda vida
humana. Como momento vital, estende-se para além do dmbito das profissdes religiosas. Nesse prisma, a fé é
componente indispensavel de toda existéncia humana. Assim, toda e qualquer experiéncia religiosa ndo poderia
deixar de partir de tais sentimentos fundamentais ja existentes na vida humana.



que tudo que se alcanga estd, de alguma forma, associado ao tamanho do sacrificio imolado
diante do altar e foi o melhor que se podia a Deus ofertar.

Esse “pertencimento eclesial” que ocorre a partir da vivéncia cotidiana religiosa é
a experiéncia de comunidade, aquela da possibilidade da partilha da mesma identidade: nao se
trata de simples partilha de coisas comuns, mas de sentimentos de vida. E algo nio redutivel a
simples grau de parentesco nem, tampouco, a busca frenética por vantagens (0 que seria por
demais econdmico e utilitdrio, pois o proveito e a vantagem sobrepor-se-iam ao grande
pressuposto que estd na base do significado de “comunidade”: a vida em sua totalidade).
Doacdo e entrega criativa — podemos afirmar — sdo a esséncia para um viver em comunidade,
haja vista a sensacdo que guardamos da palavra “comunidade”: ligar-se ao bem comum. O
lugar surge como porto seguro em face de um mundo destruidor dos fortes lagos que nos

uneém 102.

6.1 A oferta

A oferta, integrante de todo ato e ritual religiosos, € uma das questdes mais
pertinentes a todo o campo neopentecostal. Sem duvida, ndo estamos dizendo novidade
alguma, até porque — ja € do conhecimento de muitos — sempre foi entendida, historicamente,

o . . 10
como um sacrificio, como sinal de agradecimento aos deuses 3

"2 E interessante a observacio que faz Bauman (2004, p. 89), ao dizer que “o que estd mais visivelmente ausente
no célculo econdmico dos tedricos, e figura no topo da lista dos alvos da guerra comercial segundo os praticantes
do mercado, € a enorme drea do que A. H. Halsey denominou a ‘economia moral’ — o compartilhamento familiar
de bens e servicos, a ajuda entre vizinhos, a cooperag@o entre amigos: todos 0os motivos, impulsos e atos com que
se costuram os vinculos e compromissos duradouros entre os seres humanos”. A heranca evangélica de
considera¢do mitua de “irmao” usada entre os neopentecostais costura uma nocao de vinculo e compromisso que
s poder ser vista e entendida por quem partilha experiéncia de comunidade. A expressdo “irmdo” € sinal de
resisténcia e de identificacdo em sociedade que traz como conseqiiéncia a fragmentacdo das relagdes sociais.

' “0O animal sacrificado passa das mios do axogum para as da cozinheira que vai preparar o alimento dos
deuses” (Cf. BASTIDE, 2001, p. 32).



Se realizada uma cura na vida de determinado fiel, nada mais comum do que ofertar algo em
agradecimento, porém, ndo qualquer coisa nem de qualquer jeito, nem em qualquer lugar. O
que nos chama a atencdo quanto a oferta € que esta tem sido reduzida prioritariamente,

conforme verificamos nos cultos didrios feitos nos templos, a doacao de dinheiro:

Quando eu cheguei na igreja, eu era um camarada viciado. Viciado na
bebida, no cigarro. Entdo, me afastei disso tudo. Entdo, aquela porta estava
aberta por qué? Porque alguém ofertou. Eu fui liberto dos vicios. Todo o
dinheiro que eu pegava gastava com bebida, cigarro. Entdo, quando comecei
a ofertar a igreja, foi nesse sentido, de me libertar desses vicios e ajudar
outras pessoas. A palavra que € langada por sobre nés é uma palavra forte.
Isso mudou a minha vida e a de meus familiares mais préximos. Os
familiares notam essas coisas. (Entrevista n. 03).

O dinheiro como oferta, oferenda demarca, desse modo, dois momentos: um,
antes, o dinheiro entregue ao vicio, gasto com o que ndo traz retorno para o bem de si ou para
o interesse do individuo do “self” (em linguagem técnica); outro, depois, o dinheiro ofertado a
Igreja, a espera de que tamanha doagdo liberte e, conseqiientemente, a vida se transforme (ndo
s0 a dele mas também a das outras pessoas) 104 Existe, da parte do entrevistado, assim nos
parece, preocupacgdo difusa com o outro, expressa no interesse da doagdo, quando diz “ajudar
outras pessoas”. Ao se lancar a pergunta “entdo, aquela porta estava aberta por qué?”,
sinaliza-se para um ‘“chamado” que talvez seja entendido como conseqiiéncia da oferta de
outros fiéis para, naquele momento, ele abracar a nova fé agora a ele apresentada.

A insisténcia na oferta como aspecto de fulcro do Neopentecostalismo ndo
deve ser entendida como uma espécie de algo “dispensdvel” nem da vida institucional (por
mais que a estratégia para aquisi¢do de dons seja agressiva), nem da vida subjetiva dos
fiéis. A oferta ¢ dimensdo constitutiva da natureza humana e exerce, do ponto de vista

psicoldgico, equilibrio social:

1% As andlises econdmicas e politicas, do ponto de vista de seus fundamentos, se baseiam na idéia de que o
individuo sempre estd a calcular sobre aquilo que melhor vem ao encontro do seu interesse, porém nao € por ai o
que pretendemos dizer, haja vista que a preocupacdo da parte do individuo com o outro ja sinaliza na perspectiva
de bem publico, ou seja, de beneficios ndao exclusivamente. Ofertar, na nossa leitura, vai no caminho dessa
perspectiva, mesmo sendo o ato individual. Ofertar algo de si préprio, referindo-se a si préprio, conforme bem
presenciamos nos relatos de testemunhos, nao significa impedimento de lacos soliddrios.



A doagdo é uma obrigacdo, um impeto em demasia, um excesso da vida
criativa que ndo pode ser entesourado, sob pena de grave desequilibrio
psiquico.

A doacdo € a contrapartida psiquica da aquisi¢do. Ao recebermos qualquer
coisa do outro, contraimos uma divida e uma culpa, das quais nos redimimos
ao doar. A doagdo nao €, de forma necessaria, ‘bondosa’. Podemos doar por
generosidade — em gratiddao, amor ou reconhecimento ao que nos foi dado —
como podemos doar por egoismo — em casos de ostentacdo perduldria, na
disputa por sucesso e poder sociais. Mas, se ndo pudermos doar, de alguma
maneira, nos arriscamos, simplesmente, a perder o ‘interesse’ por nossa vida
e pela vida do outro (COSTA, 2000).

De fato, do ponto de vista material, a vida da maioria das pessoas presentes no
dia-a-dia dos cultos neopentecostais é de muita limitacdo, mas persistem o desejo e a
criatividade mesmo na condi¢do de “pobres de J6”. No caso do entrevistado antes citado, a
“ostentacdo perduldria” se caracterizava como ‘“‘algo jogado fora”, pois o dinheiro esbanjado
escorria por sob o leito do vicio, que significava um contradom enumerado. Isso porque o
retorno ndo aferia sucesso algum e sé causava perda do interesse pela prépria vida 15 E certo
que gastar em demasia (“fodo dinheiro que eu pegava”) ndo € doar ou ofertar; ndo ha
gratuidade nessa relacio nem manutencdo de vinculo social necessariamente. O fiel, entdo,
pontua seu inforttinio ao gastar seu dinheiro sem propdsito, acumulando apenas suas culpas.

No imaginario neopentecostal, redimem-se as dividas contraidas com o diabo
mediante ofertas feitas a Deus e em favor também do crescimento da Igreja. O fiel estd entre
Deus e a Igreja e quer ser redimido por meio da oferta. Logo, para que a vida melhore, ofertar
€ condicdo fundamental. Por sua vez, as dividas contraidas junto a forcas demoniacas sdo
redimidas mediante ofertas feitas a Deus — dons que estabelecem nova divida, mas, agora, sob
o signo do bem, pois o fundamental é a "libertacdo". Em outras palavras: os dons oferecidos

pelo fiel durante os rituais das ofertas sdao, normalmente, feitos em dinheiro e, com esse

'"“Uma igreja evangélica neopentecostal, quando chega a se firmar em uma comunidade pobre, ela passa a
contribuir, aos poucos, por meio de suas atividades diversas, com a elevagdo da auto-estima das pessoas e com a
geracdo de efeito disciplinador. A vida torna-se diferente e animada para a realizacdo de prosperidade. As
correntes de oracdo, os desafios lancados, as campanhas a serem realizadas, tudo isso cria um movimento
constante de busca por conquistas, vitorias que, mais tarde, serdo partilhadas nos breves ou longos testemunhos,
na igreja. Esses testemunhos, por sua vez, desempenham papel importantissimo na dindmica interna
neopentecostal, conforme veremos mais adiante neste estudo.



procedimento, sdo modificados em seu significado, ou seja, ndo significam objeto de pura
equivaléncia. Eles passam a implicar uma liberdade que ndo se concretiza pela liquidacdo da
divida. Mesmo que esta seja redimida — segundo a consciéncia do fiel e por conta do
comprometimento de suas “obriga¢cdes”, por exemplo, na fidelidade ao dizimo —, ela exigira
nova pratica social. A divida deve, logo, ser mantida e alimentada, criativa e sacrificialmente,
visando a diminui¢@o do fardo sobre os ombros dos necessitados.

No dia-a-dia, o dinheiro, ao quitar dividas, torna féacil a saida de determinada
relacdo (ndo necessariamente contraida de forma mercantil). Diferentemente, no ambito desse
espaco religioso, ele reside — segundo ja dissemos no capitulo quarto — no coragdo do dizimo.
Por este, o vinculo social expressa novo compromisso moral que reaviva uma das
caracteristicas fundamentais da natureza do ‘“verdadeiro” dom: a dindmica permanente
estabelecida na relacdo entre liberdade e obrigacdo: “o dom é um jogo constante entre
liberdade e obrigacdo. A maior parte das caracteristicas do dom torna-se compreensivel
quando ¢ interpretada em relacdo a esse principio da liberdade dos atores” (GODBOUT,
2002, p. 76). Os crentes, em suas oferendas, dao qualquer coisa; acreditam que participam
com dinheiro para uma “causa”, isto €, para a construcdo e manuten¢do do vinculo social,
impedindo as tensdes entre liberdade e obrigacdo ultrapassarem os limites da alianga.

Se observados os crentes, o ato de ofertar revela toda a vida socioeconOmica
particular marcada por coisas a serem resolvidas de imediato. A oferta se constitui, assim, em
referencial por demais estratégico, até porque a organizacdo religiosa neopentecostal atual
estrutura todo seu discurso para garantir a certeza da consecucdo de pequenos objetivos postos
pelos fiéis aos pés dos altares (por exemplo, com seus indmeros pedidos, escritos ou
visualizados de forma criativa). Nao é a toa que os pastores neopentecostais, em seus
ensinamentos evangélicos, insistem na definicdo de que “fé é certeza de coisas que ndo se vé

(sic!) e a convicgdo de fatos que vocé espera”. Do ponto de vista institucional, tal atitude



reforca a importancia da obrigacdo, interpretada pelos crentes como liberdade '°. A obrigacdo
€, muitas vezes, refor¢ada pela palavra “fidelidade”, mas constantemente transgredida.

Transgride-se a fidelidade, porque, em religides de tipo neopentecostal, tal qual a
Igreja Universal do Reino de Deus — a que mais cresce e a mais agressiva na estratégia de
tornar o fiel um pagador de ofertas em dinheiro — ' , o fiel também termina rompendo com
as correntes e campanhas em seu préprio favor, em razdo de que o ganho do dinheiro é um
grande sacrificio. Além do mais, esse rompimento se explica no fato de ndo se atingir a meta
estabelecida, o que causa pequenas decep¢des, pois a certeza, tdo bem propalada nos
discursos feitos pelos especialistas, depara-se com a espontaneidade, a incerteza, o imprevisto,
a ndo-equivaléncia (o que € contraditdrio a pretensao da fé neopentecostal, firmada na base de
absoluta certeza).

Entretanto, tais incertezas nao levariam necessariamente ao rompimento com o
pertencimento institucional, porquanto as transgressdoes vao sendo sempre trabalhadas, para
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superé-las e retornar a confianca . Tudo isso é possivel, porque, na oferta-dom, a liberdade

do fiel ndo pode ser entendida como reduzida, por conta da estratégia agressiva e

1% Essa liberdade se expressa na possibilidade concreta que t8m de romper com sua adesdo religiosa em favor de
outra. Identificamos os entrevistados da Igreja da Graga: alguns tinham rompido com a IURD (Igreja Universal
do Reino de Deus), por causa de um pedir constante de dinheiro por parte dos pastores. Mas a liberdade diz
respeito, também, a um projeto pessoal de vida que, em determinadas circunstincias, pode ndo estar mais sendo
alimentado por tal espaco ou pertencimento religioso. Apesar da experiéncia sectdria pentecostal que o fiel esteja
fazendo, ele é capaz, sim, de rompimento. Nao € a toa que, no discurso eclesidstico, conste tanta insisténcia na
fidelidade.

197 A Igreja Universal do Reino de Deus foi criada em 1977, no bairro da Abolicdo, na cidade do Rio de Janeiro.
O Atlas de Filiagdo Religiosa Indicadores Sociais no Brasil demonstra que “esta Igreja tem recorrido,
amplamente, aos Meios de Comunicacdo de Massa para se desenvolver, principalmente, a televisdo. Ao que tudo
indica, esta estratégia foi bem sucedida, uma vez que ela passou de 269.000 fiéis, em 1991, para 2,1 milhdes, em
2000, o que representa 12% dos pentecostais. Mesmo que o recenseamento demografico de 1991 possa ter
subavaliado a IURD, o seu crescimento € espantoso, ja que a taxa de variacdo média anual dos seus fiéis (25,7%)
€ quase trés vezes superior a do conjunto dos pentecostais”. (JACOB, 2003, p. 42).

1% poderiamos admitir ainda o seguinte: o ndo-cumprimento de certas correntes de prosperidade explica-se,
talvez, no fato de que certos membros do grupo, ndo tendo qualquer interesse pessoal forte, o que fragiliza o
pertencimento, percebem que os custos desse pertencer t€m aumentado tanto, que os beneficios (gragas,
béncdos), o retorno esperado sdo menores do que aquele, daf a decis@o de se retirarem. A instituicdo sempre estd
a correr perigo, quanto a sua legitimagdo, caso diminuam os testemunhos acerca dos beneficios. E sempre que
isso se verifica, cresce o discurso pela fidelidade &s atividades propostas no dia-a-dia, pois, uma vez nao
cumpridas, nelas reside a causa do insucesso do fiel quanto as metas por ele estabelecidas, o que também vai ser
ligado a fé. E assim, o grande inimigo neopentecostal causador da infidelidade, da divisdo e incertezas no
cotidiano dos fiéis estd sempre presente na pauta discursiva do pastor: o demdnio, o capeta, o tranca-rua. Vencé-
lo é uma declaracio de guerra. Como o nosso estudo tem por referencial “o espirito da dddiva”, essa questdo do
retorno serd tratada, especificamente, mais a frente.



manipuladora da instituicdo. Mesmo dada prioritariamente, em dinheiro, a oferta inscreve-se
no sistema simbdlico coerente cujo significado central se explica pelo sacrificio da dadiva, ou
seja, explica-se pela condi¢do de quem dd a Deus tem a esperanca de ser retribuido com
abundancia ou, em expressio muito comum neopentecostal, “receber tudo em dobro”.
Ademais, o mesmo dinheiro, quando chega as maos da Igreja, volta a ser apenas dinheiro.
Desse ponto — vale salientar — € que boa parte das andlises desfecha critica mais comum,
privilegiando um ponto de vista a partir da institui¢cdo na sua relacio com o dinheiro apenas
como dinheiro.

Mas convém afirmar mais uma vez (isso tem a ver com a nocdo de valor que
tomamos por referéncia, para trilhar a andlise dos contetidos subjacentes as entrevistas e aos
escritos de didrio de campo e materiais propagandisticos neopentecostais): o objetivo
privilegiado de nossa investigacdo reside nos fiéis. Isso por razdes muito simples: ao
observarmos a estratifica¢do interna do grupo religioso em que estamos interessados, como os
fundadores, administradores, ministros, obreiros, auxiliares, pastores, a principio constatamos
que os propositos deles diferem, o que favoreceu a nossa op¢do de ndo focar a qualificacdo
dos grupos dentro do Neopentecostalismo somente nos interesses dos lideres. Tal abordagem
tem sido recorrente em vdrios estudos, em especial naqueles cujo objetivo incide no aspecto
econOmico-financeiro, favorecendo a interpretacdo de que “as seitas sdo empresas de cura
divina cuja preocupagdo é o dinheiro dos fiéis”. Leitura utilitarista assim determina certo
julgamento maniqueista em torno dos objetivos de tais expressdes neopentecostais: explorar,
visando exclusivamente ao lucro financeiro, a fé dos fiéis. Esse ndo € o nosso caminho de

reflexdo.



6.2 O risco

Jogar mais com a liberdade do que com a obrigacdo pressupde um elemento
significativo na vida dos fiéis, o qual, nos tempos de hoje, perpassa também a religido, pois a
relacdo fé e oferta ndo prescinde da possibilidade de nao se alcancar o desejavel, mesmo que
seja Deus o sujeito de maior importancia em tal relagdo: esse elemento € o risco, isto €, o
aspecto negativo da possibilidade. Gomes (1992, p. 49) ja havia refletido sobre o referido

aspecto:

A complicada relacdo entre fé e oferendas, em que a oferta nao
simplesmente pressupoe a fé, mas, a faz existir enquanto tal € iluminada pela
idéia de risco, impressiona a quem freqiienta os cultos da Igreja Universal as
ofertas propostas pelos pastores, haja vista a condic¢do financeira dos fiéis. A
despropor¢do € assombrosa, brutal. Pede-se, por exemplo, todo o saldrio do
més, toda a poupanga familiar, os 6culos do miope, as aliancas de ouro, a
escritura da casa ou o dinheiro que tem nos bolsos no momento da
celebracdo, ainda que esse se destinasse ao mercado semanal ou ao
medicamento indispensavel. Do ponto de vista meramente econdmico, uma
proposta deste tipo obviamente ndo € sensata; talvez fosse melhor pedir uma
oferta menor, mas, que assegurasse a permanéncia do individuo como
doador, sem o risco de um esgotamento dos seus recursos. Acontece que o
objetivo da oferta, do ponto de vista da justificacao teoldgica do grupo, ndo é
assegurar um fluxo constante de recursos do fiel para os lideres da
comunidade, mas, proporcionar ao fiel a oportunidade de arriscar-se. Em
outros termos, a oferta deve levar o doador a uma situacao de risco, onde ou
Deus lhe retribui com a posse ou ele simplesmente estd perdido. Assim, o
individuo que doa o saldrio mensal pde em risco toda a sua familia.

Colocamos a nog¢do de risco como elemento constitutivo da liberdade, porque esta
¢ inerente a escolha que o “eu” faz de si mesmo e a toda decisdo existencial. Decidir que o
dinheiro deve ir, em forma de doacdo, as mados de Deus, implica, de algum modo, a
possibilidade de as coisas acontecerem diferentemente daquilo que se decidiu. A fé ndo € tao
cega que anule da consciéncia de que pode haver como contrapartida, em face de doagdo total,
o poder nio ser.

Na expressao "fé é certeza de coisas que ndo se vé (sic!) e a convicgdo de fatos

que vocé espera’, 'certeza' e 'convicgdo' apontam para um nivel de confian¢a muito elevado



que deve recair, antes de tudo, sobre a institui¢do religiosa, pois esta joga com a sua propria
legitimacdo. Nesse sentido, embora 'certeza' e 'convicg@o' funcionem como negagio do risco —
porque possibilitam abolir a indecisdo por um lado, mas, por outro, a infidelidade do fiel ndo
o faz sentir-se capaz de manter a oferta por ele mesmo estabelecida —, o risco termina por ser
revelador da indecisdo de nao se ofertar sempre “o tudo”. Para encobrir a situacdo de risco,
mas sem a negar, a instituicdo neopentecostal, por intermédio de seus lideres, fala do
"capeta", do "demoénio", do "tranca-rua", que age, forcando ou criando uma indecisdo para o
fiel ndo dar, ndo ofertar. Ora, o mundo dito civilizado foi o grande mentor politico, ideolégico
e técnico que fez ruir a indecisdo, em clara demonstragdo de que o que importa mesmo para
nossa sobrevivéncia é tomarmos decisoes, pois € exigéncia de nossa sociedade, na qual o risco
¢ uma de suas preponderantes caracteristicas. Nesse prisma, a instituicdo religiosa
neopentecostal para ter éxito do ponto de vista da busca por sua legitimacdo, a0 mesmo tempo
em que procura abolir o risco, firmando a certeza e a convic¢do por meio das ofertas,
proporciona ao fiel a oportunidade de arriscar. O passado religioso do fiel é um ponto de
apoio fundamental no sentido de que deve ser rompido, porque, seja 14 o que ele fez, nunca
arriscar era preciso 1% No passado, sua tarefa resumia-se a confiar na religido. Na atualidade,
¢ comum ouvirmos um "obreiro" ou "homem de Deus" dizer a determinado fiel recém-
chegado que ndo € na religido que tem de acreditar, mas deve esperar, pois o futuro, com

vitdrias e conquistas, vai depender dele mesmo:

A prosperidade, admito que ela venha através da fé. A fé de cada um. Se
vocé tem fé e crer naquilo que ndo se vé, af vocé, lutando, consegue. Porque
Deus sozinho ndo consegue fazer. Se a gente ndo lutar, também ndo pode
obter. E essa minha opinido. Agora, como é possivel dar testemunho de
prosperidade? Isso af € através do nome de Deus e através da biblia, que é
sua palavra e ela ensina muito como o homem deve prosperar. O homem
prospera assim: ele tem que se lancar nas coisas de Deus e confiar que ele
vai ser um vencedor; como aconteceu na minha casa. Eu, antes de conhecer a
Igreja Universal, eu era uma pessoa que ndo sabia como agir [...]. Tem muita

' Um crente evangélico pentecostal ex-catélico possivelmente nio ofertava a Deus com tanta fidelidade quanto
oferta agora no novo espaco de pertencimento. Na oferta catdlica, a no¢do de risco, por certo, ndo era sentida ao
ponto de saber que dar seria preciso e, mais ainda, o melhor, o tudo.



gente que vai e que pensa que, de uma hora para outra, acontece as coisas. E
através da luta e da experiéncia no nome de Deus que ele vai conseguir
(Entrevista n. 11).

Digamos um planejamento de vida. Eu quero trabalhar em tal lugar, de tal
forma. Af vocé determina. Se vocé ficar parado e esperar que alguém vai te
chamar, ndo di [...]. E como nés aprendemos: a tinica coisa que cai do céu é
chuva e granizo. Entdo, ndés temos essa conviccdo. Nao adianta nds
acreditarmos que Deus pode fazer e pronto, ndo; nds temos que ter acao.
Porque a histéria da biblia, e vocé pode ler que ndo houve somente uma
espera, houve também uma luta para se conquistar todas as coisas que se
queria conquistar. (Entrevista n. 12).

Giddens (2000, p. 34) refletia que o risco € a dinamica mobilizadora de sociedade
propensa a mudanca, que deseja determinar seu proprio futuro, em vez de confid-lo a religido,
a tradi¢do, ou aos caprichos da natureza. “Proporcionar, ao fiel, oportunidade de arriscar-se”
¢, antes de tudo, numa experiéncia religiosa neopentecostal, elevar sua auto-estima,
determinar-lhe objetivos e mobilizar-lhe a fé, ativando-a. Em outras palavras, o pressuposto
desse pertencimento religioso € uma dindmica mobilizadora, e, antes do testemunho, em viva
voz, sobre a conquista alcancada, a oferta ja fora depositada em altar, como sinal de resolu¢do
acerca de um problema pessoal ou familiar.

Podemos identificar essa dinamica mobilizadora por meio das expressdes, como
"Crer naquilo que se vé&", "Deus sozinho nao consegue fazer", "se a gente ndo lutar ndo pode
obter", “se lancar nas coisas de Deus”, "confiar que vai ser um vencedor", "€ através da luta e
da experiéncia no nome de Deus", "esperar que alguém vé te chamar, ndo d4”, “ndo adianta
acreditarmos que Deus pode fazer e pronto”, "nds temos que ter acdo". Tais expressdes ndao s
compdem o discurso de fé, mas também vao testando, em determinadas circunstancias, o
carater do fiel. E mais: ante o leque de necessidades, ainda se revigora a fé do individuo na
experiéncia que faz do seu Deus, bem como se energiza o risco a que € levado no ato de
ofertar: "Ou Deus lhe retribui com posse ou ele simplesmente estd perdido”. As mencionadas
expressoes significam, ainda, como a experiéncia neopentecostal vai moldando o fiel para

mudar a sua vida, sobretudo, arranca-lo de atitude resignativa e fazé-lo agir. Trata-se, para



nés, de uma dimensdo socioldgica da idéia de risco a que o fiel € levado a expor-se para
superar as amarras que o diabo costura no cotidiano do crente: "Eu, antes de conhecer a Igreja
Universal, eu era uma pessoa que niao sabia como agir". Essa dindmica mobilizadora, nao
testemunhada quando do seu pertencimento a experiéncia religiosa anterior, deixa claro outro

aspecto inerente ao fator risco, a medida que este impulsiona mudanca de posigdo:

Risco é uma questdo de passar de uma posi¢do para outra. Uma das mais
poderosas andlises do movimento na sociedade moderna veio do socidlogo
Ronald Burt. O titulo de um livro seu sugere a peculiaridade da troca de
lugares numa organizacdo frouxa; quanto mais brecha, desvios ou
intermedidrios entre as pessoas numa rede, mais facil serd a movimentacao
dos individuos. A incerteza na rede favorece a chance de movimento; o
individuo pode aproveitar-se de oportunidades ndo previstas por outros.
(SENNETT, 2004, p. 99).

O evangélico neopentecostal, em muitos casos, € um crente que mudou de
posicdo. Embora circule no mesmo campo religioso, o cristio mudou de posi¢do. "Agir”,
segundo o relato do entrevistado, ndo significa que ele foi posto em movimento? "Langar-se
nas coisas", "confiar", "lutar” ndo € tanto um cdlculo, uma escolha racional, mas a esperanca
de que, com a libertacdo (de for¢as que estdo a amarrar a prosperidade), alguma coisa ele
alcance. "Temos que ter acdo” ¢ o mesmo que “o importante é fazer o esforgo, arriscar a
sorte”. E salutar evocarmos, 2 luz da perspectiva dessa esperanca, as palavras do sociélogo

Henri Desroche (1985, p. 40):

Seja qual for a polarizacdo da esperanga, ora num ““alhures” ora num “ainda-
ndo”, ela é uma estratégia de transicao entre o Préprio e o Outro: as situagdes
tais quais sdo ndo estdo destinadas a permanecer idénticas a si mesmas, mas
podem e devem vir a ser outras, até mesmo totalmente outras, sem executar a
situagdo que faz de mim o que eu sou e sua metamorfose que acena para
aquele que ainda ndo sou. E esta certeza que faz da esperan¢a também uma
fé.



6.3 A confianca

A questdo da oferenda envolve ainda outro aspecto de grande importancia que
ficou dito na entrevista anteriormente citada (n. 11): "Confiar que ele vai ser um vencedor”,
ou seja, o aspecto da confianga. Esse termo diz respeito ao nosso assunto em questio, pois
aqui se refere as relacdes sociais, se tomarmos a confianca como algo que expressa
demonstracdo de fé segundo seu significado profundo, o qual remete ao compromisso que tal

confianca bdsica pressupde. Giddens (1991, p. 105) faz referéncia especifica a religido,

acentuando o quanto a confianga € uma importante caracteristica em sua Cosmologia:

[...] a idéia de confianca em seres ou forcas sobrenaturais é um trago
caracteristico de muitas crengas religiosas diferentes quanto a outros
aspectos. A religido é um meio organizador de confianca de mais de uma
maneira. Ndo s6 as deidades e forcas religiosas fornecem apoio providencial
seguro: funciondrios religiosos também o fazem. E o que é mais importante,
as crencas religiosas tipicamente injetam fidedignidade na vivéncia de
eventos e situagdes e formam uma estrutura em termos da qual eles podem
ser explicados e respondidos. Como com outros contextos de confianga nas
ordens pré-modernas, eu enfatizo aqui a religido como algo que gera um
senso da fidedignidade dos eventos sociais e naturais, e assim contribui para
a vinculacdo do tempo-espaco.

H4 uma crenga particular na prética religiosa neopentecostal que € base de sua
espiritualidade: a fidelidade no dizimo. Essa fidelidade nao significa apenas estar em dia com
a contribui¢cdo financeira a Igreja. Todo crente se considera salvo pela fé, num primeiro
momento, fé nas coisas humanas, na acdo e no compromisso gerado pela relacdo e pelas
necessidades mutuas entre fiel e instituicdo. A fé, assim, significa confianga, dirfamos, no
sentido antropoldgico, inerente ao humano e a sua cultura. Mas, no espago religioso
neopentecostal, vai sendo organizada e moldada a luz dos seus contetdos Ho religiosos, 0s

quais se encarregam de proporcionar aos fiéis recém-chegados sua Espiritualidade. Ha certa

dimensao dessa espiritualidade — dirfamos — particular que se exterioriza em torno do dizimo

"% No quinto capitulo tivemos a oportunidade de ver exemplificado esses “contetidos” que contribuem para
compor o desenho de uma espiritualidade neopentecostal.



1 "' Tal dimensio

(igual a dinheiro), a qual desemboca em confianca, toda extensao possive
da espiritualidade neopentecostal constitui algo marcante de sua cultura religiosa e compde
um dos pilares de sua teologia, o que, sem duvida, do ponto de vista ideoldgico, tem tornado
mais eficaz a prética religiosa em tela, haja vista os inimeros testemunhos de prosperidade,
em especial, financeira ouvidos no dia a dia dos templos, no Brasil a fora. Mariano (1999, p.

161) faz a seguinte citacao de R. R. Soares, lider maior da Igreja Internacional da Graga de

Deus:

[...] o negécio que Deus nos propde é simples e muito facil: damos a Ele, por
intermédio da Sua Igreja, dez por cento do que ganhamos e, em troca,
recebemos d'Ele béncdos sem medida [...]. Quando damos nossas ofertas
para a obra de Deus, estamos nos associando a Ele em seus propésitos. E
maravilhoso saber que Deus deseja ser nosso sdcio e que podemos ser sdcios
de Deus em sua missdo de salvar o mundo. Ser sécio de Deus significa que
nossa vida, nossa forca, nossos dons e nosso dinheiro passam a pertencer a
Deus. Enquanto suas dadivas como paz, alegria, felicidade e prosperidade
passam a nos pertencer.

Qual € a alma desse 'neg6cio'? A confianca, organizada de tal modo, que deve ser
considerado como pressuposto a vida econdmica dos fiéis em inteira ligacio com Deus. Essa
conexdo, porém, nao pode ser entendida como meio para se receber um cheque conforme
muitos pensam, mas como a finalidade basica da vida neopentecostal. O negdcio com Deus
passa por uma sociedade com Ele a qual pressupde pertencimento eclesial de forma estavel,
em que a confianca € incondicional, “conditio sine qua non”, nessa relacdo entre socios.
Percebe-se gigantesco esforco estratégico institucional por meio de atividades e eventos, de
modo a fazer o fiel demonstrar sua capacidade de associar-se a Deus e a Igreja,
desenvolvendo a confianga baseada em valores, como o sacrificio de ofertar tudo de forma
incondicional. As "béncdos sem medidas", por sua vez, s@o a resposta de Deus a tal

incondicionalidade condicionante, que é confiar dando tudo. Mas isso depende de como a fé

"0 dizimo ndo ¢ ele s6 como fidelidade que se deve cultivar. As intimeras e criativas campanhas, propdsitos,
desafios, correntes diversas para alcancar bén¢dos, deve-se ver como uma espécie de extensao do nicleo central
de expressdo da fé neopentecostal, que € essa fidelidade ao dizimo. O que ndo é especificamente dizimo é
sacrificio maior a Deus e a Igreja. A espiritualidade de um dizimista ndo se limita a pagar o dizimo em dia; ela
abrange toda a dimensdo econdmica da prética religiosa neopentecostal.



da membrezia neopentecostal vai sendo moldada a luz de uma espiritualidade religiosa que
busca acomoda-la, por exemplo, no trato da relacdo com o dinheiro — outrora, como relagdo
negativa; hoje, positiva, e, como diz Mariano (1999, p. 183), "tornando-se até objeto de cultos
especiais". Alain Caillé (2002), em um dos seus significativos trabalhos intitulado
Antropologia do Dom, a propésito de "rudimentos de uma teoria da incondicionalidade
condicional", faz mencdo a Mauss a partir do Ensaio sobre o dom (1924), quando o cita,
dizendo: "Em todas as sociedades que nos precederam imediatamente e ainda nos circundam,
€ mesmo em numerosos usos de nossa mentalidade popular, ndo hd meio termo: ou confiar
inteiramente ou fugaz desconfiar inteiramente; depor as armas € renunciar a sua magia ou
entregar tudo: desde a hospitalidade até as filhas e os bens” (grifo nosso).

Se, conforme a citagdo, "nossa vida, nossa forca, nossos dons e nosso dinheiro
passam a pertencer a Deus" constitui uma verdade neopentecostal, podemos admitir, mesmo
a titulo de problematiza¢do, no minimo, que tal assertiva parte do pressuposto absoluto de que
a forma emblematica caracterizada pelo "dizimo" ndo d4 conta, em termos de significancia, da
abrangéncia daquela verdade. O dizimo, embora constantemente exigido e mantenedor de
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parte substancial do sustento das igrejas pentecostais € neopentecostais = ~, ndo € o "melhor"

"2 "Uma pesquisa informal levada a cabo por ECLESIA junto a 154 pastores de diversos perfis denominacionais
e de vdrias regides do pais leva a uma conclus@o: os pentecostais sdo bem mais fiéis no ato de dizimar do que os
crentes ligados a igrejas histéricas. Em 44% das igrejas avivadas que participaram da pesquisa, o percentual de
dizimistas na membrezia supera os 70%, enquanto apenas 9,4% das igrejas tradicionais apresentam indice
elevado de contribuintes. Em algumas delas, ndo mais que dez por cento dos fiéis sdo dizimistas. Entre todos os
grupos donominacionais, a maior faixa de dizimistas situa-se entre 41% e 50% dos membros. Pelo levantamento,
¢ possivel avaliar, também, a importancia desse tipo de donativo no orcamento eclesidstico. Em 74% das igrejas,
o dizimo € a fonte de mais da metade do dinheiro arrecadado" (Eclesia. A revista evangélica do Brasil. Ano 9, n.
101, p. 30, maio de 2004). E mais: Regina Novaes, em seu texto intitulado Hdbitos de doar: motivagcées pessoais
e as miiltiplas versées do espirito da dddiva (s/d), faz referéncia a uma pesquisa intitulada Doagées e trabalho
voluntdrio no Brasil, coordenada por Leilah Landim e Maria Celi Scalon, datada de maio de 1998 e publicada no
ano de 2000, que atingiu um total de 1.200 entrevistas em domicilios. A referida pesquisa realizada em cidades
com mais de 10.000 habitantes, junto a um ptiblico na idade de 18 anos em diante, demonstrou que: 50% das
pessoas fizeram doagdes em dinheiro ou bens para instituicdes — 21% doaram dinheiro e 29%, apenas bens. A
soma do que foi declarado por 21% chega a um total de R$ 1.703.000,000, 00 em doagdo. O valor médio da
doacido individual foi de R$ 158,00 por ano. Segundo a pesquisa, dos que fizeram doac¢des em dinheiro para
institui¢des, 53,7% disseram freqiientar algum culto religioso uma ou mais vezes por semana. E no “ranking” das
doacdes, a hierarquia entre as religides aparece da seguinte forma: Espiritas: ndo doaram, 20,5%; doaram bens,
43,5%; doaram dinheiro, 35,9%. Evangélicos: ndo doaram, 45,8%; doaram bens, 34,5%; doaram dinheiro,
19,8%. Catélicos: ndo doaram, 52,3%; doaram bens, 28,1%; doaram dinheiro, 19,6%. O destaque desses grupos
religiosos e a disposicdo das doagdes nesse sintético quadro revelam o quanto € atual a importancia da doag@do



que o crente pode doar de si. Manter-se no limite do dizimo, na realidade, ndo é ainda o
grande sacrificio humano, pois aquele ja foi determinado que pertence a Deus: ndo entregar o
dizimo significa roubar d'Ele, dizem os pregadores, fazendo, inclusive, referéncia a versiculos
biblicos. No dizimo, ndo se encontra inteiramente a confianga, porque nio se estd, ainda, a
entregar tudo. Entretanto, registremos bem uma coisa: ninguém € obrigado a dar tudo,
ninguém ¢ obrigado a dar nada, ninguém € obrigado... Mas, na légica neopentecostal, como
ndo ser obrigado, se a condi¢do para se associar a Deus € poder dar algo de si? O
pertencimento religioso na experiéncia aqui investigada ndo desobriga, mesmo assim, ndo fere
a liberdade, pois obrigar-se é ato livre; até porque, a luz do espirito da dddiva, um dom, para
ser realmente dom, deve ser ato voluntdrio e pessoal (Cf. GODELIER, 2001, p. 26). Dar

obriga. Mas, obriga o qué?

6.4 Divida, reconhecimento, fidelidade e dadiva

Até aqui, risco, confianca e liberdade, tomados como referéncia para o
entendimento da oferta na experi€ncia neopentecostal, deixam clara a existéncia de uma
complexidade ainda a ser aprofundada mais a frente. Mas existe ainda um quarto elemento
que ndo poderia ficar a margem de nosso estudo, sob pena de deixar incompleta nossa

reflexdo: o essencial da relacao oferta-dom.

Dar parece instituir simultaneamente uma relagdo dupla entre aquele que da
e aquele que recebe. Uma relacdo de solidariedade, pois quem dé partilha o
que tem quicd o que é, com aquele a quem d4, e uma relacdo de
superioridade, pois aquele que recebe o dom e o aceita fica em divida para
com aquele que deu. Através dessa divida, ele fica obrigado e, portanto,
encontra-se até certo ponto sob sua dependéncia, a0 menos até o momento

em que conseguir 'restituir' o que lhe foi dado [...]. Dai fica claro que dos

em dinheiro no espaco das religides. Sejam quais forem os motivos que levam um individuo freqiientador de
cultos a doar dinheiro nesses espacos, o dinheiro ndo € s6 um objeto integrante da doag¢do. No nosso ponto de
vista, ele movimenta a dindmica institucional, atualizando seus interesses e vivéncia eclesial dos fiéis, que véem
— no nosso caso, os evangélicos neopentecostais — a possibilidade de resgate moral e material através da relagao
fé- dinheiro-igreja-Deus.



dois elementos, a partilha e a divida, dos dois movimentos contidos e
combinados na prética do dom, é o segundo (a colocacdo a distincia) que
corre o risco de ter mais efeitos na vida social, j4 que esta ultima é

N

organizada em torno de diversas formas de competicio para o acesso a
riqueza, ao poder, aos saberes ou aos ritos. (/bid., p.23-24).

Apontamos como essencial o que estd em referéncia no udltimo pardgrafo da
citacdo de Godelier: a divida — no sentido de que “corre o risco de ter mais efeito na vida
social”. Ao retomarmos a citagcdo feita por R.R. Soares, podemos imaginar que o inicio da
pertenca religiosa de um membro a Igreja, € algo demarcado em sua consciéncia pela crenca
de que tudo o que tem deve a Deus 153 ou seja, na origem da vida humana, ha uma divida a
Deus. Quitd-la é impossivel, ja que a condi¢do maior para se manter a Ele associado é ofertar
em sinal de sacrificio permanente, para Deus derramar sobre o fiel mais do que este recebeu.
Do ponto de vista social, a vida do fiel neopentecostal muda, realmente, a partir desse
pressuposto que se estabelece como forca e incide sobre o seu comportamento — advém uma
forca simbodlica muito forte. Como crer num deus em que a fé ja se expressa devendo a ele?
(Questao a ser respondida muito bem por um te6logo). E concordamos com Godelier (2001):
o imagindrio tem forca, quando se trata de crenca, norma de comportamento, fonte de moral,
algo que precede, portanto, a adesdo religiosa neopentecostal, que estd na base, também, de
sua legitimacdo — o reconhecimento de uma divida (impagdvel) antecedente a primeira oferta.
Por isso a fidelidade ao dizimo ndo deve ser modo de "pagamento” de uma divida original que
ndo se liquida. Todas as futuras trocas serdo sacrificios de primeira grandeza, conforme o que
se ofertar for o "melhor" a se poder dar. Essa divida original — podemos dizer — firma, na
pratica religiosa, a consciéncia da légica da troca, pois um ato generoso fundamental recaiu

sobre todos, antecipadamente, em relacdo a tudo.

'3 “O homem nada pode dar a Deus que ja no lhe deva. Ainda assim, ele jamais quitara sua divida”. (AQUINO,

Santo Tomds de apud GODELIER, 2001, p. 297).



Dai uma divida impagavel, porque, na intencdo desse ato, € o vinculo que se tem de manter,
para as béncdos continuarem sendo derramadas. Ofertar € preciso. A oferta é manutengao
mesmo do vinculo entre o fiel, a Igreja e o seu deus. E, sendo a oferta realizada,
prioritariamente, em dinheiro, segundo observamos no cotidiano dos cultos
neopentecostais''!, a natureza de tal objeto sofre mudancas significativas, o que nos instiga a
pesquisar, na medida em que o observamos sob a verdade essencial do dom: a manutengao,
portanto, do vinculo: "O vinculo social é um objeto altamente enigméatico que nao é nem um
dado da natureza, como postula toda uma sociologia que € organicista sem sabé-lo nem um
construto, como o acreditam os liberais e todo um pensamento juridico um pouco ingénuo”.
(apud DOSSE, 2003, p. 129).

O dinheiro é objeto que, ao se transformar em simbolo, passa a ter valor de
sentimento subjetivo com o qual, por exemplo, um fiel responde ao pedido al¢ado pelo pastor.
Valer, para o fiel neopentecostal no ato de ofertar, €, antes de tudo, uma qualidade que se vé
como impressdo nas relagdes com as coisas, € ndo tanto uma quantidade comum, caso se
tratasse de mercadoria na relacdo comercial. O que € necessdrio a manutencao do vinculo? O
que € necessdrio a manutengdo do pertencimento religioso? Dar, responderiamos. Isso seria,
em parte, uma resposta ao enigma colocado em torno do “vinculo social”. Nao se trata de
calculo correspondente a essa verificacdo; €, antes de tudo, uma constante antropolégica
possivel na relacdo, porque hd o que trocar — certeza que nds vivemos, € ndo certeza da
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economia que temos .

"4 No capitulo anterior constituimos todo um relato que reflete bem a expressiva fé dos membros dessa igreja e a
relacdo com o dinheiro. Ao final do capitulo, apresentamos ainda uma sintese que foca as idéias mais centrais
subjacentes aos discursos relatados.

5 A economia que temos é capitalista e se apresenta fundamentada “na propriedade privada de meios de
producdo, a criacdo de bens supde um possivel lucro para os detentores de capitais. O empreendimento é ‘uma
unidade econdmica de lucro, orientada de acordo com a operag@o mercantil, e com o objetivo de se beneficiar da
troca, segundo Weber, que diz ainda que ‘o capital é entdo a base da forma racional da economia lucrativa’.
(LAVILLE, 2004, p. 45). Uma economia nessa dire¢do nido poderia admitir jamais experiéncia de troca em que o
dinheiro, como um de seus objetos supremos, passe a compor outra forma de organizagdo que a contradiga.



Ofertar objeto tao grandioso quanto o dinheiro nos dias de hoje € uma afronta ao
poder econdmico capitalista, que ndo quer ver imolada a sua criacdo maior. E mais ainda:
acontecendo fora de sua légica onde “dar”, trama contra sua prépria existéncia, haja vista a
diminuicdo significativa da existéncia da troca simbdlica nas formagdes sociais modernas
como forma organizadora (Cf. BAUDRILLARD, 1996, p. 7). O dinheiro, no
Neopentecostalismo, como simbolo a ser ofertado, expressa uma forma organizadora do ethos
neopentecostal que ndo se verifica como algo comum no campo da religido. Quando falamos
do ethos neopentecostal, referimo-nos a sua formagdo social como ambito especifico de
sociabilidade e de pertencimento. E o dinheiro — expressdo da oferta — externaliza
publicamente que seu valor é, sobretudo, fidelidade, e ndo um fetiche, o que seria
desagradédvel a Deus. Ofertar € algo agradavel a Deus, porque possibilita o cuidado, o zelo e o

encontro:

Eu oferto para o Senhor. Eu sei que aquela oferta ndo é que o Senhor que
precisa [..]. A igreja é como nossa casa, necessita de tudo. E tio
maravilhoso quando a gente chega na igreja e ver ela cuidada, bem limpa,
bem organizada. Vocé convida alguém para ir e a pessoa gosta de estd ali
[...]. E uma maravilha. (Entrevista n. 4).

A oferta inscrita no sistema do dom da experi€ncia religiosa feita por toda a
membrezia determina, no dia-a-dia da relacdo de convivio eclesial, que o principio da
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realidade af vivida € favorecer a pratica associativa ~ na perspectiva de firmar por premissa o
vinculo, o qual faz circular os “beneficios” e cria o principio da incerteza. O espirito da

dadiva, que nos inspira, € assim exposto por Godbout (1998, p. 7):

"1® A busca de boa condigdo de vida socioecondmica boa influi nas praticas associativas. Entre os evangélicos
neopentecostais, tomando como referéncia os mais pobres, os que ocupam as piores posi¢des de renda sdo mais
propensos a participagdo. (CF. LAVALLE; CASTELO, 2004, p. 85). A vida socioeconémica boa ndo se reduz a
dinheiro, mas aponta na direcdo de um conjunto de coisas que qualificam os fiéis, segundo eles mesmos, como
dignos filhos e filhas de Deus. Assim, o vinculo entre eles e a instituicdo € mais intenso e apresenta certa
estabilidade na relacdo. A doac@o € objeto central na formulacdo de vinculos, uma vez que deles emana a forca
que impulsiona a0 movimento e que circulard, ao menos por um instante no espaco de culto, representando
beneficios conquistados ou por conquistar. Perseverar na fé, por meio das ofertas (Cf. Sintese do Relato de
Campo n. 01), € manter a associag@o. Isso torna o crente integro (Cf. Sintese do Relato de Campo n. 19).
Quebrar o voto é diminuir ou perder o vinculo.



Para além dos valores de uso e de troca daquilo que circula, a dddiva parece
veicular um terceiro tipo de valor que se poderia chamar valor do vinculo,
que exprime uma intensidade da relacdo entre os parceiros do dom. E esse
valor é diretamente proporcional ao grau de liberdade do gesto do doador
conforme percebido pelo donatério.

Esgrime-se a fidelidade no combate a incerteza, mas, na realidade, apenas a
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afirma permanentemente ~ '. No plano da sociedade, sem a fidelidade, reflete Simmel (2004,

p. 31/32), aquela

“ndo poderia simplesmente existir, por qualquer periodo de tempo, tal como
existe. Os elementos que a mantém viva — o interesse proprio dos seus
membros, a sugestdo, a coer¢do, o idealismo, o hdbito mecanico e o
sentimento do dever, o amor, a inércia — ndo poderiam salvd-la da
desintegracdo se nao fossem eles complementados pela fidelidade”.

Assim, no Neopentecostalismo, mesmo que o discurso da fidelidade se preste a
combater a incerteza, conforme dissemos antes, € a manuten¢ao do vinculo que, no fundo, ela

(a fidelidade) quer salvaguardar:

A fidelidade refere-se ao sentimento particular que ndo € dirigido para a
posse do outro como o bem eudemonistico de quem a sente, nem para o
bem-estar do outro como um valor extrinseco e objetivo, mas para a
preservacdo da relacdo com o outro. A fidelidade nio produz esta relacdo;
portanto, e contrariamente a estes outros afectos, ndo pode ser pré-
socioldgica; atravessa a relacdo a partir do momento em que ela comega a
existir e, como a sua autopreservacao interna, faz com que os individuos-em-
relacdo se mantenham fortemente unidos um ao outro. Este cariter
socioldgico especifico talvez esteja ligado ao facto de a fidelidade, mais do
que outros sentimentos, ser acessivel as nossas intengdes morais. (/bid.,
p-38).

Quando falamos em “beneficios”, referimo-nos ndo s6 as béncgdos reveladas e
conhecidas pelos testemunhos, mas também a toda situacdo objetiva que causa satisfagcdo a

todos, como condi¢do de bem-estar no lugar em que se é acolhido e onde tudo é oferecido

70 discurso da fidelidade é a presenca da incerteza. Ofertar ndo garante retorno, por isso a fidelidade tem que
ser livre. Mas ndo ofertar é enfraquecer o pacto associativo, é perceber indisposi¢do ao jogo, é ndo ter aceitado o
espirito do dom: “O dom € o meio pelo qual se estabelece o pacto associativo. Pois este ndo pode nascer nem na
incondicionalidade da violéncia que ordena incondicionalmente, nem na incondicionalidade do amor que fala em
nome do incondicionado, nem — contrariamente aquilo que querem nos fazer acreditar todas as teorias do
contrato social — em nome de uma condicionalidade (contratualidade) incondicinal. Ele s6 pode se formar no
registro da incondicionalidade condicional, aquele no qual cada um se compromete a dar incondicionalmente a
cada um, mas se mostra igualmente disposto a sair do jogo, a qualquer momento, se 0s outros ndo o jogam”.
(CAILLE, 2002, p. 153).



para que dele se goste. Assim, ao situarmos a oferta no espirito do dom, “tudo vai e vem como
se houvesse uma troca constante de uma matéria espiritual compreendendo coisas e homens”
(MAUSS, 1974, p. 59). Ela se faz conceber diferente, porque o valor importante ndo é o

quantitativo, mas, sim, o qualitativo:

[...] € como eu disse: tem pessoas que tém dez centavos e, desses dez
centavos que ela deu, pode dar um testemunho. Nao é a quantidade, € a
qualidade que interessa. Tem empresdrios que chega na igreja e dd aquela
quantidade e até assusta as pessoas que estdo chegando, mas ndo é a
quantidade, € a qualidade que € importante. (Entrevista n. 12).

O lugar possivel para ofertar deve ser “limpo e organizado”, para ocorrer a
irrup¢do do “maravilhoso”, lugar digno de fazer e manter a relagdo, pois as trocas ai possiveis
firmam a continuidade do encontro com quem até mesmo, pela primeira vez, ali chegou.
Nesse prisma, até a ambiéncia favorece o vinculo: estar ali € gostar, ficar, descobrir que a
troca fundamental tem seu valor na liberdade do dom — ofertar € um ato livre, mesmo na
obrigacdo. Portanto, o lugar de troca difere de outros tantos fora do templo, como, por

exemplo, um banco, onde o dinheiro

consiste, cada vez mais, em pulsos eletronicos. Ela [a moeda — grifo nosso]
evanescente [...] transferida instantaneamente... Monitorada na tela do video.
E, na verdade, virtualmente um préprio fendmeno do video. Piscando,
cintilando, zunindo pelo planeta, a moeda da terceira onda € informagdo — a
base do conhecimento [...]. Essa vasta seqiiéncia de transformagdes é
acompanhada de um profundo deslocamento de crenca, quase uma
conversdo religiosa — de uma confianca em coisas permanentes, tangiveis,
como ouro ou papel, para a crenca em que sinais eletrdnicos muitissimo
intangiveis e efémeros podem ser trocados por bens e servicos. (TOFLER,
apud SUNG, 2001, p. 910).

Essa moeda virtual ndo pode ser doada como oferta pelos mais pobres, porquanto,
no lugar de experiéncia de troca, existe apenas “transacao financeira”. O nome € capital e seu
estratagema € mergulhar o mundo em divida crescente, porém o vinculo que se pretende serve
para a circulacdo infinddvel do virtual. Nao hd “um pedago arrancado de mim” que possa
circular por entre ‘pulsos eletronicos’, pois, mesmo sendo a nova moeda, ndo exige sacrificio

digno de se levar até o altar e ofertar como dom. A “transacdo financeira” € virtualidade; a



oferta levada até o altar é presenca sempre. E advirta-se: a vivéncia religiosa neopentecostal
se expressa pela presenca fundamental as atividades — presenga atuante e de tal plasticidade
criativa, que se reflete no momento especifico das ofertas. Para que essas sejam dignas de
sacrificio, faz-se necessario levar os fiéis a inspirarem, nos peitos, uma exaltacio que se
confunde com comunhdo mistica com a divindade. O entusiasmo cristdo neopentecostal

revela-se, principalmente, por meio da espiritualidade centrada nas ofertas:

Quando eu oferto na igreja, o meu intuito é de primeiro agradecer; quando
eu oferto, eu digo: “Senhor, eu te agradeco, eu que ndo te conhecia e tu que
me escolhestes. Eu nasci cat6lica, mas tu tivesses um plano melhor para
minha vida, e hoje sou evangélica. Senhor, obrigada por ter-me escolhida,
obrigada por hoje eu saber lutar mais pela minha familia. Intercedei pela
vida do meu esposo, pela vida da minha filha e de todos os meus familiares
que precisam conhecer esse Deus que eu conheco hoje”. Isso eu digo antes
de ofertar. Eu sempre penso assim quando oferto. O que eu quero é poder
dar o melhor. (Entrevista n. 4).

O agradecimento € pelo toque divino, que trabalhou na vida do fiel. As emogdes
parecem resolvidas de uma forma profunda, sob os sentimentos de alegria e de poder, porque
dar é possivel. Dar é experiéncia de poder e louvor a Deus, por isso ele se sente reconhecido,
pois, na experiéncia religiosa anterior, supomos, tudo aquilo ndo havia sido alcancado.
Descobre-se, na expressdo de tal entusiasmo, “um meio pelo qual o homem continuamente
reafirma a si mesmo e aos outros, que Deus estd com ele” (LEWIS, 1977, p. 27).

A espiritualidade centrada na oferta passa pelo testemunho dos frutos
conquistados e pelo reconhecimento como pessoa e € conferida pela experiéncia do poder do
dom, que, ao ser doado, é visto como o “melhor” que de si se oferece. Essa oferta penetra o
seio divino. Dar € experi€ncia transcendental sublime, e o dinheiro, transformado em oferta
no Neopentecostalismo, é objeto e veiculo também de tal experi€éncia. O dinheiro expresso
como oferta adquire dimensao do social presente no entusiasmo cristdo. Por qué? Por causa da

posic@o ocupada pelo fiel na escala social, que a seu deus ele revela, quando oferta, mesmo



pouco, porém sempre o melhor ''*. E o “melhor” nunca é o “muito”, porque o que se dd é o
precioso, e nao o quantificivel. O melhor estd no sacrificio, pois € o que seduz o recebedor.
Sendo sacrificio, ndo hd como nao ser poderoso, porque, desse modo, é quase certo o retorno.
A Igreja também faz o discurso do “melhor” centrado na sedugao do desafio langado por ela
mesma. O combate e a rivalidade — chama desse desafio — devem-se travar no coracdo, pois,
lugar de manifestagao do divino, ele resolve a divida que o diabo cria, ao querer impedir que
se oferte o que cada fiel deve tomar como valor. Para ambos, fiel e Igreja, o “melhor” a se
ofertar é sempre em dinheiro, o qual, como coisa trocada, evidencia seu carater religioso por

conta da maneira de esperar a recompensa:

[...] eu oferto normalmente s6 dinheiro. O pastor sempre fala que, se a gente
quer ser abengoado, alcangar muitas béncdos, a gente deve ofertar, a gente
deve dar. O dizimo é todo més e as ofertas a gente sente 0 nosso coragao
querer dar. O pastor pede; se vocé tiver muito, vocé dar, se vocé tiver pouco,
vocé dar. Na oferta, o pastor também bota o valor: por exemplo, ele mostra o
envelope e diz o valor que serd aquela oferta; pega quem quer, pega quem
sente desafiado, quem quer alcancar o dobro. O cora¢do da gente diz na
hora. O pastor mesmo avisa que € o cora¢do que a gente deve escutar, e, se a
gente escuta, ¢ porque € Deus que estd falando. A gente dad ndo € porque o
pastor manda, mas o coracdo e a nossa fé. (Entrevista n. 4).

A estratégia institucional é localizar a decisio do “melhor” no coracio '°.

Avalia-se a medida das boas coisas por essa referéncia, e, apenas desse modo, o crente se
reconhece fortalecido a dar, porque assim o dinheiro parece ndo ter valor em si mesmo — o
coragdo é que o determina. Na realidade, a divida sempre foi inimiga da fé, mas, no coragao,
ela se resolve. No discurso neopentecostal, ndo pode haver divida no momento da oferta;

caso haja, € sinal da acdo diabdlica que atenta contra o recebimento de béncaos decorrentes de

"8 Em uma das reunides de estudo sobre como prosperar financeiramente (Cf. Relato de Campo, cap. quinto),
um pastor langcou mao do seguinte texto evangélico, a fim de corroborar o discurso acerca do esforgo para que se
dé o melhor: “E olhando ele, viu os ricos lancarem as suas ofertas na arca do tesouro. E viu também uma pobre
vidva langar ali duas pequenas moedas. E disse: em verdade vos digo que lancou mais do que todos, esta pobre
vidva. Porque todos aqueles deitaram para as ofertas de Deus do que lhes sobeja; mas esta, da sua pobreza,
deitou todo o sustento que tinha” (Lc. 21, 1-4).

"Mariano (1999, p. 170) faz referéncia a essa questdo, exemplificando a partir de um evento intitulado
“Campanha do Corag@o”, da Igreja Universal do Reino de Deus. Mas nossa leitura nfo vai por ai, haja vista que
ndo se trata de apelo a se cristalizar numa campanha passageira. Na Igreja Internacional da Graca de Deus, o
“coracdo” € critério de valor permanente para ofertar. O dizimo sempre foi de Deus, ndo precisa o coragdo
decidir nada. A oferta ndo passa pelo corag@o por conta da vigilancia ao tesouro que af estd e que ndo pode ser
impedido pela duvida diabdlica, que € antitese para a doagdo.



tal doacdo. A imagem da relagdo coracdo e dinheiro é referéncia forte para a membrezia da
Igreja: é como se o dinheiro circulasse, tal qual um liquido, pelo corpo e, no coragdo, tomasse
impulso, estimulando a doagdo a ser feita. Por intermédio dessa oferta, os fiéis expressam
desejos e necessidades movidas, portanto, pelo coraciao, que conduz o dinheiro até o altar das
oferendas, onde, bem antes, ja se depositara o pedido a ser conquistado.

A dadiva é, entdo, desafiada. Por natureza, ela obriga, porque “em toda sociedade
possivel, é da natureza da dadiva obrigar a termo” (MAUSS, 2003, p. 236), e o crente nao
consegue, assim, entender. E, ao ndo saber bem o “porqué”, de repente, 1a estd sua oferta,
portando o duplo interesse: desejos e necessidades a realizar e o crescimento da obra de Deus.

No desafio, langado a fim de se doar o “melhor”, estd implicada, necessariamente,
uma no¢do de crédito. Para tanto, fé equivalente a confianca se torna imprescindivel,
porquanto, no espago religioso neopentecostal, “desafiar” significa chamar o outro a crer em
si mesmo, tanto para contrair dividas quanto para pagé-las. Ser mais abencoado do que
receber € contrair mais divida para que o circulo das ofertas mantenha o encontro, o
reencontro, a relagdo e o pertencimento. Assim, mesmo prioritariamente em dinheiro, o
carater simbdlico da oferta ndo é mera conseqiiéncia da projecdo de idéias criativas que
recaem sobre tal objeto monetdrio; trata-se de sua caracteristica essencial para firmar a
dimensao fiducidria que dai dependerd de uma rede de relacdo na perspectiva fundamental da
realizacdo daquele duplo interesse. A compreensdo da vida econOmica, sob a Otica
neopentecostal, parte, portanto, de uma concepcdo “desafiante” permanente. Desafio aceito,
desafio que se faz. No sistema de dadiva ai presente, ofertar ji supde destruir, conforme
deixamos dito, inicialmente a ddvida, causada pelo diabo, que divide. Nessa otica, o fiel
também estabelece seu desafio e o faz em siléncio; as vezes, de viva voz, no momento da

reunido, quase como que incitando rivalidade, pois ele tem nog¢do e sabe das grandes ofertas,

as quais, segundo o pastor, na histéria daquele templo, constituiram a expressdao da maior fé



até aquele instante demonstrada. O impedimento de langar-se em oferta maior reside sempre
em causa espiritual, daf a resolug¢do passa por essa via, porquanto o sacrificio desamarra o fiel
do jogo diabdlico, que impede a generosidade. Mais do que para receber, é para dar que se
deve primeiro estar livre. Esse € o primeiro e mais fundamental ato a empenhar a Deus,
primeiramente, e a Igreja como testemunho de sua fidelidade.

Tal compreensdo econdmica neopentecostal, portanto, traduz o modo de se
enfrentar a incerteza que tem solapado a vida dos fiéis na sua relacdo com o mundo, o qual
mundo fora do templo € pura instabilidade. Na experiéncia de fé em curso, a nocdo de
Economia desejavel considerou tal ambiente, que € religioso, uma no¢ao econdmica estavel,
gradualmente avaliada pela fidelidade, pelo coragdo, pela conquista e pela fé. A estabilidade
econOmica € meta a ser alcangada, partindo-se da situacdo de vida desarrumada, condicdo
trazida quando se chega a Igreja. Dai por diante, pensar a vida, em relacdo a todos os seus
aspectos, é pensd-la de forma positiva. A fé, na oferta, mobiliza todas as energias dos fiéis na
expectativa da conquista de béncdos, sem divida; ao mesmo tempo, resgata a pessoa,
especialmente, o pobre, da condi¢io de desprezo por ser visto sem poder dar. Dai para frente,
por meio da oferta, nasce o sentimento de que se € igual a todos que podem, pois a dadiva da
oferta restabelece a identidade humilhada.

Humilhada, porque nio € possivel viver como pessoa humana, sem poder dar,
uma vez que isso € condic¢ao para ser e ser em relagdo. Ha uma luta para o reconhecimento do
individuo enquanto pessoa que possa continuar sendo o que sempre lhe explicaram: dar para
continuar sendo pessoa em sua identidade e sendo pessoa em sua identidade para continuar
dando. O que se recebe decorrente de uma divida que ndo se deseja quitar € o reconhecimento
de que, como pessoa humana, s6 € possivel continuar nessa identificacdo se, no circulo da
relacdo, a retribui¢c@o seja ndo s6 a manuten¢do da relacdo mas fundamentalmente a qualidade

desta. Isso porque identidade humilhada significa pessoa humana desfigurada, e uma das



questdes do desfiguramento € a perda do maior valor da condi¢do humana: dar, receber,
retribuir. E isso que sempre foi e ainda é o senso de coesdo social ontolgica ante uma
sociedade que insiste em dizer que o reconhecimento se traduz no poder de compra, porém
isso termina e o reconhecimento passa a ndo mais existir quando, por exemplo, o cartdo de
crédito esta bloqueado.

O senso de coesdo social mais profundo numa sociedade em que at€é mesmo o
préprio Deus tem de ser escolhido é que nao podemos escolher ndo dar. Nesta sociedade de
Economia global, de realidade de mercado e provocadora de constantes mutacdes, hd que se
observar uma pressao que atenta contra o aspecto fundamental da identidade humana — mais
do que uma imagem fixa que alguém pode ter de si —, pois dar formula o reconhecimento do
“mim” na continuidade da rela¢cdo com o outro.

O espaco religioso € de encontro. Dependendo da caminhada, pode tornar-se um
lugar de enraizamento, a medida que se apresente, sempre mais, como forma de referéncia de
identidade comunitdria. Na identidade neopentecostal, a imagem de lugar como raiz é,
principalmente, firmada, quando da negacdo de outros lugares antes vividos, que devem ser
esquecidos. Para tanto, demonizé-los e exorcizd-los tem sido a estratégia fundamental. Isso,
na concepg¢ao neopentecostal, se faz importante para que tenha sentido a oferta de que todos
serdo capazes para o crescimento da obra. Logo, para uma Economia da fé, o duplo
pertencimento religioso se mostra como uma das questdes trazidas no bojo da secularizacdo e,
de certa forma, ndo se constitui em fator de expansdo para nenhuma religido. Nessa
perspectiva, o lugar como forma de referéncia de identidade comunitdria, na experiéncia
religiosa aqui pesquisada, insiste, firmemente, na confianca, na fidelidade, na demonizacdo do
passado religioso, na oferta em dinheiro como fator de mobiliza¢do e de vinculo social. Ulrich
Beck (2004, p. 236) jamais concordaria com a idéia de lugar como raiz num mundo em que o

tipo humano que vai sendo concebido toma, por referéncia, a realidade em que “a ética da



realizagdo e das conquistas individuais € a corrente mais poderosa da sociedade moderna. O
ser humano que escolhe, decide, dd forma, que aspira a ser o autor de sua prépria vida, o
criador de uma identidade individual, é o personagem central de nosso tempo”. Mas os fiéis
niao estdo, no Neopentecostalismo, tdo individualizados conforme parece, s6 porque tal
experiéncia de pertencimento € tipica do meio urbano e de valores tdo efémeros. Existe uma
sustentacdo de raiz como lugar onde, doravante, um migrante religioso, principalmente
procedente das bandas do Catolicismo romano ou do Espiritismo de Umbanda, possa, agora,
se ancorar e ficar. Perceberd que, na nova experiéncia religiosa, hd, de maneira mais
expressiva, novo senso de coesdo social, que lhe conferird reconhecimento individual e
grupal; perceberd, ainda, que a fé se expressa necessariamente por agdes, testemunhos e
ofertas.

Ofertar em dinheiro ndo é expressao de uma paixao pelo dinheiro, segundo se vé
nos dias de hoje; vai muito além do valor e da troca comercial. Ofertar em dinheiro nao ¢é
expressdao de um mundo vazio de sentido para o fiel neopentecostal, porquanto ndo consegue
identificar, na sua experiéncia religiosa, o processo de total desfacelamento do sentido e, por
conta disso, se tenha centrado no dinheiro por meio da oferta, aquilo que traduzird melhor a
significancia do mundo. O dinheiro — expressdo da melhor oferta que se da — ndo se tornou, na
vida do adepto neopentecostal, um substituto do sentido; existe, sim, a crise de sentido por
que passa o humano na atualidade (Cf. BERGER ; LUCKMANN, 2004). Entretanto, ndo foi
no dinheiro que as pessoas, como as pesquisadas em suas casas, encontraram uma espécie de
reserva de sentido que superasse tal sentimento de crise ou mesmo a propria crise. Quando se
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oferta, hd um individuo, uma espécie, uma identidade, "~ hd uma pessoa humana que d4. Dar-

12 Bastide (2006, p. 180) nos fornece uma nogo de identidade que corrobora a idéia que fazemos de tal aspecto,
ao nos referirmos a experiéncia de pertencimento que um evangélico neopentecostal faz: “A identidade de um
individuo € a conseqiiéncia do processo de identificagdo com um grupo, que pode ser simplesmente social, mas
que pode também ser étnica ou cultural, e que lhe permite ter um status determinado, reconhecido, assegurando-
lhe um lugar dentro do cosmo e dentro da sociedade, ditando-lhe, finalmente, um papel aprendido através dos
mecanismos de socializagdo”. O fato de o dinheiro se colocar como um elemento prioritdrio da doagdo nao
implica perda nem, muito menos, reducionismo na experiéncia identitaria do fiel. Esse referido objeto tem sido



se é o que verdadeiramente circula na relacio. Um novo senso de coesdo social (se quiser
admitir isso por dentro da praxis religiosa neopentecostal) é a oferta como expressao de
reconhecimento de um “mim” que se d4 por meio das coisas, porque s6 assim € possivel a

recompensa tanto nesta vida quanto na outra.

tratado como algo inclusivo da dindmica identitdria dos neopentecostais. Sobre Religido e Identidade ( cf.
também RIVERA, 2001, p. 299; CIPRIANI; ELETA; NESTI, 2000, p. 332).



7 MODALIDADES DE DADIVAS RELIGIOSAS

A modalidade de dadiva presente na praxis religiosa neopentecostal ndo podera
deixar de ter por referéncia o tipo de discurso enquadrado no campo religioso. Isso implica, ja
neste momento, fazer algumas observacdes sobre o conceito de “formacao discursiva’. Esta
compreende o que o sujeito pode e deve dizer em determinada situacdo bem como em

determinada conjuntura, de tal forma que,

N

remetendo seu discurso a ideologia, essa formacdo fard que suas palavras
tenham um sentido e ndo outros possiveis. E pela remissdo a formacao
discursiva que se identifica uma fala. (ORLANDI, 1987, p.17).

Na instituicao religiosa neopentecostal aqui tomada como referéncia para estudo —
a Igreja Internacional da Graga de Deus —, estdo contidas formagdes discursivas que podem
ser entendidas como diciondrios diferentes que remetem a ordem de discurso diferente. Nessa
perspectiva, num processo de estudo como o que estamos empreendendo, devemos sempre
entender de outra forma o que se diz em face de uma caracteristica, por exemplo, de
sobreposicdo de sentido na ordem da fala, ao se referir, por exemplo, a0 mesmo objeto. A
estratégia reside, em primeiro lugar, em nos fazermos as perguntas: O que ndo se estd
discutindo enquanto se estd discutindo? O que se estd dando enquanto damos o que ndo
estamos dando? A dadiva se qualifica também por dentro desse processo, haja vista que, na
andlise a ser feita do referido discurso, estaremos atentos ao que a instituicdo diz e faz em
relacdo aquilo dado e circulante.

O discurso religioso caracteriza-se como aquele em que fala a voz de Deus: a voz
do pastor, do pregador ou, em geral, de qualquer representante seu, por exemplo, um obreiro
que atende um fiel antes do culto ou da reunido. Nosso objetivo, desde as entrevistas até a
participacao nos eventos, € estabelecer, por meio do processo de anélise, como, na experiéncia

de pertencimento religioso, o dinheiro tem sido visto e entendido. Mesmo sob a hipétese de



dadiva, esta deve ser concebida como inserida em certo tipo de discurso no qual esteja
presente certo desnivelamento na relacao entre locutor e ouvinte (o pregador/pastor e os fiéis):
o locutor, “dono” da voz, estd legitimado por tomar parte do plano espiritual; o ouvinte,
colocado nessa relacdo, no plano temporal. Assim, o locutor € o ouvinte, por pertencerem a
duas ordens de mundo totalmente diferente e afetado por um tipo de valor hierarquico, pois ha
desigualdade nessa relagdo, sdo afetados, dai a dddiva €, também, afetada. Ao identificarmos
essa dualidade no ambito do religioso, o fato em anédlise provoca dissenso na ordem de
compreensdo das coisas, fazendo com que o sujeito mais importante do discurso religioso —
no caso, Deus — tenha para Ele todas as coisas ligadas, porque Deus estd colocado numa
relacdo hierarquica de valor. Portanto, € desse dualismo que o discurso religioso se compde, e
assim tratamos o objeto do nosso estudo. Contudo, outro elemento — ja referido em capitulos

anteriores — ndo pode passar despercebido: a nocao de fé.

Entre as qualidades do espirito estd a fé, que é o mével para a salvacdo. Isto
é, dada a condi¢ao humana em relacdo a Deus, dada a separacdo indicada por
essa condicdo (o pecado existe), a fé é a possibilidade de mudanga, é a
disposi¢do de mudar em direcdo a salvacdo. (ORLANDI, 1996, p. 250).

Trata-se de elemento importantissimo de discernimento nesse tipo de discurso,
seja qual for o objeto em que se esteja interessado, pois, na hierarquia religiosa, é elemento
fundante da a¢@o no cotidiano dos fiéis. Assim, no nosso ponto de vista, ele ndo s6 modifica a
natureza do elemento principal do estudo — no caso, o dinheiro —, mas também o remete a
outro significado para fora dele mesmo, constituindo-se, portanto, em um signo. Na nossa
perspectiva de defesa do dinheiro como dddiva, tomamo-lo por simbolo, pois representa outro

significado no plano do valor ndo monetério.



7.1 Sacrificio-dadiva

Dar é sacrificio, demarca um interesse e faz o fiel manter-se em alianca:

Quando a gente recebe uma béncdo, a gente presta um sacrificio, a gente da
uma oferta maior. Tem o retorno e tem nosso sacrificio, a nossa melhor
oferta (Entrevista n. 01).

Quando eu oferto dinheiro, eu ndo penso em bem material. Eu penso sempre
que eu estou ofertando aquele dinheiro por amor que eu sinto ao Senhor. E
sempre colocando no meu coragdo que Deus me dé a cada dia posse para que
eu oferte e oferte sempre mais, porque sei que isso agrada a Deus.
(Entrevista n. 04).

O sacrificio-dddiva, como ja deixamos sinalizado, ¢ uma modalidade muito
presente na pratica neopentecostal. Ela se estende, de forma significativa, ao dinheiro,
qualificando-o perante o altar das doac¢des, onde é consagrado para poder ser aceito como algo
digno de Deus. O discurso ndo vale tanto quanto dar, mas situa o objeto, nomeando-o por
meio de um ritual como coisa, agora, separada, conforme como bem relatamos no capitulo A
doagdo na Igreja Internacional da Graga de Deus, é preciso saber ofertd-lo para que o efeito
da oferta (= sacrificio), ao agradar a Deus, libere as bén¢dos. H4 um sacrificio individual
posto a frente da dddiva, como exigéncia de modificagdo, também, da personalidade do

ofertante:

“Ser mais valente do que o valente”.

“Perseverar e responder o que determina o coracao”.

“Entregar-se a Jesus como pressuposto do sacrificio das ofertas”.

“Nao ofertar pela emocao. Usar a fé como inteligéncia”.

“Na hora de dar, deve o fiel sentir prazer e alegria, e ndao medo”.

“O ofertante deve agir ndo por interesse proprio, mas primeiro em
beneficio do Reino de Deus”.

“Se reconciliar e, em seguida, fazer a oferta”.

“Parar de fazer dividas, parar de fazer o que nio pode”.

“Ser integro, cumprindo com o voto”.



Toda essa exigéncia de modifica¢do por que a pessoa terd de passar, tornando-
se fiel, é sacrificio de si que, por sua vez, confere direitos sobre o deus em que se acredita.
A sua divindade se alimenta da oferta, assim como do ofertante, que se imola e vai junto
com a dddiva, para agradar-lhe. H4 que se ter consciéncia disso, e as igrejas

neopentecostais bem o ensinam:

Muitas vezes trazemos uma oferta ao Senhor e ela é desagraddvel. As vezes
achamos que estamos fazendo um favor dando esmolas para Jesus quando na
verdade estamos desagradando a ele [...]. Deus diz que o dia que a oferta for
agraddvel a Ele, entdo trabalharemos velozmente, seremos capacitados de
uma nova forma, mas somente depois daquele dia que a oferta for agradédvel
(Revista Oficial da Igreja em Células, 2004, p.13).

O sacrificio-dddiva, como uma modalidade, como a expressdo de um tipo de
dadiva forte e comum do Neopentecostalismo, é experi€ncia bdsica para o estabelecimento
de uma alianca e de seu usufruto. Ele é a unidade de andlise para se entender a presenga
marcante do dinheiro nesse sistema religioso cristdo. Assim, a consagra¢ao do dinheiro por
meio da forma “dizimo” e “oferta” devera, por certo, atingir o ofertante, pois, na condi¢ao
de quem forneceu o objeto a ser consagrado, sacrificou-se para a escolha, haja vista que,
para se agradar a uma divindade, ndo se pode oferecer qualquer coisa. No mundo
contemporaneo, dar dinheiro como dadiva a quem ndo se vé é loucura, como loucura foi
Paulo de Tarso, o evangelista neotestamentdrio, anunciar aos gregos a “ressurrei¢ao” de
Jesus. Portanto, ja ndo se trata de loucura, e sim esperanca na forma de troca que funde
diretamente a vida humana e seus objetos'?' com a vida divina: “Talvez nunca a divindade

esteve mais proxima do homem do que nesse momento da histdria, ja que esta presente nas

"2l £ importante, para este momento do aprofundamento, lembrarmos o que dizem Mauss e Hubert (2005, p. 26):
“O sacrificio é um ato religioso que s6 pode se efetuar num meio religioso e por intermédio de agentes
essencialmente religiosos. Ora, antes da cerimoOnia, em geral, nem o sacrificante, nem o sacrificador, nem o
lugar, nem os instrumentos, nem a vitima t€m esse cardter no grau que convém. Assim, a primeira fase do
sacrificio tem por objeto conferir-lhes esse cardter. Eles sdo profanos, e € preciso que mudem de estado. Para
tanto, sdo necessdrios ritos que os introduzam no mundo sagrado e ali os comprometam mais ou menos
profundamente, conforme a importancia do papel que desempenhardo a seguir”.



coisas que povoam seu meio imediato e €, sempre, imanente a ele préprio” (DURKHEIM,

1996, p. 232).

Estamos situando-nos, portanto, na dddiva da graca ou dadiva religiosa
expressa na forma sacrificial, haja vista que o dinheiro depositado em altar € sacrificio por
se ofertar bem tao precioso e caro aqueles que pouco t€ém. O retorno é quase incerto, mas a
divida fortalece a esperanga, pois um simples propdsito a divindade perante o altar, uma
vez cumprido sob o rigor da fidelidade, significa que bénc¢aos serdo derramadas sem
medidas. O recolhimento do dinheiro consagrado feito pela Igreja, por ela serd consumido
em favor de sua expansao e da prosperidade do fiel. Afinal, a vitima que se imolou, em
parte, trouxera consigo a vida de quem doou. Isso é o mais agraddvel em face da sede
divina, porque, na oferta que a ela se consagrou, uma parte de si (do doador) foi junto
como oferenda, a fim de mudancas significativas lhe acontecerem e esse mesmo deus dele
se agradar. Assim, a dadiva religiosa expressa na forma sacrificial, como a que observamos
na experiéncia neopentecostal da Igreja da Graca — o dinheiro, sua expressdo de dom e

sacrificio —, se apresenta, também, na forma de uma dadiva de si.

Na dadiva de si, o retorno ndo mede o tamanho do sacrificio, porque se trata de
dadiva impagével (o her6i que da a sua vida), e o que € aceitdvel como um “receber” deve
ser entendido como um reconhecimento. A prosperidade de alguém, na visdo corrente de
expressoes neopentecostais, tal qual a que pesquisamos, a Otica dos fiéis, € uma escolha
livre do deus que acreditam sempre prover. Nesse prisma, o que se espera alcancar, em
face da doagdo de si que vai junto a uma acido ou um objeto consagrado, €, primeiramente,
um “ganho” de tipo ndo quantitativo. Isso torna plausivel pensarmos em reconhecimento,
porquanto a qualidade da béncdo recebida e testemunhada € vista como respeito de Deus
pelo fiel, por ser este, antes de tudo, uma pessoa. Deus ‘“olhou para ele”, isto &,

reconheceu-o na sua identidade, situacdo e acdo. Porém o plano da relacdo € hierdrquico, o



que faz entender a questdo do reconhecimento em ordem descendente, ou seja, de Deus
para o homem. Até certo ponto, isso ndo € ruim, porque o reconhecimento divino, ao
passar pela mediac@o dos testemunhos apresentados no cotidiano e legitimados pela Igreja,
deixa clara, no minimo, a existéncia de relacdo de interdependéncia na admissao do plano
religioso. Podemos, entdo, admitir, também, a forma ascendente, ou seja, a relacdo que
parte do humano para Deus. Do ponto de vista antropolégico, isso impde distingao
importante no sentido de que o profundamente humano é que revela algo do divino, o que
implicaria o reconhecimento ter por base, como valor essencial, o préprio homem e,

diretamente do transcendente, nada se explicar a ndo ser que se parta do humano:

[...] tanto como individuos quanto como espécie, amadurecemos pela

transcendéncia do particular em direcio ao universal; a medida que
crescemos, como individuos e como espécie, 0s nossos horizontes se
ampliam, passamos a entender cada vez mais aspectos do mundo e a
entender melhor a nossa situagdo no mundo. (RAZ, 2004, p. 14).

O reconhecimento tem por base, entdo, a percepcao do Outro e o que a este
pode e deve ser conferido. No geral, concordamos, por exemplo, com a visdao de que o
povo quer e faz religido, porque ela confere dignidade ao ser humano reduzido a ndo-
pessoa e excluido da presente ordem. Essa situagdo € fator predominante, a fim de
entendermos a expressdo atitudinal de incondicionalidade presente no sacrificio-dddiva,
como um tipo mais comum no Neopentecostalismo, visto que a natureza do objeto € o
dinheiro como tipo de oferenda prioritaria. Ao carater extraordindrio desse objeto — apesar
de seu protagonismo no cendrio capitalista, que arrefece as relagdes de troca mais gratuita,
generosa e desinteressada —aplicamos uma andlise de troca em que percebemos ver
estabelecido o principio criador do vinculo social por ele (o dinheiro) ao ser doado,
possibilitando o surgimento, nas pessoas, de disposi¢des durdveis que as tornam fiéis (de

fidelidade) e confiantes de participar dessa troca. A questdo da incondicionalidade esta



posta, a exemplo do que consta na entrevista de nimero 06, quando o fiel diz “oferto meu

tempo, meu tudo”. E mais:

O propésito para a igreja vem de quantias altas até chegar em vinte reais.
Para mim agora, nesse tempo, cinco reais € sacrificio, porque eu nao tenho
de onde tirar. E gracas a Deus, porque eu digo vou pegar esse envelope de
cinco reais, levo e luto, luto, luto e arrumo um jeito para cumprir esse
propésito. O pastor diz que Deus tem de abencoar, porque estamos tirando
de tudo, de dentro da gente, porque é um sacrificio muito grande de quem
ndo tem. (Entrevistan. 15).

Ela se apresenta associada a divindade, que, por sua vez, estd associada ao
sacrificio. “Meu tudo” ou “tirando de tudo, de dentro da gente” seria a face do escandalo
presente na incondicionalidade: que outra forma de dadiva poderia chamar mais atencao,
em face do drama pessoal da necessidade, da falta e da dor, se ndo fosse a que escandaliza
ao dar tudo e até retira de onde nio tem? A tnica condicdo, alertada ao crente pela Igreja,
segundo a narracao do pastor (= a voz de Deus), € dar com fé, com alegria, com o coracao.
Mas podemos verificar isso como condi¢do presente na incondicionalidade do dom? “Ter
que abencoar” como uma garantia, da parte de Deus, firmada pelo pastor ndo anula a
dimensdo da gratuidade, s6 porque a necessidade, a falta e a dor sejam entendidas como
fatores de interesses que se querem resolvidos. A incondicionalidade constitui a natureza
da déadiva e sacrificar € ritualizar o escandalo da gratuidade. A Deus os dons oferecidos sao
gratuitos, pois servem para agradar-Lhe; s6 o “meu tudo” que é dado gera a confiancga de

obter o necessario:

Em todas as sociedades que nos precederam imediatamente e ainda nos
circundam, e mesmo em numerosos usos de nossa mentalidade popular, ndo
hd meio-termo: ou confiar inteiramente ou desconfiar inteiramente; [grifo
do autor] depor as armas e renunciar a sua magia ou entregar tudo: desde a
fugaz hospitalidade até as filhas e os bens’. Aqui se encontra, resumido em
poucas palavras, formulado in nuce aquilo que propomos designar como a
incondicionalidade condicional. Nao h4 meio-termo: confiar inteiramente...e
entregar tudo. Eis o que seria a incondicionalidade. Mas essa
incondicionalidade ndo tem nada a ver com o amor, a paz espontanea ou a
gratuidade. Ela ndo é de jeito algum incondicional, dado que se exerce e se
desenvolve a partir da ameaca constante de poder socobrar a qualquer
momento no registro da guerra e da desconfianca incondicional. E entdo —
continua Marcel Mauss — ndo hd escolha. ‘Dois grupos de homens que se



encontram s6 podem: ou afastar-se — e se eles despertam entre si a
desconfianga ou langam reciprocamente um desafio, bater-se — ou entdo
negociar (MAUSS apud CAILLE, 2002, p. 117-118).

7.2 Dadiva da atribuicio

“Deus tem de abencoar [...], porque estamos tirando de tudo”. (Entrevista n.
15).

Se for sacrificio o que se estd dando, atribui-se a divindade um “contrato”, haja

vista o significado de isso ter comecado na aceitacdo de um proposito:

E eu pedir a Deus. Se eu for justa, se Deus for justo comigo nessa causa,
entdo vou dar cinqiienta por cento na tua casa. E Deus abre as portas e eu
resolvo, pronto. Com a minha fé eu estou sendo abencoada, eu estou sendo
fiel a Deus. Eu ndo disse ao pastor que ia dar, eu faco o propdsito comigo e
Deus. Quando eu faco um propédsito com Deus, uma oferta na casa do
Senhor, ndo é que va querer de Deus... Porque Deus ndo é uma compra; a
gente nao estd comprando, Deus vai ver a nossa fidelidade com ele. Eu nem
sei como ¢ Ele, se Ele é um homem, é um espirito [...] '*%. Eu sei que eu
tenho fé, que Ele existe, entdo eu faco o propdsito com ele e pronto.
(Entrevista n. 16).

Comprometer a divindade em favor da causa, “dando”. Antes de tudo, existe,
entdo, uma causa: ser reconhecida pela divindade. A Justica de Deus serd agraciada
conforme o valor dessa “causa”, simbolizado por uma quantia. “Meio a meio” é reparticao
do reconhecimento. Ambos, o fiel e seu deus, se afirmam, primeiramente, na causa, pois
essa € referéncia da dadiva que a divindade devera receber e, por certo, € parte da vida
oferecida. Em favor de uma causa, algo do divino se libera, mas sob o custo de um
sacrificio que € a sua operacao, e isso serd oferecido em reconhecimento de uma aliancga

cuja base reside na Justica: dar sacrificando aquele que recebe, reconhecendo.

12 “Negociar é sempre ‘tratar com estranhos’ (Cf. CAILLE, 2002, p. 118). Percebe-se, na fala do entrevistado, a
dimensao agonistica do dom, o que nos permite, logo a seguir, falar de “contrato” nessa relagdo posta entre o fiel
e a divindade, ndo na perspectiva utilitarista do mercado, e sim na base de uma alianca que tem como forga de
referéncia a confianca incondicional. O propdsito feito pelo fiel a Deus decorre de uma alianga livre: “eu ndo
disse ao pastor que ia dar”. O incondicional estd por entre essas linhas.



A causa e a justica na realidade demarcam o valor da dddiva, porque ambas
estdo na base do reconhecimento. Tanto o humano quanto o divino bem sabem que isso é
proprio da relagdo de reciprocidade: reconhecer a causa do Outro na relagdo que tem por
base a dgape (= amor de justica). Os pobres — condi¢ao de todos os nossos entrevistados na
3

pesquisa — e a maioria dos que comparecem, todos os dias, nos templos neopentecostais '*

buscam arduamente quem advogue suas causas e clamam pela Justica incansavelmente.

“Proposito” feito € dadiva prometida e lutar por isso € se colocar, como um
justo fiel, inteiramente ao abrigo de seu deus. Este também devera ser justo, se colocado,
inteiramente, em favor da causa daquele. Ambos querem fazer brotar da fé a Justica, porém
a perspectiva teoldgica neopentecostal esbarra num limite: auséncia de hermenéutica da
praxis religiosa a luz da visdo sociopolitica libertaria da fé. Exemplificando: uma Teologia
de Libertacdo'®* daria que rumo reflexivo a entrevista citada anteriormente? Na
experiéncia pessoal da fé, que supomos presente na citagcdo em destaque, toda a realidade
pessoal, comunitdria, social e cosmica estaria perpassada pela presenga divina, assim como
inserida em um contexto de projeto histérico do Deus dos cristdos. A adesdo a um deus de
libertacdo ndo ficaria restrita ao pertencimento no espago do culto religioso e eclesial. A
dadiva prometida, que atribuiria a Deus uma posicdo, uma resposta, uma justa resposta,
estaria posta sob a inspira¢do de exprimir o desejo: a transformac¢do do mundo. E mais: os
ideais sociais modernos, por exemplo, a liberdade, a participacdo, a fraternidade, a

solidariedade, o respeito a diferenca, a dignidade das pessoas, o cuidado pelos fracos,

' Para melhor detalhamento do perfil demogréfico e socioecondmico do campo pentecostal por regido, no

Brasil, cf. JACOB er al, 2003, 40-43.
124 Egsa teologia se constréi apoiada nos seguintes eixos fundamentais: a op¢io pelos pobres, as comunidades de
base, a andlise social e a prética, a utopia biblica. Para maior aprofundamento, confira o cldssico estudo referente
a essa teologia: GUTIERREZ, G. Teologia de la liberacién. Lima: CEP, 1971. (Trad. port.: Teologia da
Libertacao. Petrépolis, Vozes, 1986).



estariam colocados como pressupostos da mensagem cristd '», que, no minimo, deveria ser

entendida pelo mais simples fiel.

Alguns pastores ja procedem assim, quando se posicionam politicamente nessa
linha. A fé exprimiria seu compromisso com a politica, afirmando que ela é o horizonte
ultimo da religido, isto é, a politica buscaria, em tultima instancia, o contetido da fé. Assim,
na leitura reflexiva de uma teologia libertaria, todos os “propésitos” (dadivas prometidas,
dadivas desafiadas) como sdo interpretados cairiam no vazio de piedosas abstracdes, se nao
encontrassem na politica o meio eficaz de sua efetiva encarnacdo. A tarefa da fé, sob tal
Otica, ndo seria uma abstrata afirmagdo da existéncia de seu deus, mas o discernimento
concreto do Absoluto. Nesse discernimento, portanto, a fala — tal qual a do fiel posta em
destaque, ao nos referirmos ao que entendemos por “dadiva da atribui¢do”, quando
relacionamos fé e vida —trataria a fé como matéria de amor. A vida estaria identificada com
o amor, doutrina com conhecimento racional, o qual estd justificado, na visao religiosa
libertéria, se estiver harmonizado com a vida, com a realidade na sua integridade e que
instrumenta para o amor, para a praxis. Mas isso tudo ndo estaria posto nesse tipo de
dadiva em que constitui for¢a o contrato estabelecido com a divindade? O “propésito feito
entre o fiel e Deus € por uma vida “abengoada” 126°A “bencdo”, como conteddo inerente

da esperanca religiosa, proveniente do deus que se cultua, historicamente, foi interpretada

' O ex-guerrilheiro e hoje pastor da Igreja Batista de Perdizes (SP), numa entrevista 2 Revista Eclésia, n° 116,
julho de 2006, em resposta a uma pergunta sobre o balanco que faz da participagdo dos evangélicos na politica
atualmente, diz: “Ela deveria se pautar pelo principio da autonomia protestante que levou a Reforma na Europa e
as grandes transformagdes sociais vividas nos paises de maioria protestantes no mundo. E o principio da
autonomia protestante tem por base a critica social diante da opresséo, a solidariedade com os excluidos e a luta
pela transformacdo das condi¢cdes que geram opressdo e exclusdo. Acho que essa participag@o na politica é ainda
muito limitada, principalmente aos interesses das igrejas. Se eles ndo entenderem a responsabilidade social e
politica que tém, que em ultima instidncia € uma traducdio pratica da fé, o nosso cristianismo corre o risco de
beirar o curandeirismo ou mergulhar em versdes mercadoldgicas”.

2% Vida abencgoada, vale lembrar, sob a luz da Teologia da Prosperidade, é propriedade de bens para fazé-los
frutificar. A vida humana conforme a vontade de Deus, a vida auténtica, € aquela em que os humanos possuem e
gozam dos bens do mundo. Ser abengoado, gozar de prosperidade, satide e amor sdo inerentes a natureza
humana, eles sdo sinais da realizacdo do destino que Deus deu ao homem; somente gozando desses bens, o
homem vive conforme o desejo do criador (Cf. CORTEN, 1996, p. 146-147). Ver também Gomes (1993, p. 47-
63, 50). Essa condicdo de vida deveria ser entendida como pressuposto para que se possa como ser humano,
pensar uma sociedade diferente, transformada.



na relacdo fé e vida, mas nem sempre mediada por um compromisso politico e de
transformacgao da sociedade. A esperanca de uma vida abencoada para homens e mulheres
oprimidos em decorréncia da atribui¢do de uma dadiva feita ao deus em que se cré acentua,
no caso da experiéncia neopentecostal, que a direcdo dada a esperancga arrasta para cima,
para o céu, a mobilidade social: Deus deve responder e de forma justa, porque uma dadiva
lhe estd sendo ofertada e seu valor é grande em face da realidade material de quem oferece.
Esse deus crescerd aos olhos do coragao de quem teve a béncdo alcancada. A qualidade
dessa bén¢ao nao deixard de ser uma transformacdo, mesmo na vida de um unico

individuo, e a sua repercussao nao € pequena:

Em geral tem havido uma tendéncia por parte das ciéncias sociais em
desconsiderar o potencial das propostas de mudancas culturais e perceber a
cultura como epifendmeno das instincias econdmica e politica. Também tem
sido subestimado o potencial transformador da mudanca individual. A
sociologia tradicionalmente, tanto na vertente positivista inspirada por
Durkheim como na materialista histérica, tem enfatizado o poder da
sociedade sobre o individuo. Dessa forma, tem negligenciado o poder dos
individuos enquanto agentes sociais. Para estas sociologias, o palco da
histéria se reduz ao setor publico e seus atores sdo apenas entidades
reificadas, tais como sociedades nacionais, o estado e/ou as classes. Os
individuos ndo teriam quase nenhum poder e por isso tentar transformi-los
seria uma atividade inttil. Da mesma forma se destituem, conseqiientemente,
de importancia histérica as questdes da vida individual ou o mundo privado.
Estas eram irrelevantes ndo apenas para a sociologia, que somente
recentemente reabilita essas questdes, mas também para qualquer proposta
ideoldgica de mudanca. (MARIZ, 1996, p. 217).

Uma béncao alcancada, sob o poder de uma dadiva que assume caracteristicas
de um contrato — no caso, entre o fiel e seu deus —, se vé explicada pela sociabilidade
primdria, pois, nessa relacdo, o fiel se sente reconhecido perante esse deus, na base da
fidelidade. Tal reconhecimento requer a totalidade do individuo na sua personalidade, o
que faz extrapolar-lhe a identidade (o que ndo significa negéa-la), quando, pela forca da fé€,
coloca, como exigéncia ético-antropoldgica, ser justo. Transformar-se com a base nesse
contrato significa que o dom a ser ofertado tem por pressuposto o valor de ser integro, o

que faz o interesse do fiel diferir do interesse movido pela for¢a da fé que toma o mercado



como referéncia: “Deus ndo é uma compra; a gente ndo estd comprando”. A futura
mudanca individual, em meio a esse processo, repercute além do ambito de participacao
religiosa, porquanto a transformacdo implica a transformacdo de outros individuos
necessariamente nao convertidos. Ha a questao de responsabilidade com os outros, a qual
verificamos quando o fiel € impelido ao testemunho, ofertando, por meio de sua fala, o

desejo de conquista para os outros.

7.3 A dadiva de partilha

A fala dirigida aos outros nas reunides didrias nos templos, sobre as conquistas
¢ dadiva de si que conta, ao iniciar o testemunho. A supramencionada fala tem por base o

sacrificio de si como dom que ndo se pode guardar:

Eu tinha antes, dentro de mim, um vazio que nunca era preenchido. E a partir
do momento que eu fui para a igreja e fiquei escutando a palavra de Deus,
esse vazio da minha vida foi preenchido [...]. Eu fiquei internada, passei oito
dias no hospital; sai ndo porque o médico me deu alta, sai porque nio
agiientava mais, ndo queria ficar ali sendo maltratada. E dizia ao Senhor que
ali ndo ficava, mesmo sabendo que eu sé tinha dois meses na casa d’Ele, mas
eu queria ficar curada e ali eu ndo poderia. Cheguei em casa, piorei. Minha
mae disse: “Vocé vai voltar”. E eu insistia que ndo, ndo vou voltar (eu tinha
pneumonia). Fiquei magra, muitos pensavam que eu ia morrer. Isso eu
testemunhei na igreja. No correr do tempo, sentia que Deus havia operado.
Deus operou. De 1999 para cé, ndo tenho mais nada. Isso trouxe mudanga na
minha familia, pois sabem agora que Deus cura, transforma, liberta.
(Entrevista n. 06).

Essa fala é testemunho feito 2 igreja. E algo dado, partilhado, lancado como um
dom que credita ao outro, em pleno espaco do culto, participacdo na dor e na alegria. O
outro nao estd ali s para ouvir — o que é bom, mas ndo o bastante —, pois, na cultura de
nosso tempo, ouvir nao €, necessariamente, escutar, porque escutar mesmo € comprometer-
se. Quem escuta a palavra que o outro estd dando como algo de si e logo circula estabelece
uma alianca para se transformar em servico, desde que cada um se atribua a obrigacdo de

manter o circulo do testemunho a cada dia. No sarau religioso evangélico neopentecostal, a



palavra dada por meio dos testemunhos obriga todos a manterem o circulo de trocas, que €,

fundamentalmente, um circulo de reconhecimento e de legitimacao.

Ao testemunhar sua conquista financeira por meio da palavra dada, o outro que
a toma reconhece a dddiva operada como graga alcangada e reconhece-lhe a dimensao
operante que deixa jogado no circulo o desafio como divida, para que o outro, na luta, nao
se negue a partilha de sua ainda nao conquistada vitéria. O vinculo vai sendo forjado pelos
testemunhos, pois, uma vez reconhecido, porque na palavra se credita, ele segue moldando,
com o jeito neopentecostal de ser, quem no circulo estd aberto ao acolhimento do outro '*’.
O testemunho partilhado abre caminho para que, em seguida, a moeda ofertada por todos
ali reunidos na perseveranca também possa, sem intencdo de quitar a divida, legitimar a
Igreja, que deverd seguir comprometendo-se, alentando, alimentando, reanimando quem,
por ventura, demonstre alguma fraqueza diante de interven¢do arbitraria do maligno. O
testemunho com a palavra e a oferta com o dinheiro, ambos como dadivas que se
partilham, desempenham o papel de uma aranha: gerar os fios que ligam os fiéis
participantes. O laco em que se tornou essa partilha € sinal para o crente de que Deus
honrou sua palavra. E a honra de Deus é o mesmo que sua face, voltada para a face de
quem se entrega. Trata-se de relacdo de reconhecimento por certo, mas absolutamente
humana, posto que a “face” oferece quem se arrisca a perder. E isso € préprio do humano.
Dar €, antes de tudo, perder, pois uma parte “arrancada” € tudo que de si vai e se imola
como sacrifico ndo s6 para o agrado dos deuses mas, antes de tudo, para o sustento da
confianca entre os homens. Assim, o0 homem honrado que esgrime sua palavra possante
como o corte de uma faca sabe que € ela, ao ser dada como num testemunho, a dor que

mais sente se traida, e ndo devolvida:

127 Esse jeito neopentecostal de ser corresponde, entre outros aspectos, a um tipo de dinimica que, segundo
Mafra (2001, p. 51-52), “ndo alimenta o vinculo institucional ao longo da rede. O vinculo se coloca em outro
nivel, na forca de uma pancosmologia pentecostal, isto €, no adensamento de um conjunto razoavelmente
préximo de idéias sobre como se estabelece a relacio entre os seres humanos e os seres espirituais”.



A palavra de um homem honrado ndo se pronuncia em qualquer
circunstincia e ndo se repete; caso contrdrio, nao terd nenhum valor. Além
de ter registrado, igualmente, que existe um dever de originalidade e de
proferir apenas palavras inéditas. E. Goffman observa que, neste sentido, a
palavra de valor implica quase um sacrificio e consiste em uma verdadeira
dadiva ja que ndo podera ser repetida. (CAILLE, 2002, p. 120).

“Nao poderd ser repetida” nem, acrescentariamos, “rejeitada”, j4 que nos
estamos situando no campo dos testemunhos de expressao neopentecostal. Nao ouvir, nio
dar atengdo, ndo devolver o que foi dado em beneficio de todos, para que creiam e, assim,
firmem-se no circulo do pertencimento significa que se deixou levar pela forca '*® do
maligno, que ndo quer a palavra (indicando a conquista) sendo ofertada na reunido dos

testemunhos.

A partilha do “testemunho” como dadiva — na visdo da critica mais corrente,
até certo ponto, descomprometida — serve apenas como sinal de que os fiéis, com suas
moedas, enchem os cofres dos templos e os seus testemunhos ndo passam de cegueira por
ndo darem conta da agressividade com que seus bolsos se esvaziam '*°. Tal critica, porém,
nio se estende, com a forca da mesma lamina que corta, sem piedade, a garganta
neopentecostal, a “religido” dos banqueiros que, com seus suntuosos templos, praticam a
extorsdo, por meio, por exemplo, de seus cartdes de créditos, dirifamos, de seus tdo

honrados “batistérios” mercantis. Os clientes mediante testemunhos nas filas do PROCON,

1% “Também Satands se propde como modelo para os nossos desejos, e é mais facil imité-lo do que a Cristo, com
toda a evidéncia, pois aconselha-nos a abandonarmo-nos a todas as nossas inclinag¢des, a despeito da moral e das
suas proibicdes. Se escutarmos este muito amavel e muito moderno professor, sentimo-nos, primeiro, ‘libertos’,
mas esta impressdo ndo dura [...]. Em vez de nos advertir contra as armadilhas que nos esperam, Satands faz-nos
cair nelas; aplaude a idéia de que as proibicdes ‘para nada servem’ e que a sua transgressdo nao comporta
qualquer perigo”. (GIRARD, 2002, p. 53-54). Satands, no discurso religioso cristdo neopentecostal, manifesta-se
no fiel ao causar dividas e divisdo, buscando prevalecer seu desejo como vitéria. Ndo doar o que o coragdo
manda é Satands agindo. No final do recolhimento das ofertas, o pastor sempre lembra a derrota do “capeta”.

12 Egsa é a critica mais hegemdnica e perpassa principalmente os grandes meios de comunicagdo. Até literatura
transformada em minissérie ja se produziu, como, por exemplo, Decadéncia, escrita por Dias Gomes e levada ao
ar em 1995, ano em que a concessao da Rede Record foi confirmada para membros da Universal. Burity (1997,
p- 71), numa outra perspectiva de andlise, indica certo “mal-estar” em face de toda uma onda pentecostal que
surge no cendrio religioso brasileiro: “Esse mal-estar tem se expressado através de criticas, conflitos e atitudes
depreciativas, em parte indicadoras da dificuldade de aceitacio de grupos emergentes pela ordem social
estabelecida”. Mas parte desse “mal-estar”’, acreditamos, recai mais fortemente sobre os neopentecostais, por
conta de ‘“sua inovacdo em termos da relacdo entre fé e dinheiro e da visdo eclesioldgica empresarial”,
caracteristicas apontadas por Luiz Eduardo Soares segundo Burity (Ibid., p. 70). Essas duas caracteristicas sdo as
que mais se sobressaem na critica mais geral feita a diversas denominac¢des neopentecostais.



Brasil a fora, entregam ao Estado sua palavra e dignidade que, sabem, pode ndo ser
honrada. A dadiva, partilhada como testemunho das “correntes” feitas nos templos
neopentecostais, nao fortalece, segundo os proprios fiéis, a norma de que tudo, agora, é

dinheiro. Isso porque

o dinheiro nio tem absolutamente nenhum principio ou identidade préprio,
ndo é norma nenhuma. E totalmente promiscuo e acompanhar4, feliz, aquele
que der o maior lance. E infinitamente adaptivel as mais bizarras ou

extremas situacdes e [portanto — grifo nosso] ndo tem nenhuma opinido
propria a respeito de nada. (EAGLETON, 2005, p. 32).

Esse dinheiro ndo se mostra, no testemunho dos fiéis, pois, como valor de uso e
equivalente geral — Terry Eagleton diz isso acima —, ndo participa do banquete da palavra
como dadiva. Tal dinheiro profano — profanas também sao muitas palavras dadas, mas sem
o “outro” para o reconhecimento — ndo € digno o bastante para manter a alianca em prol da
vida, porque testemunhé-lo € préprio de leildo: palavra e dinheiro que seguem os lances no
ciclo da compra e da norma “de quem dar mais”. Nao € esse o testemunho neopentecostal
que exprime dddiva partilhada. Os “lances” alcados pelos pastores sdo desafios feitos as

dadivas que ndo se guardam, porque ndo se confina o testemunho nem a palavra honrada.

7.4 A dadiva do desafio

Na nossa igreja, lanca-se desafios... (Entrevista n. 05).

Ja haviamos refletido sobre a “dddiva desafiada”, porém, neste instante, o
“desafio” € a prépria dadiva. Lancar desafios € dar a quem na liberdade pode aceitd-los
como teste de sua fé. Sua representacdo maior se fez sempre por meio de valor monetério.
O desafio como uma dédiva langada vai provocando, aos poucos, a ira dos despossuidos,
que, afrontados pela indignacdo do ndo-ter, aceitam se porem em movimento, a fim de
realizar uma prova digna de ser depositada aos pés de seu deus. O desafio aceito agoniza o

fiel, que, quieto no seu canto, permanece até chegar o momento de ouvir seu coragdo dizer:



“Pega e honra o teu deus”. O desafio como dddiva € a honra consagrada pelo valor da
rivalidade. Para um fiel neopentecostal, Deus o pds a prova; e, com base na alianga que

exige entrega incondicional, ndo lutar por ela € arriscar a perda da prosperidade esperada:

O propésito é o desafio, a prova que se faz através da oferta. Se a pessoa
quer receber ou alcancar algo, ela tem que provar a Deus. Se a pessoa ndo
prova a Deus, ndo tem como Deus fazer nada. E dando que se recebe. Entio,
se a pessoa quer receber, ela tem que dar, tem que plantar para colher. Tem
pessoas na igreja que s6 quer colher, entdo tem que plantar. Por isso que
muitas pessoas, a vida delas continua uma amarracdo. Tem pessoas que s6
tem alguns meses na igreja e t€m sido abencgoadas, présperas, porque t€m
feito o que o pastor tem mandado, tém feito o desafio com Deus. E isso que
a gente faz e € isso que temos dado a Deus. (Entrevista n. 17).

O desafio € feito, o desafio € dado. Trata-se de uma dadiva provocante, no
sentido de que Deus é “lancado contra a parede”. E muito comum, por exemplo, na Igreja
Universal do Reino de Deus, no momento da oracao forte — quando todo o templo fala as
mais diversas linguas em oragdes, em alta voz —, os fiéis se voltarem de frente para as
paredes do templo e, com a Biblia aberta na pagina indicada, esmurra-las exigindo de Deus
o cumprimento de sua palavra em razao dos desafio ja feitos, ja dados. Esses desafios
devem ser recebidos e, em seguida, por Deus aceitos. Por sua vez, Deus deve satisfazer
com suas béncdos a obriga¢do cumprida e, assim, entregar, nessa emulacao sagrada, suas
dadivas mais importantes ou aquelas direta e livremente contratadas pelo crente. Dar é
fazer despesa, mas, se é Deus o alvo, € prova que se demonstra, pois o desafio posto como
dadiva engrandece a relacdo, que se sustenta na base da fidelidade, e ndo da pura aquisicao,
tal qual ocorre na relagdo mercantil. “Dar”, “receber”, “plantar”, “colher”... ndo deixam de
ser categorias econdmicas, porém ndo significativamente mercantis. O espetidculo da
riqueza esperado € a gldéria e a honra do deus em que se acredita. Tendo sido o desafio
ofertado como dadiva, rivalizando-se, a for¢ca em favor do pobre miseravel incidird sobre o

que o estd impedindo de prosperar sobre o demonio que tranca, por exemplo, a vida

financeira: “[...] muitas pessoas a vida delas continua uma amarracdo”. O desafio langcado



pelo pastor, a fim de alguém toma-lo para si como dadiva ou fazé-lo no siléncio de sua
oragdo, tem por objetivo, sobretudo, fazer o demdnio ndao ampliar seu dominio, sua

posicao, retendo as béncaos de outrem, trancando, amarrando a vida que nao lhe pertence.

A dimensdo econdmica que perpassa o sentido da prosperidade neopentecostal,
a exemplo da Igreja Internacional da Graca de Deus, ante uma didiva de natureza
agonistica, decorre, sem dudvida, da troca de desafios exasperados, provindos,
principalmente, dos pobres. Se atentarmos bem para o capitulo sexto, a doacdo na Igreja
Internacional da Graga de Deus, ha certo desespero religioso patente, porquanto o sentido
da vida € tao profundo quanto a necessidade. Com freqiiéncia, pde-se Deus a prova: exalta-
lo dependera de Ele langar-se no jogo sanguinolento de uma guerra, sobretudo, diabdlica,
ja que ela estd declarada, porque impede o sucesso, segundo a teologia neopentecostal, a

vida préspera.

A necessidade faz parte do desespero terrestre a esse deus em que a membrezia
se liga de forma estreita, pois, segundo os constates testemunhos dados nos templos, a cada
dia da semana, ele responde aos desafios ofertados, liberando a vida de uma situacao
improdutiva rumo a uma vida de bén¢dos sem medidas. Doravante, entdao, deve-se fazer
despesas ao deus que, segundo a crenca, abunda a casa com mantimentos necessarios a
vida. O desafio como dadiva expressa na forma dinheiro-oferta ¢ oferenda consagrada —
despesa feita ao deus, sem significar perda no sentido utilitario. E agraddvel o desafio feito
por simples consentimento. Nisso reside o sentido da perda, daf tantos membros da Igreja,
quando entrevistados, ndo aceitam os termos “pagar”’, “comprar’, porque, na légica da
liberdade, mesmo em dom agonistico, isto é, de desafios, rivalidades, prefere-se o
consentimento a tudo aquilo que pode ser desagraddvel. Portanto, assim entendemos o
“desafio” neopentecostal, quando langcado a assembléia dos fiéis: sendo coisa, o dinheiro s6

vai ser retirado da ordem real que o prende, se a destruicdo faz, por meio da oferta, lhe



arrebatar, de fato, o cardter de coisa, suprimindo sua utilidade. Desde que consagrado,
torna-se intimo do divino; pode, assim, participar do celestial consumo e da inefavel
dadiva que lhe desafia a honra. Nessa prética religiosa, um objeto de troca como o
dinheiro, que se torna “desafio”, ndo é mais coisa, nem inércia, nem auséncia de vida do

mundo profano; é dadiva que, uma vez lancada, significa gléria. Aquele que da,

desafiando, logo manifesta sua riqueza e seu poder:

Eu lembro de uma senhora que mendigava. Ela comia jerimum e farinha
junto com os filhos. Af, entdo, ela veio na Igreja Universal, falou com o
pastor. Af o pastor falou assim: “Venha sete segundas-feiras”. A mulher foi,
comecou a ser fiel a Deus, aceitava os desafios. Colocou seu banco de feira e
comecou abrir quentinha, vendendo almoco. E sei que, de uma hora para
outra, ela abriu um restaurante, comprou um carro, um celular. De uma hora
para outra, Deus abencoou essa mulher. O tnico testemunho forte que ouvi
foi este. A pessoa que mendigava hoje é um empresario. Tinha carro, tinha
casa, tinha conta no banco. Deus honrou. (Entrevista n. 18).

O testemunho circula, expressando a dadiva transferida, assim como o desejo
que se tem. Toda conquista se apresenta como riqueza consideravel e desafia o préprio
entrevistado, que, ao tomar o testemunho como dadiva para si, fica na obrigacdo de dar a

tantos outros o reconhecimento de uma despossuida que agonizava na mendicancia:

A dadiva seria insensata (em conseqiiéncia, jamais nos decidiriamos a dar)
se nio adquirisse o sentido de uma aquisi¢io. E preciso, portanto, que dar se
torne adquirir um poder. A dddiva tem a virtude de um ultrapassar do sujeito
que d4, mas em troca do objeto dado o sujeito apropria o ultrapassar: ele tem
em vista sua virtude — aquilo pelo qual ele teve forca — como uma riqueza,
como um poder que doravante lhe pertence. (BATAILLE, 1975, p. 106).

O reconhecimento seria, entdo, o vinculo que se entrevé entre a conduta
religiosa e a Economia como tnico testemunho forte j4 recebido pelo fiel. E devolve, com
a sua propria palavra, que a referida senhora, outrora na mendicéncia, foi reconhecida

como pessoa que, sem ter, desafiou para ser.



7.5 A dadiva do retorno

O retorno € dadiva incerta. Isso instiga a fé, fazendo o outro acreditar. Os
testemunhos sao, como num jogo de futebol, sinais de que hd “bola na rede”. Retorno é
“gol” na reciprocidade. Por isso dar importa mais que receber; alimenta a esperanca de que
o que ultrapassa o sujeito que dé algo vai as maos do Outro, sem que se trate apenas de um
objeto, coisa tutil. O retorno para quem da € continuar dando. Apropriar-se do
“ultrapassar”, que estd além do objeto, do util, é ficar com a for¢a, a determinagdo, a
perseveranca, a alegria, com o coragao, com a fidelidade; com o reconhecimento, também,
porque quem do outro recebe lhe é dada a honra de, ao receber, guardar aquilo que, na
realidade, ndo € o objeto dado, mas o surpreendente de uma relacdo profundamente
humano-social: a entrega de parte do “mim” que vai por meio da coisa e fica até o seu

retorno.

O fiel da entrevista anteriormente citada, que da testemunho de um testemunho
dado a assembléia dos fiéis, sabe que a prosperidade material € possivel e é o que,
imediatamente, mais se procura ou se oferece como esperanca no dia-a-dia, nos templos
neopentecostais. Assim, a cada dia da semana, a prosperidade aumenta. O retorno € tudo
aquilo narrado de forma sumaria, conforme o fiel bem citou. E, no percurso da fala desse
entrevistado, ficam claros trés aspectos fundamentais: /-ele comegou a ser fiel; 2- aceitava
os desafios; 3- Deus honrou, respectivamente, fidelidade, desafio e honra. Toda riqueza
conquistada, em conseqiiéncia do atual pertencimento religioso, foi adquirido mediante a
forca da perseveranga em continuar fiel, da coragem para desafiar, aceitando dar e querer a
honra do seu deus. O retorno é sempre uma virtude produtora, ja que isso estd como alma
das coisas (Cf. MAUSS, 2003, p. 257). Esses trés aspectos sdo ndo sO estruturais dos
discursos de testemunhos mas também espirituais o bastante para se ter forca e fé. E ainda:

a razdo mesma da légica presente na dadiva neopentecostal, na espera do retorno, € que a



Unica certeza confirmével é que o ato de dar faz o fiel testemunhar. O retorno, porém, nao
¢ a escravidao de uma espera, mas, como dom, inscreve-se na linguagem da obrigacdo:
“obrigado, ele obriga, faz obséquios, ele ‘cria’, como se diz, obrigacdes” (BOURDIEU,
2001, p. 241). A prosperidade, se bem os fiéis entendessem, é o retorno da obrigacdo de

poder dar e, assim, continuar dando. Entretanto, observemos bem uma coisa:

Se ampliarmos a defini¢cdo de retorno para incluir nela os retornos que
ultrapassam a circulagdo material de objetos e servigos, entdo hd sempre
retorno, e ele é considerado importante pela maioria dos que dao. A dadiva
tem retornos: a gratuidade que ela suscita, o reconhecimento, esse
suplemento que circula e que ndo € incluido na conta sdo retornos
importantes para quem dd. Se esse retorno ndo existir, serd uma dadiva que
‘falhou’, e quem d4 se considera ‘passado para trds’. Mas o retorno nao esti
onde a maioria dos observadores sempre tendeu a situd-lo a partir de uma
perspectiva baseada na equivaléncia mercantil. (GODBOUT, 1999, p. 115).

Nessa perspectiva, desafio e honra significam retornos, porque ja foram e sao
dadivas, constituem, entdo, as obrigacdes neopentecostais, tanto da parte dos fiéis quanto

do seu deus, que deve, por obriga¢do, honra-los:

Miséria aceitando miséria. Quando a pessoa se revolta daquilo, ela cobra de
Deus e diz: “Deus, eu sou teu filho, o que eu posso fazer?” Deus tem a
obrigacdo de te abencoar. A pessoa tem obrigacdo de cobrar a Deus.
(Entrevista n. 18).

A déadiva do retorno pode parecer — para a maioria dos fiéis e para os
especialistas administradores do sagrado — béngaos, necessariamente, de ordem material,
como o sucesso financeiro tdo almejado nos pedidos depositados no altar. A esperanca de
que Deus ‘“abencoard sem medidas” traz, de forma vigorosa, a conquista de bens concretos,
sobretudo os de tipo mais em falta e tdo necessarios no dia-a-dia, por exemplo, o dinheiro.
Ao lado disso, a praxis religiosa neopentecostal — e o testemunhamos na Igreja
Internacional da Graga de Deus — toma por béng¢ao, por retorno o aceite do “desafio” ou a
perseveranga em uma corrente, por exemplo, “conquista de almas”, “fortalecimento da fé”,

“saude da familia”, “visitas de evangelizacdo”, “trabalho com criangas e adolescentes...”



Segundo observa Godbout, se ampliarmos nossa defini¢do de retorno, idenficaremos a

dadiva como algo que ultrapassa os objetivos desejados.

A déadiva do retorno sempre foi algo constitutivo da esperanca religiosa,
porque, em face dos sacrificios elevados aos céus, de um deus se esperam as suas
“béncaos”. Sociologicamente, isso é importante para as institui¢des religiosas, pois sua
legitimacdo se ancora, fundamentalmente, na concretizacao das béncaos, o que se percebe
nos constantes testemunhos que sinalizam para a eficicia do conjunto de suas atividades e
da forma de seus cultos. O Neopentecostalismo — a experiéncia religiosa a que nos
referimos — até o momento se estrutura de uma forma diferente das expressoes tradicionais
do Protestantismo histérico: ndo se preocupa com a formacdo de comunidades % ao
mesmo tempo, busca sistematizar a dimensao ética cotidiana de um jeito mais livre, quanto

aos usos e costumes, € mais hedonista, quanto as riquezas (Cf. MARIANO, 1996, p. 24-

44).,

Por outro lado, a dadiva do retorno, a ética institucional, constitui o carro-chefe
do discurso proselitista neopentecostal. Tal discurso ndo cultiva a esperanga, que € base
fortalecedora da fé na caminhada histérica das religides; dedica-se mais a formulagdo de
atividades (agcdes) que buscam apressar, com sua eficicia (dai a dimensdo forte da magia
nos cultos), as conquistas imediatas. Assim, certos testemunhos, como o reconhecimento
de uma pensdo previdencidria (hoje alargada a contribuintes e ndo-contribuintes), devem-
se a perseveranca nas correntes, a obediéncia ao Senhor e a fidelidade ao dizimo. Um
Pastor da Igreja Universal do Reino de Deus, numa decisdo rara, ao permitir-se gravar,

disse:

" H4 toda uma habilidade religiosa entre os neopentecostais de enfrentar e vencer situagdes adversas. Isso nio
se d4 por meio de formas de solidariedade coletiva. A nocdo de batalha espiritual exemplifica essa habilidade
(Cf. MAFRA, 2001, p. 70). Porém o uso de metodologia religiosa de massa, como a que verificamos na prética
neopentecostal, normalmente dificulta identificar “formas de solidariedade coletiva”. Pode ndo ser a tonica dessa
préaxis religiosa, mas ndo é impossivel encontri-la no meio da diversidade de atividades que se desenrolam no
cotidiano dessa experiéncia.



A Biblia diz que a prosperidade é um dom de Deus. E a fé € a certeza de
coisas de que nio se v€ e a conviccdo de fatos que vocé espera. Entdo, nds
usamos a nossa fé para alcangar a prosperidade; através da fé, orando e
clamando a Deus, € que nds alcangamos a prosperidade. Isso porque a Biblia
diz que € dom de Deus que o homem venha prosperar, a prosperidade.
Entdo, crendo nesta palavra, utilizamos a nossa fé em cima da palavra de
Deus, para alcancar a prosperidade. (Entrevista n. 14).

A énfase no “uso” da fé nao € propriedade apenas da Igreja Universal do Reino
de Deus. Nas igrejas neopentecostais, ¢ muito comum a concep¢ao de fé descrita pelo
entrevistado da citacdo acima. A legitimacdo da Igreja passa pela quantidade de
testemunhos, porque estes demonstram a dimensdo eficaz da fé orientada “'. A
criatividade das campanhas e a diversidade dos produtos apontam para o uso da fé, e ndo
para o fortalecimento da esperanca, que &, antes de tudo, uma virtude humana e vital,
porquanto consolida o sentido da existéncia. A religido, no mais das vezes, a manipula,
dando-lhe novos conteddos e reduzindo-a ao pragmatismo no sentido atribuido por Peirce,

por sua vez, lembrado por Durkheim em suas licdes:

Enquanto método, o pragmatismo nada € sendo a atitude, a forma geral que a
inteligéncia deve adotar diante de problemas, e esta atividade consiste em
voltar os olhos ‘em direcdo aos resultados, as conseqiiéncias, aos fatos’. ‘O
método pragmdtico consiste em interpretar cada concepcao a partir de suas
conseqiiéncias préticas’. Este é o pragmatismo de Peirce. (DURKHEIM,
2004, p. 64).

Assim, para o “ensino” neopentecostal (isso ficou claro no relato de campo
exposto no capitulo sexto), a fé tem que ser usada pela inteligéncia para fins préaticos,
conforme as necessidades soluciondveis de forma imediata. A dddiva do retorno, segundo a
Instituicdo neopentecostal, € ttil, porque aquela é quem legitima esta perante a membrezia

dos fiéis. Esse “util”, na concep¢do pragmatista de James, segundo Durkheim (/bid., p.

168), se relaciona aquilo que é vantajoso:

B A revista Veja, edicdo 1861, ano 37, n. 27, 7 de julho de 2004, em matéria intitulada “A fé de Resultados”,
diz: “No discurso da maioria dos pastores evangélicos, quem se converte a uma vida de rigidos principios morais
alcanga, nesta existéncia, tanto o perdao para a alma como a chance de receber recompensas terrenas, como a
prosperidade financeira”.



[...] e por ser ‘vantajoso’, € bom, tem valor. Certamente, a verdade tem assim
suas exigéncias, sua lealdade; ela pode provocar entusiasmo. Mas, no plano
do util, esse entusiasmo se dirige somente aquilo que nos agrada, aquilo que
conduz com nossos interesses.

z

Por certo, a legitimacdo € objetivo de todas as instituicdes e cada qual
estabelece suas estratégias conforme seus interesses. A questao do interesse nao estd como
algo descartado do dom, o qual, porém, ndo privilegia o interesse instrumental, pois este
ndo se inscreve no espirito daquele, por ser proprio do espirito utilitario, calculista. E a
estratégia neopentecostal, no intuito do proprio sucesso, se deixa pautar, prioritariamente,
pela concepgdo de interesse e acdo que visa a posse, ao ter, de forma instrumental. Mas
perguntamos: a partir desse prisma, todas as modalidades de dddivas a que nos referimos e
presentes no Neopentecostalismo da Igreja da Graga — “sacrificio-dddiva”, “dddiva da
atribuigcdo’, “dddiva de partilha”, “dddiva do desafio”, “dddiva do retorno” — nao fariam
sentido ante uma pratica socioinstitucional-religiosa que ora concluimos como pautada

pela nocdo de interesse instrumental?

Se ndo se deve pensar o dom sem ou fora do interesse (Cf. CAILLE, 2002), e
sim contra o interesse instrumental, ndo significa ser impossivel — na prética de
pertencimento e vivéncia social, marcada predominantemente pela conducao estratégica de
espirito mercadolégico — a dddiva ndo se encontrar af. A 6tica dos fiéis (deixamo-nos levar
por esse eixo de referéncia até o momento), € possivel, sim, enxergarmos (e enxergamos),
mesmo tomando-se o dinheiro por unidade de anélise, o quanto percebemos o dom como

empreendimento na vida didria dos fiéis.

No capitulo posterior, o dom repercute para além do util. Sua existéncia,
mesmo ancorada em representacao divina, é formulada pelo humano a partir de sua relacdo
com o outro. No circulo em que ele se inscreve, funda aliancas sociais que tornam

caracteristica uma experiéncia de comunidade.



O principio de solidariedade subjacente as ac¢des que, a seguir, refletiremos
revela que, coletivamente, todos se dispdem a colaborar com a derrota de satands, de
espiritos malignos a impedir o sucesso, a prosperidade. A dddiva, como principio
restaurador, tanto se quer quanto se imola. Deus, representacdo positiva, poténcia superior
ao demonio e sempre destinada a vencer, entra em cena como o Outro a restituir aos fiéis a

possibilidade de se adequarem ao projeto maior: viver para a oferta de um precioso dom.



8 O SACRIFICIO E A REPRESENTACAO DO DIVINO

Na circulacdo profana, o dinheiro é objeto dtil. ** Pode até parecer dificil
definir com precisdo o que, de fato, seja util para as pessoas humanas; mas, quando nos
referimos a dinheiro, logo encontramos o caminho que viabiliza uma defini¢ao plausivel.
Assim, ele ¢ itil para fazer negécios. Ndo seria este 0 momento do seu advento? '*> O
comércio encontrou nele o vinculo de sua existéncia e com ele o permanente crescimento
de transacdes de negodcios. Quando precisamos contratar o servico de alguém ou
precisamos de algo, o dinheiro € ttil para a realizacdo desse fim. Quando passou a existir
em dimensao de utilidade, comegou a mexer com as pessoas: as que gastam ou emprestam
dinheiro t&ém de ser calmas, calculistas, rigorosas, dotadas de visdo estratégica ou se tornar
significativamente produtivas para ter algo a comerciar (Cf. BERNTEIN, 2001, p. 35). E,
como medida de riqueza, movimenta as pessoas e faz suas idéias burilarem para o bem ou
para a crueldade. O fato € que ele se tornou o maior e mais poderoso aliado dos interesses
humanos. Tudo isso ndo s6 porque o comércio precisa de dinheiro mas também porque

este da poder.

O sistema monetario do tempo atual, tdo complexo e poderoso, normalmente
passa a falsa idéia de que nada deixa de ser afetado pelo dinheiro, o que se constitui em
tortuosa dificuldade de podermos imaginar a possibilidade de uma vida econdmica que

vise ao bem comum. O mercado atual ndo favorece justa distribuicdo de renda, de modo

132 Na concepgio utilitarista, onde estaria posicionado o objeto sendo no seio do emprego mesmo dos “iiteis”,
demarcado pelos seres humanos? Segundo Bataille (1993, p. 27 et seq.), o “Util” estd determinado, enquanto
razdo de ser, para um fim. O seu alcance, conforme um processo de objetivagdo, € um fim a ser realizado. Gasta-
se tempo para subordinar, por meio de instrumentos, as coisas produzidas para um determinado fim. Como seres
humanos, distinguimo-nos do “util”, porque o fim deste €, estd, sucessivamente, sendo definido no plano do
meio, no plano da utilidade.

'3 “Cualquiera que sea el origen histérico del dinero — sobre el que nada es seguro — , algo es cierto desde el
principio: que el dinero no aparecié repentinamente em la economia como um elemento ya elaborado, que
representase su concpto puro, sino que solamente puede haberse desarrollado a partir de valores que ya existian
com anterioridad, de tal modo que la cualidad de dinero, que es propria a todo objeto en la medida em que es
intercambiable”. (SIMMEL, 2003, p. 99) [Grifo noso].



que as pessoas suprem suas caréncias basicas: alimentagdo, vestudrio, moradia, transporte,
saude, educacdo. Tal impossibilidade do sistema, expressao desta fase de desenvolvimento
capitalista internacional, gera corrida, disputa (impulso de um antigo desejo) por dinheiro.
Assim, na circulacdo profana, ele é objeto util, também, para afetar o antigo sonho da

partilha.

Essa corrida por dinheiro se deve ao processo de desenvolvimento que o torna
possivel ser visto e entendido como medida de todas as outras coisas, isto €, infinidade de
objetos extremamente diferentes adquiriveis em troca dele. Conforme Simmel (1993, p. 5),
tal procedimento influencia a relagdo de troca, mediada por dinheiro, desvalorizando tudo
aquilo de que € o equivalente. Percebe-se, ai, entdo, que o dinheiro vai tornando-se relacao
social profunda, pesada e de dificil condu¢do humana, haja vista que desperta o surgimento
de infinddveis medidas sociais a que vamos sendo submetidos em determinada sociedade,
seja para deplorar, seja para admirar suas “coisas”’. Entretanto, existe também quem ache
que tal corrida desenfreada por dinheiro se deva a um desejo inerente a condicao humana,

0 que é — parece-nos — realmente deprimente.

O principio que leva a poupar € o desejo de melhorar a nossa condi¢do, um
desejo que, apesar de ser geralmente calmo e desapaixonado, vem conosco
do ttero, e nunca nos abandona até que estejamos no timulo. Em todo o
intervalo que separa esses dois momentos, talvez haja raramente um sé
instante no qual qualquer homem esteja perfeita e complemente satisfeito
com a sua situagdo, ndo tendo nenhum desejo de alteracdo ou melhora, de
nenhum tipo. Um aumento da fortuna é o meio pelo qual a maior parte dos
homens tenciona e deseja melhorar a sua condi¢do. (SMITH, Adam. apud
BUCCHAN, 2000, p. 20).

A condicao de objeto ttil que o dinheiro adquire e se exacerba, indo demarcar
seu funcionamento na sociedade ou na criacdo da riqueza social, deve-se, portanto, a sua

atuacdo como o material comum na linguagem de valor.

A proporcdo que o valor de troca de toda mercadoria assume uma forma
autonoma, mediante o dinheiro, esse, por outro lado, divide a troca,
demasiadamente, complexa de duas coisas em dois atos de troca, partindo



‘assim a identidade em troca do préprio produto do trabalho e troca do
produto alheio na oposicdo entre compra e venda. (HAUG, 1997, p. 24).

Dessa forma, a condi¢do de tal objeto ndo sé facilita, acelera e generaliza a
troca, mas também vai integrando-se, perfeitamente, como aspecto constituinte
fundamental de um processo utilitarista que, de forma gradual, se impde na sociedade, a
ponto de o enxergarmos como referéncia unica nas relacdes de troca. Além do mais,
também pode ser visto e entendido de uma outra maneira: simboliza o carater fundamental

de inter-relacdo, que é proprio da realidade social.

A condicdo utilitarista, também impulsionada pela cultura do dinheiro '**, ndo
estd de todo ausente do ambito de sociabilidade religiosa, como se este fosse um lugar de
pureza absoluta, sé porque a questdo do interesse se apresente dependente do sagrado, ou
como se nao fosse, por conta de sua natureza, perpassado pelos valores e materialidade do
mundo. O ambito do religioso ndo € “0” mundo — onde muitos estdo e vivem — que
pensam; ele estd no mundo pelo qual € perpassado, sofre com as adversidades do tempo e
da historia, da politica e da economia, do social e do cultural. Se tomarmos a concep¢ao
utilitarista pelo viés da cultura do dinheiro presente em nossas sociedades atuais, logo
poderemos concordar que, por trds de toda racionalidade econdmica de base neoliberal, se
expressa na concep¢ao de ser humano cuja grandeza se reduz a capacidade de gerar renda
monetdria. Entdo, os incentivos financeiros estimulados pela pratica corrente
neopentecostal desafiam qualquer cientista social a poder afirmar ndo ver subjacente a

essas praticas, digamos, de “ensino”, que a tao propalada Teologia da Prosperidade ndo se

deixe inspirar por valores advindos do comportamento mercadolégico os quais se impdem

"3 J4 sinalizamos sobre essa questdo, tomando como preocupagdo o dmbito neopentecostal, em que, além da
conversdo de indmeros fiéis & experiéncia religiosa desse tipo estd também ocorrendo a “conversao” ao dinheiro
como elemento fundamental para expressdo da fé. Com isso, verificamos o quanto a influéncia utilitarista
impulsionada pela cultura do dinheiro exerce, ai, também a sua acdo. Mas ndo € sob esse viés que estamos
centrando nosso estudo, visto que outra leitura tem sido possivel no campo neopentecostal, na sua relacdo com o
dinheiro, s6 que priorizando-se uma vis@o mais positiva e tomando por referéncia a 6tica dos fiéis, sem isentd-los
de interesses utilitaristas, mesmo nesse espago de pertencimento.



nas nossas sociedades atuais. Nao queremos dizer que tais praticas a isso se reduzam nem
que se traduzam em baluarte da defesa e do avanco do Capitalismo atual, mas podemos

concordar com que o discurso religioso, em meio a todo esse contexto,

ou bem legitimam o mercado em fun¢do da eficécia social, que corresponde
as exigéncias de justica do evangelho, ou bem ambos se superpdem, nao se
articulam, exceto por insuficiéncia: o vazio criado por um (o mercado) é
substituido pelo outro (o reino), e as contradi¢des do primeiro sdo resolvidas
pelo segundo. Nessa perspectiva, ainda que as duas ordens de coisas sejam
de todo diferentes e os valores ndo compraveis e muitas vezes contraditdrios,
0 bem-estar do ser humano, que € o objetivo de ambos, € satisfeito pela sua
complementariedade. (HOUTART, 2003, p. 88).

Portanto, ndo ha por que se surpreender com a presenca do utilitarismo e de
praticas mercadolégicas no ambito da sociabilidade religiosa, por mais agressiva que seja
uma estratégia financeira de expressao neopentecostal. Isso porque o que estamos dizendo

corresponde mesmo aos fatos e porque, conforme observa bem Mariano [s.d.],

O léxico que associa organizacdes religiosas ao mercado ou ao mundo dos
negdcios ndo constitui novidade na investigacdo socioldgica do campo
religioso. Bourdieu (1974), por exemplo, classifica os grupos religiosos de
‘empresas de salvacdo’. Enfitico, afirma categoricamente que a ‘relagdo
vendedor/cliente’ ‘constitui a verdade objetiva de toda relagdo entre
especialistas religiosos e leigos’. Pois € dos leigos, destituidos de capital
religioso erudito e sob dominio do corpo sacerdotal, que toda empresa de
salvacdo extrai rendimentos e poder. Peter Berger (1985, p. 149) igualmente
nos auxilia a pensar como sdo exercidos 0os modos de producgdo, reproducio,
difusdo e consumo dos bens de salvacdo nas sociedades democriticas em
que vigora o pluralismo religioso, ao afirmar que ‘a situacdo pluralista &,
acima de tudo, uma situacdo de mercado’. Situacdo em que a tradicdo
religiosa ndo tem mais como se impor e, tal como as instituicdes religiosas
concorrentes, t€ém de se colocar no mercado [...]. Enquanto mercadoria, a
atividade religiosa torna-se ‘dominada pela l6gica da economia de mercado’.
E cada institui¢do se coloca em competi¢do no mercado para, entre outras
coisas, extrair dos leigos maior poder e mais rendimentos.

Voltando ao nosso objeto ttil chamado dinheiro, que estd no centro de toda
essa trama hoje denominada Mercado (nas condi¢des de Capitalismo neoliberal), cabem
alguns questionamentos: existiria condi¢ao de o dinheiro ser retirado da circulagdo profana
e transformado em coisa indtil, que, por principio, seria o critério fundamental de sua

mobilizacdo? Como retirar da circulagdo profana esse objeto digno de uma utilidade, para



ser consumido sem a perspectiva do lucro, do comércio, do mercado? Em que condi¢do o
dinheiro ndo mais teria valor fixo, porque estaria sempre reposto em circulacio, segundo a

regra simbdlica?

Ja afirmamos, logo no inicio deste estudo, que, no processo de
desenvolvimento capitalista, o dinheiro foi constituindo-se em elemento de destruicdo de
relacdes de dadivas (dar, receber, retribuir) por conta de sua transformacao significativa em
equivalente geral fundamental nas relagdes de trocas, basicamente, reduzindo tudo a ato de
compra-venda. Na seqiiéncia dessa afirmacdo, fizemos ainda alusdo a moeda primitiva,
observando que esta se apresentava em profunda sintonia com a pessoa humana na
afirmagdo da vida. Como meio circulatério nas relagdes de trocas, a moeda primitiva se

voltava ndo apenas as coisas mas também as pessoas.

Justamente tal aspecto nos interessa no momento: os fiéis neopentecostais, que
nio sdo “pobres fiéis enganados”, sdo pessoas humanas e estio como pressupostos nas
relacdes de trocas vivenciadas no espaco religioso aqui pesquisado. Nesse espacgo, a
relacdo com o dinheiro aponta como valor, ndo no sentido estritamente monetirio — o mais
comum na vida cotidiana — mas no sentido de afirmac¢do de suas vidas. Godbout (1999, p.

139) —citacdo por nds ja mencionada — dizia:

O significado da moeda primitiva nao ¢é lido na relagdo que ele mantém com
as coisas, mas na relacdo infinitamente mais complexa e geral que ela
mantém com as pessoas vivas, mortas ou que renascerao, com 0s animais e
com o cosmo. Ela nada mais € que a propria vida (...). Elas acompanham o
verbo, as mulheres, as criangas, outras riquezas dadas e recebidas. Reté-las
seria ndo s6 um absurdo, mas, também um perigo.

A localizacdo da moeda primitiva, partindo da concep¢do de dadiva, como
sistema se situa na relacdo das pessoas com as coisas, as pessoas, as riquezas, com 0S
mortos, com o tempo. A moeda primitiva, como qualidade de sua natureza simbdlica, é

relacional e contextualiza bem os dramas existenciais da vida, ao ser mais que um simples



meio. E um ato'” que preenche o espaco de significacdo da pessoa, quando, por exemplo,

favorece a comunicagdo com 0S mortos € com 0s que renascerao.

Na perspectiva da dddiva, ndo se concebe a moeda primitiva, enxergando-a
como experiéncia estritamente de relacdo entre meios e fins, pois esta, conforme a
entendemos e a encontramos na base da concepg¢ao utilitarista, ndo faz parte, pura e
simplesmente, daquela 16gica, ja que o fundamental da experiéncia € a vida ser vivida em
comunidade (Cf. GODBOUT, 1998, p. 49). E nao hi possibilidade de vivéncia
comunitaria, de experiéncia de comunidade, se as “coisas” ganham mais autonomia e valor
em relacdo as pessoas. Em outras palavras, no espirito da dddiva, as coisas ndo sao
determinadas como objetos privilegiados, mas as pessoas. Quanto as coisas, nesse mesmo
espirito, ndo as amamos realmente; amamos as imagens que 14 moram, ja que se tornaram
simbolos a costurar as vidas das pessoas que se entregam e se vao, por meio das coisas, as
maos dos outros que as recebem. Tais imagens, proprias do espirito humano e que moram
nas coisas, revelam presenca e auséncia, ato e comunicacdo através dos quais a
possibilidade do vinculo entre dois ou trés se mantenha e a circularidade de mais coisas se
de, para que ndo sé se viva, mas também se impulsione a comunhdo e se produza, portanto,
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sociedade. *° Dizendo numa linha positiva, a dddiva “é o que circula em prol do ou em

nome do lago social” (GODBOUT, 1998, p. 44).

" Frisby (1990, p. 167), comentando a andlise feita por Simmel acerca de sua “Filosofia do dinheiro”, diz: “No
existe para Simmel um simbolo mds sorpreendente del caricter completamente dindmico del mundo que el
dinero...vehiculo de um movimiento em el que todo lo que no se mueve se extingue por completo. Es por decirlo
asi, um actus purus”.

1% Simmel (2004, p. 57) aponta explicitamente a importancia do intercimbio na sociedade. Para esse autor, a
sociedade € “Uma estructura que transciende al individuo, pero que no es abstracta. La vida histdrica, asi, elude
la alternativa de tener lugar em los individuos o em generalizaciones abstractas. La sociedade es lo universal que,
al mismo tiempo, es algo concretamente vivo. De ello surge el significado singular que el intercambio, en cuanto
realizacién econdmico-histérica de la relatividad de las cosas, tiene para la sociedad; el intercambio eleva el
objeto especifico y su significacién para el individuo por encima de su singularidad, sino a la de la interaccién
vital”. Nesse sentido, para Simmel, a universalidade das relagdes de intercimbio e da interacio constante evita a

coisifica¢do da sociedade. E é bem nesse foco que se situa a questdo do dom.



8.1 As béncaos nao caem do céu: a dadiva desafiada

Ele convoca o povo para fazer um desafio, porque na biblia tem dizendo
‘ndo fazeis votos tolos’. Ele diz [o pastor]: ‘“Vocé diante de Deus, quem pode
dar uma oferta de “x”? Isso € um desafio. Quando ele faz isso, eu fico
acompanhando as possibilidades minhas e das pessoas. As vezes, demora
aparecer quem aceite. Mas o pastor insiste até aparecer. E a pessoa tem que
se levantar para que vejam o seu desafio. Eu fico afrontado ali, até uma
oportunidade que eu possa aceitar: um desafio de cinco mil, € claro que eu
ndo posso. Quando a pessoa aceita o desafio € visando que ela vai ganhar
aquilo em dobro ou mais. Se vocé aceitar o desafio, jamais Deus vai deixar
vocé de fora. Aceite o seu desafio, ou faga vocé mesmo seu desafio e faca
sua orac¢do. (Entrevista n. 03).

Nao existe uma escolha a fazer; a assembléia dos fiéis é convocada a fazer um
desafio. O pastor convoca todos. Os fiéis sentem-se afrontados, desafiados, e ndo coagidos,
pois ndo hd ao que nem a quem obedecer. H4 um desafio ndo ao pastor, mas a Deus, que
retém suas béng¢dos e ndo as d4 mediante qualquer tipo de desafio: “Ndo fazeis votos tolos”
— lembra o pastor. O fiel, ao sentir-se desafiado, ndo fica passivo, o que seria préprio de
situac@o coercitiva, o que lhe negaria a possibilidade de agdo, e isso, sociologicamente

falando, ndo condiz com uma visao aceitdvel da acdo humana.

O fiel da citacdo acima referida ndo aparece fechado ao complexo mecanismo
da institui¢do, que busca ditar a acdo de escolher quanto dar — cinco, dez, quinze ou vinte
reais: “Faca vocé mesmo seu proprio desafio”. Em outras palavras, hd lugar para a
experiéncia subjetiva, no sentido do préprio querer e da prépria escolha. Tém espaco a

confianca mutua e a consciéncia de livre cooperagao:

Eu sinto vontade de participar. Esses desafios é para que vocé se fortaleca
cada vez mais; para que vocé busque, cada vez mais, a luz do senhor.
Quando o pastor langa, eu sinto vontade, cada vez mais, de lutar, de
prosseguir e da certeza da vitéria [...]. Entdo, por que eu vou me negar a
participar dos desafios? Esse ano tivemos uma campanha chamada ‘Projeto
de vida 2003’, onde a gente vai e faz nossos pedidos. O primeiro plano desse
projeto é: ‘Os bens necessdrios da tua vida’. Eu mesmo pedi para que meu



filho colocasse como pedido que ele fosse reconhecido no seu trabalho.

(Entrevista n. 4) 7.

Poderiamos considerar a confiancga e a livre cooperacdo (esta entendida, também,
como responsabilidade) algo fundamental de nossa tese, que mostra o dinheiro como didiva
8 Tsso se impde por tomarmos a questdo da liberdade como um dos pré-requisitos da nocao
de dadiva, o que deixa os fiéis a vontade, para afirmar que ndo se julgam coagidos a dar: “Eu
sei que Deus faz prova em todo mundo ali. O pastor faz aquele lance ali, uma oferta alcada,
que € assim que estd na biblia, € aquele valor estipulado; eu sinto aquela vontade mesmo de
dar e nao me sinto sendo coagida a dar, como talvez muitos pensam”. (Entrevista n. 07).

“Participar”, “fortalecer”, “buscar”, “prosseguir”, “lutar”’, “dar” constituem eixos
de uma expressdo de sentimentos encontrados no nucleo da légica que toma a relagdo como
condicdo primordial para a experi€ncia de vivéncia comunitdria para a producao de um social
comunitdrio. E um dos elementos instigantes aqui colocados e agente impulsionador do
desafio convocado € o dinheiro, que passa a desempenhar papel de relacdo mediadora no

tocante ao sagrado ou, conforme diz Sanchis (1997, p. 110)139, “mediador sacramental”, muito

37 Mauss (2003, p. 201er seq.), ao buscar mais complemento para corroborar a institui¢do da prestacdo total e
do potlatch, supde a obrigagdo de dar e a obrigag@o de receber. E nos chama a atengcdo que da ao seguinte fato:
“Recusar dar, negligenciar convidar, assim como recusar receber, equivale a declarar guerra; € recusar a alianga
e a comunhdo”. Para uma convivéncia societdria, seja no ambito do religioso ou ndo, recusar-se a dar seria, no
minimo, sinal de inércia, impossibilitando o fluxo das coisas dadas para a manuten¢do do vinculo. O sentido da
“obrigacdo”, nessa perspectiva, ndo € de todo, ainda, alcancdvel de forma positiva pela massa dos fiéis.
“Obrigar” eles entendem como “sentir-se forcado” e isso eles recusam a admitir, quando assim sdo entendidos
por quem estd fora dessa experiéncia de pertencimento religioso.

% As relagdes sdo possiveis em razdo de uma caracteristica humana fundamental, a confianga: “Sin la confianza
general que los individuos se tienen entre si, la sociedad se desintegraria, porque pocas relaciones se basan
completamente sobre lo que se conece com certeza sobre outro, y muy pocas relaciones serian duradoras si la
confianza no fuera tan fuerte o mas que la prueba razonable o la observacién personal” (SIMMEL, 2004, p.178-
179).

13 “Esta articulagdo de modernidade e pré-modernidade me parece particularmente clara, no interior de ‘teologia
da prosperidade’, na questdo do dinheiro — este ‘sacramento’ (sinal e sinal eficaz) do sistema capitalista. Vejam
s6: por um lado,o dinheiro continua funcionando como elemento de uma radical l6gica simbdlica, imergindo
numa significagio sagrada’. E quando, para os fiéis, no ato da oferta, ele simboliza e realiza a entrega de si a
Deus por Jesus, através da Igreja. Meio eficaz para fazer valer a exigéncia do fiel sobre os ‘bens’ de Deus que o
Cristo lhe conquistou. Trata-se, sem divida, de um universo totalizante de sacralidade: o dom é conseqiiéncia de
uma experiéncia do sagrado e, na sua natureza material, € mediador sacramental. Eis o lado ‘pré-moderno’ do
papel do dinheiro, bem diferente de sua presenca no pensamento de Lutero, ou de Calvino. O que ndo impede
este mediador de se distinguir nitidamente de outros sacramentos ou sacramentais, seja catélicos, seja até
neopentecostais, de se por também a seu uso nas ‘promessas’ do catolicismo popular tradicional. Pois ndo deixa,
secularizado, de funcionar efetivamente como o préprio ‘mediador’ abstrato universal’ bem conhecido na



embora concordemos com o autor que a fun¢do de “mediador abstrato universal bem
conhecido na modernidade do capitalismo” nao deixe de existir. Mas a forca contida como
mediador na relagdo com o sagrado que paira por sobre esse objeto exerce fascinio de atragao
ao ser ele tomado como objeto privilegiado, dentre tantos outros, para dar pulso de vida a
quem, por fraqueza, estd com a fé adormecida ou trancada nas maos do diabo.

Para a mentalidade que ancora a imagem do dinheiro na idéia de que ele
representa, historicamente, malignidade, seria estranho afirmar que tal objeto “dar pulso de
vida”. Mas ndo nos esquecamos — e ja dissemos isso anteriormente — de que o dinheiro como
dizimo — lembrando as “paleomoedas” descritas por Jean Michel Sevet —, parte de algo
separada pertencente a Deus, é parte da vida doada por mais vida que se quer de volta. Dai, o
dinheiro como déadiva tem o poder de “desamarrar” as pessoas de suas inércias diabdlicas,
porquanto o significado simbdlico a ele atribuido no espaco religioso neopentecostal é
positivo e desafiador. As béncaos ndo caem do céu: “quando o pastor langa, eu sinto vontade,
cada vez mais, de lutar, de prosseguir”, enfatiza o fiel acima entrevistado. Além do mais,
lanca-se numa campanha que tem por tema “Projeto de vida 2003”. E o primeiro plano desse
projeto € “Os bens necessarios da tua vida”. O pedido do fiel, entdo, se concentra no
reconhecimento de seu filho no local de trabalho. Isso vai envolver dinheiro? Claro. Qual a
campanha neopentecostal, como essa feita pela Igreja da Graca na cidade do Moreno (PE), em
2003, ndo faz envolver dinheiro como parte do processo para obtencdo de bens necessdrios e

até da abundancia, segundo discursa a Teologia da Prosperidade?

modernidade do capitalismo. O que lhe permite um duplo nivel de existéncia e funcionamento: se, do lado da
Igreja, onde se concentra, ele comeca imediatamente uma carreira racional, plenamente conforme a légica
prética do ‘sistema mundano’ contemporaneo. Ao mesmo tempo sagrado e secular, simbdlico e pratico, referido
a valores ‘pré-modernos’ e totalmente inserido nos embates econdmicos da modernidade”.



A dédiva estd desafiada, sim, porque “dar” obriga o outro a dar, mesmo que esse
“outro” seja Deus, ao qual toda a liberdade e riqueza pertencem. Sendo o desafio aceito pelo
fiel formulador do préprio desafio em orac@o e o valor estipulado mediante a fé erguida para
ir a busca, as béncaos poderdo, enfim, ser liberadas, uma vez que a capacidade de dar foi
desobstruida pela forca '** da prépria dddiva. Mesmo situando-se no campo do religioso como
lugar particular aqui pesquisado, o “desafio” foi envolvido do poder econdmico, e essa
relacdo, embora estranha até para Durkheim, mas ndo de todo negada 141, ¢ um lado forte da
pratica neopentecostal. Tal pratica toma o dinheiro como um bem precioso e um dom,
levando a mobilizar todos em torno desse bem como meio eficaz para suas conquistas, mesmo

atribuidas ao poder de Deus:

Esses desafios [...] testa a nossa forca, a nossa fé. O pastor mesmo diz: “Se
vocé tem fé, faca”. Se a gente consegue, com certeza conseguiremos o dobro
como retorno que Deus nos did. Eu acho bom, mas ndo me sinto obrigada.
Vou para a luta e busco; quando aceito, € para realizar mesmo. (Entrevista n.
08).

A déadiva estd desafiada, sim, porque, dando um bem precioso apartado do
ofertante, este o quer de volta como um “retorno”, o que salda, com isso, mutuas obrigacoes.
Porém, mais do que isso, é a manutencdo mesma da relacdo que, ao continuar, fortalece, de
fato e na fé, o fiel, Deus e a Igreja. A questdo do retorno se coloca como retribuicdo de Deus,
pois a este conferiu-se a dddiva. Embora essa, em sua natureza secular, seja pela Igreja
racionalizada em razdo das aceitdveis necessidades, faz-se percebida, primeiramente, pela

eficacia do culto:

10 Essa “forca” se deve ao cardter sagrado com que a coisa foi religiosamente investida. Porém uma observagio:
“Convém ndo confundir o cardter sagrado que as coisas religiosas adquirem com essas personalidades definidas,
objeto de mitos e ritos igualmente definidos, que sdo chamadas deuses” (MAUSS; HUBERT, 2005, p. 84). A
esse tipo de dddiva sdo fornecidos apenas, através do sacrificio, elementos da simbdlica divina.

"!“Uma tnica forma da atividade social ainda nio esteve expressamente ligada a religido: a atividade
econdmica. Todavia, as técnicas, que derivam da magia revelam, por esse mesmo fato, origens indiretamente
religiosas. Além disso, o valor econdmico é uma espécie de poder ou eficicia, e conhecemos as origens
religiosas da idéia de poder. A riqueza pode conferir mana; isso significa, portanto, que ela o tem. Por ai
percebe-se que a idéia de valor econdmico e a de valor religioso estdo certamente interligadas”. (DURKHEIM,
1989, p. 496).



De fato, quem quer que tenha praticado realmente uma religido sabe bem
que o culto é que suscita essas impressdes de alegria, de paz interior, de
serenidade, de entusiasmo, que sio para o fiel, como a prova experimental de
suas crencas. O culto ndo € simplesmente um sistema de signos pelos quais a
fé se traduz exteriormente, é o conjunto de meios pelos quais ela se cria e se
recria periodicamente. Quer consista em manobras materiais ou em
operacOes mentais, é sempre ele que € eficaz. (DURKHEIM, 1996, p. 460).

Nesse mesmo espirito durkeimiano, diz o fiel neopentecostal:

As correntes servem para a gente mesmo se ajudar; a gente escolhe um
desses dias que tem a ver com nossos problemas e vamos 14, por exemplo,

sete quintas-feiras, sem perder nenhuma; ndo pode faltar, sendo ndo recebe a

béncdo. A gente tem que perseverar. (Entrevista n. 01) '*2,

O testemunho é o grande baluarte de afirmacdo ndo s6 do éxito pelas bénc¢aos
esperadas mas também da legitimacdo perante todos da Igreja. Esta sabe, ao tomar as dadivas
dos fiéis em suas maos, conduzir bem a adesdao com jeito muito préprio de fazé-los crer na
significacdo sagrada do dinheiro como elemento prioritario das doacdes. Seus especialistas
demarcam bem, através dos cultos, a for¢ca imanente e sempre renovada por novas
representacdes de um objeto que sempre foi bom condutor de maldades, mas, no momento, se
lhes imputa uma identidade que o desloca da visdo secular, profana que arbitrara, hd muito, o
jogo do mal, da dor, da morte. O sagrado religioso neopentecostal consegue, pois, redesenhar
a funcionalidade profana do dinheiro, atraindo para ele uma forma de fascinio que pontuara a
relacdo do fiel, de modo que o perceba mais ou menos misterioso, porque agora passa a
situar-se além de seu desempenho habitual mercantil-financeiro: desobstruir caminhos ou
tornar raso o fundo do pogo. Dai o sentido do desafio, que movimenta o fiel na “luta” contra
as ameacas de vulnerabilizacio de sua realidade socioecondmica ou de profunda instabilidade

socioafetiva no campo familiar. E as correntes e campanhas projetadas pelas igrejas

"2As “correntes” sdo verdadeiros cultos numa seqiiéncia de sete semanas consecutivas e com tema especifico
que diz respeito a necessidades vitais da vida humana, como economia e afeto. O culto torna-se ineficaz, quando
o fiel ndo persevera at¢ o fim. O pastor, como um especialista, administra todo o processo de vivéncia,
conduzindo todos a se manterem na expectativa de que realizardo suas necessidades. O “preco” do culto,
primeiramente, é a dddiva que cada um faz de si ao entregar-se, quase incondicionalmente, ao mistério das forcas
que ali se manifestam e que continuardo a se manifestar ndo sé quando decorridas as sete semanas, mas também
quando da decisdo final por ter vivenciado tal experi€ncia de entrega e fé e, assim, aderir ao pertencimento do
convivio eclesial.



neopentecostais — como a que tomamos para estudo — ndo deixam de ser uma expressao
societaria de solidariedade (muitos decidem entrar numa corrente, campanha em prol de sua
familia, de parentes e até de amigos muito préximos) que funciona como apoio as estratégias
familiares e individuais de sobrevivéncia e mobilidade social (Cf. LAVALLE; CASTELLO;
2004) 43 Nos testemunhos, identificamos melhorias na vida do fiel, que cultivou seu laco
motivado por desafio com formas de participa¢do que visavam a beneficio, do material a um
futuro promissor de gracas ultraterrenas. Mas, em face de todo o esfor¢o de busca real e, ao
mesmo tempo, imbricado com uma trama simbdlica de recompensas e béngaos que descem
dos céus, nada seria possivel sem que o desafio fosse também mediado pelo poder sagrado da

oferta:

Quando eu cheguei na igreja, eu era um camarada viciado. Viciado na
bebida, no cigarro. Entdo, me afastei disso tudo. Entdo, aquela porta estava
aberta por qué? Porque alguém ofertou. Eu fui liberto dos vicios. Todo o
dinheiro que eu pegava gastava com bebida, cigarro. Entdo, quando comecei
a ofertar a igreja, foi nesse sentido, de me libertar desses vicios e ajudar
outras pessoas. A palavra que € langada por sobre nés é uma palavra forte.
Isso mudou a minha vida e de meus familiares mais préximos. Até alguns
diziam para que parente seguisse 0 meu exemplo. Os familiares notam essas
coisas. (Entrevista n. 03).

Desafiado a se livrar do vicio, o fiel acima entrevistado, diz ter encontrado a
‘porta aberta’ j4 em conseqiiéncia da oferta de outros. O dinheiro, quando desperdicado em
prazeres mundanos, aprisiona, vicia; quando ofertado a Igreja, torna-se veiculo de libertagao
do mal identificado. A religido, como estimulo ao desejo de mudanga, redireciona o caminho
que iria dar nas maos do diabo, purificando-o. A oferta pode, agora, juntamente com as
oragdes e o sacrificio pessoal, mudar, realmente a vida. Esta, mais tarde, deve servir de bom
testemunho para outros aderirem e crerem. Mas observemos bem: ‘familiares’, ‘alguns

diziam’, ‘parente’ sdo expressdes de referéncias que firmam lagos de adesdo a Igreja como

"3 O artigo analisa a dindmica das praticas associativas e seus efeitos na inser¢do socioecondmica dos
individuos. Entre outros aspectos significativos, sustenta a tese de que, dentre as praticas associativas analisadas,
as religiosas constituem o canal mais eficaz para atenuar riscos de exclusdo social oriundos do mundo do
trabalho e de que a participagdo religiosa, sobretudo entre os evangélicos e para além das razdes da fé, € mediada
por investimentos cientes das benesses materiais assim auferiveis.



mediadora e fortalecem o sentido do sacrificio — fazer do dinheiro uma oferta. Nao é s6 para
si que se quer o bem: isso ndo se pode conseguir sé por intermédio da quantidade de valor
contido nas notas frias do dinheiro; € necessario imolar-se e imola-lo, juntamente com as
necessidades que também se devem apresentar perante o altar. O dinheiro, quando ofertado, é
valor sim, ndo no sentido de quantidade, mas na condi¢ao de objeto disponivel ao sacrificio;

dai o sentido e a importancia do desafio.

Ele é apresentado ao Pai. Ele é oferta e é apresentado no altar. O pastor se
ajoelha com outros pastores lideres e apresenta a Deus aquelas ofertas. Ele
diz: ‘Deus, meu Pai, diante do teu altar, eu lancarei aqui o sacrificio desse
povo: esse povo que deu o melhor, esse povo deu o que tinha, Senhor. Entéo,
faca o que o Senhor fez com aquela vidva que s6 tinha uma moeda, e deu
tudo; abencoa esse povo’ (Entrevista n. 03). A oferta ¢ um momento
sagrado. Ndo é o valor que Deus olha, e sim o coracdo. (D/R n. 17).

8.2 O dinheiro como sacrificio: a dadiva imolada

Olhe, nés vemos o dinheiro como sacrificio, e a coisa mais dificil hoje que a
pessoa pode se desfazer ndo € o pai nem a mae, ndo € nada disso, mas o
dinheiro. D61 pra caramba vocé se desfazer de uma coisa quando isso é
dinheiro. Hoje € o melhor que a gente pode dar para Deus, no caso o
sacrificio do dinheiro. (Entrevista n.12 ).

A nocdo de valor pesa sobre as coisas que damos, presenteamos, ofertamos.
Por serem preciosas, em razdo do refinamento na selecdo, para significar o quanto sao
valiosas, as coisas selecionadas se enchem de sacralidade, para, em seguida, ornarem os
altares como verdadeiras dddivas. O poder da dddiva reside na constituicdo da natureza que
lhe damos, pois, como preciosidade que demonstra ser e dadiva que se tornou, sua forca
provoca um movimento que faz circular a vida e a morte. Porém foquemos nossa
concordancia fundamental: “E verdade que, antes de tudo, o sacrificio é considerado uma
oferenda” (BATAILLE, 2004, p. 126). Na sintese do relato de campo, disposto no conjunto
das idéias centrais, no final do capitulo sexto, destacamos: “fidelidade”, “alegria”,

“generosidade”, “confianca”, “coracdo”, “transformar”. Podemos dizer que o pastor da



Igreja da Graca pretende fazer ver, no sacrificio ofertado, um misto de interesse ja presente no
espirito humano. A oferta dada em sacrificio € uma comunicagao desse espirito, por meio da
coisa que visa a estabelecer uma ponte entre a coletividade que fala e dar e o Deus que recebe
e retribui (no discurso do pastor, em dobro, porém, pelo tipo de dddiva comum ao campo do
religioso, ndo héd garantia de retorno, de retribuicdo), embora essas trocas sejam individuais.
Nao estabelece uma troca com Deus sem a participac@o coletiva, o que acarretaria, segundo
Lévi-Strauss (1976, p. 98), “uma espécie de incesto social” '**. Assim é a leitura feita pelo
pastor sobre as ofertas: “/...] eu langarei aqui o sacrificio desse povo”. Isso derruba qualquer
atitude de desprezo pelos atos individuais de oferta, uma vez que o Pastor tem clara a
dimensdo de coletividade partilhada pelos fiéis, os quais, por sua vez, t€m claro seu
pertencimento eclesial e, sobretudo, o entendimento de que sua oferenda € realmente uma
dadiva:

ofertar é dar, ofertar é presentear. E presentear a Deus. Oferta, se a gente for
na Biblia, é precisamente isso. O pastor pede, mas ele é apenas um
instrumento; nés damos, nés ofertamos a casa. A gente sabe que a critica é
grande, porque muitos dizem que estamos dando dinheiro ao pastor, mas o
entendimento da gente € outro. E com o passar do tempo, a gente comeca a
ndo v€ isso mais como uma goza¢do, mas como uma falta de entendimento.
Quando eu oferto dinheiro, eu penso assim: que aquele dinheiro que estou
dando € para a manuten¢do da casa de Deus. O dinheiro dado ali, ele é
transformado; o pastor coordena tudo isso [...]. Para ofertar, tem que a
pessoa saber como ofertar. [...] (Entrevista n. 07).

Notamos existir um entendimento genérico, logo no inicio da fala do entrevistado,
de que, diriamos, € antropoldgico e socioldgico: ‘Ofertar é dar, ofertar é presentear’. Isso
estd na base do seu pensamento, serve de referéncia para costurar vinculos em qualquer
ambito de sociabilidade: familia, trabalho, escola, religido. O presente se dirige a Deus, mas,
antes, passa pela mediag¢do da ‘casa’, isto €, oferta-se, primeiro, a casa, lugar de encontro, de
reunido, lugar de amigos. Trazer a oferta a casa significa trazé-la ao lugar comum a todos

identificados com uma comunidade. No segundo momento, a oferta se transforma sob a

144 “Nesta realizacdo individual de um ato que normalmente exige a participacio coletiva, parece que o grupo
percebe confusamente uma espécie de incesto social”.



coordenagdo do pastor, que € ‘apenas um instrumento’. No terceiro momento, ndo se oferta de
qualquer jeito, precisa-se ‘saber como ofertar’.

No universo neopentecostal, o dinheiro foi constituindo-se — conforme ja
dissemos — na oferenda prioritdria, dentre tantas possiveis, porém, nos dias de hoje, mais
preciosa em sua utilidade e, por que nao dizer?, tdo préxima do fiel, apesar da dificuldade de
se conseguir. O dinheiro € um objeto tdo cobig¢ado pelo desejo de riqueza, que por ele muitos
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madrugam e passam a se movimentar. Nao se trata apenas de uma “substitui¢ao
se, um dia, foi gado (Cf. GIRARD, 1990, p. 14) ou outro animal qualquer, hoje ja ndo seria
tdo comodo leva-lo ao templo. O dinheiro na atualidade, tanto quanto foi o gado em
sociedades agrdrias, estd associado a existéncia humana. Nossas sociedades atuais sdo ou nao
sociedades do dinheiro, estdo ou nio estruturadas nesse €ixo €, como tais, se denominam de
sociedades de mercado? Quando se diz assim, significam sociedades do dinheiro, do capital,
do valor monetério, do prego, do lucro. Tudo isso estd préximo do homem numa relacdo
micro € macro e perpassa todo e qualquer ambito de sua sociabilidade. Por dentro das
religides, ha reprodugdo socioecondmica, que, em certo sentido, corrobora a construcao desse
tipo de sociedade. Isso justifica, de maneira nao menos conflituosa, o dinheiro se ter tornado a
oferta mais significativa de que um fiel passa a lancar mio para presentear seu deus'*®.
Portanto, selecionar como oferta algo de tamanha envergadura, de tamanha preciosidade e

valor no mundo de hoje € sacrificar si mesmo, ji que a sociedade imola a todos a fim

conseguir esse precioso produto e sua razdo de ser; a0 mesmo tempo, € objeto sacrificado para

145 <O terreno do sacrificio é, com efeito, o da substituibilidade por exceléncia. Mas, o que parece claro é que o
significado ultimo, a reserva em ouro imagindria que serve para a indexacdo de todos os substitutos sacrificiais,
consiste na vida humana ou na vida simpliciter” (CAILLE, 2002, p. 175). Entendemos o dinheiro como vitima
em lugar do animal, mas, como veremos mais a frente, o sacrificio daquele implica o sacrificio do sacrificante,
na medida em que ele oferece para imolacdo um tipo de dom que, nas sociedades de hoje, viver com menos de
um délar por dia, é condicdo em si de objeto sacrificidvel. Nesse sentido, ofertar dinheiro, em situacdo de
despossuido econdmico, miserdvel aos olhos da fé do sacrificante, ou seja, daquele que traz o dom, é o mesmo
que estd sacrificando a si por estar doando o sustento de que tanto reclama ndo possuir para viver, dignamente,
como pessoa. Na verdade, o que é sacrificdvel é sempre algo que € parte da vida. E para uns, até, a prépria vida.
' Vale salientar, presentear seu deus com algo que, em tempo passado, quando ouro, a substincia era divina
(Cf. WEATHERFORD, 1999, p. 28/29). Os evangélicos comumente lancam mao de versiculos biblicos (Cf.
Génesis 37.28) para enfatizar que Deus € dono de todo ouro e de toda prata. Isso estd presente nos discursos dos
pastores, nas oracdes € nos testemunhos.



que, purificado do mundo profano, torne-se digno, pelo menos, de estar aos pés de Deus, em
pleno altar.

No cotidiano neopentecostal, o dinheiro é uma vitima "sacrificdvel". Sendo, na
sociedade, '"responsdvel" até pela transformacdo/desfiguracio do humano (Cf.
HINKELAMMERT,1983, p. 45), essa mesma sociedade tem reagido contra tal tipo de
sacrificio, negando-o ao ndo querer assim entender e aceitar, conforme observa o
entrevistado: “A gente sabe que a critica é grande, porque muitos dizem que estamos dando
dinheiro ao pastor, mas o entendimento da gente € outro. E com o passar do tempo, a gente
comega a nao ver isso mais como uma gozac¢ao, mas como uma falta de entendimento”. A
falta de entendimento como critica feita pelo fiel da Igreja da Graga recai sobre aqueles que
estdo fora da comunidade eclesial e que ndo aceitam sacrificar algo apesar da dor causada pela
sua falta que compromete a existéncia da sociedade. E € justamente essa "dor" que leva o fiel
a se entregar ao sacrificio, entendendo-o como mediacdo entre um sacrificador e uma
divindade em prol do sacrificante afetado por dada realidade. Por isso o sacrificio € algo real.
Assim, ofertar por sacrificio o que a sociedade considera referéncia preciosa — por isso pelos
fiéis destacado e selecionado — pode, por seu valor simbdlico, aplacar a dor, ao favorecer a
prosperidade. A custa de tal vitima, os fiéis operam toda uma transferéncia reveladora de certa
desarmonia quanto a sua relacdo com a sociedade. A grande finalidade por meio desse rito é

evitar a morte, algo iminente na sociedade de risco em que vivemos:

Em termos mais profundos, deve-se conceber o Dom, assim se afirma, como
uma atenuacdo e uma eufemizacio do sacrificio. Sacrifica-se uma parte do
proprio ter, ou até de si mesmo, para evitar ser morto e tornar-se uma vitima
sacrificial. (CAILLE, 2002, p. 184).

Aplacar a dor, o risco de morte, oferecendo um presente a Deus, algo que,
apartado de si mesmo, vai dar nas maos de quem sabe retribuir, de forma justa, o preco do que

se estd ofertando, € o que estd na base do sacrificio ao qual o fiel se lanca:



[...] oferta para mim € aquilo que eu ndo posso dar e dou a Deus, porque eu
sei que Deus ndo quer o meu dinheiro, mas o meu coragdo, a minha
fidelidade. Ofertar para mim é: estd aqui, Senhor, eu estou te entregando,
porque sei que isto é uma maneira de te ofertar e de te louvar. Eu creio que o
Senhor vai me suprir de tudo na minha vida. (Entrevista n. 06).

Diante de tamanha ousadia nesse ato de sacrificio, parece que nem Deus € livre
para recusar a referida oferta, uma vez que de sua parte também se exige algo do sacrificante.
Sendo dinheiro, o coragdo e a fidelidade sdo, segundo o testemunho dos fiéis e ensinamento
da Igreja, as exigéncias do divino para que, junto a parte a ser dada, o "tudo", enfim, seja

liberado por obra e graca.

8.3 Representacao do divino

Quando nos situamos no campo da Sociologia das Representagcdes, isso implica
saber formas de conhecimento sobre a realidade social. Por exemplo, diz-se normalmente e
com razdo que a representacdo social é apreendida na conversa da vida cotidiana. Por isso
uma das suas caracteristicas fundamentais é a de ser um conhecimento préitico elaborado
segundo ldégica propria, no sentido de uma acdo (Cf. JODELET, 1996; SPINK;
GUARESCHI, 1995). Assim, as representacdes sociais, a0 se expressarem com dinamicas,
fazem os individuos produzirem formas criativas de relacionamentos com o meio onde vivem.

O deus da experiéncia religiosa neopentecostal parece ser um que nao condena; ao
contrério, € benevolente, ajuda os fiéis na melhora deles mesmos. A representacdo do referido
ser ¢ dinamica e exige mobilidade de quem a ele se dirige. Isso para ser uma representacao
bem compartilhada, pois o crente precisa “dar-se”, o que se impde, automaticamente, como
pressuposto a realizacdo das béncdos. Um deus que exige mobilidade impulsiona o fiel a um

fazer em que tal experiéncia demarque a sua vida como novo despertar espiritual da fé:

Eu sinto vontade de participar. Esses desafios é para que vocé se fortaleca
cada vez mais; para que vocé€ busque cada vez mais a luz do Senhor. Quando



o pastor lanca, eu sinto vontade cada vez mais de lutar, de prosseguir e da
certeza da vitdria [...]. (Entrevista n. 04).

Deus tem de encontrar em cada um uma disposi¢do, um espirito de guerra,
de determinacdo; se tiverem esse espirito, tudo vai dar certo e as béngdos
chegardo. (D/R n. 23).

Esse despertar espiritual da fé € para a “luta”, disposi¢do que manifesta o espirito
de guerra. Deus o mobiliza, poderosamente, por dentro de sua propria experiéncia, fazendo-o
aquilatar a certeza da vitdria. Aceita-se vitéria como prosperidade financeira considerada um
direito divino; as bén¢dos se apresentam como moeda divina. Assim, Deus mobiliza a todos
para serem atendidos no que Ele retém, mas que os libera mediante o aceite do desafio —
trazer as ofertas em sacrificio. Essas ndo sdao ornamentos da nova fé, que agora se expressa,
porém condicdo essencial para ela, pois a experiéncia de Deus no Neopentecostalismo, para
fazer sentido, exige que a fé demonstre disposi¢c@o para dar, e deve o crente tomar isso para si
como uma guerra. Sentir a presenca de Deus como ser atuante na vida pressupde, da parte do
crente, “uma vontade de participar” daquilo que o préprio Deus fez estabelecer por meio do
pastor, o qual, no modelo discursivo institucional, € seu porta-voz.

A representacdo social do divino no Neopentecostalismo tem uma feitura,
também, a partir da experiéncia dos individuos, conforme acima verificamos, pela qual a
institui¢cdo, por certo, se deixa moldar. H4 uma relagdo de mitua influéncia depreensivel nas
citacdes acima. A segunda citacdo € destaque do relato (D/R) e descreve a sistematizacdao
“oficial” de uma imagem que percebemos presente no discurso institucional; no entanto,
ambas fortalecem a perspectiva religiosa fundamental: prosperidade individual para o

crescimento da obra, para o outro. Porém uma questao convém aqui pontuar:

As relacdes humanas com Deus podem ser observadas de maneira
fenomenoldgica ou de maneira religiosa. A relacdo fenomenoldgica depende
da experiéncia individual pratica. J4 a relagdo religiosa depende de
formulagdes institucionalizadas, que podem influir sobre a forma como as
pessoas vivem a experiéncia divina, uma vez que o religioso atinge o homem
através de mediagdes culturais. Existem indmeras imagens de Deus, mesmo
em uma Unica religido. A tendéncia, porém, € ajustar-se a uma imagem s0, a
predominante naquela religidio, com o objetivo de encontrar uma



representacio coerente para a relagdo de Deus com o mundo. (DILLON ;
RAMOS, 2003, p. 39).

Poderiamos apontar, exemplificando certa diversidade de representacdes acerca
do divino, as quais, sabemos, estdo subjacentes a prdtica sociorreligiosa do
Neopentecostalismo, embora tais imagens deitem suas origens numa unica expressao
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neopentecostal, porém as mais significativas circulam por todo o campo neopentecostal '

“Deus como provedor de béng¢dos e de sucesso”.
“Dono de todo ouro e toda prata”; “Um Deus de posse”.
“Deus que exige prova e sacrificio”.

“Deus de tudo ou nada”.

“Deus do altar”.

“Poténcia que restitui a oferta”.

Essas multiplas imagens sugerem um deus de forca, de prova e de poder; a sua
invocagdo mobiliza o fiel ao seu encontro. Essa também foi a imagem que encontramos
subjacente a pratica religiosa da Igreja Internacional da Graga de Deus. A representacdo de
um deus a exigir “mobilidade” requer que o fiel ndo mec¢a o tamanho do sacrificio a fim de
desfrutar do propdsito divino: entre outras coisas, restituir gragas aos fiéis, conforme suas
ofertas. Dar, receber, retribuir configuram o sistema que mobiliza, faz circular, que exige, por
exemplo, do individuo integrante do circulo sair de si. H4, por certo, uma constru¢do social da
idéia de Deus na experiéncia neopentecostal, mas o individuo, na sua experiéncia, deve estar
motivado para cultivar a representacdo que, primeiro, ndo se coloque eqiiidistante do laco
coletivo e, segundo, o direcione a tomar iniciativa na busca de seus propdsitos.

O “espirito de guerra” sugere a representacdo de Deus moldada pela instituicao,
que requer, da parte de quem n’Nele, cré, um lancgar-se aos desafios paulatinamente propostos.
A escolha fundamental, ante a forca dessa imagem, € derrotar o inimigo que impede a

circularidade do dom, pois “dar” € a arma estratégica para libertar quem estd tomado pela

T Cf. SILVA, 2003, p. 77; 91; 104; 106; 136.



davida e desconfianca e, ao mesmo tempo, liberar em Deus os frutos de sua posse, que sao
abundantes. Dar, ato primeiro, deixa, como divida nas maos de quem recebe, a possibilidade
concreta de transpor certa distancia, de por fim ao estranho e passar a compor um vinculo que
vai sendo mantido pela forte presenca de quem, através do dom, também dé de si mesmo. Isso
acontece com a oferta de um sacrificio ou de simples oracdo. Dar é entregar-se a forca do
circulo. Em experiéncia religiosa em que a representacdo de Deus sugere “disposicao” e
“luta”, ndo se pode continuar vivendo sob a forca de uma inércia a impedir transpor-se o
abismo imposto pela distancia, impossibilitando de se ver que o fundamento de nossa
existéncia reside em dar para que o outro dé. Trata-se, portanto, ndo s6 de uma questdao
antropolédgica, mas também socioldgica, porque um dos pressupostos para nossa existéncia € a
relacdo. Isso até porque “dar para que o outro dé” é uma das linhas que costuram o vinculo
social, a0 mesmo tempo em que, quando este se rompe, € por aquela cerzida.

Dissemos que hd indmeras imagens de Deus, mesmo em uma unica religido.
Os individuos, em suas experi€ncias religiosas pessoais, mesmo contribuindo, de forma
autdbnoma, na producdo social dessa diversidade representacional, vdo, aos poucos, se
ajustando aquela imagem que mais os impulsiona a manter a fé e a alimentar a esperanga. E
nao hd uma representacdo mais compartilhada entre os neopentecostais — tomando-se por
referéncia a instituicao aqui pesquisada e os adeptos do seu pertencimento — do que aquela em

que Deus se apresenta como quem nao aceita o “inconformismo”:

[...] e grita afirmando que a “palavra” diz: “ndo vos conformeis”. E pergunta
como Deus pode dar mais a alguém que acha que tudo estd bom? E
aconselha: “transformai-vos pela renovacdo da vossa mente. Vocé tem a
palavra e poder de Jesus e também o seu Espirito. Contra isso ndo tem poder.
O que Deus pode fazer se vocé estd conformado? Niao aceito o fracasso, ndo
aceito a derrota. Vocé€ tem um guerreiro dentro do seu peito, e Ele ndo quer
que vocé fique conformado '**

'8 A referida citagdo se vé no relato de campo, capitulo quinto “A Igreja Internacional da Graga de Deus”: o
Espirito do Dizimo.



Observamos, neste mesmo capitulo, que essa imagem se propaga ao longo de todo
o ensinamento, expressa por meio de frases, como: ‘“‘ser mais valente do que o valente”;
“perseverar e trazer a consagracdo’; “ndo diga ndo posso”; “mantenha sua fé em acdo”;
“aconselho que todos devem determinar sua luta e que sem a luta nao ha gléria em Jesus™; “se
a pessoa estd desempregada, que va a luta”; “Deus tem de encontrar em cada um disposi¢ao”.
E mais: em meio as entrevistas, encontram-se expressoes assim: “Eu sinto hoje que luto mais”
(Entrevista n. 04), “Ele convoca o povo para fazer um desafio [...]. Eu fico afrontado”
(Entrevista n. 03); “o desafio € para que vocé se fortaleca™; “entdo por que eu vou me negar a
participar” (Entrevista n 4); “tem que trabalhar e conseguir até mais" (Entrevista n. 05); “Deus
faz prova em todo mundo” (Entrevista n. 07). Todas essas imagens-forca estdo a nosso ver,
ajustadas a uma representacao de Deus, que € “disposi¢ao”, “desafios” e “inconformismo”,
logo, guerreiro — o que o fiel tem dentro do peito. O fiel neopentecostal — podemos afirmar —
esgrime a espada da fé movida pela forca de tal representacdo contra o fracasso e pelo
reconhecimento, contra o fracasso e pela doagdo, contra o fracasso e pela prosperidade. A luta
contra o fracasso estaria, nessa perspectiva, disposta a luz do movimento do dom: a) dar, para
que haja o reconhecimento; b) receber, para que se possa dar; ¢) retribuir, porque se prospera.

Dar, para que haja o reconhecimento: “Oferto também meu tempo, meu tudo,
porque ser crente ndo € ser crente sO na igreja” (Entrevista n. 06). Ser crente €, antes de tudo,
ser reconhecido. O lugar de pertencimento religioso, de per si, ndo basta para conferir o
reconhecimento. “Ofertar” significa mais do que pertencer a um unico lugar, porquanto
extrapola o limite do espaco, do tempo e da quantidade. Dar € uma experiéncia abrangente
que requer a pessoa toda em empenho — atitude possivel, porque a forca da imagem religiosa,
na intensidade e importancia de sua projecao, leva o individuo a busca positiva na relacdo

com o mundo:

Curas, recuperagdes, e outras mudancas benéficas de vida estdo
freqlientemente associadas seja com a entrada, ou descoberta, por parte de



quem vive essas experiéncias, da sua propria espiritualidade e religiosidade,
seja por mudanga na concepg¢do de Deus, na dire¢do de um Deus que € amor,
que salva, que ajuda.

A imagem de Deus ndo tem existéncia limitada ao universo religioso.
Existem, também, fora das religides organizadas e dentro das pessoas. Os
fenomenos religiosos vivem dentro da mente humana e afeta as pessoas, seu
quotidiano, sua saide, seu bem-estar, sua vida. (DILLON ; RAMOS, 2003,
p- 53).

A imagem de um “deus guerreiro” que o fiel neopentecostal tem dentro do peito o
mobiliza a agir em prol de si ou de uma coletividade afetiva, como a familia. Esta é
apresentada como experiéncia de base para efetivacdo de sujeitos que se confirmam
mutuamente, sobretudo porque ai, por meio da dedicacdo amorosa vivenciada, “os sujeitos se
sabem unidos no fato de ser dependentes, em seu estado carencial, do respectivo outro”
(HONNETH, 2003, p. 160). E muito comum, entre os neopentecostais, a familia aparecer
como referéncia mais significativa nos pedidos de béng¢dos 9 Ser crente significa sé-lo
também na familia, prevenindo-a da mais indesejavel situacao: chegar ao “fundo do pogo” 130
A perspectiva da prosperidade tem que comecar a construir seu ninho com o resgate moral da
familia. Entdo, nova referéncia ético-religiosa sempre é bem-vinda, quando, por meio dela, os
sujeitos concretos voltam a se reconhecer a partir de nova esperanca. Mesmo parecendo, as

vezes, para alguns, um tanto confusos, os vérios testemunhos de um membro durante o dia-a-

dia da vida intrafamiliar vao contaminando a todos até conquistar conversoes:

' Machado, (1996, p. 87), a propésito de “Conversio e adesdo religiosa: justificativas e conseqiiéncias”, lembra
uma hipdtese plausivel que norteia reflexdes acerca dos efeitos da conversdo ao Pentecostalismo nas relagdes
intrafamiliares no Brasil: “a influéncia positiva da conversdo a este tipo de expressdo religiosa sobre a vida
familiar, diminuindo os conflitos e consolidando este pequeno grupo social”. Essa hipétese, observa a autora,
“pode ser encontrada no trabalho de Willems (1967), cujo argumento central é o de que as orientagdes morais e
padrdes de comportamento estimulado pela doutrina pentecostal se afastam muito da tradicional divisdo de
papéis na familia, fortalecendo a posicdo da mulher e atenuando o comportamento aventureiro dos homens”. A
nossa questdo, porém, ndo € a conversdo, mas a forca da representacdo que se verifica apdés a mudanca de
concepcio de Deus, através do qual a relagdo com o mundo, com as pessoas, com as coisas parece mais eficiente
hoje, haja vista forte recuperacdo da auto-estima e do desejo como segredo essencial e atuante da religifo.
’Expressdo muito usada nas reunides evangélicas neopentecostais, para dizer sobre a situagdio de um
determinado fiel que ali chegara antes das conquistas. O “fundo do pogo” é caos, por exemplo, econdémico-
financeiro na vida individual ou nos negdcios, caso seja um pequeno ou médio empresario; o desespero familiar
como conseqiiéncia de freqiientes desajustes ou rompimentos. Esse testemunho € representativo da incapacidade
de dar, pois a posse e o usufruto de realidade material minima estdo trancadas nas maos de forcas demoniacas.
Tal condi¢do degradante de vida precisa, urgentemente, ser resgatada. A Igreja mostrard o caminho e Deus
provera com suas béngaos, ao abrir as portas dos céus e derramar, com abundancia, suas béngaos.



J4 recebi varias béncaos. Primeiro, a minha salvacdo, porque eu achava que
eu nunca ia mudar e mudei; segundo, quando eu comecei a freqiientar a
igreja, e, por ser ja uma igreja nova, causou uma grande polémica na famdlia,
principalmente com o meu pai, que ndo aceitava que eu mudasse tdo rdpido
assim. Hoje meu pai ja estd na igreja; teve um tempo que meu irmdo quebrou
a bacia [...] e, ao ir para a igreja, veio depois andando para casa. Agora
mesmo, meu outro irmdo estava com um carogo na perna € o médico achava
que poderia ser um céncer. S6 que o dia em que foi fazer a operacdo, o
médico viu que nio era nada [...]. Como a gente cré, esse mal ndo entrou na
nossa casa. (Entrevista n. 05).

As béncaos recebidas, por sua vez, nao sio apenas agradecidas: a cada vez que se

testemunham, constituem, fortemente, o segundo lago do espirito do dom:

Recebe-me (donatario).
Doa-me (doador)

Doando-me me terds de novo. (MAUSS, 2003, p. 282).

Um deus que se localiza no peito, provavelmente do lado esquerdo, exigindo “o
tudo” do fiel doador, bem sabe este que, continuar dando — mais ainda em sacrificio — € a
possibilidade de se manter no vinculo, pois, de outra forma, ndo se recebe. O que foi dado
volta e, segundo a fé neopentecostal, em dobro. Receber € a consagracao do reconhecimento,
porém jamais sem que nao tenha sido decorrente de algo dado. Na esperanga neopentecostal,
o retorno € sempre esperado, mas ndo se sabem o dia e a hora. Por isso permanecer dando
(claro, nunca esquecamos: prioritariamente, o dinheiro) significa impossibilidade de os
sonhos naufragarem e, muito menos, de ter as maos quebradas (quando o fiel for reconhecido,
porque recebeu, poderd bater no peito, afirmando que o sacrificio € o pai da abundancia). A
representacdo do divino como guerreiro se concretiza nas agdes, demonstrando atitude ativa
na perspectiva de estabelecer e recompor proximidades interpessoais, principalmente, no seio
familiar. Ser crente € sé-lo também fora da igreja. E a familia € um alvo importante, nicleo
organizacional humano a ser tomado como investimento da acdo religiosa, uma vez que a
perspectiva da institui¢do € também promover a consolida¢do na esfera doméstica, por meio

da filiagdo religiosa. Dai, encoraja-se o novo crente a tal empreendimento; para tanto, vale o



sacrificio individual. Todavia, o estandarte, que vai a frente abrindo as portas nessa direcao, é
o testemunho da prosperidade sob a forga, agora, de novo deus a ser experienciado. E a
retribui¢do testemunha tal prosperidade que, mesmo apresentada como retorno individual,
deve ser langada, pois, como uma pedra na dgua, formard ondas de propagacdo,
testemunhando um deus de conquista. Logo, retribuir € “devolver a ele uma oferta pelo que
ele fez” (Entrevista n. 09).

A representagdo do divino assim concebida no Neopentecostalismo e, mais
especificamente, na expressao religiosa aqui pesquisada, revela que nada é contraditério na
relacdo Deus e dinheiro, na medida em que este — o dinheiro — é consagrado, depositado em
altar e, em seguida, consumido como oferta de sacrificio. H4, pois, um elo nessa relagao que
nio é de hoje nem € pequena, haja vista a grandeza dos significados que resgatam a
positividade desse elemento chamado “dinheiro”, que, desde sua inveng¢do, nao tem sido facil
sua convivéncia nem com seu criador — o préoprio homem —, nem, muito menos, com as

religides, por tentarem livra-lo do estigma do mal a ele conferido e, assim, poderem aceitd-lo

em seu espaco, sem drama de consciéncia:

[...] o dinheiro ndo € uma coisa ruim como muitos pensam. Eu ja disse que é
necessdrio. Deus até nos aumenta quando a gente d4. (Entrevista n. O1).

[...] o dinheiro ndo é coisa ruim, ndo. Eu digo o seguinte: se a gente nao
tivesse Jesus e o dinheiro, a gente ndo era nada. Mas € com o dinheiro que a
gente compra as coisas pra gente? Quando a gente dd na igreja e d4 para
Jesus e d4 com o coracdo da gente, a nossa fé ta junto. (Entrevista n. 08).

[...] a oferta é um tipo de louvor ndo sé6 com meus ldbios, mas com minha
atitude [...]. (Entrevista n. 06).

E preciso ter o divino como guerreiro, para se ter atitude e dar. Com o dinheiro,
louva-se a Deus, desde que ofertado — distintivo da pessoa crente, pois a fé estd junto ao
tesouro e bem atenta a voz que sai do coracdo. A relacio com o divino, na experiéncia
religiosa neopentecostal da Graga, se concretiza quando a prética religiosa louva a Deus,

dizendo (= 14bios) e se dispondo (= atitude). Essa experiéncia humana do dizimo mostra uma



religiosidade impulsionada pela forca da imagem que faz aproximar dinheiro e Deus,
permeando, positivamente, a experiéncia do fiel. Em tal relacdo, existe sentimento de unidade
e quase auséncia de fronteiras. O dinheiro ndo bloqueia a relacio com Deus; revela-se, no
minimo, mediacao até Ele, por se constituir em sacrificio, quando ofertado. Relagdo simbdlica
por certo, mas alimentada de um desejo proficuo: vencer uma das mais arduas batalhas
humanas contra o deménio ', porque este protela a conquista de prosperidade, agindo no
coragdo do crente, pondo dividas para que nao se dé, nem doe de suas posses, trancando,
assim, a vida, ao separa-la das béngaos divinas.

A representacao do divino como guerreiro que estd dentro do peito firma a forca
do objeto chamado dinheiro, materializando-o, por meio dessa representacdo, no sacrificio
que se deseja consagrado, para cumprir, plenamente, no cotidiano neopentecostal, uma de
suas poucas funcdes: libertar os fi€is dos danosos infortinios. Para tanto, a oferta é,
nomeadamente, um dos poderes eficazes. O dinheiro como oferta € objeto alienado, porém ai
existe uma questao de fundo que Godelier (2001, p. 183), ao estudar os baruyas, destaca por
referéncia e, para nds, também se presta a comparacdo com a experiéncia da oferta

neopentecostal:

[...] logo, ndao é o objeto apropriado que € alienado, sdo seus efeitos. O
objeto, este permanece imdvel entre as mados do cla, fixando-o em seu lugar,
ligado ao sol e a seus ancestrais; o que se desliga dele, o que ¢ aliendvel,
dodvel, trocdvel mesmo, ndo sdo os seus poderes, que permanecem ligados a
ele, mas os efeitos desses poderes |[...].

Embora o beneficio da oferta recaia sobre a vida de um sé individuo, o
testemunho € a garantia de sua partilha, pois o beneficio maior a ser obtido de um deus que
guerreia em favor dos despossuidos € ter a vida libertada das garras do demonio. Todo grupo

deve partilhar de tal beneficio: “a vida desamarrada”. O dinheiro consagrado e ofertado

1 Os evangélicos neopentecostais, na busca por salvagio e prosperidade, jamais hdo de livrar-se da presenga
atuante, segundo eles, do demdnio. Deixar de admitir a presenga dessa personagem seria 0 mesmo que ndo ter
mais o que combater e cairia por terra qualquer justificativa que pudesse afirmar vitérias e conquistas, como
esperan¢a maior, na vida desses crentes “novos”.



pertence a Deus, que, como legitimo proprietario do sacrificio, decide a condi¢do de sua volta,
a qual se dard por meio de béng¢dos. Estas configuram, de forma significativa, o imaginario
dos membros da comunidade religiosa, constituindo-se, destarte, na crenca de maior grandeza,
porquanto deseja-se que seja derramada sem medidas. A crenca nas “béncdos” decorrentes da
oferta fundamenta as relacdes constituidas no espaco eclesial entre homens e mulheres,
porque a permanéncia no referido lago de fé se manterd até quando persistir a representacao
divina que paira por sobre coisas humanas, fazendo-as transcender e consagrar-se. A béng¢ao
como representacdo da prosperidade proveniente do seio mesmo do sagrado transcendente € o
pivd da construcdo da realidade social dos neopentecostaais: ela sinaliza a realizacdo do

desejo.

Sem duvida, todos os objetos materiais fabricados pelo homem sdo misturas
de realidades sensiveis e inteligiveis, de ideal, de cultural incorporado na
matéria. Nao estamos tratando aqui de objetos culturais em geral, mas de
objetos sagrados em particular. Estes podem se apresentar como fabricados
diretamente pelos deuses ou espiritos, ou pelos homens sob indicacdo dos
deuses ou dos espiritos, mas em qualquer caso os poderes neles presentes
nio foram fabricados pelos homens. Sdo dons dos deuses ou dos ancestrais,
dons de poderes presentes doravante no objeto. (GODELIER, 2001, p. 206).

O dinheiro ofertado € dinheiro transformado — isso foi discutido no processo de
aprofundamento. Quando aludimos, em capitulos anteriores, a representacdo do dinheiro
como ‘“ferramenta de Deus”, visamos a demarcar que tal representacdo carrega um sentido
fortalecido, também, pela representacdo do divino como referéncia no imaginério coletivo da
expressdo religiosa da Graca. O dinheiro € uma inven¢do humana, mas, transformado em
ferramenta de Deus, parece estar, agora, especializado numa funcdo que transcende para a
direcdo de objeto sagrado. Assim, pode influir, segundo a instituicdo que lhe confere tal
ordem de valor, no jogo de interesses cotidianos de todos aqueles que expressam sua fé com
profundo inconformismo material. Por conseguinte, almejam bénc¢aos, algo necessdrio a sua

estabilidade social.



CONSIDERACOES FINAIS

I — O homem ndo vé as coisas como fatos objetivos, mas como mensagens,
valores, anincios ou prentincios, promessas ou ameagas. Ele vé o mundo no sentido de valor,
isto €, pergunta a realidade acerca da significagdo do seu problema fundamental. Essa atitude
valorativa pergunta, primeiramente, ndo sobre a coisa (atitude objetiva), mas sobre a relagcdo
da coisa com o homem. Isso implica linguagem, signos e simbolos. Observamos que, no
circulo das ciéncias da natureza, a linguagem ndo é um instrumento de acdo direta sobre o
real; experimentos niao sdo levados a cabo por meio de palavras mégicas. As palavras ndo
modificam o comportamento de dtomos e células (Cf. ALVES, 1984, p. 27). Nosso
pensamento sobre a natureza ndo altera a natureza. Na sociedade, porém, as coisas funcionam
de forma diferente: a linguagem contribui para que o mundo social seja o que €. Aqui, nosso
pensamento sobre a sociedade a altera. A linguagem, portanto, na sua relacio com a

sociedade, se constitui em ferramenta para a interferéncia direta no mundo social.

Entdo, o ponto de partida da organizacdo do sentido das coisas, para o ser
humano, € ele mesmo. No ambito do sentido, tudo se cria, tudo se revela, tudo se espera do
humano. Os conteddos da imaginacdo nascem da organizacdo do sentido: sdo respostas a
desejos fundamentalmente humanos. Ao tomarmos os simbolos como exemplos desses
conteddos, observamos que —a propdsito da organizacdo do nosso mundo ocidental tdo
marcado por certo tipo de racionalidade cientifica, em que a comprovacao das coisas traz a
verdade que nos sustenta — eles (os simbolos) revelam tipos de relacdo que mantemos com

pessoas e coisas nas quais percebemos um deslocar de nossa sensibilidade.

Quando alguém se da conta de que uma coisa é simbdlica, por exemplo, algo com

contetido de religido, logo sente que tal conteido ndo € real, ou seja, ndo tem dimensdo



histérica. E conclui: tudo ndo passa de mera ilusdo. Por tal razio, acreditamos, ainda se faz
necessario continuar insistindo no resgate de uma visdo mais positiva quanto ao trato com o
simbdlico, isto €, quanto a dimensao simbdlica das coisas que construimos e que se tornam
referéncias significativas para a existéncia. Esse resgate nao implica, no nivel do
entendimento, nenhuma forma de reducionismo, em outras palavras, nao pretendemos reduzir
coisas da realidade psiquica a coisas da uma realidade histérica ou vice-versa, mas como diz

Enriquez (1992, p. 28):

Essas duas realidades que estdo naturalmente em interacdes, como ji
salientei, procedem de universos diferentes, conhecem suas proprias logicas,
suas proprias leis de funcionamento e ndo podem se reduzir uma a outra.
Todo comportamento implica pelo menos duas significagdes (pelo menos
porque € sempre superdeterminado): a que a realidade histdrica lhe dd e a
que a realidade psiquica lhe fornece.

Trata-se, sim, de melhor percep¢do no trato com essas duas realidades constitutivas do
conhecimento humano. Para tanto, nossa reflexdo buscou fazer eco com a vida cotidiana,
tomando esta como lugar primordial de expressdo de formas diversas de vivéncia comunitaria

e lugar em que esgrimimos bem nossos simbolos que sedimentam nossos afetos.

II - A vida cotidiana é a vida de cada individuo. Nela, ele afirma, nega, deseja ou
recusa coisas, pessoas, situacgdes; dela participa, levando em conta todos os aspectos da sua
individualidade, da personalidade, tais quais os sentidos, capacidades intelectuais,
sentimentos, paixdes, idéias, ideologias. Na verdade, ndo se desliga da vida cotidiana, embora
seja possivel ndo ser totalmente por ela absorvido. O individuo torna-se maduro, a medida que
vai sendo capaz de viver por ele mesmo essa sua cotidianidade. Conforme afirma Agnes
Heller (1985, p. 20), a vida cotidiana nao estd fora da histéria, mas situa-se no centro do
acontecer historico: “A vida cotidiana é a verdadeira esséncia da substincia social”. E mais:
“A histéria do homem se faz, em todos os tempos, da sucessdo de momentos, mais longos, de

obscuridade e cegueira, ¢ de momentos de luminosidade, onde a recuperagao da consciéncia



restaura o ser humano na dignidade de viver, que também & busca e escolha de caminhos”.
Em momento de ‘luminosidade’, compreende-se a condi¢do do individuo como ser
“genérico”, na medida em que ele é entendido como expressdo de suas relacdes sociais,
herdeiro e preservador do desenvolvimento humano. Porém € na condi¢ao de ser particular,
individuo de necessidades — fome, dor, afeto, paixao, etc. —, que ele se vé, com todo seu
empenho, a busca de realizagdes. Existe toda uma dinamica perceptivel em tal particularidade
individual humana, que €, segundo ja dissemos, de busca de satisfacdo dessas necessidades.

Para isso, exigem-se dele escolhas:

A vida cotidiana estd carregada de alternativa, de escolhas. Essas escolhas
podem ser inteiramente indiferentes do ponto de vista moral (por exemplo, a
escolha entre tomar um Onibus cheio ou esperar o préximo); mas, também
podem estar moralmente motivadas (por exemplo, ceder ou nio o lugar a
uma mulher de idade). Quanto maior é a importincia da moralidade, do
compromisso pessoal, da individualidade e do risco (que vdo sempre juntos)
na decisdo acerca de uma alternativa dada, tanto mais facilmente essa
decisdo eleva-se acima da cotidianidade e tanto menos se pode falar de uma
decisdo cotidiana. (/bid., p. 24 ).

Os individuos ja nascem inseridos nas atividades do cotidiano, porque este é o
centro do acontecer histérico e, por tal razdo, nele (no cotidiano) se registram as principais
lutas por uma vida melhor. A vida “carregada de alternativas, de escolhas” possibilita a
percep¢ao da pessoa humana como ser individual e, a0 mesmo tempo, social. Vive-se, entdo,
na relacdo dialética entre o particular e o geral, entre o objetivo e o subjetivo, muito embora,
nao necessariamente, relacdo equilibrada, haja vista a consciéncia dessa relagcdo nao ser
perceptivel pelos individuos. Mas constata-se que a existéncia de tal dialética na vivéncia do
cotidiano forja a fortaleza da experiéncia de vida comum e “familiar” para, em seguida, fazer
“pontes” para relacionamentos e experiéncias maiores de sociabilidade, de interagao.

A vida cotidiana é perpassada pela for¢a contaminada do desejo de se permanecer

ligado. Existe um tipo de alimento de ordem simbdlica pelo qual o afeto se responsabiliza



produzir dia a dia e, sem duivida, sedimenta um “ficar”, um “identificar-se”’ que provoca um

sentido:

A vida ‘humilde’ e seus trabalhos simples somente podem ser vividos
porque existe uma forca mdgica, poética que os alimenta sem cessar. A
poética da vida cotidiana, as criagdes minudsculas e imperceptiveis permitem
de fato a perduracdo da sociedade. O encantamento que suscita a imagem
(cinematogréfica, romanesca, vivida) corresponde a medida de seu contetido
cotidiano. (MAFFESOLLI, 2001, p. 107).

Tal sentido, densamente originado e originante, tem sido bastante visivel, por
exemplo, nas expressdes de religiosidades contemporaneas, em que o sentido da “ligacao” ao
novo lugar permite viver, de maneira empdtica, com outros, apesar de o mundo sélido das
certezas ter minado, ja hd muito, a sociedade com sua violéncia estética universal, achando
que estaria, ai, o melhor da utopia com a qual todos deveriam sonhar. Assim, a vida singular
da maioria dos individuos pertencentes a determinada expressdao neopentecostal (como a
Igreja Internacional da Graca de Deus, referéncia institucional para nossa pesquisa e estudo)
revela, por meio dos breves ou longos depoimentos/testemunhos, ao fim de cada culto,
anunciando uma vitéria alcancada, o quanto tem de necessidades mais urgentes nao-
satisfeitas. Assim, constatamos conexao entre o discurso religioso do pastor e a vida cotidiana
dos individuos, no sentido de tentar responder, de forma adequada, as questdes de
necessidades imediatas e existenciais dos fiéis presentes as reunides didrias nos templos. Essa
estratégia, com certeza, muito propria de expressdes neopentecostais, requer dominio do
universo simbdlico das pessoas.

Por outro lado, nota-se certo cansaco das pessoas e coletividades com respeito a
razdo instrumental, que tem sinalizado incapacidade de responder a certas questdes
significativas acerca da vida. Isso tem conduzido inimeras pessoas a busca por novos lugares

onde encontram respostas imediatas e possiveis. Parece, entdo, que o Neopentecostalismo tem



“caido do céu” como uma graga a operar prosperidade em tempos de incertezas ">, Entender,
sociologicamente, essa realidade é saber que a religido em tal contexto, além de estar sendo
uma das respostas preferidas, contribui, de fato, para construir ou repor sentido as acdes
individual e social, o que hd muito se tem constado como uma de suas reconhecidas fungdes

sociais.

III - Existe, na préxis religiosa neopentecostal — conforme bem observamos —,
todo um processo de conversao ao dinheiro, o qual se vai transformando, segundo o grau de
consciéncia de pertencimento do fiel, em um dos objetos de maior prioridade e preciosidade
da doacdo. A Igreja Internacional da Graca de Deus nao deixa divida de que tal processo €
patente. Como institui¢do originada da Igreja Universal do Reino de Deus, sua estratégia, ndo
poderia ter tomado outro rumo na relagdo com o dinheiro, sendo refazé-lo na sua significagdo
pratica e simbdlica junto aos fiéis.

A preocupagdo de centramento do discurso reflexivo feito, direta e
constantemente, com o uso da Biblia leva o fiel a um saber de que todas as coisas humanas
ndo sdo despreziveis aos olhos e a vontade do deus em que ele cré. Assim, os objetos que a
pessoa humana toma por media¢do fundamental para a sua relacio com o mundo, a exemplo
do dinheiro, na experiéncia religiosa da Igreja da Graga, vao sendo reveladores, a partir desse
lugar, do desespero e da esperanca. Na referida préxis religiosa, a conversdao ao dinheiro ndo

se cristaliza no momento do “passar a sacola”, mas no modo de relacdo que as pessoas vao

152 “Dicho de outra manera, la modernidad, que reivindic6 los suefios de plenificacion humna y felicidad,
aquellas grandes utopias de emancipacidn, para concretarlos en la histdria con el uso de la razén, la ciencia y la
tecnologia como garantias de un progreso constante e indetenible de la humanidad, habria devenido en fiasco.
Asi, la razén se habria revelado también limitada, la ciencia relativa, la tecnologia ambigua y el progreso
cuestionable. Esto significa que todo un horizonte de sentido — el horizonte moderno — que se habia asumido
como aquel al que todos y todas deberiamos tender a lo largo de un proceso de desarrollo, casi inevitable, es
cuestionado desde sus supuestos, y sus propuestas se hacen presa de la desconfianza. Y, esto deberd tener algtin
efecto en el estado de dnimo colectivo. De esta manera la secularizacidn de las promesas religiosas realizada por
la modernidad, afirmando una salvacién en la historia concretizada por la potencia humana de la razén, la
ciencia, la tecnologia y la mediacién politica, parece haber dado paso, en esta modernidad tardia, a uma vulta de
lo religioso en razén de la incapacidad de la modernidad de hacerse cargo de sus promesas concretdndolas
histéricamente”. (VILLAMAN, 2002, p. 527).



sendo levadas a ter com tal objeto no processo de pertencimento. Isso produz um jeito de
pensar, sentir e agir a propdsito de objeto tao presente no movimento da vida, quanto tem sido

o dinheiro.

O dinheiro € o tnico meio que temos de como nos sustentar. Antigamente o
dizimo era simbolizado de vdrias formas. Mas hoje nao, hoje s6 ha uma
forma do dizimo ser simbolizado, que € através da oferta, ja que o dinheiro é
algo que mexe com o homem. E o retorno sdo as béngdos de Deus...As
dificuldades que encontramos em nossa vida nés clamamos a Deus e Deus
tem que responder. No Antigo Testamento todas as pessoas que clamaram a
Deus tiveram que sacrificar alguma coisa, como o préprio Abrado que se
dispds ao sacrificio. Dinheiro e fé ndo é uma coisa separada...A casa de Deus
precisa da oferta pra se manter. (ELIAS, 2000, p. 86).

IV — A estratégia institucional, mediante a sua capacidade de organizacao, deixa
entrever, portanto, que o processo se desenvolve a partir da adesao do fiel ao pertencimento
eclesial. Isso lhe tem possibilitado nao s6 poder tornar aceitdvel o cotidiano, mas também
poder realizar algo significativo quanto as necessidades prementes. Além do mais,
testemunhar perante todos € preciso como sinal de vitéria alcangada, porém sem nunca
esquecer que tudo que se alcancga estd, de alguma forma, associado ao tamanho do sacrificio
imolado perante o altar e ao melhor que se pdde a Deus ofertar.

O “pertencimento eclesial”, a partir de uma vivéncia cotidiana religiosa, € a
experiéncia de comunidade ao alcance da possibilidade da partilha da mesma identidade: nao
simples partilha de coisas comuns, mas de sentimentos de vida — algo que ndo se reduz a
simples grau de parentesco nem, tampouco, a busca frenética por vantagens, o que seria por
demais econdmico e utilitdrio, pois o proveito e a vantagem se sobrepdem ao grande
pressuposto que estd na base do significado de “comunidade”: a vida em sua totalidade. Na
experiéncia religiosa aqui pesquisada, doagdo e entrega criativa sdo essenciais para um viver

em comunidade.



O mundo de fora, o mundo da rua, por mais fascinante e poético que seja, hoje se
revela inseguro e abate, embora ndo por completo, a possibilidade do encontro para estar
junto com o outro face a face e poder lancar-se mais confiante a uma entrega. (Cf. SIMMEL,
2004, p.74-93) 153 A comunidade possibilita o contrério e, com ela, segundo Bauman (2003,
p.7s), “podemos relaxar. Estamos seguro, nao ha perigos ocultos em cantos escuros’.

A comunidade como forma expressiva de vivéncia arrancada dos sonhos trocados
no cotidiano gera a doagdo da vida que se quer partilhada. Ela € o tnico lugar seguro que
resgata a pessoa humana abandonada e que vive a ma sorte em um mundo de competi¢do

centrado na desigualdade das condigdes:

Numa comunidade podemos contar com a boa vontade dos outros. Se
tropecarmos e cairmos, os outros nos ajudardo a ficar de pé outra vez.
Ninguém vai rir de nés, nem ridicularizar nossa falta de jeito e alegrar-se
com nossa desgraca. Se dermos um mal passo, ainda podemos nos confessar,
dar explicacdes e pedir desculpas, arrepender-nos se necessario; as pessoas
ouvirdo com simpatia e nos perdoardo, de modo que ninguém fique
ressentido para sempre. E sempre haverd alguém para nos dar a mido em
momentos de tristeza. Quando passarmos por momentos dificeis e por
necessidades sérias, as pessoas ndo pedirdo fianca antes de decidirem se nos
ajudardo; ndo perguntardo como e quando retribuiremos, mas sim do que
precisamos. E raramente dirdo que ndo € seu dever ajudar-nos nem recusarao
seu apoio s6 porque nao ha um contrato entre nés que as obrigue a fazé-lo,
ou porque tenhamos deixado de ler as entrelinhas. Nosso dever, pura e
simplesmente, é ajudar uns aos outros e, assim, temos pura e simplesmente o
direito de esperar obter a ajuda de que precisamos. (/bid., p. 8).

Nessa perspectiva, a comunidade tem uma qualidade messidnica no sentido de
quem aponta para o desejo. A adesdo a um pertencimento de tipo religioso neopentecostal
se insere na busca da realizacio do desejo acima intuido: viver entre pessoas que se
querem amigas e acima dos interesses. Até porque, lembrando Mauss, “a propria palavra
interesse € recente (...) Nas morais antigas mais epicuristas, sdo o bem e o prazer que se
procura, e ndo a utilidade material” (1974, p. 178). A adesdo das pessoas as expressoes

religiosas hoje em destaque no cendrio religioso brasileiro busca esse sonho. Para além da

"33 O artigo do referido autor trata, especificamente, da vida vivida nas grandes metrépoles: “As metrépoles e a
vida mental”. A dificuldade da relacdo face a face é apontada como conseqiiéncia da qualidade da vida af vivida.
E profundamente aterrorizante a possibilidade do viver sem o encontro. A cidade é testemunha disso.



realizacdo de necessidades imediatas, busca-se um sonho, um desejo. A coesao social a que
se refere Mauss, quando da andlise de sociedades polissegmentares (1999, p. 340), passa

pela constatacdo de vivéncia real, porém imbricado também est4 o sonho.

Vivem ai uns com os outros num estado ao mesmo tempo comunitirio e
individualista de reciprocidade diversos, de mutuos bons servicos prestados:
alguns sem espiritos de recompensa, outros com recompensa obrigatdria,
outros enfim com sentido rigorosamente Unico, pois deveis fazer a vosso
filho aquilo que terieis desejado que vosso pai vos fizesse. (Ibid., p. 345).

Mauss se refere a vivéncia real de familia, mas sua exemplificacdo mostra que
a base da coesdo social, de comunidade por ele pesquisada se compara com aquilo que ja

se vive em grupos menores.

Comunidade, parece-nos, ndo existe como coisa concreta, mas como conjunto
de relacdes de reciprocidade verificadas na primeira ordem de sociabilidade bésica, que € o
cotidiano. Tais relacdes tendem a proporcionar as pessoas a necessidade de trocas menores,
as quais, por sua vez, levem a experiéncias maiores de solidariedade por intermédio, por
exemplo, de nacdes, familias, igrejas e outros. Assim, podem ser chamados legitimamente
de “comunidade”, desde que, efetivamente, estejam regidos por relacdes mantenedoras de
vinculos cimentados pela l6gica paradigmatica do dar-receber-retribuir. Existe um circulo
de vida que se vivencia aqui, de modo espontaneo, o qual, no fundo, revela o sonho de

desejar ver construido um mundo isento de interesse.

V - O movimento atual do jogo de troca no mercado, necessariamente, nao €
incompativel com as relacdes de reciprocidade, por exemplo, vividas no seio das expressoes
religiosas. Pode-se articular aquele com estas. Porém é bem verdade que a concepcdo de
mercado neste momento é de quem, como produtor, ja ndo se limita a vender o excedente da
sua producdo, mas também vende, deixando-se guiar pela demanda. Esse modo de produgio

dissolve antigas aliancas, cria novas relacdes sociais e o mercado torna-se instituicdao



reguladora nao sé das relagdes sociais de produg¢do mas também de varios outros campos da
vida social, inclusive, incide mesmo na esfera de relacdes menores, como a da vida cotidiana,
em processo aparentemente infinddvel. Mas observe-se bem: “reguladora”, e ndo cerceadora
das relagdes sociais, 0 que nos tem permitido constatar, no minimo, haver resisténcias em
meio a todo o turbilhdo de atracdo que o mercado, como instituicdo moderna, exerce. Neste
instante, ndo podemos deixar de voltar ao argumento de Mauss, que sugere a atualidade do

regime da dadiva:

Instituicdes desse tipo forneceram realmente a transi¢do para nossas proprias
formas de direito e de economia. Elas podem servir para explicar
historicamente nossas proprias sociedades [...]. Uma parte considerdvel de
nossa moral e mesmo de nossa vida continua estacionada nessa mesma
atmosfera da dadiva, de obrigacdo e de liberdade misturadas. Felizmente,
nem tudo esta classificado exclusivamente em termos de compra e venda. As
coisas tém ainda um valor sentimental além de seu valor venal, tanto é que
ha valores que pertencem somente a esse género. Ndo temos apenas uma
moral de comerciantes. Resta-nos pessoas e classes que guardam ainda os
costumes, € quase todos dobramo-nos a eles, pelo menos em certas épocas
do ano ou em determinadas ocasides. (1974, p. 163).

Falar de comunidade, portanto, implica enfocar tais resisténcias e identificar que
nela e por ela — mesmo que situada na sociedade de mercado — definem-se as relacdes de
solidariedade dos grupos humanos que partilham — como ja dissemos — a mesma identidade. E
isso sempre teve a ver com religido, pois um pressuposto de destaque nessa questdo diz

respeito as relacoes de reciprocidade: religido requer relag@o de reciprocidade.

VI - Observamos que existe estreita afinidade entre religido e comunidade. Esta
no entanto, se define pelo consenso sobre o sagrado, o qual, sem didvidas, mesmo sob a
administracdo de um especialista, € mistério presente nas praticas da vida cotidiana, resistindo

ao processo de exclusdo, ao aprofundar a vida real e se mostrar mais atraente.

Maria, mulher pobre de 70 anos, mora num barraco na favela da USP, em
Sdo Paulo. Sua casa estd sempre cheia de pessoas que a procuram para rezas
e benzimentos. Vive da pensdo deixada por seu irmdo, que morreu faz uns
dez anos, e cria um menino cujo pai, traficante, morreu baleado na porta de



seu barraco. Ela nasceu no interior. Aos 12 anos recebeu, no centro
kardecista freqlientado por sua familia catélica, o espirito de Francisco
Xavier, que anunciou sua missdo: praticar a caridade, no que foi ajudada
pelas entidades que recebia no centro de umbanda. Aos 17 anos veio para
Sdo Paulo trabalhar numa casa de familia, que deixou para viver com um
rapaz. Abandonada pelo companheiro, foi morar com o irmao. Dos quatro
filhos que teve, nenhum sobreviveu, e Maria se concentrou em sua missao.
Recebendo em transe muitas entidades, dedicou-se a curar e confortar quem
batesse a sua porta. S6 costumava sair as segundas-feiras, quando, junto com
uma amiga, vai de Onibus a Igreja da Santa Cruz dos Afogados, na liberdade.
L4 assiste a missa catélica, reza e acende vela pelas almas dos mortos. Gosta
de assistir aos pastores evangélicos na TV que ganhou recentemente em
gratiddo a uma cura que realizou. Foi pela TV que se encantou com os
milagres da Igreja Universal. Passou a freqiientd-la e se diz curada das dores
nas pernas. Perguntei-lhe se abandonou as entidades. Diz que Deus estd em
todo lugar e que muita gente precisa das entidades dela. Assim como ela
precisa da forca do pastor. Ai chega um vizinho dizendo que alguém no
telefone comunitdrio pergunta se pode visitd-la amanhad para uma consulta
espiritual. Diz que segunda € dia de ir a Igreja dos Afogados rezar para as
almas, mas que na terca pode vir. Mas que venha cedo, pois ela tem de ir a
Igreja Universal. (PRANDI, 1999).

Histéria de vida como essa faz parte de um quadro caleidoscépio do cotidiano
religioso brasileiro. O individuo particular € atraido pela fé e aceita, sem drama de
consciéncia, participar de uma pluralidade imagindria que o mergulha num mar de coisas,
para muitos, irreconcilidveis. Os fatos da vida “cortam” a carne humana, demarcando a dor.
Os simbolos, por meio dos ritos, parecem curar a dor demarcada na trajetéria de vida,
restabelecendo, desse modo, o dia-a-dia com sentido. A linguagem simbdlica ndo nega a luz
cortante da realidade, mas, de forma significativa, ilumina, no cotidiano, os horizontes de
nossa vida social, firmando, através dos desejos, resisténcias e imprimindo, com suas belas
formas de expressdo, um querer-viver que responda, de certa maneira, aos infortinios.

Na histéria de vida contada por Reginaldo Prandi alude-se a um calendério
litdrgico e a uma minuciosa pratica a pontuar a vida dos crentes, permitindo-lhes forma de
pertencimento religioso como algo concreto e objetivo e forma de deambulagdo existencial.

Existe algo, na vida social da pessoa mencionada, rapidamente observavel, que hd muito se

deseja: essa forma intensa de pertencimento religioso e de pertencimento para o Outro. Gente



da comunidade a reconhece e a legitima, o que a ajuda a compreender e a compor sua vida

social.

VII - Vem-nos a lembranca também uma velha questdo: o “fendomeno da
secularizacdo”, que sempre esteve, de certa forma, diretamente ligado ao avanco da
Racionalidade Formal Instrumental de carater técnico e cientifico. Tal explicacdao se deve a
Max Weber. O conceito de secularizagdo de Weber abrange dois niveis de significados:
primeiro do ponto de vista juridico, em que tal fendmeno aponta para “expropriacdo dos bens
eclesidsticos”; o outro, a luta da modernidade cultural contra a religido, sobre o qual o prof.

Pierucci (1998, p. 12) afirma, enfaticamente, que deveriamos reter.

z

O importante a reter é que Weber realmente distingue os diferentes
processos. Enquanto o desencantamento do mundo fala da ancestral luta da
religido contra a magia, sendo uma de suas manifestagdes mais recorrentes e
eficazes a perseguicdo aos feiticeiros e bruxas levados a cabo por profetas e
hierocratas, vale dizer, a repressdo politico-religiosa da magia, a
secularizacdo, por suas vez nos remete a luta da modernidade cultural contra
a religido, tendo como manifestacdo empirica no mundo moderno o declinio
da religidao como poténcia in temporalibus, seu disestablishment (vale dizer,
sua separagdo do Estado), a depressio do seu valor cultural e sua
dimensao/libera¢do da funcdo de integracdo social. Encavalando-se ambos
0s processos no processo de modernizacdo, o efeito deste sobre a religido
ndo pode ser sendo negativo, ji que consolida e faz avangar o
desencantamento do mundo através de uma crescente racionalizacdo da
dominacao politica.

O “desencanto” foi uma palavra usada na “teoria da secularizacdo”, para significar
diminui¢do ou fim do tempo ou do mundo imerso no encantamento da esfera religiosa.
Acreditava-se que o individuo se libertaria do dogmatismo, da fé excessiva e da crenca no
sobrenatural, provocando, ao mesmo tempo, o declinio do pensamento mégico. Assim, a
teoria da secularizagdo, legitimando-se na bandeira do desencantamento do mundo, seguiu
muito difundida pelas ciéncias do social nos anos sessenta do século passado. Para os autores
de tal teoria, mais do que anunciar a “morte de Deus”, era o fim mesmo da Metafisica, isto &,

“fim de uma crenga que representou uma ordem ideal do mundo, em um reino de esséncias



que iriam além da realidade empirica e que, também, permitiu o conhecimento e até a critica,
dos limites desta realidade” (VATTIMO, 2004, p. 22).

Assim, ndo faria mais sentido pensar em duas histérias — Histéria da Humanidade
e Histéria da Salvacdo —, segundo se supunha no ambito da tradi¢do cristd, mas pensar numa
Unica histéria e numa s6 chave de leitura como centro de toda hermenéutica humana: a razao.
Esta, sim, configuraria a constru¢do de uma sociedade humana justa, livre e racional. Eis o
poco para beber a d4gua que verdadeiramente daria a vida. O projeto desse sonho cartesiano foi
responsavel pelo surgimento das mais variadas concepgdes socioldgicas da religidao que
desempenhariam todo esfor¢o para afastd-la da responsabilidade pela organiza¢do simbdlica
da sociedade.

Milbank (1995, p. 148) € enfético, ao dizer que “a Sociologia americana revela,
como propdsito secreto, uma garantia de que a religido seja mantida conceptualmente nas
margens — ao mesmo tempo tendo sua influéncia negada e sendo chamada por sua pureza
transcendente”. Essa posi¢do, a nosso ver, ndo objetiva estabelecer que ndo seja aceitar a
compreensdo do fator religido a partir do todo social. Tal projeto de realizacdo firma a idéia
mesma de que ao simbodlico ndo poderia ser creditado valor de ordem epistemoldgica como
expressdo da condi¢do da vida humana. Observamos, também, no mundo académico,
resquicios da concep¢do de ci€ncia que insiste em prescindir, ao estudar seu objeto de
interesse, da ancoragem subjetiva no processo de andlise. Isso, conforme Santos (1999, p. 7),
conhecer dentro do paradigma cientifico dominante, sempre significou, em primeiro lugar,

quantificar.

O rigor cientifico afere-se pelo rigor das mediacdes. As qualidades
intrinsecas do objeto sdo, por assim dizer, desqualificadas e em seu lugar
passam a imperar as quantidades em que atualmente se podem traduzir. O
que ndo € quantificdvel € cientificamente irrelevante. Em segundo lugar, o
método cientifico assenta na reducdo da complexidade. O mundo §é
complicado e a mente humana ndo o pode compreender completamente.
Conbhecer significa dividir e classificar para depois poder determinar relagdes
sistemdticas entre o que se separou. J4 em Descartes uma das regras do
Meétodo consiste precisamente em dividir cada uma das dificuldades...Em



tantas parcelas quanto for possivel e requerido para melhor as resolver. A
divisdo primordial é a que distingue entre ‘condi¢des iniciais’ e ‘leis da
natureza’. As condi¢des iniciais sdo o reino da complicac¢do, do acidente e
onde € necessdrio selecionar as que estabelecem as condicdes relevantes dos
fatos a observar; as leis da natureza sdo o reino da simplicidade e da
regularidade onde € possivel observar e medir com rigor. Esta distingdo entre
condicOes iniciais e leis da natureza nada tem de ‘natural’. Como bem
observa Eugene Wigner, ¢ mesmo completamente arbitrdria. No entanto, é
nela que assenta toda a ciéncia moderna.

Com isso, queremos expressar que a concepgdo cientifica da modernidade foi
atravessada pelo sonho cartesiano da fundamentagao: encontrar a pedra angular sobre a qual
se eleva o edificio sélido e transparente da teoria, da ciéncia, do saber objetivo e verdadeiro.
A grande perspectiva epistemoldgica e paradigmatica era eliminar a inseguranga, a fantasia, a
incerteza, a duvida. Possuir a certeza era um dos objetivos do projeto da modernidade. Dai, o
sonho da razdo: ser a chave da histdria; possibilitar o advento de uma sociedade humana mais
justa, livre e racional; ser a ferramenta para a constru¢ao de uma humanidade definitivamente
liberta de toda supersticdo e de toda a ignorancia. Essa concepcdo colocava, em questao,
certas formas de saber que nado traziam o interesse de organizacdo de tal envergadura,
sobretudo se provindas do ambito da religido, por exemplo, a espiritualidade. Isso porque a
religido estava, ja desde o tempo de Kant, reduzida apenas a uma crenga, e ndo entendida
como um fendmeno social (Cf. SOLOMON, 2003, p. 50), o que lhe garantiria, no minimo, ser
vista como de importancia fundamental na vida humana.

Porém tudo isso parece ser muito contraditério, pois, no nivel da consciéncia
individual, por exemplo, ndo se pode precisar, de forma consistente, que os efeitos
secularizantes trazidos pelo mundo moderno tenham impregnado, de maneira absoluta, os
individuos em suas vidas. Apesar de verificarmos que, de fato, aconteceu, em tal processo,
grandioso recuo do sobrenatural nessas vidas humanas — principalmente naquelas situadas em

camadas sociais mais esclarecidas do ponto de vista do conhecimento —, ndo se nega a



sobrevivéncia do religioso **. Sabe-se, por exemplo, que a Europa ndo sofreu, de modo
uniforme, os efeitos da secularizacdo; por outro lado, até o momento, o mundo moderno
secular “ndo marca de fato um declinio, mais a diferenciacdo propria, da religido. O que
declinou foi apenas a influéncia impropria da religido na esfera publica [...]. A verdadeira
religido, ‘a religido do eu’ e da experiéncia, pode florescer como nunca antes” (MILBANK,
1995, p. 176). O reavivamento religioso, como acontecimento nas ultimas décadas durante as
quais percebemos multiplicarem-se crengas diversas e praticas de busca e experiéncia do
sagrado, confirma esse “florescer” da “religiao do eu e da experiéncia”’. Elas oferecem
experiéncia do transcendente no mais intimo das pessoas, mas perfeitamente articulada com o
infortdnio, o sofrimento € o mal.

A secularizacdo — transformada em arma apontada para a religido, profetizando
seu fim — ndo fazia mais do que mostrar uma realidade plural que o individuo, na sua vida
cotidiana, levaria. E ndo obstante, teria mesmo que viver a vida, escolher formas diversas de
pertencimento social que a modernidade proporia numa producao sem fim. O valor do plural
para o mundo moderno e secularizado € que mais de uma forma de pertencimento, inclusive,

religioso, se consolide, embora tudo se parecga tdo contraditério e até enfraquecido.

A maioria dos individuos em sociedades primitivas ou arcaicas vivia em
instituigdes sociais (como tribos, clds ou mesmo polis) que abarcavam
praticamente todas as relacdes significantes que tinham com outras pessoas.
O individuo moderno existe numa pluralidade de mundos migrando de um
lado a outro entre estruturas de plausibilidade rivais e muitas vezes
contraditérias, cada uma sendo enfraquecida pelo simples fato de sua
coexisténcia involuntdria com outras estruturas de plausibilidade. (BERGER,
1996, p. 78).

'3 Sabemos que as camadas sociais populares — representacio da grande maioria das expressoes evangélicas
neopentecostais — ndo expressam, de modo absoluto, estarem tomadas por valores eminentemente secularizantes
no tocante, principalmente, as referéncias advindas da esfera religiosa, tdo perseguida pelos ideais iluministas de
tempos atrds. Os pobres ndo foram tomados, de todo, pelos raios das luzes.



Assim, a vida cotidiana moderna — especialmente a vivida na esfera do religioso —
ndo estd preocupada com atitudes cognitivas que demonstrem a forma mais inteligente de
principio ou espirito puro. Nao existe uma certeza religiosa a encontrar. Nesse prisma, o rumo
socioldgico da Sociologia da Religido deveria mais devotar-se a compreensibilidade maior da
importancia da pluralidade simbdlica do que as racionalidades institucionais que parecem

supor firmar estruturas “cientificas” de plausibilidade.

VIII - O plausivel dos dias atuais, mais do que nunca, € o sentido. E na esfera da
religido, em termos de vivéncia existencial, que o individuo também tem buscado tal sentido e
nela encontra lugares onde pode ficar. E, mais ainda, ficar duplamente. Isso € uma das
verdades da modernidade quanto ao significado de pluralidade, pois esta, tal qual o simbdlico,
¢ realidade aberta. Enquanto o imaginario for realidade necessdria da vida humana, serd
responsavel por oxigenar, de forma surpreendente, toda a vida social e coletiva, nao
permitindo o triunfo da ruina (Cf. BALLANDIER, 1997, p. 232).

A Sociologia da Religido, com sua sensibilidade ao universo simbolico, ndo
poderia, nos tempos atuais (como ja foi colocado (Cf. BERGER, 1996, p. 64)), se fechar ao
interesse de pesquisas “empreendidas em nome de organizacdes religiosas”. A dinamica da
vida humana, em suas experiéncias diversas de pertencimento religioso, cria riqueza de
imagens, simbolos, signos que desenham uma ambiéncia acolhedora das escolhas, que
buscam realizar imediatamente o que se deseja. Essa perspectiva, propria de uma experiéncia

religiosa, estd contida na no¢do de Geertz (1989, p. 104) acerca da religido:

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e
duradouras disposi¢cdes e motivagdes nos homens através da formulacdo de
conceitos de ordem de existéncia geral e vestindo essas concepcdes com tal
aura de fatualidade que as disposi¢cdes e motivagdes parecem singularmente
realistas.



O universo biografico de cada individuo, nesse sentido, conta muito, porque 0s
fatos sdo indicadores de escolhas religiosas nos dias atuais. Assim, a vida marcada pelo
desemprego possibilita a produ¢do de uma danga simbdlica que ndo permite a dureza mortica
da realidade dominar inteiramente o transcurso da vida existencial. A realidade simbdlica nao
sO fala, mas também designa, apontando para um sentido. A importancia do simbdlico, para a
Sociologia da Religido, resume-se, entdo, no minimo, a tangenciar essa realidade, buscando o
entendimento de sua integragdo, como um fantdstico devir social, que mexe com o cotidiano
das pessoas e institui¢des. Isso foi o objetivo maior do nosso estudo em torno do dinheiro

tomado como simbolo.

XIX — Um de nossos propoésitos foi fundamentar nossa discordancia com a idéia
de que o dinheiro exerce um desservico na experiéncia neopentecostal. A conversao ao
dinheiro, conforme observamos, se explica pela devoc¢do, através da fé, a esse objeto
cotidianamente consagrado. Nao ha divida de o dinheiro haver colonizado essa expressiva
experiéncia religiosa, mas uma de suas formas foi ter sido “ferramenta de Deus”, “meio de
aproximacao de Deus”, “sangue da igreja”, “sacrificio perfeito” (CABRAL, 1997, p. 29;
MACEDO, 1996, p. 21). Evidencia-se uma felicidade religiosa que penetra as pessoas no
exercicio dessa fé. Existem, como vimos, multiplos propésitos: desde a manutengdo e o
crescimento da igreja até a imolacdo do dinheiro em sacrificio a Deus, para que béngaos
sejam liberadas sem medidas. Como dadiva que se oferta, € responsavel pelo
desenvolvimento de espiritualidade nele centrada; ao mesmo tempo, sistematiza tantos
desejos estranhos, 0s quais, no templo, a cada dia, sdo despachados por emocionantes
testemunhos de vitéria ou conquista. Tudo isso € indiferente a sua forma fisica puramente

mercantil: moeda, cartdo, cheque... Estes ndo fazem os fiéis sentirem a real sensagdo de falta,

porque ndo podem pertencer a Deus; a0 mesmo tempo, ali a ninguém ele fascina.



A otica dos fiéis, foi preciso o dinheiro entrar num sistema de dadiva, para ser
ofertdvel a Deus. Tal objeto, ofertado, é algo “arrancado do mim”. O sacrificio, a ser
consumido por Deus, tem que ser da carne mesma do doador. A Deus nao se oferece dinheiro,
mas a vida de sacrificio nele representado. Nao ha barganha com a divindade; o fiel se entrega
por mais vida, que é a recompensa esperada pelo neopentecostal. Mesmo que se trate de
dinheiro ainda a receber, uma vez liberto das for¢as malignas que o trancam, vai-se ter mais
vida. O propésito maior de sua posse estd em trocd-lo por tudo o que possa qualificar melhor
a vida em termos de bem-estar.

A comunidade dos crentes neopentecostais ndo testemunha frustragdes, s6 porque
se prioriza o dinheiro na doacdo. Ninguém oferta, presenteia a Deus e a Igreja o que € ruim.
Essa é uma inversao ética de profunda grandeza, em relacdo ao dinheiro, que constatamos
nessa pratica religiosa. O mal ndo estd incorporado no dinheiro, quando ofertado. Por isso a
Deus — dizem tais evangélicos — ninguém rouba, pois o que Lhe pertence como bem é para
ser, tdo-somente, devolvido. Porém a devolucio decorre da boa acdo, que revela uma escolha
moral, que ndo se deixou reduzir a simples relacdo de compra. Esta aboliria a verdadeira
qualidade pela qual se deve primar na experiéncia da fé religiosa. Os neopentecostais,
segundo o caminho seguido por nossa anélise, ndo aceitam substituir a confianca em Deus e
na Igreja pela confianca, simplesmente, no dinheiro. Este, na sua condi¢do profana, envenena

as relagdes entre os seres humanos, isto €, ndo tem sido, ha muito, portador da paz e, como

acontece na sociedade, submerge o ser no possuir (Cf. BUCHAN, 2000, p. 365).

X - Para os fiéis neopentecostais, o dinheiro, quando consagrado, tem a sua
paternidade em Deus, pois, como dizimo, € parte lancada a sua morada. Porém o futuro ndo se
personifica no dinheiro, e sim no modo de relacdo que o crente estabelece entre ele, Deus e a

Igreja. Esse modo de relag@o lhe garante o futuro social. Dai o sentido de prosperidade. Isso



comega a fazer sentido ja no primeiro dia, quando certo fiel convida outrem para uma reuniao.
A primeira razdo da prosperidade: dar é mais importante do que receber — destino inelutavel
para todo crente neopentecostal. A dadiva neopentecostal, mesmo simbolizada pelo dinheiro
como “perfeito sacrificio”, é valor inadequdvel a escala monetdria, pois a transformacao do
referido objeto na sua consagracdo nao ¢ mensurado pela utilidade nem pelo preco. Nesse
sentido, estd fora de escrituragdo contdbil. Na crenga religiosa neopentecostal — conforme
conseguimos registrar da relacdo dinheiro e religiao na Igreja da Graga —, seus valores nao sao
absolutamente monetarios. Mesmo o dinheiro tomando parte da sua espiritualidade, existe
algo mais precioso, nessa experiéncia religiosa, que ndo se explica pela relacdo de compra e

venda.
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ANEXOS

Roteiro de Questoes das Entrevistas Realizadas com Membros da Igreja Internacional
da Graca de Deus

p—

O que € ofertar para voce?

[\9)

O que voce oferta? Para quem voceé oferta?

(O8]

O que tu achas que o dinheiro significa?

n

Quando vocé oferta dinheiro,o0 que vocé pensa sobre isso?

(9]

Voceé acha que fazer uma oferta em dinheiro liga o fiel a Igreja?

6 Ofertar em dinheiro liga o fiel a Deus?

N |

O dinheiro, quando vocé oferta, € ungido? Vocé lembra de alguma oragdo que € feita
quando ele é ofertado? Que oracdo vocé faz quando oferta em dinheiro?

oo

Vocé ja recebeu alguma bén¢do? Qual foi a maior béncao e como foi isso?

9 O recebimento dessas bén¢dos que mudangas trouxe para a vida de voces?

10 Quando o pastor lan¢a um desafio, como € que voce se sentte? Quando ele lanca

um propdsito, como € que vocé se sente?

11 E como era a sua vida antes de pertencer a Igreja?



Sintese das Entrevistas Segundo o Roteiro Elaborado e Conforme Critério de
Importancia para Analise Acerca do Contetido

1 O que € ofertar?

E uma ajuda que a gente dd para a casa de Deus. A oferta é como o
dizimo. A oferta € biblica, eu penso assim. Aquilo de que a Igreja precisa,
como 4gua, luz e outras coisas que sdo necessdrias para a Igreja, ela, a
oferta que a gente da ajuda (Entrevista n. 01).

O sentido é algum melhoramento na Igreja. Entdo, o que a gente oferta é
uma contribuicdo. A gente oferta para Deus e para casa de Deus. E claro
que Deus ndo precisa de ajuda, mas, a gente oferta e faz crescer a casa de
Deus (Entrevista n. 02).

A oferta simboliza um tipo de ajuda para manter a obra. A gente di a
oferta visando o crescimento da obra, e também visando ser abengoado,
pois, € dando que se recebe, plantando que se colhe. Existem quatro tipos
de ofertas que s@o usadas: ouro, prata e bronze.Por exemplo, tem pessoas
que sao assalariadas, esses nao t€m condi¢des de uma oferta boa, pode ser
o caso de uma oferta bronze; tem outros tipos de pessoas que sdo
advogados, ganham bastante dinheiro, entdo, a oferta de 10 reais pode
significar nada para essas pessoas que podem dar uma oferta ouro. A
minha oferta € de cinco reais, € de bronze. O ouro € uma oferta alta, ndo é
uma migalha. Esses tipos de oferta assim, ouro, prata, bronze é em vista
de tipos de pessoas assim. O sentido € buscar uma oferta boa (Entrevista
n. 03).

Para mim irmdo, oferta significa retribuir. Quando eu estou dando, estou
dando algo que Deus vai me dar em dobro. Um dos itens que eu sempre
coloco nas minhas oracdes é Deus me dé um poder aquisitivo para que eu
possa ajudar na obra do Senhor. A obra do Senhor é o qué? A obra do
Senhor € como nossa casa, que precisa de tudo. Infelizmente as pessoas
ndo vém assim, sao tdo incrédulas que ndo vé (Entrevista n. 04).

Ofertar ¢ uma palavra muito abrangente. Vocé pode dar a Deus uma
oferta de louvor como um presente, eu posso estd na igreja e nao ter
dinheiro pra dar e ofertar meu louvor, é uma forma de oferta (Entrevista
n. 05).

Ofertar é doar a Deus, ndo por necessidade ou por tristeza. As vezes a
gente pergunta: Senhor, o que eu posso te ofertar? Outros chegam diante
de Deus e colocam qualquer coisa ou colocam pela metade. Tem pessoas
que chegam na casa de Deus e que t€ém condicdes e colocam migalhas ou
ddo o resto. Oferta pra mim é aquilo que eu ndo posso dar e dou a Deus,
porque eu sei que Deus ndo quer o meu dinheiro, mas, o meu coragdo e a
minha fidelidade. Ofertar pra mim é: “estd aqui Senhor, eu estou te
entregando porque sei que isto é uma maneira de te ofertar e de te louvar.



Eu creio que o Senhor vai me suprir de tudo na minha vida”. Oferta,
entdo, pra mim ¢ isso, € louvor a Deus. Oferto para Deus (Entrevista n.
06).

- Oferto também meu tempo, meu tudo, porque ser crente ndo € ser crente
s6 na igreja (Entrevista n. 06).

- Ofertar é dar, ofertar é presentear. E presentear a Deus. Oferta, se a gente
for na biblia é precisamente isso. O pastor pede, mas ele é apenas um
instrumento; nés damos, nos ofertamos a casa. A gente sabe que a critica
¢ grande, porque muitos dizem que estamos dando dinheiro ao pastor,
mas, o entendimento da gente € outro. E com o passar do tempo, a gente
comeca a nao v€ isso mais como uma gozagdo, mas como uma falta de
entendimento. Quando eu oferto dinheiro eu penso assim, que aquele
dinheiro que estou dando € para a manutencdo da casa de Deus. A igreja
precisa de tudo, o dinheiro dado ali ele é transformado, o pastor coordena
tudo isso. Na hora da oferta o que é que eu sinto? Sinto: puxa, que bom
que eu tenho, se eu ndo tiver, eu vou para um canto e digo: Senhor, hoje
eu ndo tenho mais a manha eu terei. Eu sempre digo, irmdo, irma nao
fique triste na hora que o pastor estiver pedindo a oferta, mas, levanta-te e
diz: Senhor, eu estou aqui, eu ndo tenho dinheiro, mas, a minha vida eu
oferto hoje ao Senhor. Isso tudo é oferta. Muitas que t€m ficam
murmurando, ela até gosta de tudo o que se fala na igreja menos ofertar.
Para ofertar tem que a pessoa saber como ofertar. Eu ndo fico presa, eu
sei daquilo que eu posso. Quando tenho, digo: Senhor, aqui estd a minha
oferta, meu Deus estou sentindo a tua palavra, meu Deus eu estou sendo
obediente Senhor, meu Deus que cada dia eu nunca venha a fraquejar
meu Pai na obediéncia.

O que a gente planta a gente colhe. Olha, todos os dias a gente toma
béncaos de Deus. A minha filha ficou curada de uma enfermidade. Veja,
14 em Deuterondmio estd dito que a doenga € uma maldic¢do, e que ndo
devemos aceitar. Ficar doente todos nés ficamos, mas, permanecer doente
af é maldicdo. E eu ndo poderia deixar a doenca da minha filha se tornar
uma maldi¢do, e comecei a clamar aqui dentro da minha casa. Quando eu
digo que ndo aceito, eu estou fazendo aquilo que Deus estd pedindo a
mim que € resistir, ou seja, resistir ao diabo, a essa maldi¢do. E na minha
oragdo ao ndo aceitar isso, eu me levanto contra esse mal.

Fui no hospital e fui buscar minha filha. L4 me perguntaram se eu estava
doida (mas, eu ja sabia através das minhas oracdes e da minha resisténcia
que ela ndo tinha mais nada, a minha prépria irma ji havia dito isso a
mim). Eu dizia que eles ndo iriam entender, para eles eu iria ser
compreendida como doida, mas, para Deus ndo. E a gente veio embora, e
ndo é que ficou tudo logo resolvido, mas, resisti. Nem aquele bombinha
para asmadtico eu aceitei, pois isso era também da maldi¢do. Eu dizia a
todos que a respiracdo dela iria continuar sendo como aquela com que ela
nasceu. E assim foi.



Na hora que vocé oferta ndo € necessario pedir tudo. Através das ofertas a
gente pede, mas, a oferta € uma promessa. Se a gente prometeu, entdo
tem que cumprir (Entrevista n. 07).

- Veja, o meu filho recebeu uma graca. Hoje ele fala, anda...Quer dizer, isso
foi também a minha gracga. Isto eu recebi de Deus e sei que tudo eu
alcancei aqui na Igreja. A oferta que eu dou vai para Jesus. Vou com meu
filho para a Igreja e sempre dou minha oferta. Claro, as vezes ndo tem,
mas vou mesmo assim. E quando tem, dou. Eu recebi, ele recebeu, entio
a gente d4, a gente oferta a Jesus. Quando eu oferto eu estou ofertando
para Jesus (Entrevista n. 08).

- Ofertar significa agradecer a Deus por tudo o que ele fez, é gratiddo.Isso
porque Deus € fiel e a gente ajuda na obra do Senhor para que ela cresca
(Entrevista n. 09).

2 O que vocé oferta e para quem vocé oferta?

- O que é ofertado 14, o que se é pedido é dinheiro. Quem dar uma oferta de
cinco mil reais, quem pode dar uma de 10 mil, ou de 15...0 pastor d4 um
tempo ali para ver se aparece, caso nio, ela, a oferta comeca a diminuir, a
perder seu estipulamento, e chegar a um pedido de até um real J4 foi dado
carro como oferta, ja escutei que até apartamento ja foi dado como oferta
a Igreja. O sentido da oferta é para que a obra possa crescer, a obra de
Deus.A obra de Deus é levar o evangelho a todas as pessoas para
conhecimento, porque tem muita gente sofrendo por falta desse
conhecimento. Entdo, tendo uma casa de oracdo que se diz “igreja” é
melhor, porque se for saber do evangelho na rua ndo é certo, entdo tem
que ter uma casa de oracdo (Entrevista n. 03).

- Eu oferto para o Senhor. Eu sei que aquela oferta ndo é que o Senhor que
precisa. Como eu falei antes, a Igreja € como nossa casa, necessita de
tudo. E tdo maravilhoso quando a gente chega na igreja e ver ela tdo
cuidada, bem limpa, bem organizada, vocé convida alguém para ir e a
pessoa gosta de est4 ali...E uma maravilha (Entrevista n. 04).

- Para Deus. Por exemplo, no caso financeiro, tem pessoas que pensam que
quando a gente dd, é porque estd esperando logo algo em troca. Deus ndo
precisa que a gente pague para receber.Eu estou dando porque sei que
tém pessoas que estdo no campo missiondrio, estdo dando tudo sé pra
cuidar de almas para evangelizar, para dar uma palavra, uma palavra
amiga e de amor; entdo, eu dou para suprir a obra de Deus.

O culto tem varios momentos: tem o comeco do culto que € s6 oferta de
adorag@o a Deus; vocé vai louvar, vocé vai orar, vocé vai buscar aquela
intimidade com Deus isso é uma forma de oferta; tem a parte que é do



ofertério com dizimo e ofertas, isto é, falando financeiramente. Nessa
parte, por que pedir dizimo? E algo que realmente estd na biblia, estd 14
em Malaquias onde se fala mesmo sobre o dizimo; 10% de tudo que a
gente recebe, de tudo que vem a mao da gente. Isto é para a obre D’ele, é
pra sustentar a igreja; a igreja como a gente sabe ndo € sustentada por
prefeito, por algum politico, é sustentada por quem estd ali dentro. Entdo,
se eu amo aquilo ali, se eu estou sendo alimentada com aquelas palavras,
tudo que estd acontecendo ali estd me fazendo o bem, eu devo dar alguma
coisa pra sustentar aquilo ali. Entra entdo o dizimo e a oferta que ndo é
estipulada é uma coisa do seu coragdo para Deus (Entrevista n. 05).

Eu dou o meu dizimo e dou sempre a minha oferta de gratiddo.Se eu
recebo de Deus por que ndo devolver a Ele uma oferta pelo o que ele me
faz? O dizimo é uma coisa e a oferta a gente é quem faz (Entrevista n.
09).

- Oferto assim, na hora eles passam e pedem para a Igreja, para ajudar o

missiondrio na obra do Senhor (Entrevista n. 09).

3 O que tu achas que o dinheiro significa?

O dinheiro s6 € ruim quando a ele se tem apego; quando se emprega mal
esse dinheiro, como através do vicio (Entrevista n. 01).

4 Quando voceé oferta dinheiro, o que vocé pensa sobre isso?

Olha, tudo o que fazemos hoje implica sempre o dinheiro, ndo é. E como
eu ja lhe disse, ndo € Deus que precisa dessa ajuda. A oferta como o
dizimo ndo é algo biblico?! H4 Deus nessa histéria, mas, como jé disse,
ndo € que ele precise disso; quem precisa € a Igreja (Entrevista n. 01).

Quando a gente oferta o dinheiro a gente pensa naquilo do porque td
ofertando. A gente pensa na obra, como disse; agora temos que
acompanhar essa oferta que fazemos, para ver se o dinheiro estd sendo
investido mesmo naquilo. E preciso ter uma visdo espiritual sobre isso
(Entrevista n. 03).

Quando eu oferto dinheiro, eu ndo penso em bem material. Eu penso
sempre que eu estou ofertando aquele dinheiro por amor que eu sinto ao
Senhor. E sempre colocando no meu cora¢do que Deus me dé a cada dia
posse para que eu oferte e oferte sempre mais; porque eu sei que isso
agrada a Deus (Entrevista n. 04).



Eu penso que € para ajudar a manter a Igreja. Eu oferto normalmente s6
dinheiro. O pastor sempre fala que se a gente quer ser abencoado,
alcancar muitas bénc¢dos a gente deve ofertar, a gente deve dar. O dizimo
é todo més e as ofertas a gente sente o nosso coracdo querer dar. O pastor
pede, se vocé tiver muito vocé dar, se vocé tiver pouco vocé dar. Na
oferta o pastor também bota o valor, por exemplo, ele mostra o envelope
e diz o valor que serd aquela oferta, pega quem quer, pega quem sente
desafiado, quem quer alcancar o dobro. O coracdo da gente diz na hora. O
pastor mesmo avisa que € o coracio que a gente deve escutar, e se a gente
escuta é porque é Deus que estd falando. A gente dd ndo é porque o
pastor manda, mas, o coracdo e a nossa fé. E isso que eu penso
(Entrevista n. 04).

5 Vocé acha que fazer uma oferta em dinheiro liga o fiel a Igreja?

As vezes pode chegar até perder o fiel. Tem fiel que pensa assim, que a
igreja s6 fala em dinheiro, s6 fala em oferta...A ligacdo € com a fé e com
a certeza que vai ser abengoado.Se a gente dd, é pra receber muito,
receber de Deus.Quando a fé da gente estd afastada, ndo hd béngdo. A
gente se agarra naquela palavra, tem gente que dd tudo. A pessoa é
orientada a ofertar e a receber, entdo ha um ligamento, ndo é. Ele vai
testemunhar esse recebimento na igreja, entdo liga (Entrevista n. 03).

- Naigreja 14 s6 pode entrar, as moedas, né. L ndo sai nada. Por exemplo,

o pastor leva uma fita mostrando aquela situacdo de miséria do povo, a
gente assiste e fica emocionado com a aquela situagdo que vocé€ viu,
crianga com fome, cheias de feridas, chorando...Entdo, o pastor pergunta,
se temos amor para com O seu irmdo, quem tem amor para com O seu
irmao? E muito falam e levantam a mao dizendo “eu pastor, eu pastor”.
Se os governantes nio ajudam seu irmdo naquela situacdo, entdo vamos-
nos ajudar; traga suas ofertas, traga alimentos nao pereciveis, entdo toda a
igreja é convocada a trabalhar pela fé.A igreja cresce porque a gente dd
tudo. A Igreja s6 d4 a palavra (Entrevista n. 03).

A oferta ja é uma dadiva de Deus, ndo é. Como eu ja disse, € biblico. Eu
acho que isso liga a Igreja, porque ndo € de Deus. Se é biblico, que ja é
de Deus, liga mais a Igreja; e como j4 disse, a Igreja precisa (Entrevista
n. 01).

Quando eu pego um envelope para dar uma oferta eu dou pensando em
Deus; assim, aquela oferta que a Igreja estd necessitada eu ndo gosto de
falhar porque a gente tem que ser obediente e eu gosto de ser obediente.
Entdo, aquela quantia que a gente prometeu a Deus a gente ndo pode
falhar (Entrevista n. 02).



O dinheiro nio é uma coisa ruim como muitos pensam. Eu j4 disse que é
necessdrio. Deus até nos aumenta quando a gente d4 (Entrevista n. 01).

Com a igreja tem porque a igreja é o fisico, ela precisa da realidade
material, nesse sentido tem ligagdo. Agora, porque uma pessoa deu uma
oferta maior e dizer que ama mais a Deus, isso acho que ndo. As vezes
aquele que ndo deu nada tem mais amor e mais respeito (Entrevista n.
05).

Liga. Eu tinha uma vida de muita bebida, fumava muito...Era tudo muito
conturbado. O meu dinheiro era para isso que eu digo. O dinheiro que a
gente leva para a Igreja € para Jesus. Eu sinto assim. Essas coisas que eu
fazia ndo quero mais comigo. O que eu levo para a Igreja € pouco, eu sei.
Mesmo ndo sendo obrigado, como o pastor mesmo diz, esse pouco eu
levo. Muita gente fala da Igreja por causa disso. Mas, ndo ta 1. Eu nio
vou todo dia na Igreja, e mesmo que eu fosse ndo tenho que levar
dinheiro sempre (Entrevista n. 08).

Quando vocé € convertido e vai muito atrds das béngdos vocé esquece
isso, ou seja, vocé esquece os bens materiais. Quando vocé ndo é
convertido ao Senhor, o dinheiro predomina mesmo e destr6i muito. O
dinheiro € bénc¢do e € maldi¢do. Ele bén¢do quando vocé sabe usufruir
dele. Quando vocé vai a um supermercado voc€ vai comprar a boa
alimentacdo para sua familia; o dinheiro é maldi¢cdo quando vocé o pega e
vai para uma mesa de bar e comeca a usufruir demasiadamente, e as
vezes chega até prejudicar um ao outro quando comecam a
desconhecerem; é maldi¢do quando vocé d4 um valor para acabar com a
vida de fulano. Entdo, tem resposta de béncdo e de maldi¢do (Entrevista
n. 04).

6 Ofertar em dinheiro liga o fiel a Deus?

Nio, ndo liga diretamente, mas liga pela fé (Entrevista n. 03).

Tem muita gente que pensa que sim. Quando eu ndo tenho oferta, eu digo
Senhor tu sabes, hoje eu ndo vou te ofertar, mas tu sabes o desejo do meu
coracdo. O pastor dessa minha igreja diz, meu irmdo, se vocé tem vocé
oferta, se vocé ndo tem, vocé oferta do mesmo jeito; porque quando vocé
estd aqui na casa do Senhor, voce j4 estd ofertando. Quando vocé faz algo
pela sua igreja vocé ja estd ofertando ao Senhor. Gosto muito de ir a
Igreja nas terca, quintas e domingos. Nas tercas, € o dia da prosperidade
financeira, e quando chego 14 me ajoelho e primeiramente pego pela
minha prosperidade espiritual, porque eu acredito que, quando a gente
ndo é prdspera espiritualmente, é dificil a coisa material chegar. Eu me
baseio muito quando Deus pediu para que Salomao pedisse algo a Ele; e
o que Salomdo pediu foi sabedoria e conhecimento, para que ele
pudesse passar para as pessoas. E sabe o que foi que Deus respondeu para
ele? Eu ndo sé vou te dar sabedoria e conhecimento, vou te dar honra,
riqueza (Entrevista n. 04).



- A biblia fala que uma das raizes do mal € o amor ao dinheiro, e as vezes
até isso serve para nos provar. Se vocé tem amor ao dinheiro vocé vai
negar dar até um real. Quando a pessoa tem amor mesmo ao dinheiro ela
ndo dar nada. Quando se pede a oferta, se quebra um pouco disso, isto &,
o amor ao dinheiro, e mostra-se mais o amor a Deus. Entdo, dinheiro ndo
tem nada a ver com Deus, ligagdo nenhuma. A gente precisa de dinheiro
porque a gente vive na terra, ndo estamos no céu porque 14 ndo se precisa
de dinheiro, e que a igreja vai pela fé para ser sustenta; a gente precisa de
dinheiro porque estamos na terra e estamos lhe dando com pessoas
humanas (Entrevista n. 05).

- Naio que liga a pessoa a Deus, “meu dinheiro vai me ligar a Deus”, nao,
de maneira alguma. A minha fé me liga a Deus. O dinheiro é um detalhe,
eu estou ali e sei que eu preciso ofertar. A oferta é um tipo de louvor nio
s6 com meus ldbios, mas com minha atitude. Eu preciso ofertar por causa
disso, mas, que o dinheiro me liga com Deus ndo. Eu tenho que saber da
minha comunhdo com Deus (Entrevista n. 06).

- De jeito nenhum. Eu creio que o dinheiro, como é pra gente, é algo para
sustentacdo; quando a gente estd ofertando a gente diz: pronto Senhor
aqui estd a minha oferta, o meu dizimo, isso € espiritualmente, mas na
verdade o dinheiro vai ficar na igreja. Aquele dinheiro € para o sustento
da igreja e para o nosso sustento também. ‘“Trazei todo o tesouro para a
casa do Senhor” o tesouro de que Ele fala € o dinheiro. A ligacdo que a
igreja tem com o dinheiro € para isso. Quando a igreja prospera, o pastor
também prospera, ndo hd nada de errado nisso. Agora, quando o pastor
prospera e a igreja ndo, entdo, ai tem alguma coisa errada. E quando a
igreja prospera € porque o povo estd tendo. Quando a pessoa estd dando o
dizimo ou fazendo uma oferta € porque o Espirito Santo estd tocando
naquela pessoa. Entdo, o que faz a pessoa dar, ndo é o pastor pedindo
ndo, porque na hora que a pessoa nio quiser dar, € muito simples, mas,
quando € Deus que a toca ela dar (Entrevista n. 07).

- Eu acho que liga, né. Quando eu dou sinto minha alma mais livre; quando
pego o dinheiro em minha mao, o dizimo, por exemplo, e vou até 14 dar,
sinto uma felicidade (Entrevista n. 08).

- O dinheiro nio € coisa ruim nio. Eu digo o seguinte. Se a gente ndo
tivesse Jesus e o dinheiro a gente nao era nada. Nao é com o dinheiro que
a gente compra as coisas pra gente? Quando a gente dé na Igreja e d4 para
Jesus e da com o coracgdo da gente, a nossa fé ta junto (Entrevista n. 08).

7 O dinheiro quando vocé o oferta é ungido? Vocé lembra de alguma oracao que é feita
quando ele é ofertado? Que oracio vocé faz quando oferta em dinheiro?



Nio, ele € apresentado ao Pai. Ele € oferta e é apresentado no altar. O
pastor se ajoelha com outros pastores lideres, e apresenta a Deus aquelas
ofertas, né. Ele diz: ““ Deus, meu Pai, diante do teu altar eu lancarei aqui o
sacrificio desse povo; esse povo que deu o melhor, esse povo deu o que
tinha Senhor, entdo faca o que o Senhor fez com aquela viuva que s6
tinha uma moeda, e deu tudo; abengoa esse povo, porque a Tua palavra
diz”. Entdo, ali ¢ guardada a oferta e essas ofertas vdo para pagar o
aluguel do templo, a energia...( Entrevista n. 03).

Uma vez o pastor pegou uma corda, a ungiu e ela passou sete dia ungida
em cima do altar. Ele pediu em obrigacdo a todo mundo para que a gente
também abengoasse aquilo, depois aquela corda foi estendida dentro da
igreja, no meio do saldo, as pessoas que por ali comega a circular e pegar
na corda, ali ela se manifesta, se manifesta na hora, o demdnio que tiver
né, o demoénio do desemprego, do vicio, da cachaga, da prostitui¢io;
aquele demoénio é repreendido, o pastor até entrevistava ele perguntando
0 “que vocé estava fazendo na vida dele, o que vocé ganhou pra acabar
com a vida dele” e o demodnio passa o relatdrio todo.E diz, “vocé vai sair
da vida dele, em nome de Jesus”, entdo repreendia aquele demonio em
nome de Jesus, através de uma oracdo muito forte, e o demonio saia
daquela pessoa, e depois tinha uma conversa com aquela pessoa.E se diz
a ela: “meu, amigo, pra tudo isso temo fé em Jesus. Creia em Jesus, viva
a fé, e esse demdnio jamais vai voltar para vocé. Porque ele ia acabar
com voc€, alguém mandou e ele ia destruir vocé. Veja, tem gente no
presidio inocente, por que? Porque o demodnio usou, estava com o
satands”. Apoés, a pessoa recebe uma oracao de fé, se liberta daquele mal,
e depois, quando ela ja notando o que aconteceu, ela vai passando a
entender a obra, e trabalhar por ela sem ganhar nada, de graca (Entrevista
n. 03).

- Quando eu oferto na Igreja, o meu intuito € de primeiro agradecer; quando

eu oferto eu digo: ” Senhor, eu te agradego, eu que ndo te conhecia e tu
que me escolheste, eu nasci catélica, mas tu tivesses um plano melhor pra
minha vida, e hoje sou evangélica. Senhor, obrigada por ter-me escolhida,
obrigada por hoje eu saber lutar mais pela minha familia. Intercedei pela
vida do meu esposo, pela vida da minha filha e de todos os meus
familiares que precisam conhecer esse Deus que eu conheco hoje”. Isso
eu digo antes de ofertar.Eu sempre penso assim quando oferto.O que eu
quero € poder dar o melhor (Entrevista n. 04).

- O pastor diz: “Senhor, eis aqui essas ofertas... € quero que honres essas

pessoas” O dizimo se devolve e as ofertas se entregam. Agora, se vocé
tiver alguma mégoa no coragdo de algum irmdo teu, entdo deixas af a tua
oferta e vai reconciliar com ele. Essa oferta Deus ndo aceita, pois é com o
coracdo que vocé oferta, e como pode oferta com mégoa? (Entrevista n.
06).



8 Voce ja recebeu alguma béncao? Qual foi a maior bénc¢ao e como foi isso?

- A minha maior bénc¢do foi um emprego.Com 54 anos eu consegui. Isso
foi uma graca de Deus.Por que qual a firma que iria aceitar uma pessoa
com essa idade para trabalhar e com carteira assinada? E outra foi esse
apartamento. Comprei as chaves desse apartamento. Depois, teve a cura
da minha neta, pois ela era paraplégica e ficou curada. Ela teve meningite
e ficou assim doente. O médico tinha falado que ela ndo iria mexer nem
um dedinho. O meu filho levava ela para o médico e para fazer
fisioterapia e com ajuda das oragdes que a gente fez, Deus deu a vitdria,
deu essa béncao (Entrevista n. 01).

- A maior béncdo que eu recebi foi o que aconteceu com o meu filho. Ele
trabalhava na Coca-Cola e foi demitido. Passou cinco anos sem trabalhar
e através das oracdes na Igreja ele arranjou outro emprego e trabalha na
fabrica Portela.Essa foi a maior bén¢do (Entrevista n. 02).

- A gente deve muito a nossa Igreja. Testemunhamos todas essas béngaos
4. Todos os dias o pastor pergunta por nossas béncdos. A Igreja toda
deve conhecer sim as nossas vitorias. Entdo, a gente conta (Entrevista n.
02).

- Quando eu cheguei na igreja, eu era um camarada viciado. Viciado na
bebida, no cigarro...Entdo, me afastei disso tudo.Entdo aquela porta
estava aberta por que? Porque alguém ofertou. Eu fui liberto dos vicios.
Todo o dinheiro que eu pegava gastava com bebida, cigarro. Entdo,
quando comecei a ofertar a igreja, foi nesse sentido, de me libertar desses
vicios e ajudar outras pessoas. A palavra que é lancada por sobre nds é
uma palavra forte. Isso mudou muito a minha vida e de meus familiares
mais proximo. Até alguns diziam para que algum parente seguisse 0 meu
exemplo. Os familiares notam essas coisas (Entrevista n. 03).

- Eu recebi virias béncdos. Agora, a bén¢cdo mais significativa foi a
conversao da minha filha. Essa bén¢ao aconteceu assim: uma colega dela
convidou-a para esse ministério. Ela antes participava e freqiientava a
Igreja Catdlica quatro vezes por semana. Ela ia, mas, parece que ela ndo
absorvia bem as coisas. Eu pensava assim. Eu sei que tinha muitas coisas
bonitas que eles falavam 14, mas, eu conversava com ela e dizia que
certas coisas nao sao assim; e ela me dizia, “ah mae a vida € assim” e eu
perguntava serd que € assim mesmo? Entdo, quando ela comecgou a entrar
neste ministério eu estava sentindo transformagao, s que eu nio passava
para ela; ela freqiientava a igreja de Boa Viagem — a Renascer — mas, eu
achava muito longe. A gente morando aqui em Moreno e ela ia para tdo
longe, isso poderia trazer algum problema. Eu perguntava: tem muita
igreja evangélica por aqui e por que ir para Boa Viagem? Observava tudo
e comecei a conversar com ela para ela ficar por aqui. Comecei a levar o
pai dela também para conhecer esse ministério evangélico...Quer dizer,
tudo isso foi béngao! Eu me preocupava com os amigos que a gente tinha,
pois, agora a gente sendo evangélica pensdvamos que eles iriam se afastar
daqui. Mas, ndo aconteceu isso. Isso também foi béncdo. N6s fomos



durante muito tempo, da Catdlica, mas a experiéncia que a gente agora
estd fazendo € muito diferente, e eu me sinto hoje muito equilibrada,
bastante equilibrada. Eu sinto hoje que luto muito mais, sinto que eu
tenho um conhecimento maior, oro pelas pessoas. A conversdo vem
quando a gente ouve, e eu passei a ouvir a palavra do Senhor. (Entrevista
n. 04).

J4 recebi varias bén¢dos. Primeiro, a minha salvacdo, porque eu achava
que eu nunca ia mudar, e mudei; segundo, quando eu comecei a
freqilentar a igreja e por ser ji4 uma igreja nova, causou uma grande
polémica na familia, principalmente com o meu pai, que ndo aceitava que
eu mudasse tdo rdpido assim. Hoje meu pai ja estd na igreja. Teve um
tempo que meu irmdo quebrou a bacia, e, normalmente quando acontece
isso, a pessoa ndo anda. E ele, ao ir para a igreja, veio depois andando
para casa. Agora mesmo, meu outro irmdo estava com um carogo na
perna. E o médico achava que poderia ser um cancer. S6 que no dia em
que foi fazer a operacdo, o médico viu que ndo era nada, e até o médico
se surpreendeu. Como a gente crer, esse mal ndo entrou na nossa casa.
(Entrevista n. 05).

A minha vida, ela em si é uma béng¢do. Eu tinha antes, dentro de mim, um
vazio que nunca era preenchido. E a partir do momento que eu fui para a
igreja e fiquei escutando a palavra de Deus, esse vazio da minha vida foi
preenchido; a partir do momento que cheguei na igreja e me deparei com
o evangelismo, esse vazio foi sendo preenchido; eu conheci esse amor e
comecei a passar esse amor para as pessoas. Fui ter uma experiéncia de
evangelizar nos hospitais, como no IMIPE, na Restauracdo... Via criangas
isoladas, mées chorando... Agente orava, pedia a Deus.

Eu mesma fiquei internada, passei oito dias no hospital; sai ndo porque o
médico me deu alta, sai porque ndo agiientava mais, ndo queria ficar ali
sendo maltratada. E dizia ao Senhor que ali ndo ficava, mesmo sabendo
que eu s6 tinha dois meses na casa d’Ele, mas eu queria ficar curada e ali
eu nio poderia. Cheguei em casa, piorei. Minha mde disse: “Vocé vai
voltar”. E eu insistia: “Nao, ndo vou voltar” (eu tinha pneumonia). Fiquei
magra, muitos pensavam que eu ia morrer. Isso eu testemunhei na igreja.
No decorrer do tempo, sentia que Deus havia operado, Deus operou. De
1999 para cé, ndo tenho mais nada. Isso trouxe mudangas na minha
familia, pois sabem agora que Deus cura, transforma e liberta. O meu
irmdo, mesmo ndo sendo evangélico, vez em quando estd com uma dor,
pede para eu orar naquele lugar que ele sente dor. (Entrevista n. 06).

Esse meu filho ndo comia, ndo falava, tinha dificuldade de
andar...Andava muito com ele para os médicos. Comecei a participar da
Igreja da Graca; uma amiga me levou. Levei meu filho. O pastor orou,
pediu por ele e desde daif nao deixei mais de ir. Os pastores oravam muito
pelo meu filho. Ele hoje estd bom, bom mesmo. (Entrevista n. 08).

Quando a gente recebe uma béng¢do, a gente presta um sacrificio, a gente
da uma oferta maior. Tem o retorno e tem nosso sacrificio, a nossa



melhor oferta. Agora, o retorno ndo é porque vocé€ vai para igreja direto
viver todo dia 14; ndo € assim ndo. A gente tem que confiar, viver em
oragdo tanto na igreja como em nossa casa. A gente se retine e ora por
aquele proposito que a gente fez e espera. (Entrevista n. 01).

9 O recebimento dessas bénciaos que mudancas trouxe para a vida de vocés?

No meu caso, trouxe uma grande vitdria, porque eu era uma pessoa muito
doente. Isso foi outra béncdo, a minha satide. Eu sofria de coluna e isso
trazia muitos problemas Eu sé vivia no médico, e hoje, gragas a Deus, eu
ndo sinto nada. S6 o cansaco, pois, na minha idade, ndo ha como fugir.
Eu tomava até remédio controlado, e, hoje em dia, eu ndo tomo mais.
Estou com 68 anos e ndo sinto nada. L4, na igreja, a gente faz muitas
oragdes e pede por tudo. (Entrevista n. 01).

A mudanga que aconteceu com essas béncaos recebidas trouxe paz, mais
confianga em Deus, ndo é? E a gente fica mais confiante. (Entrevista n.
02).

Através das oragdes, Deus escuta e nos da a vitdria. E a vitdria € de todos
aqui, na familia. E isso que mudou (Entrevista n. O1).

A gente sabe que ndo € a Igreja que salva, que nos da tudo, € a confianca
da gente em Deus. E claro que também o pastor conta. Ele estd ali
ouvindo o nosso testemunho, porque também ele orou para que todas
essas mudangas acontecessem (Entrevista n. 02).

Essa do meu irmao, foi a partir dai que meu pai se converteu. Meu pai era
um tipo de pessoa que dizia: “Eu ndo preciso disso, ndo; ndo preciso ir
para igreja”. Ele fez até uma promessa de nunca levar a familia para
igreja; entdo, ele era uma pessoa completamente afastada de Deus.
Quantas vezes, eu cheguei em casa, umas onze horas por af, e apagava-se
toda a luz, e famos dormir, e mais nada. Isso ndo era hora de vir da igreja,
quem vai a igreja chega cedo. Muitas vezes, fui trancada e proibida de ir
a igreja. Quantas reclamacdes! Quantos jovens estdo nas drogas e o pai
pode fazer o que quiser? Ir para uma igreja e ficar sentada... Que mal eu
estou a fazer para alguém? Nenhum, mas irrita muitas pessoas. E isso
irritava meu pai. (Entrevista n. 05).

Ah, foi uma maravilha! Uma graca mesmo! N@o sé para mim, mas para
todos aqui de casa. E bem verdade que ele precisa melhorar de uma dor
de cabeca que ninguém sabe ainda o que é, mas, com certeza, Jesus vai
curar ele. As oracdes da Igreja sdo para isso. O pastor ja disse que eu
confiasse, continuasse confiante, e por isso ele ora. Esse dltimo presente
eu sei que vou receber, ai tudo muda, né? (Entrevista n. 08).



10 Quando o pastor lanca um desafio, como é que vocé se sente? Quando ele lanca um
propoésito, como é que vocé se sente?

- A gente dd quando a gente tem condi¢des. Pode ser até 50 centavos, e se
a gente da, é porque € de coracdo; Deus, entdo, abengoa e multiplica
nossas doacdes. Eu, gracas a Deus, pago o dizimo e agora sou fiel; pago e
tudo corre bem. E ha prosperidade! (Entrevista n. 01).

- Nas correntes que a gente faz, o pastor deixa claro que dé o que temos
condigdes de dar. A gente pede a Deus o que € necessdrio, diz o pastor, e
a gente dad o que é de nossas condi¢gdes. Tem pessoas na Igreja que ndo
tém condicdes de dar nada, mas tid 14 pedindo e orando. As correntes
servem para a gente mesmo se ajudar: a gente escolhe um desses dias que
tem a ver com nossos problemas e vamos 14, por exemplo, sete quintas-
feiras, sem perder nenhuma; nao pode faltar, sendo nao recebe a béngdo.
A gente tem que perseverar. (Entrevista n. 01).

- Ele convoca o povo para fazer um desafio, porque, na Biblia, tem
dizendo: “Nao fazeis votos tolos”. Ele diz: “Vocé, diante de Deus, quem
pode dar uma oferta de x?” Isso é um desafio. Quando ele faz isso, eu
fico acompanhando as possibilidades minha e das pessoas As vezes,
demora aparecer quem aceite. Mas o pastor insiste até aparecer. E a
pessoa tem que se levantar para que vejam os seus desafios. Eu fico
afrontado ali, até uma oportunidade que eu possa aceitar — um desafio de
cinco mil, é claro que eu ndo posso. Quando a pessoa aceita o desafio é
visando que ela vai ganhar aquilo em dobro ou mais. Se vocé aceitar o
desafio, jamais Deus vai deixar vocé de fora. Aceite o seu desafio, ou
faca vocé mesmo seu desafio, e faca sua oragdo. Coloque isso num
envelope. (Entrevista n. 03).

- Eu sinto vontade de participar. Esse desafio € para que vocé se fortaleca
cada vez mais; para que vocé busque, cada vez mais, a luz do Senhor;
quando pastor langa, eu sinto vontade cada vez mais de lutar, de
prosseguir e da certeza da vitéria. Porque eu sempre digo: a vitéria ndo é
minha, € de Jesus, pois, se eu tenho a convic¢do de que Jesus é comigo,
entdo, por que eu vou me negar a participar dos desafios. Esse ano teve
uma campanha chamada “Projeto de Vida 2003”, aonde a gente vai e faz
nossos pedidos. O primeiro plano desse projeto é: “Os bens necessarios
da tua vida”. Eu mesmo pedi para que meu filho colocasse como pedido
que ele fosse reconhecido no seu trabalho. (Entrevista n. 04).

- Na nossa Igreja, lancam-se desafios — propdsitos como é mais chamado.
Mas a pessoa aceita se quiser. Na nossa Igreja, é uma oferta lancada,
estipulada; e, se vocé puder ajudar, vocé ajuda; caso ndo, ndo € problema.
O que eu sinto € de eu mesmo estipular para mim o que ele nem falou.
Primeiro, eu sei o trabalho que a Igreja faz e eu sei como as vidas chegam
14; eu sei do que se precisa. Veja, aqui mesmo, na igreja de Moreno, a
gente paga seiscentos reais de um saldo; como é que vamos quitar esse
débito se eles, os irmaos, ndo ajudarem? Chega um certo momento que a



gente tem que dizer: “irmdo, quem poderia ajudar com trinta, quarenta,
com cinco reais? Entdo, isso € obrigar alguém?” Nio, isso € mostrar para
as pessoas que ha uma dificuldade, principalmente da igreja evangélica,
de se manter. Tem igrejas evangélicas por ai que tém feito um trabalho
muito grande com pessoas curadas de AIDS, com doengas que, na nossa
sociedade, hoje nao tém cura. Quem estd dentro e estd vendo isso, ndo se
fere ndo quando se pede.

Quantas pessoas chegam na igreja e aceitam aquele desafio, e acabam por
ter que trabalhar e conseguindo até mais! Acaba, entdo, ajudando também
a pessoa (Entrevista n. 05).

- A minha reacdo € simples. Eu sei que Deus faz prova em todo mundo ali.
O pastor faz aquele lance ali, uma oferta al¢ada, que € assim que estd na
Biblia, é aquele valor estipulado. Eu sinto aquela vontade mesmo de dar e
ndo me sinto sendo coagida a dar, como talvez muitos pensam.
(Entrevista n. 07).

- O pastor nao obriga ninguém a fazer. Eu fico as vezes calada, quando nao
posso. Mas o pastor ndo obriga. E quem aceita, aceita de coracdo e ndo
por ser obrigado. Esses desafios... O pastor chama mais propdsito mesmo,
isso testa a nossa forca, a nossa fé. O pastor mesmo diz: ““Se vocé tem fé,
faca”. Se a gente consegue, com certeza conseguiremos o dobro como
retorno que Deus nos da. Eu acho bom, mas ndo me sinto obrigada. Vou
para luta e busco. Quando aceito é para realizar mesmo. (Entrevista n.
08).

11 E como era a sua vida antes de pertencer a Igreja?

- Eu era uma pessoa muito doente, sacrificada, sofrida; gragcas a Deus,
depois que eu comecei a ir para a igreja € que comeca a obedecer a
palavra de Deus, é uma bén¢do em tudo, em satide, emprego...Amizade, a
gente se transforma, deixa de viver mentindo, ndo age com falsidade,
porque € assim, se a gente recebe béngdos, a gente teme a palavra de
Deus, e entdo obedecemos. Minha vida mudou muito gragas a Deus.
(Entrevista n. 01).

- Eu j4 fui catdlica, ja fui do Espiritismo... SO colhia inimizade, revolta.
Quando eu descobria que alguém estava me fazendo mal, eu tinha 6dio,
mas hoje, gracas a Deus, isso ndo tem mais. (Entrevista n. 02).

- Minha vida era totalmente baguncada. Sentia muita desunido...Quando a
gente chega na igreja, normalmente a gente chega arrebentada. Entdo, ha
um avivamento da fé. O trabalho de evangelizacdo, o trabalho de
pregacdo abre e examina nossa mente e, a partir dali, vocé vai vivendo a



fé e vai colocando em pratica. E quando vai colocando em prética, vai
havendo uma diferenga, vai havendo uma quebra, porque a pessoa chega
cercada de vérios demdnios. Entdo, com isso, o diabo se afasta da pessoa,
e aquele mal que perseguia vai desaparecer. A visdo agora ndo vai mais
ser uma visdo do passado, vai ser uma vis@o espiritual, uma visdo de sé
coisa ligada a Deus. Entdo, Deus, tendo misericérdia nos abraca. Eu
cheguei cansado com o meu fardo, Ele retirou e me aliviou. E fiquei.
(Entrevista n. 03).

- Mais do que nunca, eu sei como era atribulada. Ndo que eu nio vivesse
assim feliz, mas era uma felicidade assim momentanea. Eu sentia isso. A
partir do momento que eu comecei a conhecer esse Jesus que hoje eu
sinto, eu me sinto mais segura em todas as dreas. Eu me converti através
da conversdo da minha filha. Ela nio participava do ministério da Graca,
era do ministério da Renascer. Entdo, eu fui até 14, comecei a escutar a
palavra e comecei descobrindo coisas que antes eu ndo tinha a sabedoria
que hoje tenho: entendendo as pessoas, ter uma compreensao maior com
as coisas, ter misericordia com meus irmaos. E hoje, por obra e graca do
Senhor, me sinto uma nova criatura. (Entrevista n. 04).

- Eu fazia parte de uma outra Igreja também evangélica, mas ndo
neopentecostal. Tinha uma vida normal, safa, ia a bailes, conhecia o que
vida oferece aos jovens, pois hoje eles sabem que tém muita coisa que é
oferecida para eles. Agora, era uma vida ndo muito cheia de aventuras
porque eu sou uma moca de familia e sempre respeitei meus pais, apesar
de que ndo estava sempre na igreja. Era uma vida de descobrimento.
Como jovem, na igreja que hoje freqiiento, trabalho com pessoas adultas
em situacdo de vicios, como fumo, droga, doencas, pessoas envolvidas
com macumba etc. Esse trabalho € de aconselhamento, apesar de ser
jovem. As pessoas chegam doente e buscam uma restauracio. (Entrevista
n. 05).

- Desde os quatorze anos que eu conhego a Igreja Internacional da Graga de
Deus. A partir do momento que houve a palavra de Deus, fui chamada e
comecei a participar e fui aceita. O convertimento é um processo, e hoje
ja sou convertida e, a cada dia, me converto. Eu comecei como professora
de crianca e depois passei a ser obreira, e hoje faco parte da lideranca
com os jovens. Como lideranca junto aos jovens da igreja, cada sébado,
faco uma programacao diferente, como debates abrangendo varios temas,
por exemplo, a sexualidade dos jovens...estudos biblicos, temas que sdo
do interesse dos jovens e que, muitas vezes, eles nido discutem por
vergonha. Tem também o grupo de gestos e coreografias, passamos
filmes. A gente também evangeliza, marcamos para sair e falar do amor
de Deus. Evangelizamos muitas pessoas que foram viciadas, pessoas que
estdo doentes, com problemas em casa — a gente vai, ora, aconselha.
(Entrevista n. 06).

- Eu nlo era uma pessoa boa para com Deus. Mas, como que eu fui
identificar isso? Eu era uma pessoa completamente timida, a timidez
tomava conta de mim. Eu me encontrei com Jesus e ndo com a Igreja. A
gente ndo pode confundir. A experiéncia é diferente. A minha conversdo



a Igreja foi através de um programa de TV. Tomei conhecimento através
de uma colega minha que me falou desse programa. Eu sentia que era
Deus mandando através dela. Mas, um dia chuvoso, sentei no sofa e
comecei a assistir e fui ouvindo e gostando da palavra: algo que eu nunca
tinha escutado mesmo. Antes, eu ndo freqiientava muito nenhuma igreja;
ndo posso dizer que eu era de igreja. (Entrevista n. 07).






