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Resumo

O presente artigo tem a intengcdo de abordar questdes relacionadas ao
comportamento das religides no meio Urbano. Durkheim situa-se como ponto
de compreenséo da relagdo individuo, sociedade e religido. Mas, o eixo central
deste artigo é enfocar o que ora se tem denominado por Novos Movimentos
Religiosos e verificar ai questdes pertinentes no despontar desses novos
grupos, principalmente em relagdo aos chamados neopentecostais.
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Abstract

This paper seeks to approach questions related to the behavior of religions in
Urban settings. Durkheim is taken to be the point of understanding in the
relationship individual, society and religion. But the central axis of this paper is
to focus on what are now deemed to be New Religious Movements and to
verify within them pertinent questions on the sprouting of these new groups,
especially with regard to the so-called neo-pentecostals.
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offerings, money.

| - Introducéo

Conforme Gaarder (2000: 253), com o avanc¢o da industriali-
zacao e da ciéncia no ultimo século, surgiram novas expli-
cacoes néo religiosas para o curso dos eventos. Embora as reli-
giBes se mantenham vivas, areas cada vez maiores da vida soci-
al e cultural tém saido de sua influéncia. E, além de os principios
religiosos terem perdido influéncia na vida social, também os con-
ceitos éticos ensinados pelas religides nao afetaram mais as ques-
tOes sociais. Esse processo é conhecido como secularizacao.?

ANO 2 * NUMERO ESPECIAL * JANEIRO/2003 - 9



DEPARTAMENTO DE TEOLOGIA

Ampliando um pouco mais 0s horizontes acerca desse
fenbmeno, no Ocidente, identificamos, nos ultimo cinco sécu-
los, véarios processos histéricos de carater eminentemente
secularizante, tais como: renascimento reforma protestante,
iluminismo, revolucgdo industrial, urbanizacdo crescente, as-
censao das ciéncias exatas, biolégicas e humanas, emanci-
pacao da educacédo do poder eclesiastico e sua virtual sociali-
zacao para o conjunto da populagéo, separacao da Igreja do
Estado; laicizacdo da cultura e dos valores, ampliacdo do
pluralismo religioso. Tais fatos, ao longo da histéria humana,
vém tendo efeitos diversos sobre as pessoas. E, em meio a
tudo isso, alguns mantém sua crenca religiosa, mas tragcam
uma linha diviséria entre a religido e a ciéncia. Outros rejei-
tam a religido e se tornam ateus ou agnosticos. Outros, ainda,
incorporam a consciéncia cientifica a sua fé religiosa. Poderi-
amos dizer ainda sobre os mais radicais, que ainda susten-
tam a afirmacdo da morte de Deus, concebendo, por exem-
plo, a religido como uma espécie de mero anacronismo que
nao tardaria a findar. Na Europa, durante muito tempo, a reli-
gido pareceu desempenhar um papel menos influente na vida
das pessoas. Porém, na esteira da descristianizacdo, apare-
ceram Novos Movimentos Religiosos, expressado de
revigoramento do fenémeno religioso. Gostaria de refletir essa
guestao, tomando, como ponto de partida e inspiracéo, as idéi-
as de Durkheim acerca da relacdo religido e sociedade.
Revisitar sua sociologia da religido, além de um esforgo inte-
lectual a desempenhar, mantém-nos balizados nessa ques-

tao.
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Alguns pressupostos

a)

b)

Emile Durkheim (1858 - 1917), em sua vis&o socioldgica,
concebia a sociedade como realidade fundamental e que
as categorias subjacentes ao pensamento sédo derivadas
da sociabilidade. Durkheim trabalhou para demonstrar que
essas categorias dependem necessariamente do caminho
no qual um grupo social é fundado e organizado. Uma no-
¢do importante em sua teoria social é o que ele denomina
de fato social. Fatos Sociais sdo coisas em si mesmas e,
portanto, externas aos individuos. Durkheim concebeu in-
dividuo e sociedade como uma dicotomia profunda e que
fatos sociais s6 podem ser explicados em funcéo de outros
fatos sociais.® Para ele, a realidade social consiste em di-
versos niveis da estrutura social. Seu modo de analise im-
plicava um método socioestruturalista que era, a0 mesmo
tempo, causal, materialista e funcional. Durkheim pode ser
considerado também um evolucionista, e sua tendéncia para
0 evolucionismo aparece principalmente em seus estudos
comparativos sobre religides primitivas versus pensamen-
to cientifico e sua diviséo social do trabalho.

As Formas Elementares da Vida Religiosa (Durkheim) séo,
em primeiro lugar e antes de mais nada, um estudo da so-
ciologia do conhecimento. Durkheim desejava desvendar
as formas elementares da vida religiosa a fim de descobrir
a génese do pensamento. A religido, argumentava ele, mol-
dava a forma de todo conhecimento passado e futuro; por
conseguinte, se pudesse simplesmente ‘buscar debaixo do
simbolo a realidade que ele representa e que Ihe confere
significado’, compreender-se-ia a ‘necessidade humana’ que
produz o pensamento. O método de Durkheim apoiava-se
na evidéncia etnoldgica para confirmar exatamente o que,
na vida humana, precisava e produzia formas religiosas
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particulares. Ele argumentava que essa necessidade hu-
mana era de forga, poder e conhecimento e cujo potencial
completo a ciéncia posteriormente veio a possuir. Durkheim
também procurou conhecer as causas da acdo. Para po-
der planejar uma nova orientagdo para a vida francesa,
Durkheim precisava saber de que modo a acao havia sido
impelida até aquele momento.(Erickson, 1996: 33).

A religido, para ele, serviu como a ciéncia, para conectar
coisas entre si, para estabelecer ralacdes internas entre
elas, para classificar e para sistematizar: as idéias essenci-
ais da légica cientifica sdo de origem religiosa: “Todos re-
conhecem hoje que o direito, a moral, o préprio pensamen-
to cientifico nasceram na religido, durante muito tempo con-
fundiram-se com ela e permaneceram penetrados de seu
espirito”. Na sua viséo, todas as instituicdes nasceram da
religido e sdo como aspectos variaveis da religido.
Durkheim rechagou todo conceito de que a religido estives-
se fundada em erro filoséfico; afirmou que se a religido era
falsa, ndo conseguiria sobreviver ao longo da histéria hu-
mana. Por contraste, a religido era a expressao de algo
basico, real e duradouro. Numa perspectiva socioldgica, ‘nao
existe religido que seja falsa. Todas sao verdadeiras a seu
modo: todas respondem, ainda que de diferentes manei-
ras, as condi¢Bes dadas da existéncia humana’. Em suma,
existe um real, concreto e persistente referente aos simbo-
los religiosos que explicam a continuidade da prética religi-
osa e a flexibilidade da crenca religiosa. O referente real
dos simbolos religiosos, que é externo aos individuos e que
sobrevive a morte das praticas individuais, ndo € o totem
ou o deus, sendo a sociedade mesma. E a sociedade que
possui a autoridade supra-individualista, a continuidade e a
externalidade necesséarias para impor respeito e obedién-
cia ao individuo solitario.
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Nesse sentido, percebemos em Durkheim que ele parece
ter chegado, em seus estudos, a uma espécie de solucao civil/
religiosa, isto €, uma idéia de que a “religiao civil” pudesse ofere-
cer uma base para a solidariedade social em auséncia de uma
consciéncia coletiva cristd, gerando sentimentos comuns para
vincular a nacao-Estado.(Turner, 1997:67;73)

A nocao durkheimiana de religido

Emile Durkheim, em sua significativa obra “As Formas Ele-
mentares da Vida Religiosa’(1996), define, de inicio, e apresenta
sociologicamente o que € a religido. Contudo comega sua socio-
logia da religido dizendo o que a religido néo é. E, para surpresa
de muitos, ele afirma que a religido nao gira em torno do “Sobre-
natural”. A religido também n&o gira em torno do “Divino”. A reli-
gido é compreendida como um conjunto de crencas e ritos que

“ supBem uma classificagéo das coisas, reais
ou ideais, que os homens concebem, em duas
classes, em dois géneros opostos, desigha-
dos geralmente por dois termos distintos que
as palavras profano e sagrado traduzem bas-
tante bem. A divisdo do mundo em dois domi-
nios que compreendem, um, tudo o que é sa-
grado, outro, tudo o que é profano, tal é o tra-
co distintivo do pensamento religioso: as cren-
¢as, 0s mitos, 0s gnomos, as lendas, séo re-
presentagfes ou sistemas de representacdes
gue exprimem a natureza das coisas sagra-
das, as virtudes e os poderes que lhes séo
atribuidos, sua historia, suas relagdes mutuas
e com as coisas profanas”.(Durkheim 1996: 19)

Trés aspectos sobressaem nessa compreenséao

durkheimiana : “coisas reais e ideais”, “profano e sagrado” e “sis-
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temas de representacfes”. Poderiamos dizer que, na historia,
principalmente se tomarmos o ocidente cristdo como referéncia,
0 cotidiano estd marcado por uma forma de pensar as coisas em
que sao classificadas de reais e ideais. A religido, enquanto
fendbmeno, ao ser entendida por esse prisma, foi tomando parte
nessa forma de pensar, no sentido de que, ao categorizar as
coisas em reais e ideais, ela transformaria essas mesmas coisas
em sagrado e profano. Porém, ndo obstante isso, a religido, lon-
ge de se distanciar da realidade, aproxima-se, favorecendo um
conhecer e um pensar sobre essa mesma realidade.
Quanto a sua fungéo, diz o autor:

“ A funcéo da religido é de fazer agir-nos, de
auxiliar-nos a viver. O fiel que se comunicou
com seu deus ndo 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 dificul-
dades da existéncia, seja para vencé-las. Ele
esta como que elevado acima das misérias
humanas porque esta elevado acima de sua
condicéo de homem. Acredita salvo do mal sob
qgualquer forma. O primeiro artigo de toda fé é
a crenca na salvacéo pela fé”. (Idem, p. 30s)

Na perspectiva socioldgica durkheimiana, a funcao da reli-
gido seria a de conservacao da unidade social e a integracao
social. Isso porque, nos seus estudos, as coisas sagradas sao
simbolos da vida social, o que revela uma compreensao de que a
religido é um elemento constitutivo da vida da sociedade, porém
apresentando-se como uma variavel dependente, isto €, depen-
de das formas da sociedade. Isso se expressa quando tomamos
conhecimento, durante a leitura de sua obra, que Durkheim con-
clui dizendo ser a religido uma coisa eminentemente social. As
representacdes religiosas sao coletivas e exprimem realidades
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coletivas; os ritos sdo maneiras de agir que sé surgem no interior
de grupos coordenados e se destinam a suscitar, manter ou refa-
zer alguns estados mentais desses grupos. Mas, entdo, se as
categorias sdo de origem religiosa, elas devem participar da na-
tureza comum a todos os fatos religiosos: também elas devem
ser coisas sociais, produtos do pensamento coletivo (Durkheim,
1996:16). Nesse sentido, observa-se que, com Durkheim, come-
¢a o processo de integracdo da religido numa teoria da socieda-
de. Ele n&o identifica a sociedade e Deus. Ele coloca a socieda-
de na esfera dos simbolos e ritos religiosos e, dessa maneira, ele
coloca a religido ligada a sociedade e, assim, justifica a critica
sociolégica, o que nao exclui nao ter a religido um conteddo
préprio.
De acordo com seus estudos, pode-se afirmar que:

- todas as religibes se caracterizam por uma dicotomia
entre sagrado e profano (essa questao sera tratada
mais a frente);

- as crencas e os ritos religiosos sao “fatos sociais” (no
sentido de Durkheim), j& que existem independente
dos individuos, sado externos aos individuos e impéem
certos modos de pensar e atuar aos individuos;

- para Durkheim, o fenémeno real e objetivo em que
se baseia o0 simbolismo religioso nédo é o deus senédo
a sociedade;

- a religido também é o contrato dos homens pelo
estabelecimento de regras que criam obrigacfes
mutuas, cimentando as rela¢des sociais.

Na visdo durkheimiana, entdo, cada sociedade deve pos-
suir certas crencas coletivas e valores gerais que chegam a ter
significado normativo para os homens por meio de certos rituais
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poderosos. Cada sociedade requer um sistema de crencas co-
muns que legitime as disposi¢cdes sociais existentes, e que es-
sas praticas e crencas gerais sdao, inevitavelmente,
religiosas.(Turner, 1997:66s)

Partindo dessa visdo acerca do fenbmeno da religido, na
tentativa de entender mais o referido conceito, citemos mais dois
outros aspectos. Primeiro, o fendbmeno religioso € um fendbmeno
de natureza estrutural e funcional. Nao € um elemento periférico,
mas um elemento constitutivo da sociedade. Segundo, o fend-
meno religioso tem funcdes especificas que ndo sdo garantidas
por outros elementos sociais. I1sso quer dizer que o fenébmeno
religioso tem objetivos proprios e nao sé para os individuos como
também para o conjunto da sociedade e da cultura, o que levan-
ta, por sua vez, a questédo da legitimacao social da religido.

Peter Berger (1985: 44s) analisa historicamente a questao
da religiao como instrumento amplo e efetivo de legitimacao so-
cial, observando que a religi&o, como algo constitutivo do agir
humano, tem um papel bem definido, que é de procurar dar sen-
tido a essa realidade objetiva, ligando-a com a realidade Ultima e
sagrada. Quando isso ocorre numa determinada sociedade, rom-
per com essa “ligacao” seria quase um caos; levaria, pois, a
anomia. Isso se verifica quando, cada vez mais, as sociedades
se racionalizam e v&o, assim, abandonando ritos, mitologias etc.,
quer dizer, vao abandonando a partir de um determinado proces-
S0, tudo o que possibilita o “rememoramento” dos valores signifi-
cativos que durante o processo histérico de constru¢do social
foram encarnados tanto pelos grupos humanos como por toda a
sociedade. Dai que a religido legitima para manter e para possi-
bilitar sempre novos sentidos a partir das situacdes precarias da
vida cotidiana dos individuos e dos grupos. Desses aspectos,
decorrem outros, como por exemplo, o fenébmeno religioso: a)
possibilita uma visdo do mundo e pode garantir também ao indi-
viduo um comportamento de sentido e vivéncia de comunidade;
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b) integra valores éticos que orientam a convivéncia; ¢) ordena e
regula a fluéncia dos sentidos e, por fim, estd na base da consci-
éncia de identidade, o que leva a concluir, assim, que néo é so
sentido, mas identidade: “Na descricao etnografica de Durkheim,
os sistemas de crencgas e de ritos atuam para dirigir-se a diferen-
¢a, ao conhecimento e ao significado, assim, a religido identifica,
classifica e estabelece a identidade”. (Erickson, 1996: 28)

Assim, falar de religido numa perspectiva conceitual, extra-
ida dessas linhas gerais até aqui colocadas, seria muito mais
entendé-la como

“...uma empresa coletiva de producéo de sen-
tido, além de suas funcdes sociais na contri-
buicdo e na regulamentacédo de relacbes do
homem social com seu entorno corporal, na-
tural, social, histdrico e cosmico, ela é um com-
ponente primordial do campo simbdélico-cultu-
ral de um grupo ou sociedade que, do ponto
de vista de suas significacdes, remete de for-
ma explicita a uma realidade extraordinaria e
meta-social: o0 sagrado, o transcendente, o
numinoso” (Parker,1996: 51)

do que se referir simplesmente a sistemas de crencas e de expli-
cacao de mundo. Nesse sentido, o enfoque aqui toma o sobre-
natural como referéncia enunciada e feita realidade simbdlica
pelos préprios atores que se expressam coletivamente e de for-
ma concreta, e ndo como realidade com consisténcia extra -soci-
oldgica propria: “As representacdes religiosas sdo representa-
¢Oes coletivas que expressam realidades coletivas; os ritos sao
uma maneira de agir que nascem em meio a grupos congrega-
dos e que se destinam a estimular, manter ou recriar certos esta-
dos mentais nesses grupos”. (Erickson, 1996: 30)

Os individuos, portanto, numa visédo durkheimiana, ndo pro-
duzem cada um a sua maneira pensamentos religiosos. O pen-
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samento religioso é uma realidade que se apresenta coletiva-
mente representada; € por esse motivo que, em Durkheim, a re-
ligido recebe uma importancia de ser eminentemente social. Dessa
forma, é salutar concordar com o referido autor, para quem a
religido se define como um conjunto de crengas e praticas relaci-
onadas com o sagrado, que criam vinculos sociais entre pesso-
as; sao esses vinculos, portanto, que, ao se traduzirem em pen-
samentos e agdo, processam a construcao permanente de um
mundo significativo.

Poderiamos concluir que os sistemas de crencas nao sao,
de modo algum, acidentais. Surgem como respostas a necessi-
dades sociais. E isso se deve ao fato - como ja se encontra aqui
subentendido - de a religido ser algo integrado ao sistema social
e que os individuos que a vivenciam refletem tdo-somente ne-
cessidades advindas de uma condi¢do de interdependéncia, re-
flexo, portanto, de um modo de vida social. Porém a religido pos-
Sui suas proprias caracteristicas e sua propria historia. Algumas
estdo ligadas fortemente a uma formacao econdémica social, ou-
tras sdo mais adaptaveis. Contudo, ainda que seja um reflexo
das condigBes sociais dadas, a religido ndo é algo passivo, mas
reflete também suas proprias contradi¢cdes, isto €, o fermento
mesmo de sua evolugdo; geralmente conservadora, embora, em
certas condigdes historicas, possa ser expressao de mudancas:
“Se em determinadas situacdes histéricas as classes sociais su-
balternas tém conseguido expressar-se gracas a um coédigo
linguistico a seu alcance, como a religido, tudo isto significa, se
perguntavam Engels e Gramsci, que a religido quica é nao sé
instrumento de dominio. Ela pode amplificar projetos sociais, in-
dicar esperancas de libertacdo de estratos sociais, grupos
minoritarios, etnias e povos”. (Pace 1995: 4) Mas, em meio a
esse quadro sociolégico sobre individuo, sociedade e religido,
bebendo de fontes j& bem conhecidas, ndo poderiamos furtar-
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nos de um aspecto que é proprio da busca do homem religioso e
gue a religido, em suas diversas formas historicas de expresséo,
apontam incessantemente caminhos para a eles se chegar: o
sagrado. Nas palavras de H. Hubert, “a idéia mae da religiao”.

Sobre anocéo de Sagrado

Ha muito, ja foi dito que o homem religioso toma como re-
feréncia fundamental para sua relacdo com o mundo dois meios
complementares: um onde ele pode agir sem angustias nem te-
mor, mas onde a sua agdo ndo compromete sendo a sua pessoa
superficial: outro onde um sentimento de dependéncia intima re-
tém, contém e dirige cada um dos seus impulsos e onde ele se
vé empenhado sem reserva. Chamariamos ao primeiro de profa-
no, ao segundo, de sagrado. (Roger, 1950: 19)

Na base de todas as religides, o termo sagrado ai esta.
Captamo-lo mais como uma categoria da sensibilidade. Na ver-
dade quero expressar, com isso, que essa categoria sobre a qual
assenta a atitude religiosa e que, ao impor seu carater especifi-
co, gera no fiel um sentimento de respeito particular, que o reves-
te de uma forca contra ameacas a sua fé.

O encontro do homem com o sagrado e as muitas manei-
ras como a vida humana responde ao sagrado estdo como algo
comum presente na histéria das religides. Conforme Gaarder
(2000: 17), sagrado se tornou uma palavra-chave para os pes-
guisadores da religido no século XX: descreve a natureza da re-
ligido e o que ela tem de especial. Esse termo ganhou realce
numa obra sobre psicologia da religido. A idéia do sagrado, de
Rudolf Otto, publicada em 1917. O sagrado é o ‘inteiramente
outro’, ou seja, aquilo que é totalmente diferente de tudo o mais e
que, portanto, ndo pode ser descrito em termos comuns. Otto
fala de uma dimenséo especial da existéncia a que chama de
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‘mistério tremendo e fascinante’. E uma forca que, por um lado,
engendra um sentimento de grande espanto, quase de temor,
mas, por outro lado, tem um poder de atracdo ao qual é dificil
resistir.

Gaarder afirma, ainda, que Otto ja foi criticado, refutado,
plagiado e ampliado. Um dos que adotaram essa noc¢ao de sa-
grado foi o romeno Mircea Eliade, estudioso das religides, em
seu livro O sagrado e o profano. Ele elogia Otto e diz que seu
sucesso como estudioso de religides se deve a essa nova pers-
pectiva que passou a abracar. Em vez de estudar termos como
Deus e religido, Eliade analisou varios tipos de ‘experiéncia reli-
giosa’ dos seres humanos. Ele comeca - continua Gaarder - com
uma definicdo muito simples do que é o sagrado: € oposto do
profano. Em seguida, pde-se a considerar o significado original
dessas palavras. Sagrado indica algo que é separado e consa-
grado; profano denota aquilo que esta em frente ou do lado de
fora do templo:

- (O espaco) “Entado do meio da sarca, Deus
o chamou: “Moisés! Moisés!”, e ele respon-
deu: “Aqui estou”. Deus prosseguiu: “Nao te
aproximes daqui. tira as sandalias de teus pés,
porque o lugar em que estas é uma terra san-
ta”. (Ex. 3, 4-5)

- (O tempo) “Deus abengoou o sétimo dia e 0
santificou. Porque nele descansou de toda a
sua obra de criagcéo”. (Gn. 2,3)

- (coisas) “O sacerdote respondeu: Nao te-
nho paes comuns a minha disposi¢éo. Tenho
s0 pées sagrados” . (1 sm. 21,5s)

Eliade acreditava que o homem obtém seu conhecimento
do sagrado porque este se manifesta como algo totalmente dife-
rente do profano. Ele chama isso de hierofani, palavra grega que
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significa, literalmente, ‘algo sagrado esta-se revelando para nos’.
E 0 que sempre acontece, ndo importa se o sagrado se manifes-
ta numa pedra, numa arvore ou em Jesus Cristo. Alguém que
adora uma pedra ndo esta prestando homenagem a pedra em si.
Venera a pedra porque essa é um hierofani, ou seja, ela aponta o
caminho para algo que é mais do que uma simples pedra: é ‘o
sagrado’. E mais. E um poder misterioso que vem ao encontro do
homem e o assombra; € sentido por ele como algo estranho e
esmagador (mysterium, sacrum et tremendum) que, a0 mesmo
tempo, atrai (mysterium fascinans). Esta no &mago da existéncia
do homem que algo lhe seja ‘sagrado’, tanto na relacéo vertical
entre Deus e o homem, como horizontalmente entre as diversas
possibilidades religiosas da histéria, e entre as maneiras concre-
tas de se viver neste mundo. A esfera sagrada é separada da
existéncia comum e dela radicalmente distinta. O sagrado apare-
ce como o ‘totalmente diferente’, por esséncia; € poderoso e im-
pde distancia, e € uma vontade que exige normas éticas:

“Se seus homens néo tiveram tido contato com
mulheres, poderao comé-lo. Davi respondeu:
‘claro. Sempre que saimos para uma
expedicdo...nds nos abstemos de mulhe-
res(...)’. Entdo o sacerdote lhe deu pao con-
sagrado, porque ai s6 havia pao oferecido a
Javé”. (1 Sm. 21, 5-7)

O sagrado, valor central do religioso, manifesta-se em di-
versas formas e codigos (hierofanias), p. ex., lugares e éareas,
rios e montes, momentos, acdes, escrituras, pedras, arvores, plan-
tas e animais; também em seres humanos (sacerdotes, profetas,
reis). A agéo religiosa pretende deter e reproduzir o sagrado.
Conforme nos mostra a historia das religibes, o homem deseja
sacralizar sua vida natural, principalmente por ocasiao de nasci-
mentos, da inicia¢gdo, do matrimdnio e da morte. As formas histé-
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ricas de religido que ai estdo tentam administrar essa experién-
cia ja ha muito. H4, da parte destas e de seus especialistas, uma
percepcéo de que, para o fiel, toda sua ambicdo vai ao fracasso
se ele nédo dispuser de tal recurso como fonte primordial de seu
sucesso bem como de sua fortuna. Os individuos sempre ex-
pressaram seus desejos por querer ver bem sucedido seus em-
preendimentos bem como fazer fluir sua prosperidade. Para tan-
to, & preciso adquirir as virtudes que lhe permitirdo tal éxito. Os
deuses, poténcias pessoais ou impessoais que julgam estar de-
pendentes, ao serem mobilizados, concedem-lhes gracas, em-
bora, paraisso, o sacrificio seja grande. Esse €, a meu ver, 0 eixo
central que, por exemplo, varios tipos de novos movimentos reli-
giosos tem centrado seu enfoque. Sem prescindir de toda critica
a varias dessas expressoes religiosas, bem como de ndo deixar
passar despercebido o contexto de sociedade atual em que es-
tao, esse eixo ndo pode ser negligenciado na analise socioldgica
da religido. Ao refletirmos, a seguir, sobre esses Novos Movi-
mentos Religiosos, alguma coisa pode estar fora ou colocar-se
além da razéao. Isso diz respeito ao sagrado.

Sobre novos movimentos religiosos

Frente a um espetacular revigoramento do fenémeno reli-
gioso no mundo contemporaneo e que nao expressa apenas for-
mas institucionais, como também caminhos que possibilitam uma
experiéncia de sagrado, percebemos que tal contexto coloca a
religido no campo das preocupacdes de diversos cientistas soci-
ais, estudiosos da Religiao, que vém ja, ha algum tempo, bus-
cando uma terminologia que englobe as diversas expressoes re-
ligiosas hoje, fazendo um esfor¢co, contudo, de néo cair em
conotacdes meramente pejorativas, mas contribuir para uma maior
clarificacado do fenébmeno. A denominagéo que vem encontrando
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um certo espaco nessa busca por clarificar o fenémeno religioso,
hoje, € a de Novos Movimentos Religiosos (NMR).

Observam-se também outras formas de denominacdo, tais
como: novos cultos, movimentos religiosos contemporaneos,
novos grupos religiosos, movimentos religiosos alternativos
(Moraleda, 1994: 12). E salutar, no entanto, observarmos que tal
denominacdao ora escolhida ndo deixe de trazer seus problemas.
NMR também encerra ambigiidades, mas consideraremos para
0 momento uma expressao que goza de uma maior neutralidade
valorativa (o que pode ndo acontecer em outros paises, como
por exemplo, Itdlia, onde a expresséo se encontra situada no cam-
po eclesiastico catolico).

Conforme Robbins (1988), os NMR encontram-se situados
numa teia de conflitos sociais, haja vista que o surgimento de
novas seitas?*, na segunda metade do presente século, constitui
sinais significativos no que se refere as fronteiras morais na soci-
edade moderna. Neste momento, optarmos pela terminologia
“Novos Movimentos Religiosos”, a expressividade plural de gru-
pos religiosos que ora se apresentam e que chamam a atencao
de qualquer estudioso do fendbmeno.

E, conforme Frigerio (1993: 26), a diversidade se relaciona
com: “as caracteristicas do grupo em questéo; o grau de desen-
volvimento ou expansdo do mesmo no pais em que se situa; as
caracteristicas da sociedade receptora (as relacbes Igreja -Esta-
do que em cada uma se estabelece, por exemplo) e a histéria
particular que os novos movimentos religiosos vem construindo
em cada sociedade”. Esses grupos primam, também, por sua
independéncia - ora estabelecem alguma ligacéo entre si e ora
se ignoram completamente.

Poderiamos apresentar, numa breve sintese e de forma
bem genérica, com base numa tipologia oferecida por Moraleda
(1994), uma classificagéo dos principais NMR. O quadro que se-
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gue é demonstrativo, d4-nos uma visdo bem ampla, porém nao
deixa de ter sua importancia para 0 n0sso proposito:

1. Movimentos relacionados
com o cristianismo

a) movimentos evangélicos fundamentalistas;
movimentos pentecostais, nos quais poderiamos
situar a brasileira Igreja Universal do Reino de
Deus( grifo nosso ) ; grupos que se movem ao
redor da Maioria Moral de Jerry Falwell e do
Evangelismo Eletrénico; e uma grande quantidade
de novas igrejas evangélicas introduzidas na
Ibero-América de caréater conservador;

b) os novos movimentos separados do
catolicismo. S&o grupos que podem ser
qualificados também de fundamentalistas: Igreja
Catdlica Renovada, Igreja de Cristo de Montfavet,
Igreja do Palmar;

¢) os" movimentos de Jesus", que surgiram na
Califérnia no final dos anos sessenta: Jesus
Freaks, os Jesus People e os "hippies" cristéos;

d) igrejas milenaristas n&o-cristas : Mérmons,
Testemunhas de Jeova, Amigos do homem...

2 . Movimentos originados no
judaismo

A cis@o mais importante é o judaismo reformado

3. Movimentos procedentes do
Isla

Religido Bah&'i, Ahmadiyya, e numerosos grupos
fundamentalistas, como os Irmaos Mugulmanos.

4. Movimentos orientais

india: Associacao Internacional para a
Consciéncia de Krishna.

Coréia: Igreja da Unificacdo do Rev. Moon, Igreja
Central do Evangelho Pleno.

Japdo: as novas religies tém carater milenarista e

religibes antigas.

as mais conhecidas sdo: Tenrikyd, Omoto,

Honmichi, Soka Gakkai, Sekai Kyusei Kyo

(conhecida no Ocidente como ‘lgreja da

Messianidade Mundial") .

Nesse grupo incluem-se as religibes afro-
5 . Movimentos inspirados nas | americanas, fusdes sincréticas de elementos

religiosos africanos e cristianismo: o Vodu, novos
movimentos como o Rastafarismo na Jamaica,
Mita em Porto Rico, o La Palma Sola em Santo
Domingo.

6 . Movimentos esotéricos

Nesse grupo apresentam-se os movimentos
religiosos ou para-religiosos de inspiracdo ocultista
ou gnosticas; apresentam-se como associagdes
culturais e cientificas: Antroposofia, Rosacruz,
Fraternidade Branca Universal, Nova Acroépoalis,
Igreja da Cientologia .

7. Movimentos de

enriquecimento pessoal

Grupos gue pertencem ao movimento do
potencial humano e todas aquelas correntes
terapéuticas e misticas de vida saudavel e
crescimento espiritual pela potencializagdo da
energia psiquica..
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Esse leque de expressoes religiosas, ou para-religiosas, a
que assistimos admirados surgirem a cada instante no mundo,
da sentido ao uso do termo Novos Movimentos Religiosos. E bem
verdade, no entanto, que essa classificacdo ou outra que esti-
vesse ao nosso dispor como exemplo, tem a ver com 0s critérios
dos estudiosos que, do lugar de onde falam, escolhem uns gru-
pos e nao outros para tecerem suas andlises acerca dessa deno-
minagédo, que € NMR.

Mas todas essas expressdes e outras que nao se encon-
tram aqui identificadas, ndo sao aceitas passivamente como se 0
fendmeno, por si sO, fosse apenas um tipo de resposta a uma
dada realidade (econdmica, politica, social, ideoldgica) de con-
texto mundial, que vem incidindo sobre o campo religioso. Ao
lado desse quadro, encontra-se também, uma diversidade de
criticas ou razbes, que procuram, de uma forma ou de outra,
explicar a expansdo desses novos grupos: Bastian (1997: 12-
13), referindo-se a América Latina, assinala a seguinte hipétese:

“Esta exploséo religiosa é radicalmente nova
na histéria religiosa da América Latina. Até
1950, a imensa maioria dos consumidores
de bens religiosos de salvacdo aceitava a ne-
cessaria mediacao dos clérigos-produtores de
bens simbdlicos catélicos. Hoje em dia, pode-
mos indicar que cada vez mais as camadas
sociais diversificam suas compras de bens
religiosos. O mercado tem se transtornado e
as empresas independentes de salvacéo se
multiplicam. Tem lugar certo paralelismo en-
tre a situacao econdmica e areligiosa: o cres-
cimento da economia informal parece
corresponder um crescimento das religides
informais. Este “outro sendero” religioso é tam-
bém, como para o econdmico, um meio de
sobrevivéncia, desta vez simbdlica. Mas, lon-
ge de ser marginal, condiciona o devenir de
um campo religioso que passa de uma eco-
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nomia religiosa de manopdlio a outra econo-
mia religiosa de competéncia. Neste sentido,
comparando a dindmica adquirida por um
campo religioso até bem pouco regulado pela
Igreja catolica romana e a situacdo atual de
um campo religioso meio louco, apontando em
todas as direc@es, se pode falar de mutacao;
quer dizer, ndo existe outra dinamica que a de
mera competéncia da economia de livre mer-
cado religioso. Para expressar essa mesma
hip6tese em outras palavras, se poderia dizer
gue se tem passado de uma situacao onde a
Igreja catélica romana lograva impor-se aos
movimentos religiosos que surgiam e aos ca-
tolicismos sem sacerdotes que sempre proli-
feraram, a uma nova, onde predomina a con-
frontacao e o rechaco entre a Igreja catélica
romana e um universo religioso independen-
te, em crescimento exponencial”.

Uma realidade como essa, em que percebemos um rapido
avanco na demonstracao ndo sé de forcas entre essas diversas
expressodes religiosas como também, em certos momentos, apre-
sentam-se como rivais abertamente, merece, da parte ndo s6 da
sociologia, uma busca para tentar entender essas transforma-
¢Bes, mesmo que seja enfocando um aspecto, o que tento fazer
sequir.

Retomando o quadro acima, indicando uma certa classifi-
cacao, destacariamos 0 movimento pentecostal evangélico. No
momento, observamos uma forte expressdo e expansao desse
movimento, por exemplo, aqui no Brasil.

O Movimento Pentecostal: origem e chegada ao Brasil

O Movimento Pentecostal deita suas origens no século XX,
o que faz desse movimento uma expressao religiosa, diriamos,
algo recente ou relativamente novo. Segundo Alan Pierratt, os
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primeiros pregadores apareceram nas décadas de 1850 e 1860,
na Inglaterra e na Alemanha (0 que deixa claro, também, que
suas raizes histéricas remontam aos meados do século XIX na
Europa). Mas o que esses pregadores traziam de novidade para
0 mundo religioso cristdo? Traziam suas afirmacdes de cura por
meio da fé somente. Esses afirmavam possuir o dom espiritual
da cura, aspecto que demarcava originalmente 0 movimento
pentecostal. Explica o referido autor:

“No final do século XIX, varios pregadores na
América do Norte também comecaram a afir-
mar que possuiam dons de cura e, além dis-
S0, que todos os cristaos tinham direito a sau-
de como parte da expiacdo. A. J. Gordom, fun-
dador de uma respeitada instituicdo de ensi-
no teoldgico, e A . B . Simpson, fundador da
Alianca Cristd e Missionaria, foram dois lide-
res importantes. Ambos escreveram livros
sobre cura que até hoje sao utilizados como
fontes basicas por aqueles que ensinam a cura
pela fé. Por meio da lideranca deles, junto com
muitos outros que pregavam idéias semelhan-
tes, o niumero de pessoas que curavam pela
fé havia crescido dramaticamente no final do
século XIX, e aexpressao ‘cura pelafé’ havia
se tornado quase um chavao na Europa e nos
Estados Unidos. Alguns pregadores da cura
ganharam reconhecimento nacional, incluin-
do Dowie, Parham, Mcpherson, Wigglesworth,
Seymour, Bosworth e alguns outros. Esses
homens e mulheres trabalhavam de modo in-
dependente, como evangelistas itinerantes
gue afirmavam ter varios dons especiais, in-
cluindo invariavelmente linguas e cura. (eles
também partilhavam da caracteristica de néo
terem treinamento teolégico formal)”. (Pierrat
1993: 22)
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Em termos de América Latina, conforme Jean-Pierre
Bastian, surgiram no inicio do sec. XX e se explicam mais por
uma anomia das massas que iam migrando para as cidades do
que por sua relacdo com movimentos religiosos pentecostais
norte-americanos. E a face urbana do movimento pentecostal
gue mais nos interessa, pois o urbano esta necessariamente li-
gado ao surgimento das grandes cidades e, com essas, 0 agra-
vamento da pobreza, da injustica, da fome, da enfermidade, que
nao se apresentam como questdes tedricas, mas como realida-
des subjacentes a vida integral do povo latino-americano. Essa
realidade é fator preponderante para um momento de exploséo
no campo religioso latino-americano. E assim que Jean-Pierre
Bastian (1994: 246s) vé o contexto do surgimento do
Pentecostalismo na América Latina:

“(...) a partir dos anos cinquienta, produziu-se
um fendmeno totalmente novo por sua ampli-
tude e por seu efeito destabilizador no terreno
religioso. Centenas de sociedades religiosas
novas surgiram entre as populacdes margina-
lizadas e analfabetas. Em vez de desenvolve-
rem-se vinculadas com o catolicismo dominan-
te, rompiam com ele e o combatiam. Assim,
se produziu uma importante mutacgéao religio-
sa: pela primeira vez desde o século XVI, vas-
tos setores sociais Latino Americanos esca-
pavam do controle da Igreja Catdlica”.

J4, no Brasil, o pentecostalismo chegou e foi demonstran-
do, aos poucos, a sua tendéncia a produzir formas autoctones.
Em 1910, um imigrante italiano, chamado Luigi Francescon, de
raizes valdenses® e que professara o presbiterianismo nos Esta-
dos Unidos, onde também tivera algumas experiéncias
carismaticas, chegou ao Brasil, pregando na cidade de Séo Pau-
lo e na pequena localidade de Santo Antdnio, Parana.® Nao se
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encontrava ligado a nenhuma organizacéo eclesiastica estran-
geira. A sua pregacao acabou dando origem a Congregacao Crista
no Brasil, a primeira igreja pentecostal brasileira. Até o dia de
hoje, conserva caracteristicas proprias e mantém-se independente
de qualquer outra denominacgdo estrangeira. Essa originalidade
serd uma constante no surgimento de novas denominacgdes
pentecostais no Brasil (Hortal,1990: 19ss) No desenvolvimento
do pentecostalismo brasileiro, podemos distinguir trés geracoes,
segundo Freston (1993). A Congregacédo Cristd no Brasil e as
Assembléias de Deus , que se iniciaram em 1911 e que se torna-
ram altamente institucionalizadas, constituem a primeira gera-
¢do. Nesse periodo, observa-se que a “cura divina”, embora ad-
mitida como dom particular, ndo da lugar a sessbes espetacula-
res ou a publicidade proselitista. Em se tratando de estratégia no
modo de evangelizar, a Congregacao Crista, por exemplo, res-
tringe seu proselitismo feito de maneira direta (sem ir as pracas
ou a emissoras de radio), transmitindo “a Palavra”, a fonte de
inspiracao divina.

A segunda geracéo, surgida nos anos 50, poderia ser con-
siderada de “movimento de cura divina”. Embora tenha comeca-
do em 1952, com uma denominacédo importada dos Estados Uni-
dos - a “Igreja do Evangelho Quadrangular™, que adotou inicial-
mente o nome de “Cruzada Nacional de Evangelizag&o” - o movi-
mento rapidamente produziu formas nitidamente brasileiras, como
a “Igreja Evangélica Pentecostal O Brasil para Cristo” (1955), do
pastor Manoel de Melo e a “Igreja Evangélica Deus € Amor” (1962),
de Davi Miranda. Nelas, ainda se conserva a preocupa¢ao com a
formacdo de comunidades de crentes, mas o ponto focal ja se
encontra no evento, na concentracdo de massas, no exorcismo
e, sobretudo, nas sessdes de cura divina, que vao ao encontro
das necessidades imediatas do povo. No caso da Igreja Evangé-
lica O Brasil para Cristo, essa aborda, nas suas pregacoes e
acles, problemas sociais, o que a faz diferente dos demais ra-
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mos pentecostais. Por se ter filiado ao Conselho Mundial de Igre-
jas, do ponto de vista ecuménico, essa igreja reforcava sua dife-
renca em relacdo as demais.

Os neopentecostais

Os Neopentecostais sdo grupos religiosos, surgidos nas
Ultimas trés décadas, originando-se de todos os tipos de igrejas
tradicionais (segundo Pedrinho Guareschi, ndo apenas das pro-
testantes), como a Igreja Evangélica Pentecostal Crista (chama-
da também Igreja Bom Jesus dos Milagres) e Igreja Rosa Misti-
ca, originadas da Igreja Catdlica Romana e a Igreja Universal do
Reino de Deus ( fundada em 1977), Igreja Internacional da Gra-
¢a de Deus (fundada em 1974), Igreja Casa da Bénc¢dao (fundada
em 1974), de origem protestante. Outras ainda estdo dentro des-
sa terminologia, tais como: Nova Vida, Deus é Amor, Comunida-
de Evangélica, e Associagdo Missionaria Evangélica Maranata.®
Todas se dizem Pentecostais e fazem parte do grande nimero
de grupos religiosos que se espalham por toda a América Latina.
Mas as cinco primeiras igrejas citadas figuram entre as mais im-
portantes e compreendem mais ou menos 80% das igrejas
neopentecostais.

(Guareschi, 1995: 203-205)

Mesmo nao existindo fronteiras nitidas entre o
pentecostalismo e 0 neopentecostalismo, que até certo ponto se
influenciam mutuamente, as igrejas que se situam dentro do
neopentecostalismo seguem, cada uma a sua maneira, os fun-
damentos doutrinarios do pentecostalismo tradicional, apresen-
tando caracteristicas préprias e, por isso, denominadas de
neopentecostais. Ha que se admitir a imensa capacidade que
esses grupos religiosos tém de reiventar, cada um a sua manei-
ra, ser pentecostal, que vai da inspiracdo tradicional ao “novo”,
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descoberto na malha fina da vida cotidiana. A forca dessas ex-
pressdes religiosas reside exatamente nisso: sabem que,
metodologicamente, o ponto de partida para se ter éxito na forma
de evangelizar é colocar demasiadamente o acento desse pro-
cesso na vida cotidiana dos fiéis.

A teologia da prosperidade

Nesse caldo histdrico, um aspecto nos chama a atencao: a
Teologia da Prosperidade. Essa sustenta, a partir de uma refle-
xao sobre Deus, todo um discurso sobre aspectos financeiros
junto aos fiéis. E bem verdade que o contexto favoravel ao de-
senvolvimento dessa teologia ja estava colocado, embora ela s
tenha surgido tempos mais tarde. Sua origem, conforme alguns
autores, remonta aos dias de E. W. Kenyon (Campos, 1997: 365;
Pierratt, 1993: 21), que chegara a ser bastante conhecido nos
anos 30 e 40. A doutrina da prosperidade, portanto, € muito mais
recente do que o proprio movimento pentecostal; isso leva-nos a
concluir que a referida teologia ndo se originou dentro do
pentecostalismo, embora tenham sido esses 0s bragcos em que
melhor teve acolhida. A Teologia da Prosperidade ndo encontra,
em suas origens, referéncias em experiéncias coletivas de vida,
mas na experiéncia de vida de um unico homem que, em plena
adolescéncia, viu-se doente e confinado a uma cama sem espe-
rancas e que, mais tarde, tivera visbes, através das quais fora
levado ao inferno e depois ao céu por trés vezes consecutivas.
As viagens para o inferno o impeliram para o arrependimento, e
as visitas ao céu conduziram-no a fé e a converséo. Esse ho-
mem, pai da “Teologia da Prosperidade”, € Kenneth Hagin®, nas-
cido em 1918. A “Confissdo Positiva” é o grande pressuposto
filoséfico dessa teologia e consiste na conviccdo de que a pala-
vra dita com fé, repetida continuamente, sem divida alguma, a
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despeito de quaisquer evidéncias contrarias, gera milagres. No
nucleo central dessa teologia, dois eixos tematicos sdo enfocados:
saude e prosperidade.

No Brasil, a Teologia da Prosperidade comeca a fazer seu
caminho a partir da década de 70.1° As primeiras institui¢cdes reli-
giosas que marcaram o periodo da chamada terceira geracao, ja
mencionadas anteriormente, foram plasmadas pelo ensino pro-
veniente dessa teologia. E bem verdade que cada uma delas
assimilou esses ensinamentos de acordo com suas necessida-
des, interesses e conviccdes. Vale destacar, no entanto, que as
igrejas neopentecostais se apresentam como as mais inventivas
da teologia da prosperidade atualmente. Portanto é a essas igre-
jas que se deve o rapido e significativo crescimento dessa teolo-
gia. Por debaixo dessa teologia, aspectos poderiamos ainda
enfocar como eixo central, porém salientando que ndo compdem
diretamente o referencial teérico dessa teologia, mas os identifi-
camos na base de sua expressdo quando no cotidiano da rela-
¢ao religiosa?

A déadiva e o dinheiro

Foucault (1987: 205) se perguntava, a propdsito de seu in-
teresse pela formacéo do valor, “por que ha coisas que 0s ho-
mens buscam trocar, por que umas valem mais que outras, por
que algumas, que sao inuteis, tém um valor elevado, enquanto
outras, indispensaveis, tém valor nulo?”. Poderiamos citar, como
exemplo, o ar que respiramos, o qual, com somos de acordo, é
indispensavel para a vida de uma maneira geral, porém, seguin-
do a linha de questdes levantadas por Foucault, tem valor nulo.
Para esse autor, a questdo do valor, num primeiro momento, ex-
prime-se no processo de troca como uma coisa que apenas subs-
titui outra:
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Valer, para o pensamento classico, é primei-
ramente valer alguma coisa, poder substituir
essa coisa num processo de troca.(...) A troca
€ um fenémeno simples apenas na aparén-
cia. Com efeito, sé se troca numa permuta,
guando cada um dos parceiros reconhece um
valor para aquilo que o outro possui. Num sen-
tido, é preciso, pois, que as coisas
permutaveis, com seu valor proprio, existam
antecipadamente nas maos de cada um, para
gue a dupla cesséo e a dupla aquisi¢ao final-
mente se produzam. Mas, por outro lado, o
gue cada um come e bebe, aquilo de que se
precisa para viver nao tem valor enquanto nao
o cede; e aquilo de que ndo tem necessidade
€ igualmente desprovido de valor enquanto
nao for usado para adquirir alguma coisa de
que necessite. Em outras palavras, para que,
numa troca, uma coisa possa representar ou-
tra, é preciso que elas existam ja carregadas
de valor; e, contudo, o valor s existe no inte-
rior da representacéo (atual ou possivel), isto
€, no interior da troca ou da permutabilidade.

Mas, esse “penas” ndo implica que tudo seja simples, afi-
nal, o que é preciso para que uma coisa, ao substituir outra, de-
monstre poder de representar? E preciso que, nesse processo
de permutabilidade, a coisa a ser permutada, trocada, esteja pre-
viamente imbuida de valor. S6 assim podera haver a troca. Mas,
nao so isso; como haverei de refletir mais a frente, é preciso que
tal coisa seja também objeto de desejo e percebida como neces-
sidade.

A déadiva
A dadiva, ou seja, a posse de um bem ou de um servico

vindo de outro sem nenhuma contrapartida tem como caracteris-
tica fundamental o fato de ser sempre de um carater limitado e
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de estar sempre relacionada com motivacdes efetivas podero-
sas. Além disso, a dadiva ndo garante a ninguém a oportuna ou
imediata consecucéo dos bens e dos servi¢os de que se necessi-
ta ou se deseja. Dessa forma, ela inclui sempre a possibilidade
de se pensar sobre suas motivacfes subjacentes e essa
constatacdo é de fundamental importancia para a observacao
das sociedades primitivas no que diz respeito a sua ocorréncia.
Parece que essa forma de comportamento se acha fortemente
relacionada com os habitos religiosos dos povos primitivos bem
como das sociedades complexas modernas (Lima, 1996: 30). A
troca de presentes, como um exemplo de dadiva, e considerada
uma forma de distribuicdo de mercadoria, foi muito usada por
povos primitivos e, segundo Maus (1999: 351), essa tradicdo,
como forma de mercadoria, deriva da psicologia de presentear.
N&ao s6 isso, o0 préprio movimento dos dons e contradons, cuja
circulagcéo é regida pelo principio de dar / receber / retribuir,
funda aliancas sociais préprias a um determinado grupo huma-
no. Refletindo a dadiva a luz desse principio que funda aliancas
sociais, diremos, portanto, que ela fundamentalmente estabele-
ce relagbes.! Godbout (1999: 16) insiste nesse aspecto, isto €,
em que € preciso “pensar na dadiva nao como uma série de atos
unilaterais e descontinuos, mas como relacao”. E, diga-se bem,
como relagao social. O campo religioso € bastante fértil como
lugar desse tipo de troca. Os altares, os pulpitos, estdo ai para
demonstrar como os fiéis séo gratos pela acdo poderosa de seus
deuses. Todos os objetos, inclusive dinheiro - objeto que conti-
nuo pesquisando, agora no doutorado - sao ofertados como tro-
ca, e esse ato decorre de um compromisso fundamental, o de
significar, ja que tal doagao é uma acao simbdlica, carregada de
fé e reveladora de uma dada situacao existencial.

Mas uma questédo parece importante ser colocada: a forma
de permutar, no mundo moderno, ao sofrer permanentes mudan-
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¢cas em seu processo de aperfeicoamento, levou-as a estabele-
cerem 0 uso das trocas como resultado das especializa¢des do
trabalho e diversificacdo dos meios de producéo. O que alterou
significativamente a compreensao do mundo moderno sobre a
dadiva, pois, embora concebendo-a como uma relagao social,
reduziu-se a algo utilitario.

Com as sociedades capitalistas modernas
estamos no polo oposto ao das sociedades
gue Mauss analisa em seu ‘Essai sur le don’ .
Pode-se dizer sem exagerar que nossas soci-
edades sdo marcadas em profundidade por
‘uma economia e uma moral de mecado e de
lucro’ e que, de maneira oposta, as socieda-
des que figuram no ‘Essai sur le don’ apare-
cem a Mauss como sociedades profundamen-
te marcadas por ‘uma economia e uma moral
do Dom'. Isto n&o quer dizer que as socieda-
des mercantis de hoje deixaram de praticar o
Dom. O problema é ver, em cada caso, qual
dos principios domina o outro na sociedade e
por qué. (Godelier, 2001: 26)

O mundo capitalista analisado e denunciado por Marx, em
O Capital, revela, a meu ver, que o sentido da troca foi alterado
substancialmente em relacdo ao “mundo das trocas de presen-
tes” estudado por Mauss, no qual a gratuidade era o principio
fundamental. Com isso, 0 que percebemos no momento? Perce-
bemos que a légica atual, do paradigma atual, € o seu funciona-
mento a partir do interesse; essa € a légica do mundo mercantil.
E, para tal empenho, sé funciona a partir do contrato, e esse se
funda numa ideologia utilitarista: dar/pagar; funciona pela equi-
valéncia; o objetivo ndo o de criar vinculo social, pois acontece o
contrério, ou seja, o vinculo social se extingue. Ha um lado per-
verso nessa ldgica.
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Se voltarmos ao exemplo que Marx da ao referir-se, em O
Capital, a forma mercadoria do produto do trabalho no caso, ci-
tando o exemplo de um casaco, é que 0 objeto nao é visto como
algo que é fabricado e vestido, mas como uma mercadoria que é
trocada. E, como uma mercadoria, fruto de um processo de pro-
ducédo, o casaco nao pode ser definido como uma coisa a ser
vestida ou cuja utilidade seja de aquecer alguém. Como uma
mercadoria, expressdo de um processo de universalizacdo da
producdao (é isso que, para Marx, significa o capitalismo), o casa-
€O nao é mais uma coisa, mas um valor de troca. Através dessa
troca (que se da fundamentalmente através do pagamento por
tal peca) tem-se um outro sentido, revela-se um outro tipo de
relacdo social. A mediagcdo para essa relacdo é o mercado, e
este, ao ser constituido como referéncia central para as relagdes
capitalistas, ocultou a dadiva, ou a “verdadeira” dadiva, através
da qual a relacdo é marcada pela gratuidade. E assim que
Godbout (1999: 29) qualifica a dadiva: “qualquer prestacdo de
bem ou servico, sem garantia de retorno, com vistas a criar, ali-
mentar ou recriar 0s vinculos sociais entre as pessoas”. Nessa
l6gica, as relagBes ndo tendem a esfriar; o excluido da logica
mercantil aqui se refaz e tende a reproduzir esses vinculos sob a
base de uma divida social: dar/receber/retribuir. H4, por assim
dizer, uma expectativa de devolucao.

O dinheiro no espaco cultico: um vinculo
através da coisa

O que pretendo expor agora, a luz do que refleti acima, é
que um certo movimento trazido pela onda capitalista do mundo
moderno, causou um deslocamento das coisas que se dao para
aguelas que se guardam e que essa coisa chamada dinheiro,
algo a todos ndés tao familiar, parece apresentar-se na vida soci-
al, no apice de sua ousadia, quando, por qualquer motivo, o en-
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contramos tomando parte ou penetrando o dominio do sagrado:
dinheiro ndo é danacgéo, mas santificado, quando imolado para
ser oferta e fazer multiplicar as obras de Deus. Alguns tenderiam
a dizer que a penetracdo do dinheiro no espaco do sagrado seria
para profana-lo, destrui-lo. Sera? O dizimo é dinheiro. E algo que
pertence a Deus. O que ha de sagrado nesse objeto tdo nomea-
do hoje no espaco do religioso? H4 uma alma nesse objeto que
ndo € pequena. Nessas experiéncias de neopentecostalismo,
costumo observar que o dinheiro parece prolongar os fiéis e es-
ses parece identificarem-se com o dinheiro, de tal modo que,
quando um fiel o possui, este se vé impelido a imediatamente
dar, ofertando-o, para que o retorno seja em dobro. O dinheiro é
um forte ponto fixo, isto é, uma entre tantas realidades abstrai-
das as trocas de dons, que identificamos na experiéncia religiosa
atual de neopentecostalismo. Num contexto de sociedade
centrada numa economia de sistema de mercado, tal ponto fixo
ao qual chamamos dinheiro parece ter encontrado ai uma “nova”
base de sustentacdo que, como uma realidade abstraida por tal
experiéncia religiosa mencionada, nao o percebemos como algo
simplesmente provisorio, mas duravel. (Por quanto tempo existir
e/ou evoluir tal sistema mercantil, pois este tem sido, a meu ver,
sendo a causa principal, pelo menos o “alimento” que da visibili-
dade e nomeacéo do dinheiro no espaco de culto neopentecostal,
0 que tem feito desse objeto, um dos principais contetdos de
expressao da fé da membresia dessa experiéncia religiosa).'? Mas,
a pergunta a partir do espirito da dadiva, e para mim ndo quer
calar, é: o dinheiro € um objeto sagrado? Quem o pede e rece-
be? Quem o da e espera? Ha um “laco” espiritual que costura
esse processo no espaco a que faco referéncia. E preciso per-
correr esse itinerario, mesmo sabendo que a viagem nao seja
facil.
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Prof. do Departamento de Teologia e Ciéncias da Religido.
Mestre em Sociologia pela UFPE e doutorando do mesmo
programa. E-mail luanluan@elogica.com.br

Confere também, Dicionario do Pensamento Social do Sécu-
lo XX, p. 679.

Um fenbmeno social deve ser explicado com outros fenéme-
nos sociais. Um fendmeno social existe quando envolve uma
camada significativa de pessoas da sociedade.

O termo “seita” designa a “no¢ao de uma coletividade volun-
taria que se separou da corrente principal de idéias religiosas
ou politicas e que ciosamente preserva a sua exclusividade
social, cultural e ideolégica”. Ao nos referirmos a “seitas” no
campo religioso, poderiamos, portanto, concordar com o se-
guinte: fala-se de um grupo cindido que se organiza como
comunidade diferenciada em relacdo a uma das religides uni-
versais, com uma cosmovisdo original, algumas crencas pe-
culiares e algumas praticas proprias. (cf. Moraleda, 1994: 10).
O fundador da Congregacao Crista recebeu influéncia dos
valdenses. Esses tinham um conceito fundamental: a Biblia,
em especial o Novo Testamento, constituia-se na Unica regra
de fé e vida, e as interpretacbes eram realizadas de forma
literal. Dentre os preceitos basicos estavam: o uso apenas da
oracdo dominical, acbes de graca antes das refei¢cbes, a pra-
tica de ouvir confissBes e a de celebrar em conjunto a ceia do
Senhor. (cf. Campos, Jr. 1995: 26)

O fundador da Congregacao Cristd chegou a atrair
presbiterianos, metodistas, batistas e cat6licos romanos. Um
grupo saiu da Igreja Presbiteriana e comecou a se organizar.
Francescon fora operario e, portanto, possuia linguagem sim-
ples, conseguindo atrair, no inicio de seu movimento, 0s seto-
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res mais pobres da populacéo. Hoje, além dessas camadas,
encontram-se empresarios e a classe média, embora diminu-
ta (Campos, 1995: 27s)

De inicio, essa igreja usou como estratégia, na sua forma de
evangelizar, as tendas de lona, estratégia essa que torna o
trabalho “mais préximo do povo”. A énfase na cura divina fun-
cionou como verdadeiro fator de desenvolvimento dessa sei-
ta, que, ja em 1964, contava com 25 mil membros. Depois do
uso das tendas, seguiu-se a construcdo de templos com ca-
racteristicas arquitetdnicas diversas. (Idem. p. 37)

“A expressao ‘pentecostalismo autbnomo’ tem sido usada des-
de a segunda metade dos anos 80, para designar aqueles
grupos pentecostais que se estabelecem fora das grandes
denominacdes brasileiras, pentecostais ou protestantes, fun-
dadas e lideradas por empreendedores religiosos, lideres
carismaticos, que teriam preferido se ‘estabelecer por conta
propria’, sem vinculos, inclusive, com missdes estrangeiras.
José Bittencourt Filho e outros analistas da religido, no Brasil,
ligados ao antigo CEDI (Centro Ecuménico de Documenta-
¢éo e Informacéo); ao ISER (Instituto de Estudos da Religiao);
Ari Pedro Oro, da Universidade Federal do Rio Grande do Sul
e Jesus Hortal, da PUC do Rio de Janeiro, estao entre 0s que
divulgam esse termo, através de seus escritos e abordagens,
para designar o que aqui chamamos de neopentecostalismo”.
(Idem. 1997: 18) Numa perspectiva ainda tipolégica, ver tam-
bém Siepierski, 1997.

Embora as raizes da Teologia da Prosperidade encontrem-se
em Kenyon (1867-1948), o pai dessa teologia é Kenneth Hagin.
(Cf. Corten, 1996:144)

Mariano fez a seguinte observacao, em artigo publicado em
1994: “ Robert Mclister, fundador da igreja de Nova Vida, pa-
rece ter sido pioneiro no trato da questdo da prosperidade
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financeira nos meios pentecostais, mas nao da Teologia da
Prosperidade propriamente dita. J& no comeco dos anos 60,
ele escreveu o livro Como Prosperar (Rio de Janeiro, Nova
Vida, 1978, 32 edi¢do), orientando o0s crentes a serem fiéis
no pagamento do dizimo para terem suas financas abencoa-
das. Em 1981, publicou Dinheiro: assunto altamente espiritu-
al (Rio de Janeiro: Carisma Editora), no qual criticava, por um
lado, os pastores que viam o dinheiro como ‘a raiz de todos
0s males’ e, por outro, o triunfalismo dos ‘supercrentes’, pre-
gadores da Teologia da Prosperidade, que viam a prosperi-
dade como ‘prova da espiritualidade e das béncéos de Deus’,
tratando este como ‘um empregado sempre a disposicao’ ou
tentando ‘ fazer negécio’ com Ele. Embora critico dos ‘negoci-
adores de béncaos’, McAlister, paradoxalmente, dizia com
muita tranquilidade: ‘se vocé deseja garantir o seu futuro fi-
nanceiro, pague seu dizimo. Dé também ao Senhor ofertas
de amor. (1981, p.14, 43, 68)” (cf. Mariano, 1994: 31)

O sentido popular de “ajudar”, “fazer caridade”, “construir em
mutirdo”, organizar uma festa na base do compromisso de
“levar um pratinho”, a participacdo das mulheres nas reuni-
Oes da associacdo dos moradores durante a noite, depois de
uma jornada de trabalho em casa a luz da teoria da dadiva,
diriamos que sao formas de construgdo de um imaginario
social a que a sociologia brasileira ndo tem dado atengéo su-
ficiente. A tentativa de caracterizacao a partir dessa base de
inter-relacéo, leva os individuos a criarem vinculos sociais e
desejarem ficar juntos. Tomando iSSo0 COMO pressuposto, con-
cluirfamos que a dadiva ndao é um valor moral, mas uma l4gi-
ca de acao social.

O sistema de mercado atual ndo favorece uma justa distribui-
cdo de renda para que as pessoas possam suprir suas carén-
cias de base, tipo: alimentacdo, vestuario, moradia, transpor-
te, saude, educacao. Tal impossibilidade do sistema, expres-
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sdo dessa fase de desenvolvimento capitalista internacional,
gera uma corrida, uma disputa (impulso de um antigo desejo)
por dinheiro. E isso € bem captado pela instituicéo religiosa.
No espaco do religioso, de tipo neopentecostal, o dinheiro, ao
ser exigido através de uma prova, como uma prenda ditada
por deuses, sera sacrificio imolado no altar e transformado
em “ferramenta de Deus’, para multiplicacao de sua obra (cres-
cimento da igreja) em primeiro lugar.
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