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I N'I'Ro D U CAO ?er!egé)idzs\os crificas e sugestoes

Nas ultimas duas décadas tem-se verificado no
Brasil uma intensificacdo do ataque promovido
pelas igrejas neopentecostais contra as religides
afro-brasileiras. Na verdade, esse ataque, visto
por seus agentes como uma “guerra santa” ou
“batalha espiritual” do bem contra o mal (sen-
do este representado pelos demdnios que se
travestem preferencialmente de divindades do
pantedo afro-brasileiro para causar maleficios), faz
parte, em diferentes graus, do sistema teoldgico
e doutrindrio do pentecostalismo desde seu sur-
gimento no Brasil no inicio do século XX (1).

Nas décadas de 1950 e 1960, o movimento
pentecostal assumiu novos contornos no Brasil
expandindo a base de suas igrejas, adensando o
nUmero de denominagdes e ganhando maior vi-
sibilidade (2). Distinguindo-se pela énfase do dom
da cura divina (por isso chamada muitas vezes

de “igrejas da cura”) e pelas estratégias de prose-



3 E recorrente enfre os aufores
consuliados a divisdo do mo-
vimento penfecostal em frés
ondas, fases ou momentos
histricos, numa classificacdo
ora cronolégicorinstitucional
em relagdo ao periodo de
fundagdo das igrejas, ora de
énfase em relagéo a alguns
aspectos do seu corpo feolé-
gico ou doutrindrio [ver, entre
outros: Freston, 1996: Mariano,

1999).

4 Como fem sido prdfica enire
muitos estudiosos adotarei a
sigla “lurd” para designar essa
igreja
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litismo e conversdo em massa, essa segunda
onda (3) do pentecostalismo preservou as
caracteristicas bdsicas do movimento que
ja havia quarenta anos, como a doutrina
dos dons carismaticos (fé, profecia, discer-
nimento, cura, linguas, etc.), o sectarismo
e o ascetismo (Mariano, 1999, p. 31).

A terceira fase do movimento pentecos-
tal, iniciada nos anos de 1970, com grande
projecdo nas duas décadas seguintes, foi
marcada por algumas diferencas significati-
vas no perfil das igrejas surgidas e prdticas
adotadas, o que lhe valeu a classificacdo
de “neopentecostal”. Pelo acréscimo do
prefixolatino “neo”, pretendeu-se expressar
algumas énfases que as igrejas identificadas
nessa fase assumiram em relagdo ao campo
do qual, em geral, faziam parte: abandono
(ou abrandamento) do ascetismo, valoriza-
¢do do pragmatismo, utilizacdo de gestdo
empresarial na conduc¢io dos templos, én-
fase nateologia da prosperidade, utilizacdo
da midia para o trabalho de proselitismo
em massa e de propaganda religiosa (por
isso chamadas de “igrejas eletronicas”)
e centralidade da teologia da batalha es-
piritual contra as outras denominagdes
religiosas, sobretudo as afro-brasileiras e
O espiritismo.

Por que aescolha dessas religides como
principal alvo? Serd que umaigrejatiao orga-
nizadae comum apurado tinoempresarial e
administrativo, interessada naconversaoem
massa, como algreja Universaldo Reinode
Deus, principal representante do segmento
neopentecostal, iria se importar com reli-
gides (candomblé, umbanda e espiritismo)
que juntas, segundo o Censo Demogrdfico
do IBGE de 2000, somam apenas 1,7% da
populacido? Ainda que consideremos esses
valores subestimados pelos motivos histo-
ricos que geraram o duplo pertencimento
dos adeptos asreligides afro-brasileiras e ao
catolicismo, o ataque neopentecostal ndo se-
ria “muita pélvora para pouco passarinho”?
Ou seja, o “bom combate™ a ser travado
ndo seria contra o catolicismo, que, apesar
da diminuic¢ao de fiéis verificada nas duas
ultimas décadas, aindarepresenta, segundo
as mesmas fontes, 73,7% da populacao?

Mas como declarar guerra aberta aesse mo-

nopdlio religioso que possui vinculos com
diversas esferas da sociedade brasileira? O
episédio do “chute na santa” e suas reper-
cussdes negativas (Mariano, 1999, p. 81)
sdo um bom exemplo da dificuldade desse
enfrentamento aberto. O ataque as religides
afro-brasileiras, mais do que umaestratégia
de proselitismo junto as populac¢des de bai-
xo0 nivel socioeconémico, potencialmente
consumidoras dos repertérios religiosos
afro-brasileiros e neopentecostais, como
querem alguns estudiosos, parece ser uma
espécie de estratégia a la “cavalo de Tréia™
as avessas. Combate-se essas religides
para monopolizar seus principais bens no
mercado religioso, as mediagdes mdagicas e
a experiéncia do transe religioso, transfor-
mando-o em um valor interno do sistema
neopentecostal. Em posse destes € possivel
partir para ataques as outras denominacdes
cristds com maiores chances de vitdria. A
resposta do catolicismo carismadtico parece
atestar a importiancia dessas mediacGes
para um grande segmento da populagdo.
No Brasil, enquanto os processos de se-
cularizagcdo e racionalizagdo atingiram os
setores cristios (catolicismo, protestantismo
histdrico, etc.), o pentecostalismo surge
como uma possibilidade, ainda timida na
primeira e segunda fase, mas muito forte
na terceira, de valorizacdo da experiéncia
do avivamento religioso. No neopentecos-
talismo essa caracteristica se radicaliza em
termos de transformd-loemumareligidoda
experiéncia vivida no préprio corpo, carac-
teristica que tradicionalmente esteve sob a
hegemonia das religides afro-brasileiras e
do espiritismo kardecista. Combater essas
religiGes € menos umaestratégia proselitista
voltada para retirar fiéis desse segmento,
embora também tenha essa fungdo, e mais
uma forma de atrair fiéis dvidos pela expe-
riéncia de religides com forte apelo magico
eextdticas,com a vantagemdalegitimidade
social conquistada pelo campo religioso
cristao.

Entre o neopentecostalismo, sobretudo
do tipo praticado pela Igreja Universal do
Reino de Deus (Iurd) (4), e as religiGes
afro-brasileiras, hd, portanto, muito mais

proximidades do que distdncias. Por isso,

REVISTA USP, Séo Paulo, n.67, p. 150-175, setembro,/novembro 2005



analisarei neste artigo as razdes dessa bata-
lha espiritual (5) seguindo a maxima levis-
traussiana na qual a diferenciag¢do social €
conseqtiéncia das semelhancas estruturais.
Ou seja, pretendo entender algumas dimen-
sOes desse ataque (que se expressa, muitas
vezes, por meio da violéncia simbdlica e
mesmo fisica) partindo do transito de certos
“termos” entre os sistemas religiosos em
disputa, os quais produzem, sob a aparéncia
de uma ruptura formal dos seus modelos,
continuidades significativas (a0 menos no
nivel estrutural) para o processo de apro-
ximagdo e diferenciacdo dessas praticas
religiosas. Esse transito tem sido objeto de
vdrios estudos recentes, nos quais me baseio
para sistematizar os argumentos apresen-
tados, além da observag¢do de campo e da
literatura de divulgacaoreligiosa produzida

nos meios neopentecostais.

LINGUAS DE FOGO: FOGO DAS
PALAVRAS

Baseado num episddio biblico, descrito
no Ato dos Apostolos 2, em que o Espirito
Santo se revelou entre os cristdos no dia
de Pentecostes (quinquaségimo dia depois
da Pdascoa) por meio das linguas de fogo, o
pentecostalismo prega a presenga “concre-
ta” de Deus no mundo e sua comunicac¢io
efetivacom os homens por meio do Espirito
Santo e de seus dons, entre os quais o de
falar em linguas (glossolalia) e o de curar.

A glossolalia,emboratenhasidoumdom
fundante e importante do pentecostalismo
classico, na segunda e terceira fases desse
movimento perdeu espago para outros dons,
como o da cura, e para énfases em outros
aspectos teoldgicos, como a libertagao
dos demoénios e a prosperidade (Mariano,
1999, p. 33)

Mas ainda que a énfase na glossolalia
tenha sido amenizada nas fases recentes do
pentecostalismo, a forte relacido existente
entre “as linguas de fogo” (como expressao
do poder do Espirito Santo) e a “forca das

palavras” (proferidas em nome de Deus)

continua presente na configuracdo desse
sistema teoldgico (6).

No neopentecostalismo, a palavra
falada ocupa lugar central nos processos
magico-religiosos. Nas sessGes de cura, por
exemplo, € comum que o pastor pega para
as pessoas fecharem os olhos (7), enquanto
ele faz uma oracdo na qual suas palavras
sdo carregadas de énfase. Aofinal, “ordena”
veementemente, “‘em nome de Jesus”, que
os males saiam do corpo dos enfermos.
E no momento dessa “ordem verbal” que
Deus, acredita-se, opera a cura. As pessoas
que se sentem curadas sdo convidadas adar
publica e oralmente um testemunho sobre
a béncao recebida.

Também no processo de exorcismo, o
uso da palavra assume grande importincia
tanto no momento em que o pastor ordena
que os deménios se manifestem no corpo
dos fi€is, quanto no momento em que sdo
expulsos do corpo endemoninhado. Nesse
momento hd inclusive um ato de efervescén-
ciacoletivaem que amultiddo gritaefusiva-
mente: “Sai! Sai!” ou “Queima! Queima!”.
O uso do verbo “queimar” remete, alids,
a um duplo simbolismo: o da “lingua de
fogo” do Espirito Santo e o do poder que as
palavras ditas com fé t€m de realizar a coisa
proferida, nesse caso a destrui¢cdo (queima)
do demoénio. Como mostra Mariano (1999,
p- 153), para os defensores desse poder “o
exemplo vemde cima’: “Deus, comorelata
o livro de Génesis, criou o universo por
meio da palavra™ (8).

A Biblia, vista como o conjunto de ins-
cri¢Oes da palavra revelada, cujo estudo e
reflexdo permite a conversdo racional em
varias denominac¢des que nela se baseiam,
no neopentecostalismo transforma-se numa
gramatica ou mitologia explicita ttil sobre-
tudo para a construc¢ao de ritos, muitos dos
quais situados na fronteira com as religides
afro-brasileiras e espirita, como veremos
adiante. Curiosamente, recupera-se por
meiodesselivro sagrado adimensao das tra-
di¢oes orais, as quais, tal como aconteciano
passado, também hoje podem servir como
balizas para condutas rituais. Hd, portanto,
nesse movimento uma recuperacdo da pa-

lavra falada, comumente associada as tra-
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5 Considerando que as igrejas

pentecosiais m sofrido influén-
ciadasigrejas neopentecosiais,
muitas caracteristicas dessa
batalha fambém podem ser
encontradas nas primeiras.
O uso que fago do termo
“neopentecostal” neste fraba-
lho ndo deve ser, porfanto,
restrifivo &s igrejas idealmente
identificadas nessa ferceira
fase domovimento pentecostal,
sobrefudo quando tratodotema
da batalha espiritual.

Sobre aimportdnciade falarem
linguas, ver Macedo, 1996, p.
147.

Ou seja, nesse momenio ha
uma concenfracdo da atencdo
do fiel no sentido da audigdo

8 Asreferéncias biblicas & palavia

["No principio era o Verbo'| e
00 sopro que da vida (ou ao
ar que sai da boca, vifl para
a produgdo da palavra falada)
sdo inomeras. Nas igrejas neo-
pentecostais norte-americanas,
o pastor sopra na diregéo dos
figis para provocarthes a queda
no Espirito Sanfo (Mariano,

1999, p. 38|.
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9 Em muitas esculturas, Exu é
representado fendo uma lingua
que se estende afé a alfura
das mdos, numa clara alusdo
ao poder de redlizagdo da
palavia no mundo do invisivel,
compardvel ao das méos na
transformacdo das coisas no
mundo visivel.
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di¢Ges orais, como agente magico-religioso
transformador da realidade, o que permite
aproximar o universo neopentecostal, com
suas palavras de fogo, linguas de anjos,
ordenacgdes de cura divina e expulsdo de
demodnios, do contexto afro-brasileiro em
que a palavra falada também € revestida
dos mesmos poderes simbdlicos.

No candomblé, por exemplo, a palavra
pronunciada € considerada emanacdo de
axé, importante mecanismo de movimen-
tacdo de forgas sagradas. A fala (seja para
coletar as folhas dos orixds, proferir rezas,
consagrar a iniciagdo religiosa por meio
de invocag¢des ou anunciar a presenga di-
vina) possui um poder de realizacdo que
faz com que a transmissdo do saber que
ela expressa seja vista ndo no nivel de
uma compreensio racional, mas de uma
dindmica comportamental.

Por esses motivos os tabus e preceitos
referentes a fala sdo inimeros no candom-
blé: os orixds pouco falam, pois sua fala
emanaria um axé excessivo aos ouvidos
humanos; os nomes iniciaticos ndo podem
ser proferidos fora dos contextos rituais;
usa-se preferencialmente a “lingua do
santo” (conjunto de expressdes oriundas
das linguas africanas que contém segredos
rituais) nos contextos religiosos, etc. Como
odominio dafalapertence a Exu,numaclara
alusdo aopoderderealizacdo que as palavras
possuem (9), oferendas a esse orixd podem
propiciar beneficamente o uso dessa forga.
Muitos sacerdotes, por esse motivo, mas-
cam um tipo de pimenta preferida de Exu
para que suas palavras estejam carregadas
dessa for¢a ou aspergem os assentamentos
desse orixda com algum tipo de aguardente
langado com a prépria boca.

Se o “falar em linguas” foi uma marca
de distin¢do na origem do pentecostalismo,
em sua vertente mais recente as performan-
ces orais associadas aos ritos (como os de
libertagao, cura, etc.) adquiriram tamanha
importancia que fizeram muitas igrejas neo-
pentecostais ultrapassarem as fronteiras que
separavam as religides de tradi¢Ges escritas
das de tradi¢do oral. A forca da fala, mais
do que um meio privilegiado de pregacdo

da palavra escrita divina, tornou-se nessas

igrejas emanagcdo de um poder madgico
auto-referente que aproximou em muitos
aspectos o fogo da lingua do Espirito Santo

do poder de realizacido de Exu.

TRANSES EM TRANSITO

Em trabalho sobre a guerra neopentes-
costal contra as religides afro-brasileiras,
Ronaldo Almeida (1996, p. 62) escreve
que a Iurd tem praticado uma verdadeira

“antropofagia da fé inimiga’:

“[...] mais que o transitar das entidades, o
que de fato transitou e adquiriu uma nova
férmula foi o préprio transe. Pois somente
quando a Igreja Universal admitiu o transe,
recriando-o de forma especifica, cravando-
o no centro do seu ritual mais elaborado,
€ que as entidades puderam irromper no
seu universo religioso [...]. A guerra santa
travada consegue, dessa forma, conjugar
um sincretismo invertido com a idéia de
pluralismoreligioso. E,como conseqiiéncia,
a Igreja Universal combate aquilo que, em

parte, ajudou a criar”.

A glossolalia, como sinal do batismo
(presenca) do Espirito Santo, reintroduziu
no campo das religides cristds uma relagao
de proximidade (ou intimidade) do indivi-
duo com o sagrado, mediada pelo corpo
em éxtase religioso, que ha muito tempo
fora banida desse campo, em virtude da
valorizacdo da conversdo racional e da
secularizacdo. Obviamente que esse bani-
mento deve se matizado se considerarmos
as diferentes praticas religiosas e ndo ape-
nas a ortodoxia das igrejas. Porém, mesmo
nas devog¢des populares mais proximas de
alguma forma de éxtase, a possibilidade
de receber na pele o préprio espirito de
Deus em pessoa ndo era o mais comum. A
novidade do movimento pentecostal foi,
portanto, recuperar a experiéncia extdtica
no cristianismo, descartando os intermedia-
rios e enfatizando o monoteismo na figura
do Espirito Santo. Dai a importancia do

episédio de pentecostes como mito biblico
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legitimador desse movimento, nomeando-o
inclusive.

No Brasil, o desenvolvimento do pen-
tecostalismo se faz num campo religioso
em que o transe ocupa um papel historico
central na mediacao entre os grupos €tnicos
e sociais portadores, a principio, de dife-
rentes patrimonios culturais que entraram
em contato. Foi por meio do transe, por
exemplo, que deuses africanos romperam
suas linhagens e se “abrasileiraram™ ao
descerem nos corpos dos seus filhos na
nova terra: negros, mesticos e, finalmente,
brancos. Ou que indios e escravos, na con-
dicdo de divindades veneradas, puderam
voltar a terra para a remissao das injusticas
sociais e habitar os mais diferentes corpos
na forma de caboclos e pretos-velhos. En-
fim, a mesticagem do espirito certamente
correspondeu a uma mesticagem do corpo,
fato que o duplo sentido do verbo “possuir™
(como intercurso mistico e sexual) parece
indicar (Matory, 1988).

Ainda que consideremos as diferencas
entre o transe do Espirito Santo e o das di-
vindades afro-brasileiras (ou mesmo as dife-
rengas entre transe e possessdo (10)), o fato
€ que essa experiéncia extdtica, sobretudo
entre as camadas populares, preferenciais na
adesdo ao pentecostalismo, poe os conteu-
dos desses sistemas em transito permanente,
na medida em que abre as portas para um
conjunto de “experiéncias misticas’ corre-
latas as do transe. No neopentecostalismo,
como acontece principalmente na Iurd,
isso € mais evidente pelo lugar central que
o transe das divindades da umbanda (exus
e pombagiras) assumiu na cosmogonia do
culto, inclusive em detrimento do transe
do préprio Espirito Santo, ja ndo mais en-
fatizado como em sua origem (Mariano,
1999, p. 129).

A experiéncia do transe ndo € apenas
um potencial caminho vicinal entre esses
sistemas religiosos, mas também, ou so-
bretudo, uma experiéncia na fronteira entre
diferentes percepg¢des de nocdo de pessoa
que se articulam muitas vezes como angulos
opostos pelo vértice.

Em Orixds, Caboclos e Guias, Edir Ma-

cedo, depois de definir o que € a possessao

€ como agem OS encostos sobre o corpo e
a pessoa, condena todas as religides que

invocam os espiritos:

“Nao sabeis que sois o santudrio de Deus e
que o Espirito de Deus habita em v6s? Se
alguém destruir o santuario de Deus, Deus
odestruird; porque o santudrio de Deus, que

sois vOs, € sagrado. 1 Corintios 3.16,17”
(Macedo, 1996, p. 74).

Noneopentecostalismo, como no cristia-
nismo em geral, o corpo € pensado como a
morada do Eu e de Deus que o criou como
um “santudrio”. A constante tentativa do
demonio de se apoderar desse corpo visa a
destruir esta que € a principal obra do cria-
dor: o homem na sua dupla condi¢ao, corpo
e alma. Fortalecer o Eu junto ao espirito de
Deus € a tinica forma de vencer esse inimi-
go, dai a possessdo do Espirito Santo ser
aceita legitimamente, pois pousa no corpo
da criatura o espirito do criador.

Nasreligides cristads, desde que ohomem
sucumbiu pela primeira vez a tentacdo do
mal (representado por um animal, a cobra),
ele foi punido com aperdado parafso. Nesse
momento o que era uno tornou-se dual ou

miltiplo e o fluxo com o sagrado deixou
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10 Segundo loan Lewis, a posses-
sdo por uma enfidade externa
pode ocorrer sem a manifesio-
¢Go do franse, que "pode com-
preender dissociagdo mental
complefa ou apenas parcial”
(lewis, 1971, p. 41
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11 As diferentes concepgdes dos
exus na umbanda e no can-
domblé serdo discutidas mais
adiante. Sobre a organizagdo
dessas linhas e correntes de
enfidade, sob o ponto de vista
daumbanda, ver Matta e Silva,
1960.
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de ser continuo. Foi necessdrio o sangue
derramado do Cordeiro de Deus como
sacrificio maximo para que o homem que
nele cresse pudesse redimir seus pecados,
reunindo o que fora separado e reconquis-
tando o direito ao paraiso.

Nasreligides afro-brasileiras anog¢do de
pessoaadmite um Eu ao qual se agregam as
demais divindades (orixas, erés, caboclos
etc.)em formade um “enredo de santo”. No
candomblé, esse Eu (ou Ori, que significa
cabeca) € também vistocomoumadivindade
criada por ordem do deus supremo, Olodu-
mare. Contao mito (Abimbola, 1973) quena
olaria do orun (espago invisivel) as cabecas
dos homens sdo modeladas do barro, e nelas
sdo colocadas simbolicamente parcelas da
natureza (rios, matas, etc.) as quais estdo
sob a regéncia dos orixds. Quando essas
cabecas nascem no aiye (a terra, espaco
visivel) geralmente “esquecem” do que
foram feitas e as escolhas de destino reali-
zadas. Por isso, os ordculos (como o jogo
de buzio) sdo importantes; por meio deles
pode-se identificar a “matéria mitica” que
compode a cabega de cada um e, portanto, os
orixds que a regem. E preciso, pois, cultuar
em primeiro lugar a cabeca (no rito do bori,
ou “dar comida a cabeca‘®) para que ela
possareceber convenientemente (a partir do
rito do ord) os deuses que com ela mantém
vinculos imanentes. Ou seja, no rito do bori
a pessoa ‘“nasce’ para o orixd e no rito do
ord o orixd ““nasce’ para a pessoa. A pessoa
é vistacomo umaagregacio miticaque pode
englobar, variando conforme as vdrias mo-
dalidades de culto, o ori (Eu), um orixa de
frente, um junto (segundo orixa que forma
com o primeiro o casal de orixds tidos como
“pai” e “mae‘’), orixds de herancga, eré, Exu,
caboclo, etc. Esse enredo de santo segue
uma légica definida pelo orixa de frente.
Se este for, por exemplo, Ogum (orixd da
forja, da guerra, associado aos caminhos),
o segundo santo podera ser lansa (também
uma guerreira, associada aos ventos), o eré
pode se chamar Mariozinho (mari6 € a folha
de dendezeiro que cobre aroupade Ogum),
o caboclo, Trilheiro, e o Exu, Tiriri, Tranca-
Rua, Porteira, etc. (nomes associados aos

caminhos) (11). Os rituais de iniciag@o e as

obrigacdes de um, trés, cinco e sete anos
visam por meio dos sacrificios de animais e
outras cerimOnias fixar no ori dapessoaesse
“enredo”. A partir de sete anos de iniciada,
a pessoa se torna um ebomi (e potencial-
mente um sacerdote), e ainda que tenha de
periodicamente continuar a fazer obrigacdes
(em intervalos mais longos, como catorze e
vinte e um anos) considera-se que seu axé
(forca) estd estruturalmente estabelecido.
Nesse periodo, o transe ¢ cada vez menos
freqliente, sendo a prépria pessoa vistacomo
uma “imanéncia” do seu orixa.

Como se vé, nas religides afro-brasilei-
ras, o Eu se sacraliza a medida que o adepto
vai compondo seu “enredo de santo”, ao
longo de seu processo inicidtico. Segundo
Maircio Goldman (1985, p. 46), no can-
domblé “a ‘pessoa’ € postulada entdo como
fragmentada, e todo o esforco do sistema
parece voltado para fundi-la numa grande
unidade”. Esse processo que concebe a
pessoa como “‘folheada” e muiltipla esta-
ria, entretanto, fadado ao insucesso, pois
a unidade pretendida nunca € totalmente
atingida. A exigéncia dos constantes ritos
sacrificiais visaexatamente a provocar “uma
continuidade entre adivindade e os homens,
através de um animal colocado como inter-
medidrio e que, ao ser abatido, deixa aberto
um canal paraque a ‘gracadivina’ fluaaté o
mundo humano”. A possessdo € aevidéncia
da eficacia desse canal. Ou seja, podemos
dizer que narelagdo entre as categorias deus,
homem e animal, estes dois dltimos termos
mantém uma proximidade “perigosa” ja
que o homem € tanto um ser da cultura
(divino) quanto da natureza (animal). A
eliminag¢do, no sacrificio, do dltimo termo
aproximaria, segundo amitologiaimplicita
doritual, o divino do humano ou vice-versa.
No transe do candomblé, o homem que se
individualizou ao nascer recebe um deus
unico porque também individualizado e
“nascido” em sua cabeca. Assim ambos,
como individualiza¢des de categorias ge-
néricas, podem ‘“‘conviver” num s6 corpo,
mas sempre como complementaridades que
se tocam mas nao se sobrepdem. Quando o
deus “vem”, o homem ““vai” (perde a cons-

ciéncia) e vice-versa. Na unidade do corpo
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compartilhado, os homens se divinizam e
os orixds se humanizam, mas s6 podem
fazé-lo como seres Unicos e ndo gerais, um
de cada vez (12).

Os ritos de exorcismo neopentecostal
parecem aproveitar a seu favor essa cons-
trucdo da pessoa em relacdo ao pantedo
das religides afro-brasileiras para enfatizar
uma nova relacdo entre o homem e deus.
Ronaldo Almeida descreve um desses ritos
no qual o pastor explora com um aparente
conhecimento de causa a presenga das va-
rias entidades que compdem essa “pessoa

multipla™:

“As vezes, 0 pastor ndo se contenta com
a resposta e pergunta novamente ao de-
monio se ele € o espirito mais forte entre
os inimeros que estdo ocupando aquele
corpo. ‘Quem € o mais forte? Quem € o
chefe?’, pergunta o pastor. Na realidade,
ele quer saber a qual entidade a cabeca do
endemoninhado foi oferecida nos rituais de
Umbanda ou de Candomblé. A mulher que
incorporou a Maria Padilha, por exemplo,
tinha a principio incorporado o Exu do
Lodo. Em seguida, o pastor ordenou que
o chefe se ‘manifestasse’. A mulher que
estava de joelhos e com as maos para tras
—representagdo fisica do Exu —levantou-se
e, com as mdos na cintura, comegou a rir,
afirmando ser Maria Padilha. No caso do
adolescente que inicialmente tinha incor-
porado a Pombagira, ao final do exorcismo
mudou paratranse de Eré, comecando aagir

como uma crianga” (13).

Se nas religiGes afro-brasileiras a pessoa
se “completa” amedidaque vai se distancian-
doda“natureza’ (por meio de continuos ritos
de sacrificio animal) e incorporando em si
um pantedo sagrado, no neopentecostalismo
a sacralidade decorre de um a priori no qual
o humano ja € divino, basta se distanciar das
tentacoes que vém de fora.

Nessa logica ritual, ndo se trata de sa-
crificar (eliminar) a animalidade associada
ao homem para abrir canais com o sagrado,
como fazem as religides afro-brasileiras,
mas, seguindo a tradi¢do do cristianismo,

buscar nos seres que vém do plano sobrena-

tural os responsaveis pelos desvios humanos
de sua jornada ao sagrado. Considerando a
dicotomia existente nesse plano entre o bem
e o mal e que o sacrificio pleno de um desses
lados (o do Cordeiro de Deus) ja tenha ocor-
rido para a salvagio dos homens, nas sessdes
neopentecostais sacrifica-se continuamente
o demoénio (na condi¢do animalesca que
assumem os transes de exus e pombagiras)
como forma de se garantir a comunicacao
com o sagrado. Ou seja, se o Cristo morreu
em nome desse fluxo, agora se trata de sacri-
ficar o “anticristo”, ou o demdénio/exu, para
garantir a continuidade do fluxo.

Nas religides afro-brasileiras o transe
(dasdiversas divindades) e o sacrificio (dos
animais) sdo ritos que garantem a comu-
nicacdo entre a terra e o mundo sagrado,
constituindo uma noc¢do de pessoa por
adicdo e acréscimo continuos de parcelas
do sagrado que se individualizam. No
neopentecostalismo, ao contrdrio, o transe
(de uma unica divindade) e o ““sacrificio”
(dos demodnios/exus) visam a constituir
uma nog¢io de pessoa por subtracdo (ex-
pulsdo) permanente da presenca de um
“sobrenatural maligno” que insiste em
habitar o corpo dos fiéis (14). Nesse caso
€ o “Eu” que se diviniza ao se libertar de
uma espiritualidade tida como maligna e
errada em contato com um espirito nao
individualizado, o Espirito Santo. Porisso,
o diabo (exu) quando nele se manifesta
fala a lingua dos homens e de sua cultura
(compreensivel), enquanto a pessoa estd
inconsciente, narrando suas facanhas ma-
1évolas. Moralmente, esse “Eu” € visto,
portanto, como essencialmente bom e certo
e, a principio, ndo poderia ser responsabi-
lizado pelos atos maus e errados cometidos
sob ainfluéncia dessa outra “persona’” que
o invade. Da mesma forma, esse “Eu”,
ao ser visitado pelo Espirito Santo e falar
a lingua dos anjos (incompreensivel aos
homens), ndo perde sua consciéncia, ou, se
quisermos, a da trindade divina, se torna
“vdrias pessoas em uma’’.

Certamente o sistema neopentecostal é
um refor¢o importante para uma nog¢ao de
pessoa que opera com dicotomias éticas e

morais claras e precisas. Como apontou
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12 No candomblé acreditase que

ndoéo"orixageral’, masumde
seus avatares individualizados
que "desce” no homem, pois
este ndo agientaria toda a
energia de um transe pleno
da entidade. Assim, apenas
uma parcela individualizada
da enfidade se manifesta no
homem. Da mesma forma, é
preciso que a pessoa reafime
sua individualidade no rito do
bori para poder receber o
orixd.

13 No neopentecosialismo o

franse mais freqiente & de exu
e pombagira, mas existe a pos-
sibilidade de a pessoa receber
outras enfidades do pantedo
afro-brasileiro, embora isso
ocorra com menos freqiéncia.

14 Veja a andlise de Ronaldo

Almeida (1996b, p. 51) sobre
esses ritos de expulsdo do
deménio neopentecostal vistos
"como uma inversdo simbélica
dos rituais encontrados nos
ferreiros”: "Se para aquelas
[religides afro-brasileiras] as
enfidades sdo invocadas a
descerem nos seus ‘cavalos’,
na Igreja Universal elas sdo
infimadas a se 'manifestarem’.
Se nelas a possessdo & o
ponfo culminante, de extrema
sacralizagdo do ritual - ofinal,
antes de fudo, a possessdo das
enfidades nas religides afro-bra-
sileiras ocorre como uma festa
-, nesta, a possessdo é o pé\o
negafivo extremo da manifes-
fagdo do sagrado por frafar-se
da imupgdo do mal. E, ainda,
se para aquelos as enfidades
refornam ao seu pantedo, para
a lgreja Universal os deménios
sdo exfirpados dos corpos e
enviados ao inferno”.
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15 Esse confinuum & um modelo
de organizagéo do pantedo
que visa a estabelecer algu-
mas recorréncias para efeifo
de andlise. Certamente, sua
validade empirica depende
dos diferentes contexios aos
quais se aplica. Sobre o uso do
conceitode continuumno estudo
da umbanda e do kardecismo,
ver Camargo, 1961.

Marisa Soares (1990), no cristianismo o
Certo estd para o Errado assim como o
Bem estd para o Mal. Pode-se dizer que,
eliminando o mal do individuo, ele se torna
bom e certo. J4 no candomblé nem sempre
essa equivaléncia se verifica, nem sempre
“0o Certo € bom nem tampouco o Errado &
necessariamente mau. O Errado pode ser
6timo e o Certo pode ser profundamente
penoso. Existe uma lei, mas de certa for-
ma a busca do prazer pode driblar a lei. A
culpa vem de ter, por exemplo, quebrado
um preceito, mas nunca de ter desejado a
mulher do préximo”.

No neopentecostalismo os homens se
tornam ““divinos” superando neles o que hd
de “humano”, tendo como exemplo a fé e
resisténcia de um semideus (Jesus) as tenta-
¢oes do mal e do errado. No candomblé, foi
o divino que se tornou humano, rejeitando
os maniqueismos ou aceitando as nuangas
que ha entre as categorias do bem e do mal,
do certo e do errado, do humano e do divino.
Aqui a no¢ao de pessoa € uma composi¢cao
de for¢as sagradas e humanas cujo equilibrio
sempre precdrio € aceito de antemao e sem
culpas. Afinal, nessa religido sao os animais
que morrem como homens (no lugar destes)
em nome dos deuses. No cristianismo, ao
contrdrio, foi o deus que teve de morrer como
animal em nome dos homens.

Na constitui¢cao da pessoa humana em
contato com o divino podemos concluir,
portanto, que catolicismo, neopentecos-

talismo e candomblé enfatizam termos

diferentes de uma mesma triade formada
por homens, deuses e animais. No primeiro,
celebra-se a morte do Cordeiro de Deus em
nome dos homens; no segundo, a morte do
demonio nos homens por meio do sangue
do Cordeiro e, no candomblé, a morte dos
animais (cordeiros) em nome dos deuses e

dos homens.

COSMOGONIAS CRUZADAS

Privilegiando o deménio em detrimento
dacelebracdo do Cordeiro, € compreensivel
que, do ponto de vista da cosmogonia, as
principais entidades manifestadas na sessao
descarrego oude libertacao daIurd sejam os
exus e pombagiras, representacdes do diabo
subtraidas das religides afro-brasileiras.
Vimos os significados do exu como inter-
medidrio nessas religides e as conseqlién-
cias de sua “derrota” no neopentecostalis-
mo para a construcdo do lugar e carisma
do pastor como intermedidrio legitimo.
Outro papel importante dessa entidade &
estabelecer linhas de demarcacdo entre os
vdrios modelos de culto afro-brasileiro e
deste com o segmento cristdo. Tracando,
conforme quadro abaixo, um continuum
(15) englobando as principais divindades
cultuadas no segmento afro-brasileiro e no
cristianismo observamos que caboclos e
exusrepresentam ‘“categorias de fronteiras™

importantes, entre eles.

Candomblé Candomblé Neopentecostalismo
jeje-nago angola
Orixd/Vodum Inquice Caboclo Preto-Velho Exu Deus-Pai Mae de Deus
Eré Eré Pombagira Deus-Filho (Maria)
Encosto (Jesus) Santos
Demanio Espirito Santo
(direita) “mais luz” Umbanda “menos luz” (esquerda) Catolicismo
Quimbanda
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Osterreiros de tradi¢cdo jeje-nagd enfati-
zam o culto aos orixds (nagds), voduns (je-
jes)eerés, entidades infantis que respondem
pelos orixds. Os de tradi¢ao banto cultuam os
inquices e, geralmente, acolhem os caboclos
tidos como donos (ancestrais) da terra. O
caboclo pode ser pensado como um divisor
de aguas no interior do candomblé (entre
os terreiros de tradi¢ao jeje-nagd e angola)
e entre este e a umbanda (Silva, 1995). A
partir do culto do caboclo, preto-velho e
das entidades situadas, segundo o quadro
acima, no poélo considerado de “menos luz
(esquerda)”, vigoraria o modelo da umban-
da, tendo como variante a quimbanda, que
enfatiza o culto as entidades “mais radicais”
da esquerda, como exus e pombagiras. Na
umbanda as entidades foram agrupadas em
linhas ou falanges, o que permite que o seu
sistemaenglobe todo o continuum de deuses
citados acima, inclusive os do candomblé,
porém modificando-os parcialmente, em
termos de seus significatos, formas de tran-
se, culto etc. Essas linhas ou falanges, soba
influéncia do espiritismo kardecista, foram
classificadas segundo o grau de evolugdo
espiritual atribuido as divindades: os orixds
do candomblé foram vistos como espiritos
(ou energias) mais iluminados (da direita),
caboclo e preto-velho como espiritos em
estdagio intermedidrio de evolucdo (da di-
reita, mas abaixo dos orixas) e z€ pilintra,
baiano, marinheiro, exu e pombagira como
entidades das trevas (da esquerda). No pdlo
da esquerda, a umbanda (também o can-
domblé, em menor escala) absorveu a visao
cristad que desde o colonialismo europeu na
Africa associou o Exu ioruba ao Diabo, em
razdo das caracteristicas ja mencionadas
(culto a sexualidade, fecundidade, etc.).
Assim, enquanto no candomblé Exu € um
orixd singular, na umbanda ele designa
uma categoria (linha ou legido) que agrupa
entidades masculinas (como Exu Veludo,
Tranca-Rua, Exu Caveira, etc.) e femininas,
conhecidas como pombagiras (Maria Padi-
lha, Maria Molambo, Sete Saias, etc.) (16).
Por serem tidos naumbanda como entidades
pouco evoluidas ou “anjos caidos”, os exus
e pombagiras geralmente estdo associados

aos vicios e pecados humanos, sendo evi-
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dente sua relagdo mitica com as categorias
sociais marginalizadas, como prostitutas,
malandros, migrantes, etc. Para distinguir
essas duas representacdes do exu, no can-
domblé e na umbanda, o povo-de-santo
normalmente usa os termos “‘exu africano”
e “exu brasileiro”, respectivamente. Con-
siderando o papel do caboclo e do exu na
conformacao desses sistemas, vemos que,
em termos ideais, o caboclo — sendo uma
representacdo mitica do indio brasileiro
— serviu como uma “dobradica simbdlica”
que permitiu a abertura de um modelo
auto-referendado como “mais africano™ e
“purista” de culto (jeje-nagd) para um mo-
delo mais ‘““nacionalizado” (embora ainda
africano), como o candomblé de angola
e, posteriormente, para a constituicio da
umbanda, ideologicamente marcada pela
idéia de se mostrar como uma ‘“religido
brasileira”. A categoria do exu coube o
papel de aproximar os sistemas religiosos

africanos e o catolicismo pela incorporagao
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16 Para diferenciar a categoria
do exu na umbanda e do Exu,
como orixd do candomblé,
grafeineste trabalho seus nomes
iniciando com lefra mindscula
para o primeiro caso e mails:
culaparaosegundo. Nos casos
em que me refiro explicitamente
aambos, optei por grafara letra
inicial em mindscula.
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do imaginario demonfaco cristao (dicot6-
mico entre o bem e o mal) no imaginario
do “exu africano” (relativista). Elementos
na estatudria do ““exu brasileiro” (tridente,
garfo de trés pontas, chifres, rabo, patas no
lugar dos pés, capas pretas, cartola, etc.)
demonstram esse transito de representacdes.
Mas, tal como acontece com o caboclo, ndo
nos enganemos, pois mesmo o “‘exu brasi-
leiro”, ou da umbanda, sob a sua aparéncia
demoniaca preserva vdrios ‘“conteddos
africanos”. Uma das provas disso € o “exu
brasileiro” ndo ser o “mal absoluto”. Ele
€ tido como muito poderoso exatamente
por sua condi¢ao liminar, podendo inclu-
sive fazer o bem. Alguns depoimentos de
umbandistas coletados por Liana Trindade
(1985) em pesquisa sobre essa entidade

revelam essa caracteristica:

“Tem os Exus diabos, vieram daqueles
diabos que queriam ficar no lugar de Deus,
tomar o lugar dele. E tem os Exus espiritos
das pessoas [mortas]” (Trindade, 1985, p.
105).

“Exu € o diabo, mas o diabo ndo € ruim. Se
a gente pede as coisas ele da. A gente tem
sempre que levar as coisas pra ele por na
casinhadele ounaencruzilhada” (Trindade,
1985, p. 106).

“Exu € escravo do santo, ele leva todos os
males, abre todos os caminhos. Exu € bom,
mas se vocé€ pedir o mal, ele vai ser mau”
(Trindade, 1985, p. 104).

Vé-se que, no primeiro depoimento,
exu segue a teologia cristd. No segundo,
apesar da aceitacao de que o exu € o diabo,
ha uma ressignificacédo do diabo segundo o
sistema africano, pois o maniqueismo entre
o bem e o mal € dissolvido por uma atitude
relacional. Em terreiros de umbanda (e em
muitos de candombl€) € comum que se use
correntes e cadeados nos assentamentos de
exu para “amarrar’’ essaentidade quando se
quer controlar suaforcae deles obter alguma
obediéncia. Essa € umadasrazdes de serem
chamados de “escravos” dos orixds. Ou

seja, negocia-se com o mal, que, inclusive,

pode fazer o bem. Isso fica mais evidente na
terceirafala, quando aidéia africanade Exu
como senhor dos caminhos € plenamente
invocada. Exu como categoria e elemento
de passagem entre o sistema africano e o
cristdo possui portanto as duas dimensdes:
orixd e demonio.

Ao ser eleito como “bode expiatorio™
das sessOes de libertacdo ou descarrego
neopentecostais, Exu, cujo papel demoniaco
foi atribuido outrora por um sistema cristao
e aceito, parcialmente, pelos afro-brasileiros
(sobretudonaumbanda), retorna ao sistema
cristdo onde ele € acusado (injustamente)
de fingir ndo ser o demoénio que lhe foi
imputado. Se, outrora, em nome de Deus, o
espirito do demoénio cristio foi identificado
nos corpos possuidos por Exu, agora que
esses corpos aprenderam a receber e lidar
(negociar) com o demdnio, relativizando o
mal, invoca-se neles o espirito de Exu para
que este revele sua “verdadeira” identidade
e assim novamente polarizado possa ser
expulso radicalmente em nome de Deus.
Mas se, do ponto de vista afro-brasileiro, ou
mais especificamente da umbanda, nunca
foi “segredo” que exus e pombagiras sido
demodnios, espiritos das trevas, anjos caidos,
conformados, inclusive, segundo a descri-
¢do biblica (“diabos que queriam ficar no
lugar de Deus”, como na fala acima), qual €
agranderevelacdo ounovidade que o pastor
arranca da boca desses espiritos? Nao € o
fato de serem demoénios, mas a confissdo de
que eles, em vez de ajudar seus filhos, os
estavam enganando e prejudicando o tempo
todo, por ndo serem suscetiveis anegociacio
como se pensava. Assim, afirma-se que o
espirito existe, tem ““vida prépria”, mas en-
gana seus filhos fazendo-se passar por algo
que ndo é. O “conteddo do exu brasileiro”,
na carne dos possessos, dd vida aum perso-
nagem biblico, o demdnio judaico-cristao,
reafirmando aestrutura virtual desse sistema
teoldgico que assim pretende “demonstrar
na pratica” suas afirmag¢des de fé.

Descartando-lhe a qualidade relativista
(de origem africana) de ser a0 mesmo tempo
obem e omal, exuno contexto neopentecos-
tal € a absolutizacdo do mal cuja presenca

“concreta” na terra € colocada ao alcance
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das maos e dos olhos das pessoas. Mais
ainda, o neopentecostalismo, ao condenar
qualquer possibilidade de intermediacdo
com essas “forcas das trevas”, enaltece um
sistema igualmente absolutista de combate
aelas, em nome do bem. E o que prega Edir
Macedo (1996, p. 119).

“Aigreja tem de agir. J4 vivemos o clima
da pregacdo protestante com Lutero, o da
pregacaoavivalistade John Wesley e, agora,
temos de sair damera pregacio pentecostal,
para a pregacdo plena que promova um
verdadeiro avivamento do Espirito de Deus.
Temos de sair por ai, dizendo que Jesus
Cristosalva, batizacom o Espirito Santo mas
também, e antes de tudo, liberta as pessoas

oprimidas pelo diabo e seus anjos™.

Por oposicao ao sistema afro-brasileiro,
decretando-lhe uma guerra sem trégua, o
neopentecostalismo adotou o diabo como
protagonista tornando-se refém de quem
pretendia aprisionar, pois o que seria do
céu sem o inferno, da gléria do vencedor
sem as continuas legides de vencidos? (Al-
meida, 1996; Oro, 1997; Mariano, 1999).
E mais, a aproximacdo acentuada da Iurd
em relacdo as religides afro-brasileiras, o
que jd lhe valeu o epiteto de “igreja ma-
cumbeira” (Oro, 1997) (17), rearticula, por
conta dos fluxos dos fi€is e pantedes entre
as denominacdes, novas versdes de antigos
transitos existentes entre o cristianismo e
as religides afro-brasileiras e destas entre
si. Vejamos de perto este ponto.

O desenvolvimento do candomblé em
Sdo Paulo e Rio de Janeiro, ocorrido a partir
dos anos de 1960, deu-se em grande parte as
custas da conversao de fi€is formados pela
umbanda. Um dos motivos dessa conversio
foiaprocuraporumareligido cujo repertorio
madgico era tido como mais eficaz e radical
para solucdo de problemas em momentos
de crise (Silva, 1995). Além disso, nesse
periodo, o candomblé passou a ser mais
bem aceito nos grandes centros urbanos do
Sudeste, incentivado por artistas e intelec-
tuais que nele identificavam tradi¢Ges tidas
como “mais puras’ ou “fiéis” aos principios

africanos e inspiradoras de uma estéticaem

voga. Nesse processo, o candomblé sempre
procurou marcar sua distingdo em relagao
a umbanda criticando-a como uma versao
“fraca” e “deturpada” de suas tradi¢oes,
transformadas sob a influéncia exacerbada
do catolicismo e do espiritismo kardecista.
Segundo o candomblé, a umbanda traba-
lharia com entidades tidas como tabus: os
eguns ou espiritos de mortos, representados
em categorias como caboclo, preto-velho,
exu, pombagira, etc. At€ mesmo os orixds
da umbanda, pelas diferencas de culto e de
formas de transe, foram considerados eguns
“disfarcados”. Na visdo do candomblé, os
eguns, também chamados de encostos, ao
se manifestarem nas pessoas causam-lhes
perturbacdes, devendo ser afastados para
que nao atrapalhem o culto aos orixds, pois
Nno corpo ou no terreiro em que se recebe
orixd nao se recebe egum (18). Para muitos
membros de candomblé a manifestacdo dos
exus e pombagiras nas igrejas neopente-
costais € vista como possivel e até mesmo
compreensivel ja que eles sdo “eguns” e
nao “orixds”. Os orixds raramente baixa-
riam nessas sessoes e se baixarem, dizem
os adeptos do candomblé, € porque sdo
“orixds daumbanda”. Ou seja, as entidades
umbandistas manifestadas nas igrejas neo-
pentecostais, ao serem classificadas como
eguns, fazem com que a “vitdria” do pastor
sobre elas ndo desqualifique o sistema afro-
brasileiro por inteiro, ao contrario, reafirme
dicotomias e divergéncias existentes em
seu interior, como, por exemplo, a visdo
dos riscos a que as cabecas ndo protegi-
das adequadamente estariam sujeitas. Em
funcio dessa visdo, alids, as entidades da
umbanda, muito antes de serem expulsasem
massa nas sessoes de descarrego neopente-
costais, foram expulsas das cabecas de seus
filhos umbandistas que se converteram ao
candomblé. Nesse caso, ndo porque fossem
demoénios disfarcados de exu e seus asse-
clas, mas eguns ‘“disfarcados” de orixds e
suas falanges. Essa légica de conversdo, na
qual se “reconhece” o pantedo da religido
anterior do converso, mas transforma os
“conteudos” de suas entidades, presente no
transito de adeptos da umbanda para o can-

domblé€ e vice-versa, parece agora nortear
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17 Para Aii Oro uma das conse-
quéncias da aproximagdo da
lurd em relogdio s religides
afrobrasileiras & a “umband-
zagdo” da primeira

18 Umferreiro de candomblé pode
fer equm assentado, sobretudo
quando se frata de ferreiros
fundados por sacerdotes j¢
falecidos. Entretanto, o culio
sistemdtico a essas entidades
é feito em terreiros préprios
especializados no culio aos
antepassados ou ancestrais que
emvidaforam muito importantes
aoculiodos orixas. NoBrasil, os
ferreiros de equm localizamse,
majoritariamente, na llha de lfo-
parica, na costa baiana, onde
as ceriménias sdo realizadas
por comunidades fomiliares de
descendentes de africanos.
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19 As oferendas e sessdes feitas ds
sequndasfeiras podem ainda
associar exu & devogdo ds al-
mas, uma prdtica do catolicismo
popular.

20 Calenddrio: "2efeira: Pros
peridade; 3%feira: Louvor e
Imposicdo das méos; Jefeira;
Satde; Sefeira: Familia; 6%
feira: Libertacdo; sébado:
Prosperidade, Corrente das
criangas; domingo: Louvor"

[Soares, 1990, p. 86)
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o transito de adeptos dessas religiGes para
oneopentecostalismo. Nessadenominagdo,
os conversos encontrariam um discurso
sobre a existéncia de um deus onipotente
em nome do qual € possivel subjugar os
deuses anteriores e fornecer solu¢des radi-
cais aos problemas terrenos e de salvagao.
Como se V¢, as freqiientes reinterpretacdes
dos deuses desse continuum, ainda que
por caminhos diferentes, t€ém possibilitado
novas articulagdes entre os sistemas cristao
(catdlico e neopentecostal) e afro-brasileiro
(candomblé e umbanda), considerando suas

demarcagdes internas e externas.

LITURGIAS “AFRO-PENTECOSTAIS”

A proximidade entre o neopentecosta-
lismo e o sistema magico-religioso afro-
brasileiro e espirita tem gerado praticas no
minimo inusitadas para uma denominagdo
cristd, como a Iurd, ainda que revisio-
nista em relacdo a pregacio pentecostal.
Vejamos algumas dessas praticas e seus
significados.

O calenddrio das sessdes neopentecos-
tais apresenta uma correspondéncia expli-
cita com o calenddrio ritual estabelecido
pelasreligioes afro-brasileiras para celebrar
suas divindades. Nessasreligides, acredita-
se que o tempo € um sistema discreto sob a
regéncia de divindades especificas. Os dias
da semana ou meses do ano podem indicar
regéncias de principios simbdlicos organi-
zadores como, por exemplo, os elementos
dgua, terra, fogo e ar.

Os dias iniciais ou terminais da sema-
na sfo consagrados ao dominio do fogo,
elemento transformador. Assim, segunda
e sexta-feira sdo dias consagrados a Exu,
que, sendo orixd dos caminhos e das passa-
gens, € cultuado nesses dias liminares que
circunscrevem as mudangas entre periodos
detrabalho e descanso. Suas horas consagra-
das sdo as de mudancgas de periodos, como
a meia-noite. Por esse motivo, nesses dias
e hordrio sao feitas, preferencialmente, as
giras de exus (ou dos guias de esquerda)

nos terreiros de umbanda e lhes siao en-

tregues oferendas em locais de passagem,
como encruzilhadas e cemitérios (19).
Sexta-feira € também o dia consagrado a
Oxala, no candomblé. Por ser o orixa da
criacdo que se veste de branco (e ndorecebe
oferendas com Sleo de dendé ou sacrificio
de sangue), Oxald foi associado a Jesus
ou as suas denominag¢des, como o Senhor
do Bonfim, na Bahia. Muitos iniciados se
vestem de branco nesse dia e evitam comer
carne vermelha, preferindo o peixe. Existe,
nessa associacdo, uma alusio ao tabu da
Quaresma ou da Sexta-feira Santa, dia em
que Cristo foi crucificado, o que torna essa
data em um dia de morte, mas também de
esperanca na ressurreicdo. A associagdo
com o simbolismo do fogo transformador
também € evidente. A sexta-feira pode
indicar, portanto, uma aproximacao estru-
tural tanto com Exu-Demonio, pelo seu
simbolismo com a morte, como com Oxala-
Jesus, pelo seu simbolismo com a criacdo e
transformacado. Ambos os pares podem estar
associados ao simbolismo do fogo. Assim
como Exu € obrigatoriamente o primeiro a
ser saudado no candomblé, Oxala deve ser
o ultimo, apds o qual se encerra um ciclo
de rituais. Portanto, os pares de oposicao
do sistema afro-brasileiro, Exu-Oxala, e do
sistema cristdo, Demonio-Jesus, podem ser
intercambidveis, até mesmo porque, tal qual
Exu, Jesus também € o mensageiro entre 0s
homens e Deus (““Eu sou o caminho, a ver-
dade, a vida. Ninguém chega ao Pai sendo
por mim”; Jo 14, 1-12). Essa associacdo de
fato ocorreu em Cuba onde o sincretismo
aproximou Exu de Jesus e ndo do Deménio,
como ocorreu no Brasil.

Nas igrejas neopentecostais, embora
haja diversos cultos por dia e em todos os
dias da semana, as sessdes de libertagao ou
de descarrego realizadas as sextas-feiras a
noite ganharam especial evidéncia, sendo as
mais concorridas, segundo constatou Marisa
Soares (1990, p. 87) ao analisar o calenddrio
de uma Iurd do Rio de Janeiro (20):

“A meia-noite ‘hora grande’ de sexta para
sdbado € o momento em que os Exus se
manifestam e trabalham [na umbandal].

E justamente nesta mesma hora que nas
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igrejas estdo sendorealizadas as ceriménias
onde esses Exus sdo invocados para, em
seguida, serem expulsos, dos corpos das

pessoas presentes”.

Apredilecio pelas giras de exus e sessoes
de libertacao realizadas nesse dia e hordrio
(ainda que no caso neopentecostal esteja
se modificando em func¢do da crescente
demanda e diferenciacdo de fi€is) e as re-
lagdes de aproximacao e oposi¢do entre as
entidades envolvidas nessesrituais parecem
indicar que a manutenc¢ao das referéncias
do sistema afro-brasileiro no modelo neo-
pentecostal tem sido uma forma eficaz para
gerar novos significados neste a partir de
uma gramaticadisponivel anteriormente. Se
o simbolismo da sexta foi bom para pensar
os entrelacamentos entre Jesus e Oxal4d,
Demonio e Exu, agora ele serve para se
pensar a desvinculagdo dessas divindades
guardando entretanto seus lugares de forca
em ambos os sistemas. Ou, por outro lado,
se ¢ em nome de Jesus que se despacha o
Exu/Demonio, € porque Jesus € ele mesmo
uma espécie de Oxald ou, quem sabe, o
préprio Exu.

O calendadrio anual de rituais afro-bra-
sileiros também tem servido a Iurd para
organizar suas proprias sessoes e atividades
periddicas, como mostrou Mariano (1999).
Sendo o ciclo dos rituais afro-brasileiros
resultado, em grande parte, da utilizagcao
do calenddrio de homenagem aos santos
catdlicos e eventos nacionais, ocorre uma
relacdo de continuidade entra a Iurd e esses
dois universos.

Em janeiro, devido ao dia de Sao Se-
bastido, os terreiros saidam Oxdssi, deus
da caga associado ao martir cristdo que fora
torturado com flechas langcadas sobre seu
corpo. As giras de caboclorealizadas sema-
nalmente nos terreiros também consagram
essas divindades da mata que, incorporadas
em seus filhos, atendem o publico utili-
zando o conhecimento que possuem sobre
as propriedades magicas dos elementos
da natureza. Nessas giras, ¢ comum, por
exemplo, que os caboclos recomendem
benzimentos com ervas, infusdes, uso de

sal grosso, 6leos, etc. NaIurd esses mesmos
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elementos fazem parte de rituais feitos nos
templos ou recomendados pelos pastores
para que os fiéis os facam em casa. Ricardo
Mariano (1999, p. 134) cita que

“Pastor Gilberto convida os telespectadores
a buscar o ‘sabdo abencoado’ na congre-
gacdo de Caxias, com o qual iriam ‘lavar
a peca de roupa daquela pessoa que estd
internada, que estd com Exus em cima, esta
com Tranca-Rua, com Omolu, alguém que
colocou seunome ld no cemitério nacabeca
de defunto fresco’. Fala ainda da cura da
fiel que iria amputar a perna: ‘Olha, a Sra.
vai pegar trés petalazinhas dessarosa, fazer
um chd, um banho e vai durante sete dias
de manha banhar a perna em nome de Jesus
com toda a fé. E ela fez isso e ndo precisou

mais cortar a perna’”’.

Na Quaresma, por influéncia do catoli-
CciSmo, muitos terreiros entram em recesso

evitando fazer sacrificio de sangue por conta

do jejum e da peniténcia ao corpo que esse
periodo prescreve. Na Sexta-feira da Paixo,
as atividades sdoretomadas realizando-se o
ritual do fechamento de corpo por meio de
incisOes rituais na pele (curas ou aberés). Na
Sexta-feira da Paixdo, Exu € homenageado
nao s6 porque € o inicio do ano litdrgico,
mas porque estd associado a ritos de vida
e morte (Paixao e Aleluia). Na umbanda,
as giras em homenagem aos exus e pomba-
giras ocorrem semanalmente e envolvem,
como jd se disse, uma relagcdo com o corpo
e a sexualidade. Na Iurd esse imagindrio &
absorvido por meio de rituais com flores
(preferidos pelas pombagiras), perfume do
amor, banhos com dgua fluidificada, sabo-
netes abengcoados de descarrego, limpeza
ritual das roupas dos enfermos, etc.

O uso nos rituais neopentecostais de
objetos com panos coloridos, chds de sete
dias, “galhos de arruda, molhados em ba-
cias cheias de dgua benta e sal”” (Mariano,
1999, p. 135) e aspergidos nos fiéis para que
estes sejam libertos, indica uma apropria-
¢do nesse universo de uma magia popular
difusa, mas muito comum nos rituais de
umbanda. O preto-velho, por representar
o espirito do ancestral africano cheio de
sabedoria e conhecimento de feiticarias,
mas também convertido ao catolicismo,
aglutinou em torno de si essa memdria.
Sao tipicos de suas receitas os varios usos
de ervas, como arruda.

O simbolismo do fogo também esta pre-
sente no neopentecostalismo numa relagao
com os rituais que envolvem esse elemento
nas religiGes afro-brasileiras, geralmente
associados aos orixds dos raios (Xangoé e
lansa), da forja (Ogum) e dos caminhos
(Exu).Ou, ainda, aqueimadapdlvora, muito
usadanaumbanda paralimpezas espirituais
de pessoas e ambientes. Descrevendo um
dessesrituais, Mariano (1999, p. 135) afirma
que “aarruda as vezes € conduzida pelo fiel
para captar o mal presente em casa € nos
moradores, sendo depois levada de volta
ao templo para ser queimada”. Envelopes
contendo dinheiro e os pedidos dos fiéis
escritos num papel também sio levados
para a “‘terra santa de Jerusalém” onde sdo

queimados ritualmente. Aparentemente,
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somente os envelopes e os pedidos sao
queimados para que estes sejam atendidos
por Deus.

Em agosto, més relacionado a terra
onde se depositam o corpo dos mortos e se
veneram oOs ancestrais, ¢ quando se cultua
Obaluaié e Omolu, orixds associados as
doencgas e sua cura. Na Iurd, essa €poca foi
declarada o “més dos encostos”, espiritos
malignos dos cemitérios. Os orixds mencio-
nados, também associados aos cemitérios,
tornaram-se, na visdo da Iurd, apenas os
causadores de epidemias, perdendo o ca-
rater de curadores destas, como se viu na
citacdo acima.

As festas de erés sdo celebradas em
setembro, por causa da homenagem aos
santos catolicos Cosme e Damiao, médicos
tidos como protetores das criancas. Nessas
festas hd geralmente farta distribuicdo de
brinquedos e guloseimas para as criangas.
Nas igrejas neopentecostais, temendo que
as criangas sejam endemoninhadas pelos
alimentos ofertados por ocasido dessas
festas, € feita também distribui¢do de balas
e doces abencoados (Almeida, 1996b, p.
44; Mariano, 1999, p. 135).

No periodo que marca a peregrinacio a
cidade de Aparecida do Norte, em outubro,
para a celebracao de Nossa Senhora Apa-
recida, também ocorrem grandes eventos
neopentecostais, como cultos em estddios.
Em 12 de outubro de 1995, um dos bispos
da Iurd, durante programa transmitido pela
rede Record, chegou a pisar numa estdatua
de Nossa Senhora Aparecida, expressando
seu repudio ao culto da imagem. A reagdo
catodlica, contando com o apoio da midia e
de autoridades politicas, foi grande, o que
acabou provocando a transferénciado bispo
iconoclasta para fora do Brasil (Mariano,
1999, p. 83).

Em dezembro e fevereiro, periodos
consagrados as dguas, ocorrem eventos
publicos de grande popularidade, como
as homenagens a Iemanja, Oxum e Nana,
divindades femininas associadas a mater-
nidade. Nas festas de Iemanja, realizadas
em diversos pontos do litoral brasileiro,
por volta do dia 8 dezembro, na passagem
do ano e no dia 2 de fevereiro, milhares

de pessoas costumam oferecer presentes
(perfumes, flores, espelho, pente, etc.) aessa
divindade. Diz-se que o banho nas d4guas do
mar nesses dias “limpa” o corpo das forcas
negativas e traz sorte e felicidade. No neo-
pentecostalismo da Iurd, o simbolismo da
dgua salgada ou do sal grosso também esta
presente emrituais, como autilizacdo deum
prato plastico contendo sal, que € indicado
para “purificar o local de trabalho e o lar”.
Outra cerimoénia realizada nessa igreja € a
do Vale do Sal, quando os fiéis sdo incitados
a andar sobre esse produto espalhado pelo
chdo da igreja. Muitos manifestam exus e
pombagiras nesse momento, outros atiram
ao chao pedacos de papel com seus pedidos
escritos. Numa tentativa de desqualificar a
festaalemanjd, muitos fiéis neopentecostais
tém feito pregacdo em meio a populacio
de devotos usando alto-falantes ou mesmo
distribuindo panfletos nos locais publicos
de culto. Em um desses panfletos, que ndo
trazia a identificacdo daigreja que o produ-
ziu, distribuido em 2 de fevereiro de 2000
na festa de Iemanjd que anualmente ocorre
no Bairro do Rio Vermelho, em Salvador,
o conteddo seguia a mesma estrutura da
literatura de ataque aos cultos afro-brasi-
leiros: primeiro, uma “explicacdo” sobre
quem € Iemanjd (““a mae dos orixds”); em
seguida, o que ela recebe como oferendas
(flores, velas, perfumes, espelhos, etc);
a origem dessas oferendas (o medo das
pessoas diante da natureza, sendo que uma
dessas oferendas “consistia no sacrificio de
meninas virgens, amarrando-as nos barcos,
soltando-as a deriva” para aplacar “a ira”
do mar); e, finalmente, a condenagcao com

base na Biblia:

“Nao adore outros deuses; adore somente a
mim. Nao fagca imagens de nenhuma coisa
que hd 14 em cima no céu, ou aqui embaixo
naterra, ou nas dguas debaixo da terra. Nao
se ajoelhe diante de idolos, nem os adore,
pois eu, o Eterno, sou o seu Deus e nido

tolero outros deuses — Exodo 20.2-4".

Enfim, sintetizo a seguir, em forma de
quadro, as principais caracteristicas dessas

liturgias “afro-pentecostais’’:
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Data
Catolicismo

20 de janeiro
Sdo Sebastido

Domingo de Ramos
Distribuicdio de palmas

Quaresma

Sexta-feira da Paixdo
Jejum; peniténcia ao corpo

13 de maio
Abolicéio

24 de junho — Sio Jodo
29 de junho — Sio Pedro

16 de agosto
Sdo Roque

27 de setembro
Cosme e Damido

12 de outubro

Nossa Senhora Aparecida
(Peregrinaciio em massa d cidade
de Aparecida do Norte para paga-
mento de promessa).

2 de novembro
Finados (Dia das almas)

4 de dezembro

Santa Barbara

8 de dezembro

Nossa Senhora da Conceicdo
2 de fevereiro

Nossa Sra. dos Navegantes

Religides afro-brasileiras

Oxaossi e Caboclo (relacdo com a mata
e elementos da natureza).

Lorogun (ritual de encerramento das
atividades dos terreiros).
Fechamento de corpo (abertura de
cortes rituais: curas ou aberés, inicio
do ano litirgico).

Giras de exu e pombagira

(relacéio com o corpo e sexualidade).

Preto-Velho (benzedor, sabedor de
mandingas).

Fogueira de Xangs.

Obaluaié. Festa de Olubaijé
(relacéio com saode, doenca e morte).

Festa de Erés ou lbejis
(més das criancas).

Corrente das almas
(cuidados com os mortos).

Festa das labas (orixas femininos).

Festa de lemanija na praia
(entrega de presentes nas aguas: per-
fumes, pentes, espelhos, etc.).
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Neopentecostalismo (lurd)

Ritos com ervas, infusoes, sal
grosso, 6leos sagrados.

Distribuicdio de rosas.

Ritos com flores (rosa bran-
ca), perfume do amor, banhos
com dagua fluidificada, sabo-
netes abencoados de descarre-
go, limpeza ritual das roupas
dos enfermos.

Fechamento de corpo.

Ritos com arruda, sal grosso,
panos coloridos, pétalas de
rosa, chas de 7 dias.

Fogueira Santa de Israel.
Purificacdo pelo fogo.
Chave da fortuna (casa pro-
pria, abertura dos caminhos,
efc.).

Més dos encostos.
Sessdo espiritual de descarrego.

Distribuicio de balas e doces
sagrados.

Concentraciio em massa em
estadios para a realizacio
de curas e recebimento de
béncéios.

Pregactio em cemitérios.
Corrente da mesa branca.

Ritos na praia.
Uso de perfumes, pentes, sa-
bonetes, etc.



NAS ENCRUZILHADAS DOS RITOS

Alguns rituais na Iurd tém trabalhado
com varios elementos simbdlicos do campo
religioso afro-brasileiro. Gostaria de citar
dois grupos de rituais que considero entre
os mais importantes para a andlise dos me-
canismos simbdlicos dessa reapropriagao:
as correntes e as consultas espirituais.

As correntes sao séries seqlienciais
de cultos que o fiel deve freqlientar, sem
interromper, com o risco de ndo conseguir
atingir os objetivos almejados. Segundo
Mariano (1999, p. 135), como o discurso
das igrejas neopentecostais € ‘“‘altamente
repetitivo e enfadonho”, lidando com os
mesmos problemas e apresentando os mes-

mos diagndsticos e solugdes,

“[...] varias sao as formas dos rituais, bem
como o modo de participar deles e o sacrifi-
cio (aquantiade dinheiro) exigido parao fiel
habilitar-se a receber as bénc¢aos desejadas
ou propostas. Sua capacidade [dessas igre-
jas] de diversificar o repertdrio simbdlico
parece inesgotdvel. Daf encontrarmos cor-
rente: de J6, de Davi, do tapete vermelho,
dos 12 apéstolos, donome de Jesus, damesa
branca, do amor, das 91 portas, campanha
do cheque da abundéncia, vigilia da vitdria

sobre o Diabo, semana da fé total”.

As correntes, medidas em ciclos de dias
ou semanas (7, 9, 12 ou mais), remetem
a visdo magica da segmentagdo temporal
mencionada acima e revelam a absor¢ao no
sistemaneopentecostal de valores relaciona-
dos a pratica catélica de ritos ciclicos como
a reza do terco, as novenas, trezenas, etc.
Guardam, ainda, semelhancas comos ciclos
inicidticos dasreligides afro-brasileiras nos
quais o axé (forga) cresce a medida que o
individuo periodicamente refor¢a seus lagos
dealiancacomasdivindades pormeiodarea-
lizacdo de “obrigag¢des”. Comegando pelo
proprio termo, vemos que corrente alude
aos léxicos afro-brasileiros: amarragdo e
linha. O primeiro termo estd associado aos
cultos de exu e pombagira, os quais, como

foidito, sdo representados muitas vezes com

correntes amarrando suas imagens. De fato,
no neopentecostalismo atribui-se a quebra
de uma corrente (ciclo especifico em que o
fiel deve ir a igreja ou cumprir um ritual) a
forca dos demonios que ndo querem que a
pessoas se “acorrentem’ a Deus. Também a
expressao “td amarrado” € freqiientemente
usada nos rituais de exorcismo para dizer
que o demodnio estd subjugado (Mariano,
1999, p. 145). O termo linha estd associado
aformacomo as divindades foram separadas
por faixas ou dominios de energia espiritu-
al e serviu, sobretudo na umbanda, como
forma de estruturar um pantedo diversifi-
cado e expressar um conhecimento sobre
a poténcia e o uso dessas energias. Esse
conceito umbandista de /inha € tributdrio,
por sua vez, da teoria espirita das faixas
vibratorias segundo a qual o “pensamento
e a vontade de um espirito (encarnado ou
ndo) emite vibrag¢des” (Laura, 1990, p.
153) que denotam seu estdgio moral e seu
progresso. As correntes neopentecostais,
ao prescreverem que o sacrificio (oferta),
afidelidade e a escolha de um objetivo (um
de cada vez) a ser alcangcado sdo essenciais
para seu sucesso, de certo modo absorvem
em seu sistema a idéia espirita segundo
a qual o pensamento em ‘‘sintonia” com
uma “faixa vibratdria” adquire o poder de
“ordenar” a transformacdo das coisas ao
redor. Na citacdo de Mariano acima, ve-
mos que a denominac¢ao de correntes com
nomes de personagens biblicos (J6, Davi,
Jesus, etc.) parece enfatizar qualidades
presentes na vida destes (Paciéncia, Luta,
Santidade), que atuariam como modelos
de conduta (faixas vibratdrias morais) para
o pensamento e acdo do fiel e, a0 mesmo
tempo, alude aos principios classificatérios
daumbanda com suas correntes de Ilemanjd,
Oxald, das criangas, etc. As correntes com
nome de objetos (“tapete vermelho*), de
nimeros aparentemente cabalisticos (12
apostolos, 91 portas) ou de rituais espiritas
(““mesa branca” (21)), indicam fortemente
a absor¢cao do universo magico-religioso
afro-brasileiro e kardecista. Corrobora
essa idéia o ritual da un¢éo do copo d’dgua
feito pelos pastores da Iurd e transmitido

via televisdo. Essa bénc¢do € feita tanto as
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21 Ao redor de uma mesa branca
os espiritas kardecistas se
relinem para receber os espiritos
desencarnados. Por isso, essa
religido também ficou conheci-
da popularmente como “mesa
branca”.
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22 Essa prafica ficou conhecida
nos programas fransmitidos
nos anos de 1960 por Pedro
Gercldo Costa, que exortava
seus owvintes a colocarem um
copod'aguasobre orddioafim
de ser abencoado pelo padre
Donizete, tido comomilagreiro.
Mas foi o "televangelisia” Rex
Humbard, nos anos de 1980,
quem fornou famosa a béngdo
do copod'agua a disténciavia
feleviséio.
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18h (hora do Angelus) como no final de
alguns programas dessa igreja. A novidade
da prdtica neopentecostal dessa béncao
(22) € que o pastor também pede para que
as pessoas se aproximem da televisdo e a
toquem com as maos estendidas. O pastor,
entdo, fazuma prece alegando que aenergia
nele presente ird passar para o telespectador.
Posteriormente o pastor recomenda que
a dgua seja bebida para que o espirito de
Jesus possa ser absorvido. Nos termos do
espiritismo, esse rito poderia ser chamado
de “dgua fluidificada”. Outra caracteristica
da aproximacao entre esses universos reli-
giosos, jd salientada, € a vestimenta de cor
branca usada pelos pastores, a mesma cor
das roupas rituais dos adeptos dos terreiros
de candomblé, umbanda e espiritas.

As consultas espirituais, no ambito
das religides afro-brasileiras, podem ser
entendidas como uma prestacio de servico
madgico-religioso por meio do contato com
as divindades que diagnosticam proble-
mas e orientam para a sua resolucdo. No
candomblé elas geralmente sdo feitas por
meio do jogo-de-buzio realizado pelo pai-
de-santo (sem incorporac¢do). Na umbanda
€ mais comum o contato face a face do
consulente com as entidades incorporadas
nos médiuns.

No ambito da Iurd, as consultas espiri-
tuais sdo feitas durante os programas tele-
visivos e no espago da igreja. No primeiro
caso, os pastores apresentadores do pro-
grama sao identificados como “consultores
espirituais” e sdo assessorados por ex-pais
e maes-de-santo convertidos a igreja. Os
telespectadores fazem contato por telefone
em buscade ajuda para suas afligdes. Como
odiagndéstico dado pelo pastor para as causas
da aflicao dos consulentes freqlientemente
envolve a presenca do demoénio ou de “tra-
balhos feitos”, os ex-sacerdotes desempe-
nham um papel estratégico na confirmacdo
desse diagndstico. Muitos telespectadores
descrevem, por exemplo, que encontraram
objetos em sua casa ou em seu trabalho
(alimentos, bonecos amarrados, pedagos de
carne crua, po preto, etc.) e querem saber
se isso representa algum tipo de “feitico”.

Nesse momento, o pastor consulta o ex-

pai-de-santo que, freqlientemente, confirma
tratar-se de “trabalho de bruxaria” (feitica-
ria ou macumbaria) e explica em detalhes
como esses ‘“‘trabalhos” sdo feitos e quais
suas conseqtiéncias para as vitimas. O ros-
to do ex-pai-de-santo nunca aparece, pois
este fica atrds de um biombo que reflete a
sombra de seu perfil. Nesses programas,
os ex-sacerdotes também sdo entrevistados
pelo pastor para que narrem suas historias
de vida ““de anos servindo aos encostos” até
serem libertados.

Quando realizadas na igreja, as consul-
tas espirituais ocorrem geralmente antes
do culto e estabelecem um contato direto
e individual do consulente com o ex-pai-
de-santo. Nesse caso, assemelham-se mais
ao modelo encontrado nos terreiros de
candomblé. Durante o culto também sido
feitos os “corredores” (espécie de tunel
formado por duas fileiras paralelas de ex-
pais-de-santo e pastores que ficam com os
bracgos levantados) para que as pessoas ao
passarem por eles possam se libertar de
encostos e dos “trabalhos” feitos. Recen-
temente, esses ex-pais-de-santo tém sido
identificados por “ex-pai-de-encostos”. A
mudanca de termo €&, provavelmente, uma
precaucio para evitar processos judiciais,
pois o termo usado anteriormente aludia a
condi¢do do sacerdote das religides afro-
brasileiras. Além disso, a troca de nomes
permite algumas reflexdes.

Na consulta espiritual da Iurd articula-
se uma teoria da possessdo (presenca dos
encostos) e das doengas a ela associadas
largamente tributdria de uma fusdo entre os
exemplos biblicos de possessao, os conceitos
espiritas de obsessao e aconcepgdo existente
no candomblé e na umbanda da influéncia
dos orixds sobre o corpo humano.

Na teoria espirita acredita-se que os
espiritos inferiores desencarnados entram
em contato com o corpo dos homens cau-
sando-lhes obsessdes, isto €, influéncias
negativas que podem chegar a possessdo
completa, ou perda do livre-arbitrio. A
possessio, entretanto, pode ser benéfica ou
causada por espiritos de luz interessados
em passar alguma mensagem. A influéncia

dos espiritos obsessores se apresenta em
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forma de doencas fisicas ou espirituais, por
isso a terapia espirita procura seguir alguns
“protocolos” de tratamento de acordo com
os casos. No candomblé, excetuando os
transes socialmente aceitos (como a pos-
sessdo das divindades africanas e dos erés,
principalmente), todos os demais tendem a
ser vistos como anémicos (sob influéncia
dos encostos ou espiritos de mortos). Na
umbanda, o pantedo socialmente aceito €
muito maior devido ao acolhimento nesta
dos chamados espiritos inferiores e aadogao
da teoria da evolucgdo espiritual kardecista.
Um dos mitos de origem da umbanda des-
creve-a como proveniente da acdo de um
ex-espiritainconformado com o fato de ndo
poder receber nas sessGes de mesa branca
kardecista que frequentava os espiritos tidos
como inferiores ou obsessores, na visdao
espirita, como os caboclos e pretos-velhos
que ingerem bebida alcodlica e fumam
(Giumbelli, 2004).

Nalurd, acredita-se que qualquer que seja
o tipo de manifestac¢do (possessdo de orixd,
obsessdo porespirito inferior, etc.), “apessoa

se encontra sob a influéncia de um espirito

imundo, um demoénio”. Como afirma Edir

Macedo (1996, p. 64): “Milhares de pais-
de-santo e maes-de-santo que chegaram até
nos ficaram surpreendidos ao verificarem
que o ‘encosto’ que possuiam era 0 mesmo
‘guia-de-frente’ [orixd] que dava conselho,
consultas e parecia bonzinho™.

Estando previstas no sistemado candom-
blé e da umbanda (por influéncia maior ou
menor do espiritismo) as categorias “orixd”,
“encosto”, ““possessao’ (legitima) e “obses-
sdo” (anémica), o neopentecostalismo ndo
rompe a credibilidade de crencas desses
sistemas como um todo, apenas inverte
seus polos significativos para em seguida
submeté-los aumarelagio significativacom
a polaridade cristd entre o bem e o mal. Pri-
meiro o “encosto’ (obsessor) “tomao lugar”
do “guia-de-frente” ou orixd (possessdo
legitima) paradepois serevelar “demoénio”.
Assim, essas etapas de transformacao possi-
bilitam que “‘ex-pais-de-santo’ se tornem e
se vejam, aos seus proprios olhos e aos dos
outros, como ‘“‘ex-pais-de-encosto”. Mas ao
serem consultados nos programas ou darem
consultas para os fiéis na igreja, ainda que
sem o uso de qualquer jogo divinatdrio ou
da incorporac¢ao, continuam mantendo, no
ambito desse espago, algum prestigio que
advém do posto ocupado na umbanda ou
no candomblé. Porém, como ex-liderancas
dos “exércitos inimigos”, mantém o estigma
do perigo e do mistério, que o biombo a
esconder-lhes o corpo parece preservar.

Com relagfo a classificagcdo do corpo
e suas doengas, a teoria espirita kardecista
afirma que os espiritos obsessores causam
inimeras doengas ao corpo que, sendo “‘sim-
bolo da imperfeicdo humana, € fonte ines-
gotavel de vicios (tabagismo, alcoolismo,
drogas, sexo desregrados, etc.) que devem
ser combatidos” (Cavalcanti, 1990, p. 153).
No candomblé, o corpo estd sob a regéncia
dos diversos orixds que se encarregam de
cuidarde suas partes especificas, equilibran-
do-as para evitar doencgas e perda de axé. A
Iemanjd pertence acabeca; a Exu, os érgaos
sexuais; doengas da pele s@do dominio de
Obaluaié ou Omolu, e assim por diante. No
neopentecostalismo também as doengas se
tornaram sinais privilegiados para detectar

a possessdo demoniaca, pois se ‘“‘nem todo
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doente € endemoninhado, com certeza todo
oendemoninhado é doente” (Macedo, 1996,
p- 66). Ouseja, as pessoas possessas sempre
apresentam alguma enfermidade. Macedo
(1996, p. 65) aponta algumas doencgas que
caracterizam a possessdo: nervosismo,
dores de cabeca, ins6nia, medo, desmaios
ou ataques, desejo de suicidio, doengas de
causas ndo diagnosticadas pelos médicos,
visdes de vultos ou audi¢cdo de vozes,
vicios e depressdo. Essa lista, seja pelos
males fisicos ou pela menc¢do aos “vultos
ou vozes”, recupera duplamente a relacdo
entre enfermidade e “endemoninhamento”
presente na Biblia, porém ““atualizada” so-
bretudo pelateoriaespiritadaobsessdo. Em
relacdo ao candomblé€ essa teoria se apro-
veita da regéncia dos orixds sobre 6rgdos,
partes do corpo, comportamentos sexuais,
etc. para inverter seus sentidos, conforme
afirma Macedo (1966, p. 54):

“Omulu, por exemplo, que se intitularei da
calunga ou do cemitério, € um dos grandes
responsaveis por esse tipo de enfermidade
[ataques epilépticos]. Damesma forma, pes-
soas que sofrem de feridas e chagas que os
médicos ndo conseguem curar e ficam anos
com as pernas feridas, normalmente sdo
possuidas desse demoénio que € associado a
Sao Lazaro, dalgreja Catdlica[...] pessoas
viciadas em téxicos, bebidas alcodlicas,
cigarro ou jogo, na maioria dos casos o
responsdvel por tudo € o exu chamado ‘zé
pilintra’ ou ‘malandrinho’ ou outro desta
casta. Prostitutas, homossexuais e 1é€sbicas
sempre sdo possuidos por ‘pomba-giras’,
‘marias-mulambo’, etc. Nos casos em que
as pessoas estdo perdendo tudo o que tém
e caindo em desgraca, normalmente, por
tras estdo demoénios que se dizem chamar

‘exu-do-lodo’, ‘da vala’ e outros™.

Entre as vdrias formas de possessiao
demonifaca, vimos que Macedo cita a
possessdo por hereditariedade, isto €, um
demonio pode causar maleficios a varias
geragcdes de uma familia, migrando do
parente falecido para o parente vivo. Esses
demoénios, chamados de hereditdrios por
serem “‘herangas’ deixadas pelos endemo-

ninhados a seus descendentes, surgem em
funcio de vdrios fatores, como uma mal-
dicdo lancada a alguém, mas extensiva aos
seus familiares e descendentes. No universo
do candomblé, essa concepg¢ao de heranca
espiritual € muito comum; acredita-se que
os orixas de pessoas iniciadas e ja faleci-
das, ainda que sejam despachados em ritos
finebres apropriados, podem querer voltar
paraserem cultuados pelos descendentes do
morto. Esses orixas, chamados de ““‘santo de
heranc¢a”, muitas vezes representam elos de
continuidade entre as vdrias geracoes de
praticantes do candomblé, como menciona

a mae-de-santo Georgina:

“Aocompletar 15 anos, meu pai foi a Bahia
buscar-me trazendo-me com ele para o
Rio de Janeiro, onde me revelou a heranca
de minha bisavé. Até aquele momento eu
desconhecia ser ela mae-de-santo e praticar
o rito do Candomblé” (apud McAlister,
1983, p. 39).

Vistos pela 6tica neopentecostal, os

“santos de heranca” tornam-se “demdénios

hereditdrios” a causar no presente 0s mes-
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mos males que causaram no passado.

Também os demoOnios territoriais, assim
chamados por habitarem determinados
lugares e nestes causarem acidentes e tra-
gédias, tém uma correspondéncia direta
com a associag¢do que se faz entre as di-
vindades do pantedo afro-brasileiro e seus
dominios territoriais, como rios, matas,
mar, cachoeira, estradas de terra, cemité-
rios, etc. Esses lugares tidos como locais
de culto por exceléncia das divindades que
neles preservam seu axé podem ser vistos
no neopentecostalismo como dominios de
forcas demoniacas causando maleficios
aos que neles transitam desprotegidos. Em
suma, se 0s orixas se manifestam nas pessoas
(pela iniciag¢d@o), podem ser herdados pela
linhagem familiar e representam a nature-
za, os demonios também se manifestam
no corpo das pessoas, podem ser herdados
e, finalmente, se fixam em lugares. Como
se vé, a eficdcia simbdlica da consulta es-
piritual neopentecostal resulta em grande
parte da manipulagado de varios conceitos
dos sistemas afro-brasileiro e espirita, como
a relacdo das entidades espirituais com o
corpo, linhagem e espacos.

Quais os sinais diacriticos que permitem
aos olhos dos agentes estabelecer conti-
nuidades e rupturas entre esses universos
contiguos e de praticas intercambidveis?

Do ponto de vista dos termos, vimos
que um léxico comum estd sendo com-
partilhado nesses universos, tais como
“encosto”, “demanda”, “fechamento de
corpo”, “consulta espiritual”, “sessdo do
descarrego” (ou “‘sessao forte do descarre-
go” e “sessdo espiritual do descarrego”),
“obsessiao”, “desobsessiao’, ‘“‘correntes”,
“circulosdadivindade”, “na¢do (23)dos 318
pastores” (24), etc. Também a polissemia
dos simbolos € acionada por meio dos ele-
mentos litdrgicos utilizados para promover
o transito de alguns significados nos vdrios
sistemas religiosos, como o simbolismo das
cores (uso do branco), dos nimeros (sete,
treze, vinte e um, trezentos e dezoito), dos
elementos da natureza (dgua, fogo, azeite,
6leo, flores, sal grosso, arruda) e produtos de
suposta for¢ca magico-religiosa (sabonetes

para limpeza espiritual, chaves da fortuna,

cajado para abertura dos caminhos, marte-
lo para quebrar demandas, perfumes para
limpeza de ambientes, etc.). Entretanto,
a justificativa dada pelos pastores para a
presencae o uso desses elementos baseia-se
em referéncias a estes descritas na Biblia,
o que legitima os rituais feitos com base
neles no campo religioso cristdo. Vejamos
alguns exemplos.

No frasco de 6leo bento distribuido para
“fechar” o corpo, afastar “maus-olhados”,
expulsar demonios e curar, 1é-se no rétulo o
versiculo “Expeliram numerosos deménios,
ungiam com Jdleo a muitos enfermos e os
curavam’ (Marcos 6:13). Muitas vezes esse
oleo contém mirra, resina de uma arvore
africana que € usada em incensos e que
foi um dos presentes que o menino Jesus
recebeu dos magos: “Entrando [os magos]
na casa, acharam o menino com Maria, sua
mae. Prostrando-se diante dele, o adoraram.
Depois, abrindo seus tesouros, ofereceram-
lhe presentes: ouro, incenso e mirra” (Mt
2: 1-12). Nas sessOes de descarrego, esse
6leo com mirra € derramado no corpo das
pessoas para que os demdnios se manifes-
tem. Na embalagem do sabonete de arruda,
distribuido no ritual de descarrego para que
os adeptos, segundo a indicacao do pastor,
possam livrar o corpo de impurezas, estd
impresso o versiculo: “Vai, lava-te sete
vezes no Jordao e tua carne ficara limpa”
(II Livro de Reis 5:10). Com base nesse
versiculo, muitos rituais de purificagcao sdo
feitos na Iurd utilizando-se a 4gua (25). Em
alguns destes, os pastores garantem que a
dgua veio do préprio Rio Jorddo, como se
vé no rétulo do frasco da coldnia “Aguas
do Jordao — Nardo” (26). A indicacao de
numeros exatos para a quantidade de vezes
que os rituais devem se repetir também
se apdia em versiculos biblicos, como o
mencionado acima. O uso da roupa branca
pelos pastores também encontra fundamen-
to biblico: “Traja sempre vestes brancas e
haja sempre azeite (perfumado) sobre sua
cabeca” (Ecl9:8). Freqlientemente afirmam
que o branco, segundo a Biblia, € o simbolo
da vitdéria. Muitas vezes o uso dessa cor
também € estimulado entre os adeptos. Ao

anunciar pela televisdo uma sessdo em que
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23 Nocandomblé otermo "nagdo”

designa modalidades de rito,
como jejenagd, angola, efc.

24 Provavel referéncia co episadio

em que Abrado retne 318 dos
seus melhores e mais corajosos
servos para lufar contra os
reis que aprisionaram Lot, seu
parente (Cn 14:14).

25 Um pequenocajodo comcerca

de 6 cm) oco, feito de acrilico,
¢ distribuido para que o fiel o
encha com dgua benta e faga
seus pedidos. O cajado com
4gua alude ao episddio de
fuga do povo hebreu do jugo
egipcioquando Moisés, diante
do Mar Vermelho, ergueu seu
cajadoe, invocandoa protegdo
deDeus, viu as guas desse mar
se obrirem para a passagem
dos refugiados (Ex 14:16). Do
mesmo modo, acreditase que o
portadordo cajadoque invocar
a protegdo de Deus ferd seus
caminhos aberfos.

26 Nardo é uma planta asigfica

muito ufilizada na fabricagdo
de perfumes. Narra a Biblia
que uma mulher, para demons-
trar sua adoragdo a Jesus,
banhou-he a cabeca com esse
perfume muito caro. Dianfe
da indignagéo de algumas
pessoas pelo desperdicio do
produto, Jesus lembra que a
mulher ndo mediu esforcos
para adoréloe declara: "Onde
quer que for pregado em fodo
o mundo o Evangelho, sera
contado para sua meméria o
queelafez (Mc 14:9). Exemplo
muifo adequado, aliés, para
o estimulo neopentecostal oo
sacrificio (oferta) sem medicdo
de esforcos.



27 Vejo também o estudo de
Peter Fry sobre a relagdo entre
"fradicdo” e “civilizacdo” nas
praficas religiosas em Mogam-
bique. Segundo o autor: "O
movimento profestante gonho
adeptos pela sua promessa
de enfrentar o mal da feiticaria
por meio de um projeto de
adesdo ds regras cristds que
garantem a protegdo do Espirito
Santo e a solidariedade social
das igrejos. Neste senfido,
a 'modernidade’das igrejas
ndo questiona a realidade da
’md’\céo', apenas se apresenta
como uma forma mais eficiente
e definitiva de se resguardar
confra os exigéncias de com-
pensacdo por parte dos mortos
e de se profeger dos inimigos
que ndo deixam de langar mao
da feifigaria. Essa acepedo de
‘modernidade’, como antitese
da 'tradigao’, parece ser, de
fato, uma interpretagdo do
cristianismo a parfir da légica
basica da prépria ‘fradigdo”
[Fry, 2005, p. 139). Também
no caso brasileiro, até onde
pude perceber, embora haja
por parte das igrejas neopen-
fecostais um discurso confra a
"tradigao” (o "Exu tradigao”, j@
mencionado), o modelo de ra-
cionalidade universalista dessas
igrejasnéo substitui, na p/d?/'ca,
acrenga em feiticaria, como se
viv, neste frabalho, em exemplos
da esirutura littrgica da lurd e
em concepgdes como os dos
“deménios hereditdrios”.
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se faria na igreja uma espécie de louvagdo
ao trono de Deus, os pastores solicitaram
que as pessoas interessadas em comparecer
se vestissem de branco. Ao chegarem as
pessoas recebiam na entrada da igreja uma
rosa branca. A justificativa dada estava no
livro do Apocalipse: “Depois disso, vi uma
grande multidao que ninguém podia contar,
de toda a nacao, tribo, povo e lingua: con-
servavam-se em pé diante do trono e diante
do Cordeiro, de vestes brancas e palmas na
mao, e bradavam em alta voz: ‘A salvacaoé
obrade Deus, que estd assentado no trono, e

EXL)

do Cordeiro’” (Apoc 9-10). A palma, nesse
caso, foi substituida pela rosa branca, mui-
to presente, alids, no imagindrio religioso
popular afro-brasileiro. A distribuicdo das
flores feita a portadaigrejae alouvagiodas
pessoas em frente ao trono estabeleciam uma
relacado de continuidade entre o templo neo-
pentecostal e o afro-brasileiro. No terreiro
de candomblé a porta de entrada e o trono
(cadeira onde se senta o orixd incorporado
no pai-de-santo) sdo pontos sagrados que,
durante as cerimdnias, devem ser saudados
por todos os adeptos e pelas entidades logo
apods incorporarem seus filhos, ou quando
vao embora.

As semelhancgas entre as praticas magi-
co-religiosas da Iurd, justificadas pela Bi-
blia, e as praticas religiosas afro-brasileiras
e espiritas sdo vistas, segundo os pastores,
como mais uma das facanhas do demoénio,
que “rouba’ os fundamentos biblicos para
inverter-lhes o significado. E o que escre-
ve Edir Macedo e, antes dele, McAlister,

conforme vimos anteriormente.

“O diabo confundindo as pessoas, age com
muito misticismo em rituais com as oferen-
das que exige. Costuma usar o nimero sete,
usado por Deus na Biblia, numa flagrante
imitacao e desrespeito ao Senhor, Criador
de todas as coisas. Costuma, por exemplo,
pedir sete velas, sete charutos, sete galinhas,
pede trabalhos em sete encruzilhadas, sete
catacumbas, durante sete dias, sete sextas-
feiras etc. [...] Dependendo do exu, orixd
ou guia [...] usam flores, cachaga, animais,
velas, farofa e até bife acebolado!!!” (Ma-
cedo, 1996, p. 106).

Nesse circulo de “imita¢des” em que o
demonio rouba Deus e os pastores assediam
o demonio para devolver a Deus o que € de
Deus, a absor¢ao por parte da Iurd das litur-
gias afro-brasileiras tem como conseqiiéncia
a producgido de sucedaneos bem-sucedidos
de rituais afro no campo neopentecostal,
ao mesmo tempo em que estes sdo desle-
gitimados fora deste campo. Pessoas que
nunca freqiientaram as religides afro-brasi-
leiras tém manifestado na Iurd demoénios na
forma dos exus e pombagiras da umbanda.
Como apontou Ronaldo Almeida (1996b),
essa igreja ja se tornou auto-suficiente na

producdo de seus proprios exus.

CONCLUSAO

As conseqiiéncias da batalha espiritual
declarada pelo neopentecostalismo, do tipo
praticado principalmente pela Iurd, contra
as religides afro-brasileiras certamente
destoam do imagindrio que se faz do Brasil
como pafs da “tolerdncia religiosa” ou das
“misturas” (de cores, corpos, sabores, cre-
dos, etc.). Como sugere o titulo do artigo
de Marisa Soares (1990), “Guerra Santa no
Pais do Sincretismo”, parece haver um certo
descompasso entre uma guerra declarada
por convicgdes religiosas numa sociedade
em que a ideologia do “sincretismo” e
do “encontro” vem deitando suas raizes
seculares.

Essa percepc¢do ndo €, entretanto,
compartilhada pelos agressores. O “exu
tradi¢do”, que representa essa cultura de
deuses africanos, indigenas e catdlicos
em constante didlogo, deve ser, segundo
Edir Macedo, exorcizado ndo apenas do
campo religioso brasileiro, mas de outras
instdncias que mantém com este alguma
ligacdo (27). Efetivamente, alguns sim-
bolos das religides africanas presentes em
outras manifestacdes, religiosas ou ndo, da
cultura brasileira tém sido ostensivamente
negados ou substituidos por uma “versao
pentecostal”. E o caso, entre outros, da
proibicdo do aprendizado da musica de

percussdo, associada ao demoénio, ou da
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pratica da capoeira, que € substituida pela
capoeira gospel ou evangélica na qual sdo
retiradas das letras das cantigas quaisquer
referéncia ao candomblé e aos santos ca-
télicos, substituindo-as por referéncias a
Jesus. Também o acarajé, tradicionalmente
uma comida votiva de Iansa, vendido nas
ruas pelas ““baianas’ quituteiras, associadas
as filhas-de-santo do candomblé, pode ser
alvo dessarestri¢cdo, sendo substituido pelo
“acarajé do senhor”, feito pelas evangélicas
que negam esses vinculos. Nesse processo
até mesmo livros escolares que abordem a
importanciadasreligides afro-brasileirasna
constituicdo da sociedade nacional podem
ser contestados (28).

Se o confronto declarado unilateral-
mente pelas igrejas neopentecostais contra
os terreiros afro-brasileiros parece promo-
ver um aparente afastamento entre essas
institui¢des, beneficiando o crescimento
das primeiras e a evasio de adeptos dos
segundos, além da degeneracdo da ima-
gem publica destes, ha em sentido inverso
um entrelacamento desses campos que os
aproxima, como tem sido demonstrado por
vdrios estudiosos do tema.

Essa afirmacdo parece consistente ao
observamos que a producio literdria, con-
cepgoOes religiosas, uso da oralidade e do
transe, cosmogonias, ritos e liturgias que
constituem a teologia neopentecostal da
batalha espiritual parecem fornecer uma
“pedagogia” em que hda um propdsito de
aproveitar o conhecimento do, ou iniciar
os adeptos no léxico e na gramdtica do
sistema detratado em seu proprio benefi-
cio. Valer-se da ldgica magico-religiosa
do outro parece ser o primeiro passo para
tentar garantir a operacionalidade dessa
l6gica quando aplicada em seu préprio
sistema, a partir de outros pressupostos.
A “inversdo”, também sendo uma versao,
s6 faz sentido quando se conhece o que se
inverte. No limite, porém, ambas, versdes
e inversdes, dependem umas das outras
para ampliar seus significados e afirmar
suas identidades por contraste.

Se assimoperaaldgicasimbdlicade um
pontode vistaintelectivo, constituindo con-

tinuidades estruturais entre os sistemas em

conflito, em outro nivel hd conseqiiéncias
socioldgicas visiveis e importantes para o
camporeligioso onde abatalha se desenrola,
taiscomo: 1) umacrescente institucionaliza-
cdodamagia, parausarumtermode Ricardo
Mariano, no Ambito de uma vertente crista
tradicionalmente acostumada aos processos
de conversao racional e secularizacio ou,
para usar os termos de Cecilia Mariz, a
énfase numa “magia moral” ou no “poder
éticodamagia”;2)aconvivénciaparadoxal
dalogicamadgicacom avalorizagdo daidéia
de “direito adquirido”, substituindo a idé€ia
do “favor”; 3) a constru¢do de uma nog¢ao
de pessoa isenta de culpa (pelas fraquezas
pessoais e pelo lugar que ocupana estrutura
social), ao menos antes do processo de li-
bertacdo ou conversdo;e4)aperspectivade
que “apoderar-se de si” € o primeiro passo
de uma transformacao social e de conquista
de bens (materiais e sociais) e de béng¢aos
(sagradas). Nesse aspecto parece haver um
hiato mais profundo entre os sistemas em
contato, pois nas religiGes afro-brasileiras
aceita-se a “margem’” ndo para transfor-
mad-la, mas para consagrd-la em seu poder
contestador (afinal, os préprios deuses
podem ser faliveis, egoistas, malandros,
addlteros, vingativos ou exercitarem uma
espécie de homoerotismo), tudo isso sem
culpas a expiar ou desafios a cumprir. Ja
no neopentecostalismo abraca-se a todos
os estigmatizados e marginais (alcodlatras
(29), homossexuais (30), drogados, pros-
titutas, etc.) com a promessa de liberta-los
de seus exus-demonios e curd-los. Afinal, a
conversaoda‘“margem” valorizao “centro”:
Deus, igreja, bispo...

Finalizando, se o exu africano foi bati-
zado de diabo cristdo e se converteu em exu
brasileiro, agora este, vestindo a carapuga,
rouba a cena nos cultos neopentecostais se
passando por demonio. Versdes diferentes
de um mesmo mito no qual Exu, Satands ou
Jesus sdo caminhos de uma mesma jornada.

Ou, como cantam os umbandistas:

“Exu tem duas cabecas
Exu faz sua gira de fé
Na esquerda € Satands do inferno

Na outra, Jesus de Nazaré”.
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28 Foioque ocorreu comacolegdo

de livros didéticos “Histéria Pa-
ratodos” (Ensino Fundamental,
Editora Scipione, de autoria de
Maria da Conceigdo Cameiro
de Oliveira). No volume desfi-
nado & 2¢ série, no capitulo
“Nossas Raizes Africanas’, a
autora trata da formacdo das
religides afrobrasileiras. Uma
coordenadora pedagégica
evangélica de Belfort Roxo,
Rio de Janeiro, profesiou junio
4 edifora clegando que o livio
fazia apologia dos religides
afrobrasileiras e que ndo se-
ria adofado em sua escola,
onde a maioria dos alunos e
professores, sequndo ela, era
evangélica. A mesma colegdo
fambém gerou protesto na
Camara da cidade de Pato
Branco, Parand, onde um
vereador e pasfor evangélico
denominou a obra de "livio do
deménio” e pediu a cassagdo
dacolegdio. O referido material
didético foi avaliado e obteve
parecer muito favordvel, sendo
recomendado pelo Guia do Pla-
no Nacional do livro Didético

[PNLD-2004).

29 Para uma andlise do discurso

pentecostal sobre o alcoolismo,
ver: Mariz, 1994.

30 Sobre a visdo do neopentecos:

talismo em relagdo & homosse:
xualidade, ver: Natividade,

2005.
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