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RESUMO

Esta pesquisa organiza-se sob dois eixos transversais: o primeiro trata da discussdo
acerca do lugar da religido na atual fase da modernidade. As potencialidades do
protestantismo como religido que surge no alvorecer da modernidade podem nos dar
pistas sobre o lugar que a religido ocupa no contexto atual, em que se ventila um
possivel recrudescimento do processo de secularizacdo, caracteristica basilar da
Modernidade Ocidental, conforme a tradi¢do weberiana. O segundo eixo da pesquisa
refere-se ao campo religioso brasileiro no alvorecer do século XXI, multifacetado,
plural e contraditério, marcado pelo aumento da participac¢do dos evangélicos na politica
partiddria, os quais, por sua vez, ttm assumido majoritariamente posturas conservadoras
e antidemocraticas. A Nova Reforma Apostélica € um movimento carismatico, com um
bem definido projeto de dominagdo politica, a qual chega ao Brasil no contexto
supracitado e tem ganhado adeptos de diversas denominacdes evangélicas. Este trabalho
objetiva compreender primeiramente quais fatores pré-existentes no campo religioso
brasileiro propiciaram o desenvolvimento deste movimento aqui; para isso faz-se
necessdrio historicizar sua presenca em termos de permanéncias € rupturas com O
campo evangélico; por fim, pretendemos analisar alguns impactos que esses novos
discursos e préticas tém gerado no espago publico brasileiro, bem como no préprio
campo evangélico, no que tange a novos elementos que estdo sendo engendrados a
cultura politica desse grupo e a uma possivel redefinicdo de seu ethos politico.
Acreditamos que o estudo desse movimento possa ser langar alguma luz tanto acerca do
lugar que a religido ocupa na contemporaneidade, quanto a compreensao das novas
formas de ser evangélico no Brasil.

Palavras-chave: Evangélicos, Modernidade, Religido, Nova Reforma Apostolica.



ABSTRACT

This research is organized under two transversal axis: the first one deals with the
discussion about the place of religion in the current phase of modernity. The
potentialities of Protestantism as a religion that emerges at the dawn of modernity can
give us some clues about this place occupied by religion in the current context, in which
it’s called about a possible regression of the characteristic process of secularization of
Western Modernity, according to the Weberian tradition. Stricto sensu, the research
refers to the Brazilian religious field at the dawn of twenty-first century, which has
become multi-faceted, plural and contradictory, marked by increased participation of
evangelicals in the politics, which have assumed, in general, conservative and
antidemocratic positions. The New Apostolic Reformation is a charismatic movement
with a well-defined project of political domination, and it has arrived in Brazil in this
context, and has gained adherents of various evangelical denominations. We intend to
understand initially what pre-existing factors in the Brazilian religious field propitiated
the development of this movement here; in order to do that, it’s necessary to historicize
its presence in terms of permanence and ruptures with the evangelical field; Finally, we
intend to analyze some of the impacts that these new discourses and practices have
generated in the Brazilian public space, as well as in the evangelical field itself,
regarding new elements that are being engendered to the political culture of this group
and to a possible redefinition of its political ethos. We believe that the study of this
movement reveals both about the place of religion in the contemporaneity and about the
new forms of being evangelical in Brazil.

Key-words: Evangelicals, Modernity, Religion, New Apostolic Reformation
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INTRODUCAO

A presenca da Nova Reforma Apostélica no Brasil tem sido alvo de nossas
pesquisas desde a iniciacdo cientifica, quando entre 2012 e 2013 empreendemos o
projeto de pesquisa intitulado “A NOVA ERA APSOTOLICA: A trajetéria da igreja
MAIS em Sao Luis”, custeado pelo CNPq, no qual através de pesquisa em acervos
documentais e realizacdo de entrevistas, pudemos coletar dados sociais e demograficos
sobre a presenga e o desenvolvimento daquele grupo em Sdo Luis, bem como mapear
alguns de seus discursos e prdticas no ensejo de, através deles, compreendermos os

. . 1 ~
fatores causais desse desenvolvimento no Estado do Maranhao.

Os resultados praticos da pesquisa, elencados nos relatorios tomaram forma
narrativa mais ampla, inteligivel e de cardter analitico posteriormente, em nosso
trabalho monogrifico de conclusdo da Licenciatura em Histdria, ocasido em que
pudemos, através de pesquisa bibliogrifica e andlise documental, lancar as bases do
entendimento da presenca da Nova Reforma Apostolica (NRA a partir daqui) ndo s6 no

Estado do Maranhao, mas no Brasil.

A conclusio de um trabalho de estudo de caso trouxe consigo mais
perguntas do que conclusdes de fato, deixando a pesquisa com tons de inconclusdo, mas
também, deixando em aberto a possibilidade da busca de amadurecimento académico e
do desenvolvimento de um referencial tedrico mais rebuscado a fim de retornar ao
objeto com mais profundidade, no intento de “tapar as brechas” deixadas pela fase

anterior da pesquisa.

Na fase em que estamos, foi de fundamental importincia a participagdo no
curriculo disciplinar do curso de Mestrado do Programa de Pés-graduacdo em Histéria
da UFMA, durante o qual pudemos sofrer o amadurecimento que precisdvamos para dar
continuidade a andlise do objeto. E importante esclarecer de antemdo, que essa
maturidade significa para nés, entre outras coisas, a consciéncia da perene incompletude

da pesquisa, uma vez que os fendmenos humanos ou histéricos possuem em si uma

1 . . L. . . - .

Tal pesquisa, a principio, foi motivada pela observacdo do expressivo aumento de arrolados, em que, no
seu comeco em 1985, o MAIS era composto de dezesseis pessoas €, em menos de trinta anos, aumentou
para aproximadamente trés mil, suscitando-nos, portanto, a compreender historicamente essa trajetoria.



esséncia mével, de modo que a compreensao do objeto, na Histdria, serd sempre parcial

e incompleta.

A NRA é um movimento religioso que chegou ao Brasil por volta do ano
2005, ndo se podendo ao certo estabelecer uma data para tal comeco, pois 0 mesmo foi
difuso, tendo o movimento sido recepcionado no pais por denominagdes protestantes
(ou evangélicas) ? diversas e em momentos distintos. Contudo, tal movimento agrega
novos discursos e préticas ao campo religioso brasileiro, uma vez que se diferencia em

vdrios aspectos das expressdes jd observadas neste anteriormente.

Apesar da possibilidade de enquadri-la no esteio dos movimentos
carismaticos observados no Brasil desde o inicio do século XX°, a NRA apresenta
novos discursos no campo das crengas escatoldgicas, isto €, das crengas acerca das
ultimas coisas que aconteceram antes do fim do mundo. Tais crengas configuram, no

plano prético, um projeto de intervencdo e dominagao politico-religiosa.

Assim, objetiva-se (e justifica-se este trabalho), por um lado, pela
necessidade de compreender quais fatores internos ao protestantismo no Brasil
contribuiram para originar um terreno fértil aqui para a presenca e o desenvolvimento
da NRA; e por outro, pela necessidade de se mapear o alcance e compreender os
impactos desses discursos e praticas no espago pﬁblico4, bem como suas estratégias de

legitimacdo dentro do campo religioso brasileiro.

Assim, queremos entender a NRA como parte de um todo de sentidos

construido historicamente no campo protestante brasileiro, o que, por sua vez nos levara

> O termo “protestante” foi predominante até a primeira metade do século XX para designar as
denominagdes oriundas da Europa e dos Estados Unidos que se estabeleceram no Brasil durante o século
XIX. A partir do processo de abertura politica, na década de 1980, o termo “evangélico” tornou-se mais
corrente para designar as diferentes fracdes do protestantismo brasileiro. (TRABUCO, 2015, p. 23).

’0s movimentos carismaticos sdo caracterizados em grande parte pela vida ascética, prética da pobreza e
filantropia, e o relato de experiéncias misticas de cunho transcendente, as quais incluem visdes,
aparecimento de marcas corporais, perdas de sentidos, glossolalia religiosa (falar outros idiomas ou
linguas misticas por inspiracdio divina), bem como curas divinas, exorcismos e revelagdes divinas, entre
outras. Segundo Passos (2005), manifestagdes carismdticas sdo recorrentes durante toda a histéria do
cristianismo, em diferentes lugares e periodos, ndo tendo todas unanimemente as caracteristicas
supracitadas. No Brasil, o movimento carismdtico configurou-se mormente no que foi chamado de
Pentecostalismo, cujas primeiras associacdes religiosas datam dos primeiros vinte anos do século XX.
Posteriormente trabalharemos sobre o assunto com mais vigor.

* Consideramos espagco piiblico “a esfera de relagdes sociais, politicas e culturais, sob ordenamento e as
condi¢des impostas pela modernidade, tendo o Estado como instincia legitimada para controlar, governar,
arbitrar e suprir as necessidades dos cidadaos, dos individuos e dos grupos sociais” (SANTOS, 2011, 24)
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a rastrear a trajetéria de algumas tendéncias, inclusive antagOnicas, presentes na histdria
dos evangélicos no Brasil. Sobretudo, o contexto do pds-guerra (1950-) que representou
no campo protestante a formacao de um panorama religioso plural e contraditério, tendo
como exemplo dessa polarizacdo o surgimento do movimento ecuménico, bem como
desenvolvimento de ideias como o evangelho social; por outro lado, observou-se
também o fortalecimento institucional de uma ala conservadora advinda da heranca
denominacional e fundamentalista do protestantismo norte-americano, que representou

o esforco de fazer o contraponto a tendéncia progressista.

A essas tendéncias que promoveram debates e polarizagdes no
protestantismo de meados do século XX, somam-se as novas representacdes
engendradas pelas denominagdes que sofreram o processo de neopentecostalizagdo,
iniciado posteriormente a década de 1970 e que ainda estd em curso no campo

evangélico brasileiro.

Pretendemos mostrar que a Nova Reforma Apostdlica surgiu, por um lado,
dentro do idedrio fundamentalista do evangelicalismo norte-americano e, ao chegar ao
Brasil, ela se desenvolveu a partir do choque dessa heranca com antigos e novos
discursos ja presentes no campo religioso brasileiro, tais como a Teologia da
Prosperidade e o Gospel, no contexto do Neopentecostalismo. Entendemos que houve
aqui o encontro entre duas culturas politicas, do qual novos elementos foram agregados
ao etos politico dos evangélicos, j4 deveras multifacetado e majoritariamente afinado as

tendéncias conservadoras.

Desse encontro surgiu um movimento apostolico especificamente brasileiro
que, ao passo que se constituiu conforme este campo, também o modificou,
engendrando novas representacdes. Neste ponto faremos um paralelo entre a anélise do
movimento de modo geral com uma experiéncia da NRA no Maranhdo, enfatizando a
trajetéria de uma comunidade religiosa que aderiu a0 movimento e atualmente constitui-
se uma das maiores institui¢des que representam a NRA no estado. Ampliando o estudo

de caso sobre a experiéncia e uma igreja local.

Assim, através de um estudo retrospectivo do campo evangélico brasileiro,
procuraremos entender a NRA como mais um exemplo da importacdo de discursos, e

de teologias norte-americanas (processo comum a grande parte da histéria do
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protestantismo brasileiro), mas que ao chegar aqui ganham uma nova roupagem, isto &,
foram reapropriadas mediante o choque com as representacdes em curso no campo
evangélico brasileiro. Trata-se de processo histérico comum no protestantismo

brasileiro.

A religido busca estratégias e afina seus discursos na tentativa de legitimar
seu lugar de influéncia no espaco publico. Tal condi¢do € consequéncia, segundo a
tradicdo weberiana, do paradigma da modernidade e do processo de secularizacdo no
Ocidente, o qual imp0s a religido um deslocamento de seu eixo de principal irradiadora
de sentido e ordenadora das estruturas sociais, relegando-a ao dominio do privado

(WEBER, 1979), (PIERUCCI, 1998).

Entretanto, observa-se o surgimento de projetos de recristianizacdo da
sociedade a partir da década de 1970, que se configuram como uma resposta ao
contexto do pods-guerras mundiais vivenciados pela primeira metade do século XX.
Gilles Kepel apresenta tal contexto metaforicamente como uma “revanche de Deus”,
isto €, o surgimento desses movimentos de recristianizacdo que evidenciam um retorno

das explicacOes magicas ou religiosas com relacao as ordens sociais (KEPEL, 1991).

Veremos, portanto, que a segunda metade do século XX assistiu um
reflorescimento da religido de modo geral, fendmeno associado ao suposto
enfraquecimento da modernidade como a conheciamos, a saber, a crengca em um
progresso inelutdvel da humanidade, progresso este que supostamente era evidenciado

pelos avangos da ciéncia e da técnica.

Tal reflorescimento configurou-se como resposta a um vacuo deixado pela
aparente faléncia das utopias seculares, de tal maneira que surgiram dentro de varias
religides no mundo (sobretudo no Cristianismo, Judaismo e no Islamismo) movimentos
de contestacdo da ordem social vigente com a acusacdo da impossibilidade de se
construir uma sociedade justa sem levar em consideracdo a vontade divina, manifestada,

claro, pelos preceitos morais difundidos em seus codigos éticos.

Se por um lado, alguns movimentos desta tendéncia (a partir de 1975), os de
cardter mais carismdtico e sectdrio, manifestaram essa moralizacio em suas vidas
pessoais e cotidianas através da revisdo de habitos e costumes e de experi€ncias

misticas; por outro lado, outros movimentos apresentaram cardter mais intervencionista,
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r

isto ¢, apresentaram projetos de “recristianizacao” [sic] da sociedade, seja “pelo alto”,
isto € pela ocupagdo de postos de poder que possibilitassem a intervengao direta na
sociedade via politica, seja pela organizacdo de movimentos ligados aos diversos setores
sociais, 0s quais objetivassem essa cristianizacdo. Ao referir-se a essa tendéncia no caso
especifico da Igreja Catélica na Europa, Kepel afirma:
A recristianizagdo se traduz pelo aparecimento de movimentos catdlicos cuja
ambicdo € fazer pressdo sobre a organizag¢do social num sentido conveniente ao
magistério da Igreja como eles o compreendem, e assim combater o ‘laicismo’.
Mas a recristianizagdo também tem como efeito um florescimento de grupos
carismdticos cujos adeptos se esforcam por reviver no cotidiano, num quadro

comunitario, uma existéncia ‘cristd’ sob o sopro do Espirito Santo, que os livra dos
costumes e das ldgicas da sociedade ambiente (KEPEL, 1991, p. 67).

O outro aspecto importante desse projeto de recristianizagdo é a oposi¢ao
ndo somente a uma ordem social leiga, mas também aos projetos secularistas, ou as
utopias seculares:

Primeiro trava-se um conflito entre utopias seculares (nas quais se acomodou certo

nimero de fieis) e doutrinas religiosas reafirmadas que, recorrendo a ordem

transcendental para avaliar o sistema social, induzem uma ‘ruptura’ necessaria com
os valores seculares, isto €, uma desqualificagdo do mundo. Depois, estruturam-se

movimentos que, ‘pelo alto’ e ‘por baixo’, tém por aspiragdo final a

recristianizacdo da sociedade, representando de novo os ‘comecos da era crista’.
(KEPEL, 1991, p. 68).

Alguns autores’ tém interpretado esse fendmeno como um surto
momentaneo e/ou repentino de busca pelas explicacdes madgico-religiosas, o qual
representaria a reacdo diante de uma aparente falha do projeto racional e secular
empreendido pela modernidade (crise da razdo). Neste sentido, estaria havendo um

recuo no processo de seculariza¢do e consequente remagificacdo do ordenamento social.

Assim, fala-se de um novo paradigma que alguns convencionaram chamar
de “pos-modernidade”, qual seja, um periodo marcado pela a faléncia das principais
estruturas de sentido observadas na modernidade ocidental. A despeito das distin¢cdes
tipoldgicas e de conceitos internos acerca desse pretenso novo momento, hd um
consenso geral de que a segunda metade do século XX em diante marca um momento

de progressiva descrenga nos ideais da modernidade, como, por exemplo, a crenga no

> Sell e Briiseke (2006); Portella (2006); Melchior (2009); Maffesoli (2009; 1990). Assun¢do (2010)
estabelece um quadro de autores cujos trabalham circulam em torno dos conceitos de reencantamento e
p6s-modernidade.
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progresso através do inelutivel aperfeicoamento da razdo humana e consequente

progressiva racionalizacio das ordens sociais (ROUANET, 2004).

Diante disso, vé-se surgir o conceito de “religido pos-moderna”, o qual
representaria um modelo de religido adaptada ao homem da pds-modernidade. Essa
nova configuragdo do campo religioso ¢ representada pelo suposto “declinio massivo”
da religido institucional, que seria aquela fortemente dogmatica e que impde identidades
rigidas; e a ascensdo de movimentos religiosos focados na experiéncia mistica pessoal,
na tolerancia religiosa e no sincretismo, os quais seriam expressdes religiosas mais
adaptadas a 16gica de mercado desta pés-modernidade. Tal configuracdo seria, portanto,
uma consequéncia das novas condi¢des de crenca impostas ao homem pela pds-

modernidade.

Assim, é também objetivo deste trabalho problematizar, através de didlogos
bibliograficos, o conceito de “religido pés-moderna”, sobretudo no que diz respeito ao
campo religioso brasileiro, bem como o préprio conceito de “pds-modernidade” no
Brasil, no sentido de fazer ponderacdes mediante observacdo de caracteristicas da
presenca da NRA. Em outras palavras, pretendemos apresentar a NRA como fator que

nos permitird questionar estes conceitos.

Segue, portanto, que o trabalho se estrutura através de dois eixos
transversais que dao coesdo ao estudo: stricto sensu, se insere no campo das
transformacdes em curso entre os evangélicos no Brasil, os quais representam hoje uma
significativa parcela da sociedade brasileira.’ Neste esteio pretendemos historicizar a
presenca da NRA no Brasil em termos de permanéncias e rupturas em relacdo ao campo
religioso brasileiro. Lato sensu, refere-se a problematizacdo da relacdo entre
modernidade e religido, especificamente no que tange as condi¢des impostas pela
primeira a segunda e especialmente as transformacdes observadas nessa relacdo durante

atual fase da modernidade, as quais refletem transformagdes na prépria modernidade.

® Os dados do censo demogrifico do IBGE do ano de 2010, divulgados em Junho de 2012, revelam que
22,2 % da populagdo brasileira se declara evangélica (sendo que no censo de 2000, representavam 15,4 %
da populagio brasileira, ou seja, um aumento de cerca de 16 MILHOES de pessoas) e destes 22,2%, 60%
sdo pentecostais. O censo também revela que os evangélicos compdem o segmento religioso que mais
cresce no Brasil atualmente, e no Maranhao, as estatisticas acompanham as nacionais (IBGE, 2010).
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O primeiro capitulo deste trabalho trata, portanto, do tema da modernidade/
pés-modernidade, no qual, através de revisdo e didlogos bibliogrificos pretendemos
primeiramente chegar a uma sintese conceitual operdvel; para, em seguida, propormos a
problematizacdo do conceito de religido pés-moderna. A ideia de uma modernidade que
comporta em si a autocritica e a contradicao, bem como a possibilidade de oscilagao
entre uma estrutura transcendente e outra imanente, sem, contudo uma excluir a outra
deve elucidar algumas questdes acerca das condicdes de crenca impetradas pela
modernidade no que tange, sobretudo, a interpretacdo das novas configuracoes

religiosas pretensiosamente pds-modernas que grassam no contexto religioso brasileiro.

No segundo capitulo proporemos primeiramente uma visao panoramica do
atual campo religioso evangélico no Brasil, evidenciando a trajetéria das ideias de
preocupacao social entre os protestantes, com breve revisao bibliografica sobre o tema;
em seguida procura-se tracar uma trajetoria histérica das ideias politico-religiosas
desenvolvidas no protestantismo no Brasil a fim de se compreender no ambito interno a
este campo, quais os fatores propiciaram o contexto fértil para o desenvolvimento da

NRA.

O terceiro capitulo historiciza a NRA, analisando a génese histdrica do
movimento, e de suas ideias como a doutrina da sucessdo apostolica, o
restauracionismo apostolico, a teologia do dominio. Posteriormente problematizamos o
conceito de democracia e transformacdo social (mandato cultural/ mandato espiritual)
como empregado pela NRA, igreja no mercado de trabalho, transferéncia de riquezas,
batalha espiritual, alinhamento apdstolos-profetas, sete montes de influéncia social,

entre varios outros que instrumentalizam o escopo ideoldgico desse movimento.

Posteriormente, ainda no terceiro capitulo, far-se-4 uma andlise de aspectos
discursivos internos ao movimento em questdo, isto €, aos aspectos ideoldgicos
constitutivos da NRA, bem como seus fatores de diferenciagdo em relagdo ao campo
evangélico no Brasil, compreendendo assim o movimento em termos de permanéncias e
rupturas com os demais grupos evangélicos no Brasil. Pretendemos, portanto, expor
neste capitulo o resultado de nossas andlises acerca de suas pretensdes e estratégias a
partir da andlise de seus discursos, articulacdes e préticas gerais. Pretende-se, nesta

parte analisar as principais ideias do movimento, entendendo-as como parte de um todo
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de sentidos, numa relacio de permanéncias e rupturas em relacdo a paradigmas

religiosos anteriores.

Ressalta-se que pretendemos entender a NRA como uma institui¢do, a qual
caracteriza-se, segundo Arnaldo Huff Junior (2011, p. 78), pela existéncia tanto de “uma
ideia diretriz, quanto um grupo de pessoas que a pde em pratica em um determinado
contexto historico”. Deste modo tem-se, por um lado, a possibilidade de discutir-se
ideias politico-religiosas de modo mais geral, porém com a consciéncia de que o estudo
carregara “‘um certo vazio, no que tange a vida religiosa de pessoas e comunidades em

sua diversidade, nem sempre pari passu as dindmicas institucionais.
Reflexoes sobre Teoria e Método

A condicdo para a existéncia da Histéria como disciplina ndo € outra sendo
o fato de que o fluir inexordvel do tempo, parafraseando José Saramago (1997), a tudo
transforma e a nada deixa ser eterno. Talvez seja por isso que a religido ndo encontra
um fim na histéria humana, a saber, porque ela pretende um didlogo com o eterno, isto
€, com aquilo que estd fora da acdo do tempo, portanto, fora da Historia. E € esse
didlogo com o eterno que equilibra e justifica as transformagdes nas coisas temporais e
em tudo que € de ordem social. A existéncia da religido nesta perspectiva justifica-se
pelo fato de que ela funciona como fator irradiador de sentido a tudo que € efémero,

comecando pelo proprio tempo.

Porém esta pesquisa tem a pretensdo de ser um estudo histérico e ndo um
ensaio de especulacdes metafisicas. O objetivo desse trabalho se insere no quadro
relacional que a afirmagdo de Marc Bloch (2001, p. 135) sugere: “a fim de
compreenderem a atitude do vassalo para com seu senhor, serd necessdrio também
informarem-se sobre qual era sua atitude para com Deus.”. Em outras palavras,
interessa-nos pensar a religido como fendmeno social, isto €, buscar compreender como
ela tem mediado relagdes entre os homens, bem como analisar as transformagdes que

essa mediagdo tem sofrido ao longo do tempo.

Todo trabalho de pesquisa acerca de fendmenos humanos ndao pode
prescindir de um vasto ferramental conceitual, os quais ddo inteligibilidade e
objetivizam a pesquisa. Dependendo do objetivo da pesquisa (e isto € uma escolha do

historiador) a religido pode ser conceituada e interpretada idealmente de vdarias formas,
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desde uma estrutura social que fornece sentido a vida e assim estabelece um etos e,
portanto, confere identidade as pessoas; até um mecanismo situado entre o mundo
material e simbdlico que tenciona forgas ao passo que estabelece e modifica sentidos, e

assim, legitima e deslegitima discursos, reforca ou negativiza poderes.

Contudo, ndo se pode prescindir de que a despeito de toda idealidade, o
sentimento religioso representa uma experiéncia pessoal do espirito ou da consciéncia
humana com o numinoso, ou aquilo que é misterioso e foge a apreensdo do racional
(OTO, 2007, p. 62). Esta experiéncia faz com que as coisas se encaixem numa
totalidade que da sentido a tudo que é efémero, e € com essa totalidade que o ser
humano religioso supera a precariedade da existéncia. H4 um campo desse fendmeno,

portanto, tdo intimo, que é completamente inescrutivel. Destarte, a triagem de um

método que propde elucidar este fendmeno deve atentar constantemente para esse fator.

Desde o século XIX observa-se o advento de teorias sociais que procuraram
investigar a religidao no Ocidente. A Sociologia, por exemplo, que surge como tentativa
de compreender as transformagdes engendradas pela Revolucdo Francesa e depois pelo
surto industrial tais como a divisdo do trabalho, as desigualdades e os conflitos de
classe, comeca o seu interesse pela religido quando considera esta como componente
importante na dimensao ética desses problemas, no sentido de que a religido parecia ser
um fator imprescindivel para a compreensao nos mecanismos que garantiam o controle

e a ordem social.

Segundo Martelli (1995), as abordagens socioldgicas surgidas ao longo do
século XIX podem ser distinguidas em trés grandes ramos: a primeira corresponde a
Funcionalista, da qual Emile Durkheim figura como principal expoente. Nela a religido
estd relacionada a uma experiéncia coletiva, a qual se exemplifica pelas festas
religiosas, cultos, reunides, isto é, momentos de entusiasmo coletivo. Nesse contexto, a

religido possui uma bifuncionalidade bésica, a saber, a integragdo e a coesao social.

Martelli (1995, p. 75) também identifica nesse contexto a abordagem
“conflitual” da religido atribuida, sobretudo, a Karl Marx, Feuerbach e Engels. Nela a
religido € vista como ideologia, especificamente uma forca conservadora operando no

sentido de ocultar a realidade do dos conflitos no ambito da produgdo. Nesse sentido, a
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religido escamotearia as forcas reais que conduzem a mudangas, impedindo a

autodeterminac¢ao do homem.

Com efeito, na abordagem “simbolico-cultural”, representada mormente por
Max Weber (1864-1920), a religido é colocada como elemento auténomo, capaz de dar
contribuicdes auténticas ao processo historico, de tal maneira que pode tanto reforgar e
justificar os ordenamentos sociais existentes, quanto operar de maneira subversiva aos
mesmos. Na "Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo" (1922), Weber investiga,
por um lado, a relacdo entre as possibilidades de mutagdo social, engendradas pela
religido como sistema interpretativo da realidade e, por outro, como isso representa o
processo de racionalizacao gradativo e inelutdvel pelo que se caracteriza a modernidade.
Processo este que no campo religioso e cultural € chamado de Entzauberung der Welt,

isto €, “Desencantamento (ou desmagificagdo) do Mundo”.

O tema central da obra de Max Weber, segundo Aratjo (1996, p. 113,117)

(N

(...) o processo universal de racionalizacdo e de desencantamento, mutuamente
relacionados(...) A questdo central é, portanto, a emergéncia da sociedade moderna
ocidental. E esta emergéncia é explicada em termos de um processo de
racionalizacdo, no qual as religides universais, em particular o cristianismo,
tiveram um papel preponderante (religionssoziologie).

Portanto, a religionssoziologie de Max Weber enxerga o Cristianismo
protestante como fator fundamental na génese do mundo moderno, ao concluir que o
puritanismo e as seitas reformadas se encaixaram em uma ética ascética que fortaleceu o
espirito do Capitalismo, a saber, o do lucro, da produtividade, do acimulo de riqueza,
da resignada subserviéncia do trabalho. Para caracterizar esse tipo relacdo entre a ética
protestante (especificamente a puritana) e o geist (“espirito””) do Capitalismo, Weber

elenca o conceito de Afinidade Eletiva.

Até este ponto, ja terifamos pressupostos para justificar nosso interesse nos
estudos de Max Weber para a realizacao desta pesquisa. Entretanto, o que nos chamou a
atencao mais que o seu objeto, foi o seu método. Os componentes da anédlise de Weber
sao retirados da realidade histérica. Com efeito, ele substituiu a razdo universal pela
contingéncia histérica, dando destaque para o cardter flutuante dos sentidos, cuja

variabilidade ocorre em funcdo do sujeito (TRAGTENBERB, 1974, p. 142). Ora, essa
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caracteristica, a compreensdo, que constitui um dos fundamentos de sua sociologia

compreensiva, é heranga de outro paradigma: a hermenéutica.

A hermenéutica estd presente desde a Idade Antiga, passando pelo periodo
medieval” até a modernidade. Entretanto, foi nesta que se pdde ver uma guinada da
hermenéutica primeiramente para fora do dominio religioso para o filolégico, com
Friedrich Schleiermacher (1768-1834), que d4 énfase a distingdo entre hermenéutica
sacra e hermenéutica juridica; e posteriormente determina a ideia de uma hermenéutica

universal.

Ainda no campo da Teologia, Schleiermacher desenvolveu a concep¢ao de
que a andlise exegética do texto biblico ndo poderia prescindir de considerar o tempo
histérico em que o texto foi produzido. Também vale destacar que, devido a sua
influéncia kantiana, Schleiermacher propds questionamentos sobre as possibilidades do

. . . . . < e ~ 8
conhecimento e seus limites no que diz respeito a interpretacdo de textos".

Destarte, Schleiermacher determina a constante possibilidade do mal-
entendido diante da alteridade do contato entre o sujeito e o objeto, isto €, quanto maior
a ndo compreensao imediata do objeto, maior a possibilidade do mal-entendido e, a fim

de evita-lo, maior deve ser o esfor¢co compreensivo.

Outro fator importante decorrente da hermenéutica de Schleiermacher é
valorizacdo do entendimento acerca da individualidade do autor do texto que se deseja
interpretar, ao lado da interpretacdo literal das palavras e da busca pelo seu sentido
contextual. O objetivo da hermenéutica nao € julgar como falso ou verdadeiro o que esta
sendo dito, antes tem seu foco na individualidade do que estd sendo dito enquanto
pensamento particular de um individuo o qual estd influenciado pelo local e pelo tempo

de onde fala.

" Khalmeyer-mertens (2013, p. 58) afirma sobre a Hermenéutica que “embora seu nome so6 tenha surgido
na modernidade com a filologia de Johann Conrad Dannhauer (1603-1666), sua ideia ji estd presente
desde a Idade Antiga, como se vé& na abordagem do logos hermeneutikos feita por Aristételes em seu
Sobre a interpretacdo (Peri hermenéias)(...) viva na tradi¢@o crista inaugurada por Origenes, preservada
por Agostinho de Hipona (354-430) e derivada nos estudos teoldgico-filoséficos dos medievais Isidoro de
Sevilha (560-636) e Hugo de Sao Vitor (1096-1141).

¥ Tais apomtamentos estdo mais bem estruturados na obra de Schleiermacher publicada postumamente
(1928) e denominada de Hermenéutica, com a qual, inclusive, Droysen e Dilthey tiveram contato. A
versdo em portugués que tivemos acesso € de 2003, publicada pela editora Vozes e se encontra na
Bibliografia.



19

Contudo, para que se chegue a génese das ideias do autor do texto, faz-se
necessdrio o estudo da cultura e, sobretudo, da linguagem local. Dessa maneira, a
hermenéutica de Schleiermacher apresenta como um método de interpretacdo tanto de
textos sagrados, quanto profanos, bem como um didlogo ou uma obra de arte, atividades

cujo fundamento para interpretacdo pode ser encontrado na cultura e na linguagem.

Durante o século XIX foram efervescentes na Europa os debates na drea que
se pode definir como epistemologia das ciéncias humanas. Um aspecto importante de
tais debates era a discussdo das possibilidades da formulagdo de leis que pudessem ser
eficazes no estudo dos fendmenos sociais. Nesse escopo, a hermenéutica foi
fundamental tanto na tentativa constru¢do de um método para as ci€ncias humanas que a
distinguisse das ciéncias naturais (naturwissenchaften), quanto na critica das filosofias
da Histodria, sobretudo do idealismo hegeliano, surgindo a partir dessas reflexdes as
chamadas Teorias da Histéria. Queremos, no entanto, destacar uma figura importante
dentro do contexto da guinada da hermenéutica em direcdo aos estudos humanisticos
(ou como ficaram conhecidos no circulo intelectual alemao: Geisteswissenschaften

(ciéncias do espirito)): Johann Gustav Droysen (1808-1884). ?

Alguns tedricos da chamada Escola Historica, sdo responsaveis por ampliar
a hermenéutica para o dominio da Historia, a qual ficou conhecida como “hermenéutica
romantica”, devido a proximidade da Escola Histérica com o romantismo alemdo
(Hamlin, 1999). Droysen pertence a esse ambiente, entretanto, procurard uma
alternativa ao método empético (einfiihlung) tipico do historicismo alemdo, mas que

também ndo desabe em um racionalismo normalista.

Assim, ele ird determinar o ato de compreender (verstehen) como método
de interpretacdo dos produtos histéricos, conforme afirma na obra intitulada Historik,

. . o, e 1 ..
termo que pode ser traduzido como Teoria da Histéria'’: “podemos agora nos permitir

? Vale frisar que essa guinada da hermenéutica ndo é mérito somente da historiografia alema. Segundo
Bentivoglio (2007), em 1898 publicava-se em Paris a Introduction aux études historiques de Charles-
Victor Langlois e Charles Seignobos, na qual verifica-se a presenga decisiva de reflexdes e técnicas
hermenéuticas, e cuja heranca serd reforcada depois nos Annales, com a passagem de Marc Bloch e
Lucien Febrve por Estrasburgo. Portanto, apesar de se considerar a importancia das transformacdes dentro
do historicismo alem@o para o advento da hermenéutica como fator fundamental nas construcdes de teoria
da histdria, ndo se deve negligenciar a essa ponte entre as producdes epistemoldgicas alemas e francesas.
19 L iteralmente “Historik” soaria algo como “Historica”, mas autores como Hans Gadamer, Heinhart
Koselleck e Jorn Riisen preferem traduzi-la como “Teoria da Historia” (SAMMER, 2013)
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dizer que a esséncia do método histérico € compreender ao pesquisar, € a interpretagao”

(DROYSEN, 1977, p. 22)'!,

Diante do desafio, conforme foi dito no inicio da sessdo, de estabelecer uma
epistemologia do conhecimento histérico que ndo usurpasse da Histéria o estatuto de
sua validez cientifica, ou ainda, de sua objetividade, Droysen assume a tarefa de
construir um método amparado na hermenéutica, pois para ele, definitivamente, o
processo de producdo do conhecimento histérico é de cardter interpretativo. Por outro
lado, seus estudos sobre linguagem e narrativa o levaram a perceber que a propria
narrativa ja pressupde uma atribuicdo de valor, segue dai, portanto, que niao se pode
negar a dimensdo representativa ou apresentativa (darstellung) do conhecimento
historico. Contudo, Droysen ndo considera a representacdo ndo como a simples
atividade subjetiva do historiador sobre o objeto e € nesse ensejo que o conceito de
lembranca/memoria (einnerung) serd fundamental na constituicio de um método

historiografico-hermenéutico.

Destarte, na hermenéutica droyseana, como método de producdo do
conhecimento histérico, ndo se encontra somente uma dimensao meramente
especulativa, nem somente em uma dimensdo representativalz. Droysen nega a
possibilidade de um conhecimento (ou captagdo de um sentido) imediato do objeto, isto
significa a necessidade de intervencdo da consciéncia na produ¢do do conhecimento.
Portanto, A Histéria é possivel como acdo (e n3o somente como especulacio),
entretanto, € necessdrio que esta acdo ndo parta da simples vontade ou decisdo, antes,

seja consequéncia de uma reflexao.

" Traducdo livre para “Wir diirfen jetzt sagen, das Wessen der geschichtlicher Methode ist forschend zu
verstehen, ist die Interpretation”

12'A teoria da histéria droyseana se afasta, por um lado da fenomenologia de Hegel, a qual, devido a
concepcio teleoldgica e de totalidade, deixaria pouco espaco ou nenhum para a atividade do historiador
como pesquisa, isto é para a Histéria como acdo; por outro lado se diferencia também do normativismo
racionalista (iluminista) que, na verdade, ao desconsiderar os vinculos de sentido entre os tempos
histéricos, nega a prépria histéria (ahistérico); e por fim, o seu foco no presente o diferencia dos seus
contemporaneos historicistas que preferiam adotar uma postura retrospectiva, isto é, se desfazer do
presente na tentativa de “recuperar” um passado com uma suposta identidade absoluta. Para Droysen, nao
¢ nem no comego, nem no fim que se encontra o &mago da Historia, mas no “meio”, no presente, como
lugar privilegiado da histdria, onde a consciéncia, ndo tendo como voltar ao passado ou avancar para o
futuro, recai sobre si mesma, fazendo um movimento circular. Desse circulo depende toda a
hermenéutica.
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Tal reflexdo é o que representard a lembranca/memdria (einnerung), que
aqui ndo tem cardter passivo ou resignado, antes representa forgal 3, movimento ou agao.
Considerar essa forca (fator da consciéncia humana que faz dela andmala e por isso
também decisiva na formacdo do conhecimento histdrico) representa o rompimento com
qualquer possibilidade de célculo, predicdo e por que ndo dizer, qualquer teleologia,
desafiando, portanto o lugar de resignacdo o qual as filosofias da histéria a consciéncia

humana.

Destarte, o presente se torna o ponto central do conhecimento histérico
justamente porque € nele que se d4 a lembranca como essa reflexdo mediadora. A
“forca” ¢ que da a lembranca o carater de andmala, imprevisivel, sendo esta, portanto,
jamais ingénua mas sim culpada. O sentido de culpa em Droysen € a participacdo (no
presente) em eventos que pertencem cronologicamente ao passado; a lembrancga culpada

significa, portanto, lembranga como reflexdo mediadora do conhecimento, como agao.

Ora, se a lembranca € reflexdo mediadora, ela ¢ também o local de
participacdo do interprete, logo ganha o estatuto de consciéncia histdrica, ou seja,
consciéncia que da sentido, a partir do presente, a um passado. E ¢ essa atitude de “dar”,
“conferir”, “atribuir” um sentido que faz da consciéncia, ao contrario de passiva ou

inocente, culpada, ativa e criadora.

Dito de outra maneira, o presente reflete o passado, mas também o produz,
numa relacdo em que o presente € o local onde o passado ganha um sentido através da
lembranca, a qual, por sua vez, € consciéncia de como o passado condiciona e forma o
presente. Devendo-se nunca esquecer de que ‘“consciéncia” aqui ndo tem o sentido

apenas de reconhecimento, mas também de elemento criador.

Assim, interpretar, em Droysen € uma consequéncia da lembranga, a qual,
sendo uma consciéncia criadora, assume a funcdo de mediadora do conhecimento, a
saber, uma mediacdo entre o contetido de nosso eu e nds mesmos. E a lembranga como

acdo reflexiva e carater mediador que confere objetividade a pesquisa histérica. Esse €

" Nio terfamos espago para um aprofundamento aqui, mas vale frisar que Droysen, no didlogo com
Hegel, apropria-se do conceito de forca como sendo o elemento andmalo, surpreendente, que faz com que
a histéria ndo seja um movimento mecanico, ou ainda, ndo seja simplesmente a expressdo mecanica de
fendmenos imutdveis. Dito de outra maneira, a for¢ca € o que faz com que se saiba que os fendmenos que
aconteceram de uma determinada maneira, poderiam ter acontecido de outra, isto é, os agentes poderiam
ter agido de outra maneira (GADAMER, 1998).
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um dos vdrios pontos que torna a teoria da histéria de Droysen ndo sé atual como
desafiadora, pois a0 mesmo tempo em que ela questiona qualquer concepg¢do resignada,
teleoldgica da histéria, renuncia também a qualquer uma que seja exclusivamente

voluntarista ou fundamentado na decisao.

Sdo as anomalias que movimentam o mundo histdrico, portanto é sobre a
compreensdo delas que se debruca método histérico. Através da observacdo dessas
anomalias, o historiador chega a um geral, o qual, por sua vez, nio sera fixo ou
imutdvel; bem como deverd aplicar o método, a partir dos fendmenos, a uma andlise do
ser, “mas este ser ndo deve ser considerado um substrato material de atribui¢des
» 14

invariaveis” ""(DROYSEN, 1977, p. 21), uma vez que tais manifestagdes do espirito se

dao no mundo ético.

Em Droysen, a compreensao se da no ato da lembranca do que é o homem
diante da sua identificacdo com outro, por isso, a possibilidade dessa compreensao se da
na medida em que o pesquisador comungue das mesmas categorias éticas e

. .15 . .
intelectuais’™ que os observados e que essas categorias tenham sido expressas.

E por isso que para ele a ética é o verdadeiro método histérico, e seu objeto
€, pois, o mundo ético/moral, o qual € essencialmente (wesentilich) um constante devir
(stetes Werden), justamente porque representa o conjunto sempre em constante
oscilagdo das forcas éticas™, as quais, por sua vez, sdo responsdveis por alterar as

relacdes sociais.

E esse fator ético em constante movimento, que faz com que a pesquisa, em
Droysen, seja sempre limitada e incompleta, a saber, porque o pesquisador (e a
compreensdo) encontra sua limitacdo ao lidar com o outro. O pesquisador jamais

chegard a uma totalidade absoluta, mas pode compreender aquilo que ja €

[¢N

compreensivel em si, devido a comunhdo do mundo ético. Droysen (1977, p. 30)

definitivo:

' Tradugfio livre para (..)aber dies Wesen ist nicht ein stoffliches Substrat mit unverinderlichen
Attribuitionen”.

1% «(_..)ethischen und intellektuellen Kategorien” (DROYSEN, 1977, p. 22)

'® No texto de Droysen se encontram os termos (e derivados de) “ethischen” e “sittlichen”, os quais,
traduzidos livremente, parecem carregar tanto o significado de “ética” como o de “moral”, entretanto,
alguns autores preferem sittlichen por ética, como € o caso de Sammer (2013 p. 176) a qual traduz, por
exemplo, a expressdo “kosmos der sittlichen Welt” por “cosmos do mundo ético”, bem como “sittliche
mdchte” como forgas éticas. Adotaremos essa tradugao.
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Nao € o mistério final que é captado pelo nosso método, também ndo é o caminho
para ele, também ndo € a entrada do templo. Nao entendemos a totalidade absoluta,
a finalidade das finalidades, mas compreendemos aquilo de sua expressdo que ja é
compreensivel em né6s(...)""

As palavras de Caldas (2006, p. 102) sobre a hermenéutica droyseana sdo

emblematicas:

z

(...) a compreensdo € sempre tragica, sempre insuficiente e parcial(...) ficam
[porém] vetados tanto o empirismo tosco, que confunde de cara a parte com o todo,
e v& a unidade estudada como algo que tem sentido em si, bem como a
normatividade , que v€ em preceitos exemplares a base para o pensamento
histérico.

A hermenéutica e a histdria, apesar de permanecerem diferentes enquanto
disciplina, sdo complementares, uma vez que a primeira confere sustentacdo
epistemoldgica e ferramental metodologico para a segunda, ou nas palavras de
Bentivoglio (2007, p. 77):

Ao dirigirem seu olhar para o passado, os historiadores se deparam com

documentos, retornando a questdo dos sentidos e dos significados das palavras, da

relacdo entre textos e contextos, defrontando-os com a linguagem. Eis a
importancia da hermenéutica para a histéria(...).

Voltando a Max Weber, percebemos que este leva o foco da compreensao
para o eixo social dos valores e dos sentidos. Ao estudar a acao humana, Weber percebe
que os individuos, na sua singularidade, partilham valores e significados, e que esses
sentidos ora se se reforcardo mutuamente, ora serdo contraditérios devido a pluralidade
do mundo histérico. Portanto, em Weber, compreender esta ligado a captacdo de sentido
da atividade humana sempre no conjunto de outras acdes (conexdes de sentido), a partir
de um método especifico que estabelece a tipificacdo ideal dessas agdes, conforme

VEremeos.

O foco da operacdo compreensiva de Max Weber é a acdo humana
carregada de sentido, os quais, por sua vez sdo sempre flutuantes e histéricos, nao
inflexiveis e universais. Destarte, cabe ao cientista social interpretar os sentidos que os

individuos atribuem as suas agoes.

" Tradugio livre para: “Nicht das letzte Geheimnis erschliesst unsere Methode, wenn auch einen Weg
dazu, wenn auch den Eingang zum Tempel. Nicht die absolut Totalitéit, den Zweck der Zwecke erfassen
wir, aber in einer ihrer Ausserungen, in der uns verstdndlichen, verstehen wir sie.”.
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Contudo, interpretar para Max Weber também encerra o ato do explicar. O
método weberiano se propde a explicar a realidade social, e para isso hd que se
estabelecer na pesquisa esquemas causais de sentido a fim de analisar os efeitos das
acoes de individuos sobre outros individuos ou grupos. Destarte, Weber procurou
constituir um método que possuisse um quadro conceitual capaz de encerrar o conjunto
das acdes humanas sem prescindir de considerar sua historicidade, unindo o

compreender (verstehen) com o explicar (erkldren).

Marc Bloch também defende a possibilidade da explicagao na histéria (com
efeito, aquela como finalidade desta), embora rejeite formas apriori de explicacdao
causal, isto é, consideracdes abstrativas ndo submetidas a empiria, ou ainda, deducdes
nio historicas. Ele estabelece que uma hipétese de maneira nenhuma possa ser
considerada previamente como evidente, antes, “¢ preciso prova-la” (p. 159). E conclui:

Seja na presenca de um fendmeno do mundo fisico ou de um fato social, as reagdes

humanas nada t€m de um movimento de relojoaria, sempre engrenando no mesmo

sentido (...) Ndo nos enganemos: o erro nao estd, em semelhante caso na propria
explicacdo: reside inteiramente no apriorismo (BLOCH, 2001, p. 158, 159)

LT3

Em Bloch a compreensdo também estd “na ordem do dia” da andlise do
historiador. Ele afirma que a palavra “compreender”, “domina e ilumina” os estudos
historicos. Enxergamos, portanto, esse ponto de convergéncia entre Weber e Bloch:
defesa da utilidade e da necessidade da abstracdo, isto €, do estabelecimento de
categorias e conceitos, para a construcdo do conhecimento histérico sendo, entretanto,
imprescindivel ao historiador a consciéncia da necessidade de adequd-los a realidade
empirica e ndo o inverso. E com maestral didatica que Bloch afirma:

Por que temer as palavras? Nenhuma ci€ncia seria capaz de prescindir da

abstracdo. Tampouco, alids, da imaginacdo (...) Um nome abstrato jamais

representa sendo um rétulo de classificacdo. Tudo que se tem direito de exigir dele
€ que agrupe os fatos segundo uma ordem Ttil para seu conhecimento. Apenas as
classificacdes arbitrarias sdo funestas. Cabe ao historiador experimentar
incessantemente as suas palavras para revisa-las, se for o caso, e, sobretudo,

flexibiliza-las. Alids, elas sdo necessariamente de natureza bastante variavel
(BLOCH, 2011, p. 130).

Em outras palavras, a explicacdo causal é um complemento ldgico e
imprescindivel a andlise compreensiva, de modo que, depois de captar os sentidos das
acoOes, importa explicar as relacdes de sentido entre elas, isto €, evidenciar o efeito que

uma acdo produz sobre outra, e esta outra sobre uma terceira e assim por diante. Este
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efeito ora serd de reforco, ora serd de negacdo, uma vez que, os individuos possuem

valores e fins distintos que os movem.

Assim, Weber defende o que chama de tipo ideal (idealtypus) como uma
ferramenta conceitual que permite ao pesquisador aproximar ou afastar dela a realidade
e assim estabelecer esquemas causais. A comparacdao de um fendmeno com seu tipo
ideal pode evidenciar as causas externas que atuam sobre o mesmo. Tal ferramenta é
chamada “ideal” justamente por ser abstrativo, por nao refletir a realidade em si, porém,
apesar de o tipo ideal de fato nao corresponder a realidade, ele possibilita sua
compreensio. E adotado ou construido preliminarmente a partir de uma escolha racional
do pesquisador e, como veremos posteriormente, para Weber, a objetividade da
pesquisa se d4 ndo pela ndo intervencado da subjetividade do pesquisador no processo de
investigacao, mas porque essa intervencao permanece nesta escolha do tipo ideal e dai
em diante, os resultados da comparacdo dos dados com o tipo ideal ndo teriam a

influéncia dessa subjetividade.

O dizer de Marc Bloch: “Robespierristas, antirrobespierristas, nos vos
imploramos: por piedade, dizei-nos simplesmente quem foi Robespierre” (BLOCH,
2001, pg. 126) nos remete ao fato de que a possibilidade da constru¢do de um
conhecimento objetivo perpassa também pela questdo axioldgica, isto €, a questao dos
valores intrinsecos ao pesquisador. Tal questdo pode ser ilustrada pelo seguinte
questionamento: é possivel que se construa um conhecimento histérico objetivo diante

da subjetividade inerente ao pesquisador?

Diante do debate acerca das possibilidades uma neutralidade axiolégica
(wertfreiheit), Weber propde, baseado em Heinrich Rickert (1863-1936) a separacdo
rigorosa entre juizo de fato e juizo de valor. De maneira sintética, o juizo de fato
corresponderia ao conhecimento objetivo e o juizo de valor ao conhecimento valorativo,
isto €, perpassado pelos valores e consequentemente pelos julgamentos do pesquisador.
Qualquer atividade humana, inclusive a de pesquisa perpassa por uma relacdo aos
valores, da qual ndo pode prescindir, porque o pesquisador e a propria pesquisa também
sao histéricos. Por outro lado, o juizo de valor seria o ato (irracional) da apreciacdo

deliberadamente tendenciosa na pesquisa.
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Dessa maneira, o sentido de neutralidade em Weber, ndo corresponde a
auséncia dos valores, ou da subjetividade em todo o processo da pesquisa. De modo
contrario, para ele “os valores aparecem como critério de escolha para estabelecer a drea
da pesquisa e sua dire¢ao”, entretanto esta premissa ndo compromete a objetividade da
pesquisa, uma vez que a determinacdo das causas é que tratard da explicacdo dos
fendmenos, em outras palavras, apesar de o ponto de partida da pesquisa ser
extracientifico, isto €, condicionado axiologicamente, para Max Weber, a causalidade
constitui um meio de controle da subjetividade na pesquisa:

No campo interno dessas premissas de valor, é possivel proceder a determinagdo da

relacdo empiricamente vdlida, individualizar a relagdo causal que garante a

objetividade da pesquisa. O condicionamento cultual, os valores como premissas,

ndo impede que a Ciéncia Social tenha seu préprio critério de explicacdo. A relacdo
entre fatos pode ser determinada a partir da experiéncia, objetivamente,

independente de assumir tal ou qual premissa de valor no dmbito interno da
pesquisa. (TRAGTENBERG, 1974, p. 138,139).

A discussdo sobre a possibilidade de uma ciéncia social e/ou histdrica
dotada de objetividade, ndo obstante a existéncia dos valores que também atingem ao
pesquisador envolve diretamente a questdo da ética na pesquisa. Segundo Marc Bloch
(2001), no capitulo IV, onde trata da andlise histdrica, o historiador ndo deve julgar, isto
€, estabelecer “her6is” e “malditos” na Histdria. Segundo ele, ndo se pode permitir que
“o quadro da honra prevalega sobre a caderneta de anotagdes” (p. 126). Segundo Le
Goff (2001, p. 29):

Marc Bloch detesta os historiadores que julgam em lugar de compreender, ndo

deixa por isso de enraizar mais profundamente a histéria na verdade e na moral. A

ciéncia historica se consuma na €ética. A histéria deve ser verdade; o historiador se
realiza como moralista, como justo.

Uma vez partindo dos questionamentos do historiador, influenciado por
inimeras subjetividades correlatas ao seu periodo histérico, a pesquisa sofrerd a
influéncia de sua subjetividade, e ndo € por outro motivo que a Histéria € filha de seu
tempo. Entretanto, ao defender o oficio do historiador, no final de sua vida e em uma
cela, Bloch ensina que apesar de o historiador ter “paixdes”, deve compreender ao invés

de julgar.

No ndo terminado capitulo V, Marc Bloch (2001), trabalha a diferenciacao

entre condigoes e causas. Para ele € inutil qualquer tentativa de exclusdo da explicagdo

[3

causal, uma vez que o estabelecimento de relagdes de causa e efeito constitui “uma
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necessidade instintiva de nosso entendimento” (p. 155). Entretanto, a distingdo entre
aquilo que € causa e o que é condicio dependerd do objetivo da pesquisa e da
subjetividade do pesquisador. Em outras palavras, a depender do dngulo de visdo em

que aquela enxerga o objeto e da escolha do foco dentre as variantes causais:

A realidade nos apresenta uma quantidade quase infinita de linhas de forca, todas
convergindo para o mesmo fendmeno. A escolha que fazemos entre elas pode
muito bem se fundar em caracteristicas, na pratica, bastante dignas de aten¢do; ndo

deixa de se tratar sempre de uma escolha(...) Isso é admitir, de boa fé, a
subordinacgdo da perspectiva ao dngulo préprio da investigacdo. (p. 156, 157)

No escopo da busca pelo “por que”, admitir a acdo da escolha diante da
multiplicidade das [linhas de forca que convergem para o mesmo fendmeno, pode

resguardar a pesquisa de julgar, dando lugar ao compreender:

Tomemos cuidado, alids; a supersticdo da causa unica, em histdria, ndo raro é
apenas a forma insidiosa de busca pelo responsavel: por conseguinte, juizo de
valor. ‘De quem ¢ a culpa ou mérito?’, diz o juiz. O cientista contenta-se em
perguntar ‘por que?’ e aceita que a resposta nao seja simples. (p. 157) [grifo
nosso].

Entretanto, queremos chamar a atencdo para a concep¢do droyseana, que
nos parece extremamente sensata (apontando mais uma vez a atualidade desse autor).
Droysen nega a objetividade da Histéria nos moldes de Leopold Von Ranke (1795-
1886), que defendia que o historiador deveria prescindir de seus valores éticos € morais
no momento da producgdo historiogréfica, isto €, ele cria na neutralidade axioldgica total
como principio da objetividade cientifica na Histéria'®. Ao criticar a pretensa
imparcialidade do historiador que se pretende erudito e imparcial, Droysen (apud

Caldas, 2006) afirma:

(...)chegamos a condi¢do mais infeliz de considerar primoroso o fato de néo se ter
qualquer perspectiva, mas sim de se ver as coisas através da perspectiva
panoramica. (...)Eu considero este modo de uma objetividade eunuca(...) Eu nao
quero mais do que deixar a mostra a verdade relativa de meu ponto de vista; mas
também que ndo desejo menos do que isso. Quero mostrar como minha pétria,
minhas conviccdes religiosas e politicas e meu tempo me permitiram té-lo. O
historiador precisa ter a coragem de admitir tais limita¢des(...) A imparcialidade
objetiva, como Wachsmuth recomenda em sua teoria da histéria, é desumana.
Humano é, na verdade, ser parcial.

'8 Apesar de Ranke defender a neutralidade absoluta do historiador como condi¢do para a cientificidade
da Histdria, ele compunha o quadro dos historicistas alemdes, os quais ndo adotavam os mesmos métodos
dos positivistas, ao contrério, os historicistas fundamentavam suas andlises no individual, descartando
processos regulares advindos das ciéncias naturais. Seus apontamentos estdo melhor definidos na obra
Uma Historia dos Povos Germdnicos de 1824.
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Em sintese, pretendemos construir uma pesquisa sem resumir os fendmenos
histéricos (e humanos) a simples esquemas causais frios que encerrem uma pretensa
totalidade, por outro lado, ndo temos a pretensao ingé€nua de construir um conhecimento
histérico desumano, isto €, sob a égide de uma pretensa objetividade que faz do
historiador um neutro vazio. E possivel se produzir histéria através de métodos
racionalmente constituidos, que deem conta da explicagdo de realidades histdricas,

porém vistas de um ponto, parciais, incompletas, mas necessdrias.

Queremos encerrar esta parte com uma passagem da obra magistral do

alemao Reinhart Koselleck, Futuro Passado (2006, p. 163):

Encontramo-nos, portanto, diante de um impasse. Todo conhecimento histérico é
condicionado pelo ponto de vista e, por isso, relativo. Mas, a partir dessa
constatacao, a histdria se deixa apropriar de maneira critica, por meio de um ato de
compreensdo, o que conduz a formulacdo de declaracdes verdadeiras sobre ela.
Formulando de modo mais agudo: parcialidade e objetividade excluem-se
mutuamente, mas remetem uma a outra ao longo do desenvolvimento da tarefa
histérica.
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1 VISOES DA SECULARIZACAO E DO DESENCANTAMENTO:
CONDICOES DE CRENCA NA ATUAL FASE DA MODERNIDADE

Propor uma defini¢d@o para o que seja modernidade ndo é uma tarefa facil. A
despeito de um marco temporal e factual que data fins do século XVIII com o
desenvolvimento do capitalismo mercantil e o alvorecer do pensamento cientifico,
estabelecer um significado preciso para a modernidade tém sido a tarefa sob a qual
indmeros pensadores ao longo do século XX e (mais este inicio de século) tém se
debrucado, e este ainda continua a ser um ponto para o qual convergem perspectivas

distintas difundidas pelas diferentes dreas do conhecimento humano.

A cléssica definicdlo de Max Weber concebe a modernidade como um
conjunto de processos de racionalizacdo que aconteceram no Ocidente desde fins do
século XVIII e que aumentaram a eficicia das estruturas sociais. A incorporacao
incessante da ciéncia e da técnica no processo produtivo, bem como a gestdo racional da
empresa sdo caracteristicas marcantes do alvorecer da modernidade no &ambito

econOmico.

No ambito politico, a mdquina estatal moderna empreende uma dominagdo
legal, marcada pelo monopdlio da forca e pelo desenvolvimento da burocracia. Cabe
lembrar que a burocracia em Weber ndo possuia nenhuma conotagdo negativa, antes,

marca a maturacao politica (no ambito da razdo) do Estado. Em outras palavras:

A racionalizacdo social é vista por Weber como especificacdo da economia

capitalista, e do Estado moderno, cujo nicleo organizador é o aparelho do
Estado(...) a empresa capitalista racionaliza a utilizacao técnica do saber cientifico,
a forgca de trabalho, os investimentos, a contabilidade e a gestdo; o aparelho de
Estado racionaliza a organizagdo burocratica da administragdo, o poder judicidrio, a
forca militar e o sistema fiscal. O direito formal moderno ocupa, segundo Weber,
um lugar importante na organizacdo e na mutua relacdo desses subsistemas da
sociedade. (ARAUJO, 1996, p. 118)

No ambito cultural, Weber enxerga uma “gradativa diferenciacdo e
formalizag¢do™ das esferas culturais de valor como consequéncia da racionalizacao das
tradicionais imagens de mundo religiosas “que mantinham fundidos os elementos
cognitivos, morais e expressivos da cultura”. Em outras palavras, ele postula a
autonomia das esferas axiais, cuja distingdo s6 foi possivel na modernidade, em que
cada uma passou a ter uma ldégica interna prépria. Como exemplo disso tem-se a

diferenciagdo entre a esfera da religido e da ciéncia:
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Uma marca caracteristica da cultura moderna € a constitui¢do de dominios do saber
guiados por principios auto referenciais (...) a ciéncia moderna permite o
crescimento do saber empirico e da capacidade de tecer progndsticos (...) Cada
acréscimo de racionalidade cientifica é acompanhado de um deslocamento da
religido do dominio racional para o irracional(...) a religido fonece sentido a
vida, dando respostas as questdes vitais da existéncia humana, mas nao se trata de
um saber positivo. A ciéncia, ao contrdrio , cumpre esta ultima tarefa, a custa,
porém, de um esvaziamento do sentido profundo do mundo. (ARA(JJ O, 1996, P.
119) (grifo nosso).

A Modernidade € herdeira do Iluminismo. Entre estas herancas estdo as
nocdes de democracia, liberdades individuais, direitos civis e separagcdo entre igreja e
Estado. Desde o Iluminismo percebe-se um movimento na direcdo da substituicdo da

Escatologia (aporte transcendental) pela Filosofia da Historia.

Consequéncia disso € que a modernidade é marcada pelo desenvolvimento
de explicacdes totalizantes do social, que propunham um diagndstico e também uma
previsao para Histéria humana. No século XIX, diversas narrativas dentro do campo da
filosofia da historia ganharam corpo, tais como o positivismo e o hegelianismo e o
préprio marxismo. E importante ressaltar que a despeito das divergéncias interpretativas
de cada uma dessas correntes, elas partilhavam a crenca teleoldgica no progresso da
humanidade e consequente constru¢do de uma sociedade livre de condicionamentos

religiosos, da qual os avancos da ciéncia e da técnica eram indicativos.

A Histdria parecia apontar para um progresso inelutdvel sob os auspicios da
razdo humana, representada, sobretudo pela ciéncia e pela técnica. Nesse sentido, a
humanidade estaria destinada a autonomia total a partir do dominio progressivo da
natureza, o que propiciaria também o avanco da tecnologia a niveis cada vez mais
surpreendentes, o avan¢co da medicina e a otimizacao total da maquina estatal, através
de uma pragmatica organizacional racional representado pela burocracia, conforme ja

dissemos.

Sergio Paulo Rouanet (1993) afirma que, no ambito filoséfico, a
Modernidade caracteriza-se pelo erigir da razdo iluminista versus uma metafisica
considerada obscurantista. Ele situa a Modernidade, nesse ambito, como consequéncia
do projeto iluminista de emancipagdo do ser humano através da razdo, projeto este
proclamado por Kant com o seu sapere aude, ou ouse saber, isto €, a celebracdo da
“capacidade de pensar por si mesmo”. A combinagdo de todos esses fatores levaria a

uma sociedade harmoniosa e justa, feita pelo homem e para ele, e calcada na
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materialidade, isto €, desfeita de a priori transcendente e, portanto, ausente de um

ordenamento social a partir do divino.

Reinhart Koselleck (2006) ampara-se nas suas formulacdes acerca de
“experiéncia” e “expectativa” para compreender a modernidade no sentido de um
distanciamento progressivo entre essas categorias, distanciamento este engendrado pela
ciéncia e pela técnica. Para ele, at¢é meados do século XVII, “o futuro permanecia

atrelado ao passado” (p. 315).

Ele defende que até meados do século XVII, a escatologia cristd mantinha o
passado atrelado ao futuro de maneira simbolicamente harmoniosa, sendo a partir do
século XVIII observada uma ruptura, fundamentalmente representada pelo conceito de
“progresso” como a “diferenga temporal progressiva entre experiéncia e expectativa’ (p.

321).

Dito de outro modo, na modernidade, com seus horizontes de expectativas
apoiadas num substrato de sentido imanente, ndo haveria mais um fio condutor continuo
que ligasse passado, presente e futuro; ao contrdrio, a medida que se persegue o
progresso (como realizagdo das expectativas cristds dentro da propria historia) “o fosso

entre o passado e o futuro aumenta” (p. 322).
1.1 SECULARIZACAO E DESENCANTAMENTO

O conceito de secularizacdo tem sido fundamental para o entendimento das
condi¢des impostas a religido pela modernidade. Ficou conhecida a cldssica visdo
weberiana da secularizacdo como um processo pelo qual a relacdo entre religido e as

demais esferas da vida social vao se afrouxando progressivamente.

Para Max Weber a modernidade representa a progressiva racionalizacio das
ordens sociais no Ocidente, esse processo acabaria por gerar o que ele chama de
autonomia das esferas axiais, isto €, o processo de autonomizacdo das matrizes de
sentido na sociedade, tais como a politica, a economia, a estética em relacdo umas as

outras e em especial a religiosa.

Isso significa que a modernidade implicou também na racionalizacdo das
estruturas de pensamento e, logo, do sentir e do agir religioso, os quais, como

consequéncia disso, gradativamente foram esvaziando-se das concepcdes magicas ou
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encantadas de mundo. Tal racionalizagdo foi substancializada pelo avango do
conhecimento cientifico e consequente dominio progressivo da natureza. Esse dominio
racional da natureza foi desmistificando os fendmenos naturais a medida que os
mistérios da natureza, atribuidos a seres espirituais, foram sendo elucidados pelas

ciéncias.

A consequéncia direta desse processo seria que as ordens e sociais, na
modernidade, ndo precisam mais de nenhuma legitimidade de cunho transcendental uma
vez que sdo regidos pela razdo. A tal processo, Max Weber denominou de
desencantamento ou desmagificacdo do mundo (Entzauberung der Welt), o qual, na
ética protestante e o espirito do capitalismo, € definido como sendo especificamente a
incidéncia da racionalidade sobre as imagens religiosas de mundo, o que as tornou mais
sistematizadas e abstratas, culminando no desenvolvimento de formas religiosas
modernas, das quais o calvinismo puritano representa um marco decisivo de

consolidagao.

Em suma, o desencantamento em Weber redefine o lugar da religido na
modernidade, de modo que “o sagrado estaria sendo banido rumo a esferas privadas da
sociedade e substituido, na estruturacao deste mundo, pela racionalidade técnica”. Dessa
maneira, a racionalizacdo deslocou a religido do seu eixo de principal irradiadora e
mediadora de sentidos, e, consequente ser relegou-a a esfera do privado. Tal
diagnodstico, segundo Camurca (2003, p. 55) foi consolidado no pensamento

contemporaneo.

O socidlogo brasileiro Antonio Pierucci (2005), conhecido por ser um
estudioso da obra de Max Weber, chamou a atencdo para as diferencas entre os
conceitos de secularizacdo e desencantamento, asseverando que os termos aparecem de
forma diversa e com significado diferente na obra de Weber, sendo a secularizacdo o
processo de retraimento gradativo do poder da religido no espago publico, em especial
na esfera juridica, e desencantamento a elimina¢do da magia como meio de salvacao,

mediante a racionaliza¢io da propria imaginacao religiosa.
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1.1.1 DESENCANTAMENTO COMO INDIVIDUALIZACAO E INTERIORIZACAO DA CRENCA

A modernidade é marcada pela ascensdo do individualismo, tal processo
pode ser lido como sinal da crise do sistema feudal e uma resposta a no¢do de homem

promulgada durante o periodo medieval:

(...) a época moderna fez surgir uma nova e decisiva forma de individualismo, no
qual se erigiu uma nova concepcao do sujeito individual e sua identidade, isto ndo
significa que nos tempos pré-modernos as pessoas ndo eram individuos, mas que a
individualidade era tanto vivida quanto conceitualizada de forma diferente(...) a
emergéncia de nocdes de individualidade, no sentido moderno, pode ser
relacionada ao colapso da ordem social, econémica e religiosa medieval. No
movimento geral contra o feudalismo houve uma nova énfase na existéncia
pessoal do homem, acima e além de seu lugar e sua funcdo numa rigida sociedade
hierarquica (HALL, 2011, p. 18, 19) [grifo nosso].

Taylor (2010 p. 634) define o desencantamento ndo como solapamento das
explicacdes de cunho madgico-religiosas ou esvaziamento do encanto de dentro da
religido, mas como a transferéncia do encanto que antes estava no mundo exterior para
0 ambito da psique (onde pode ser dominado pela ciéncia e pela técnica), de modo que:

Podemos até dizer que as profundezas que antes eram localizadas no cosmo, no

mundo encantado, agora sdo mais prontamente situadas dentro. Onde antes as

pessoas falaram de possessdo por espiritos malignos, nés pensamos em doenga

mental. Ou, por outra, o rico simbolismo do mundo encantado é localizado por
Freud nas profundezas da psique.

Este desencantamento estd, portanto, intimamente ligado ao processo de
individualizacdo da crenca, pois, uma vez que o encanto € trazido do meio externo
para o interno, o olha do homem volta-se para dentro, para si, processo o qual foi
definitivamente estabelecido posteriormente com o Protestantismo:

O impulso para uma nova forma de vida religiosa, mais pessoal, mais

comprometida, mais cristocé€ntrica; uma vida religiosa que substituird em grande

medida as formas mais antigas, centradas no ritual coletivo; ademais, o impulso de
liberar essa mudanga para qualquer pessoa, ndo sé para certas elites religiosas;
tudo isso nao s6 potencializa o desencantamento e¢ a nova disciplina do
autocontrole, mas acaba por tornar as compreensoes holisticas mais antigas da

sociedade cada vez menos criveis, no final até praticamente incompreensiveis.
(TAYLOR, 2010 p. 635) [grifo nosso].

Nao a toa Danielle Hervieu-Léger (2008, p. 42) consegue observar tracos de
um panorama religioso ocidental que definem uma modernidade religiosa, a qual

organiza-se a partir de uma “tendéncia geral a individualizacdo e a subjetividade das
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crencas religiosas”. Isto evidencia um processo intensificacdo progressiva do

individualismo, que marca a modernidade.

Esse quadro ird gerar, segundo ela, um panorama onde as crengas, isto &,
aquele aspecto da religiosidade que se caracteriza por ser mais pessoal, subjetivo e
marginal (em relacdo a religido institucional e seu dogmatismo mais rigido) se
desenvolve, a medida que a religido formal na forma das instituicdes perde seu poder de

regulamentacdo do crer.

Nesse sentido, Hervieu-leger (2008, p. 51) consegue definir uma tendéncia
que pode ser vista como afinada a exacerba¢do do individualismo, qual seja, a tendéncia
que aponta para esse campo das crengas, por um lado alheias em determinados graus a
institucionalidade da religido formal e por outro, sempre fluidas, dinamicas em
constante transformacgdo. Apesar disso, ela afirma tal panorama como alternativo e
coexistente a religido institucional a qual ainda preserva sua capacidade estabelecer

identidades sociais:

Isso ndo significa tampouco que esse duplo processo de individualizagdo da crenca
e da autonomizacdo comunitdria faca desaparecer pura e simplesmente a realidade
das identificacdes confessionais. Seria um erro consideravel deduzir disso que as
instituicdes religiosas tenham perdido, ou estejam em vias de perder, toda
capacidade de contribuir na formacao de identidades sociais.

Destarte, queremos concordar com Taylor, que entende o desencantamento
muito mais como mudanca do que como algum declinio do estatuto religioso na

modernidade:

Isso tem sido parte do movimento de uma vida religiosa para outra, muito antes de
comecar a ser (erroneamente) visto como uma faceta do declinio da religidao de
modo geral. Uma vez posta de lado a ilusdo que identifica religido com
encantamento, o que temos de reter de todo esse movimento ¢ uma certa
tendéncia de transformacfo na prépria vida religiosa. Fizemos o movimento de
uma era em que a vida religiosa era mais “encorpada”, em que a presenca do
sagrado podia ser concretizada no ritual ou entdo vista, sentida, tocada, em que se
posia caminhar em diregdo a ela (na peregrinag@o), para uma que esta mais “dentro
da mente”, em que o vinculo com Deus passa mais pelo nosso endosso a
interpretagdes controversas — por exemplo, a nossa identidade politica como
definida em termos religiosos ou a Deus como autoridade e fonte de moral que da
sustentacao A nossa vida ética. (TAYLOR, 2010 p. 650). [grifo nosso].

1.1.2 SECULARIZACAO COMO NOVAS CONDICOES DE CRENCA
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As formulagdes de Charles Taylor nos parecem eficazes na tarefa de tracar
um diagndstico mais preciso acerca da seculariza¢do, a qual, para ele, estd ligada ndo ao
fim da religido, ou das estruturas transcendentes, mas sim novas condicoes de crenca

diante de uma nova compreensado de sociedade.

Sua argumentacdo parte de que a modernidade instaurou uma nova ordem
moral de cunho imanente, a qual se desenvolveu paralelamente e gracas ao dominio
progressivo estabelecido pelo ser humano em relacdo a natureza. Segundo Taylor, a
modernidade representa o olhar a partir de si mesmo:

Parte da nossa histéria parece residir, por assim dizer, no crescente interesse pela

natureza por si s6, ndo simplesmente como uma manifestacio de Deus(...) as

pessoas comecgaram a se interessar pela natureza, pela vida ao seu redor, ‘pelas
coisas em si’ e ndo apenas em referéncia a Deus” (TAYLOR, 2010, p. 177).

Para ele, o interesse na natureza como auténoma esta ligada a duas razdes: a
primeira refere-se a um novo tipo de devocao que compreende Deus como o criador de
cosmos ordenado constituido por micro ordens permanentes (sendo o proprio ser-
humano uma delas), como depois definiu René Descartes (1596-1650)'%; a segunda
refere-se a “uma nova virada evangélica que visa colocar Cristo entre as

pessoas”(TAYLOR, 2010, p. 122).

Embora a espiritualidade mondstica da alta Idade Média tendesse a focalizar o
claustro como o lugar de uma vida mondstica que mais se aproximava da vita
apostolica, conduzida por minorias afastadas do mundo, percebemos mobiliza¢cées
de pessoas leigas no final do século XII clamando por um novo modo de existéncia
apostélica dentro do mundo e, na verdade, pelo mundo. Isto é, a nova vida
envolveria sair e pregar para o mundo. (TAYLOR, 2010, p. 120) [grifo nosso].

Sabe-se que o Protestantismo estabeleceu definitivamente este novo modelo
de experimentar a fé e a piedade cristd, o qual ndo precisa recorrer a uma fuga
monastica do mundo, antes, da-se nele mesmo. O ascetismo intramundano em Max
Weber é essa maneira moderna de experimentar a fé que legitima um novo ethos
religioso através do conceito de vocacdo, de maneira que a devogdo e a piedade sdo
demonstradas na labuta didria e na vida modesta. Esse tipo de religiosidade em si ja

enfatiza a responsabilidade individual do sujeito:

" Segundo Descartes, Deus se constituia como um “Primeiro Movimentador de toda a criagdo”, de modo
que dai em diante todo o mundo material poderia ser explicado em termos materiais € mecénicos; e a
partir da redug@o dessa matéria ao seu elemento constituinte minimo, o qual constituiria o seu nicleo
fundamental e irredutivel (HALL, 2011, p. 19).
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O individualismo como ele emerge do processo da Reforma, €, antes de tudo, o da
responsabilidade. Tenho de aderir, por meio de um compromisso pessoal, a Deus, a
Cristo, a Igreja(...) esse primeiro individualismo evolui através do individualismo
do autoexame e, em seguida, do autodesenvolvimento, para chegar, no final, ao da
autenticidade. E ao longo do caminho ele naturalmente gera um individuo
instrumental, que estd implicito na ideia de que a sociedade estd ai para o bem dos
individuos. (TAYLOR, 2010, p. 635).

Com efeito, essa emergéncia de um novo modo de vida religioso, conforme
vimos, calcado no individualismo; somado ao contexto de uma valorizacao da fé vivida
dentro do mundo, no cotidiano ndo previamente sagrado, estd na génese de uma nova
perspectiva de que marca a modernidade: o olhar a partir de si, ou em termos mais

abrangentes, o olhar teleolégico para histéria a partir do humano (social).

Isso significa duas coisas: a primeira é que a partir de entdo as ordens
sociais ndo necessitardo de uma legitimagdo transcendental e a segunda € que isso
aponta para a emergéncia da agéncia humana (ou o protagonismo da a¢do humana) na

constru¢do do social, de modo que:

Nao se trata mais de uma questdo de admirar uma ordem normativa, na qual Deus
se revelou através de sinais e simbolos. Em vez disso, devemos habitd-la como
agentes da razdo instrumental, operando o sistema efetivamente a fim de promover
os propésitos de Deus, pois € por meio desses propésitos, e ndo através de sinais,
que Deus se revela em seu mundo” (TAYLOR, 2010 p. 126).

Reinhart Koselleck (2010, p. 176) percebe que a secularizagdo configura-se
como um imanentizacdo das perspectivas escatoldgicas cristds, de modo que ele

. ~ .2 ~
consegue tracar um paralelo entre a abreviacdo dos dias™ e aceleracdo do tempo

. Lo 2l
promovida pelos avangos tecnoldgicos:

O que distingue a abrevia¢do do tempo no horizonte escatolégico do Juizo Final e a
aceleracdo do tempo no horizonte do progresso? Por um lado, Deus nao é mais o
senhor da acdo: agora o homem provoca os progressos. Trata-se de uma
substituicdo quase imperceptivel do sujeito. Por outro, j4 ndo € mais o préprio
tempo que é privado de sua regularidade e, assim, abreviado; agora, o homem

% Na escatologia cristd existe a crenca de que os dias que antecedessem o final dos tempos seriam
abreviados por Deus para que os eleitos pudessem ser salvos. Segundo o relato biblico, Jesus estava no
Monte das Oliveiras, quando proferiu “Porque haverd entdo grande tribulacdo, como nunca houve desde
o principio do mundo até agora, nem jamais haverd. Se aqueles dias ndo fossem abreviados, ninguém
sobreviveria; mas, por causa dos eleitos, aqueles dias serdo abreviados” (BiBLIA, 2009).

*! Na verdade, Koselleck explica que ndo é o tempo natural que se acelera, mas os processos da vida
urbana que se tornam mais rdpidos e dindmicos dando a impressdo de que o progresso chega cada vez
mais rdpido. A aceleracdo do tempo, portanto, na verdade corresponde a légica da expectativa do
progresso.
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passa a servir-se do tempo natural invaridvel para, para medir cronologicamente os
progressos que ele provoca.

Isso significa dizer também que, na modernidade, observa-se um
protagonismo do elemento humano e uma valoriza¢ao da “acdo construtiva”, conforme

define Charles Taylor (2010, p. 636):

A ideia moderna de ordem, entdo, situa-nos profunda e compreensivelmente no
tempo secular. Porém, como vimos acima, enquanto as ordens cdsmicas eram
concebidas como ordens que se mantinham por si mesmas, presume-se que a nova
ordem social seja estabelecida pela acdo humana. Ela oferece um projeto para a
acdo construtiva, mais do que uma matriz para forcas propositadas ja presentes na
natureza. O novo contexto premia a agdo construtiva, a postura instrumental em
relacdo ao mundo, que as novas disciplinas ja inculcaram.

Segue, portanto, que a modernidade opera uma transi¢cdo do horizonte de
expectativa do “além para o aquém”. Isto se da particularmente em dois eixos: por um
lado, esse movimento € observado dentro da propria religido em que:

(...) o fato de as expectativas escatolégicas cristds ndo serem mais localizadas no

além mostra uma tarefa continua da modernidade. A religiao crista deve se

realizar, moral e eticamente, neste mundo. Da escatologia, que antigamente

pregava o fim da histéria do mundo, passa-se ao progresso, que deve ajudar a

realizar no mundo os postulados cristdos até a liberdade vindoura (KOSELLECK,
2010, p. 170) [grifo nosso].

Por outro lado, essas escatologias saem do dominio do transcendente para
estarem na génese das utopias secularistas modernas, os quais excluindo o aporte
mistico continuam sendo uma heranca do horizonte de expectativas cristdo, agora
secularizado:

(...) a maneira que a Modernidade encontrou para pensar a histéria continuou

dentro da visdo religiosa da qual ela se afastou para conquistar sua autonomia. Nas

sociedades modernas, desde muito tempo se pensa a historia ‘secular’ sob o

modelo da vinda do Reino: no horizonte de um progresso cientifico e técnico

sempre mais acentuado, foi projetada a recapitulacdo completa da histéria
humana(...) esta Modernidade se re-apropria do sonho de realizacio antes
oferecido pela utopia religiosa, projetando e prometendo sob formas seculares

diversas, um mundo de abundincia e de paz, finalmente realizado
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 38,39) [grifo nosso].

Em resumo, Taylor defende que aquele movimento de individualismo e
desencantamento que fez o homem passar ver a natureza como autbnoma, bem como
olhar o mundo a partir de si gerou a possibilidade de conceber os ordenamentos sociais
sem prescindir de um aporte transcendental. Ao contexto dessas novas condi¢des e

formas de crer e de relacionar-se com o sagrado, bem como de enxergar o mundo,
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Taylor (2010) chamard de estrutura (ou ordem) imanente. E por essa via que serd
possivel o imanentismo totalmente ateu posteriormente: o polo extremo da estrutura

imanente?>.

Entretanto, essa estrutura nio exclui necessariamente a outra, isto € a
estrutura transcendente. Aqui é que encontramos uma das maiores contribuicdes de
Taylor para este estudo, pois, conforme dissemos, a modernidade apesar de representar
a transicdo de uma estrutura transcendente, que seria vista como uma visdo de um
mundo a partir do encanto, para uma estrutura imanente, ou seja, que se dd no mundo
material, humano/social, ela ndo exclui a possibilidade de os individuos considerarem
em algum grau ou instancia, aspectos da transcendéncia. Antes, ela representa a

coexisténcia de aspectos das duas estruturas, visto que uma nao excluiu a outra.

A essa coexisténcia fluida, varidvel ele dard uma classificacdo em graus da
presenca de elementos transcendentes, nos termos fechamento e abertura, de modo que
quanto mais inclinadas ao fechamento estdo as estruturas de mundo de um individuo,
menos necessarias para ele sdo as explicacdes de cunho transcendente. Por outro lado, é
possivel que os individuos modernos, mesmo vivendo numa estrutura imanente, possam
ter suas estruturas de mundo mais abertas, isto €, com a presenc¢a de elementos de cunho
transcendente.

A ordem imanente pode, em consequéncia, descartar a transcendente. Porém, ela

ndo necessariamente faz isso. O que descrevi como uma estrutura imanente é

comum a todos nés, no Ocidente moderno, ou ao menos € o que estou tentando

retratar. Alguns de nds querem viver nessa ordem como aberta para algo além

dela; alguns a vivenciam como fechada. Trata-se de algo que permite fechamento
sem exigi-lo. (TAYLOR, 2010, p. 638) [grifo nosso].

Ele d4 como exemplo que para aqueles individuos que vivem em estruturas
de mundo completamente fechadas, “ndo ha nada para além do natural/material”, e para
0s que vivem em estruturas completamente abertas, “a existéncia de Deus pode ser

provada”.

% “Nossa questio é como passamos de uma condi¢do no ano 1500, na qual era dificil ndo acreditar em
Deus, para a nossa situacdo atual, precisamente apds o ano 2000, em que isto se tornou muito facil para
muitos. Uma maneira de postular nossa condi¢do atual € dizer que muitas pessoas estdo felizes ao viver
por objetivos puramente imanentes; elas vivem de um modo que ndo considera o transcendente”
(TAYLOR, 2010, p. 176).
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Taylor também denuncia a “ilusao da obviedade da perspectiva fechada”, ou
seja, a crenga, que segundo ele ainda perdura no mundo académico, de que a o processo
de fechamento na imanéncia € um movimento natural e inexordvel da modernidade.
Apesar de ele afirmar que viver na estrutura imanente engendrada pela modernidade
significa ser “empurrado” mais para a imanéncia do que para a transcendéncia, ¢
ingenuidade pensar que este € um movimento natural, universal e principalmente
inelutavel. Segundo ele, essa ideia consiste numa “trama secularista” advinda da

“confusdo entre desencantamento e fim da religido”:

Pela natureza das coisas, essa alegacdo procede hoje, na maioria das vezes, dos
protagonistas da leitura fechada, aqueles que consideram a imanéncia como nao
admitindo algo além dela. Esse é um efeito da hegemonia dessa leitura,
especialmente nos ambientes intelectuais e académicos. O senso de que essa leitura
€ natural, logicamente inevitdvel, d4 sustentacdo ao poder da principal corrente da
teoria da secularizagdo, a visdo de que a modernidade deve trazer a secularidade
em sua esteira, contra a qual estou argumentando aqui. (TAYLOR, 2010, p. 645,
646).

Para Taylor nessa leitura (que remonta a Max Weber), hd uma leitura
“dramatica e insultante” e consiste em uma ‘“desonestidade intelectual muitas vezes

levantada contra os crentes’:

Essa compreensdo remonta pelo menos a Weber, que ridiculariza os que
continuariam a crer em face do “desencantamento”, dizendo que teriam de fazer
um “Opfer des Intellekts [sacrificio do intelecto]”. “A pessoa que ndo ¢ capaz de
suportar o fado dos tempos como homem deve-se dizer: que ela retorne
discretamente... Os bragos das igrejas estdo sempre bem abertos e compassivos
para recebe-1a”. (TAYLOR, 2010, p. 646).

Essa leitura que as tramas secularistas ratificam, deixando de considerar a
possibilidade das estruturas de mundo abertas, por cairem no erro de associar
encantamento a religido, sofrem caem num vécuo explicativo quando, por exemplo,
precisam explicar eclosdo de movimentos ou ainda determinados eventos que apontam

justamente para a transcendéncia:

As vezes elementos suprmidos, que eram proeminentes no passado e que foram
marginalizados pela reforma moderna, parecem irromper outra vez. [A trama
secularista] simplesmente ignora outras experiéncias de modernidade: por
exemplo, aquelas de cidadidos de uma nacdo cuja identidade politica é definida em
termos religiosos ou confessionais (...) ou entdo a [situacdo] dos metodistas ou
pentecostais, cuja capacidade de fazer frente a disciplina da vida contemporanea
estd estreitamente ligada a conversdo cristd, de tal modo que uma moral que
sustenta a ordem é vista como inseparavel da fé. (TAYLOR, 2010, p. 648, 649).
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Faz-se necessario nesse ponto fazer uma ponderagao acerca das formulagdes
de Max Weber. Conforme vimos anteriormente, o desencantamento do mundo em
Weber pode ser definido pelo avanco do conhecimento cientifico, a consequente
dominagdo da natureza por vias racionais € com isso a desmistificagdo dos fendmenos
naturais. H4 também o desencantamento da prépria religido, em que as imagens
religiosas de mundo também foram racionalizadas progressivamente, culminando com o

protestantismo.

Diante disso, Marcelo Camurca (2003, p. 56) enxerga que esse contexto
evidencia em Weber, ndo o fim da religido, mas a sua transformacdo, quando a ideia de
religido (nas suas formas “desenvolvidas”) ndo se coloca como incompativel com a
racionalidade e a modernidade. Dessa maneira, € necesséario frisar que:

Para Weber, a supremacia da racionalidade instrumental sobre o encantamento

religioso na modernidade nao resulta em uma perspectiva evolucionista como

culminancia do “fim historico da religido”. Seu tom ¢ de desencanto ao associar o

clima imperante em que se vive modernamente com o de uma gaiola de ferro.
(CAMURCA, 2003, p. 57).

N3ao obstante, Camurca identifica em Weber uma contradicdo no que tange
ao assunto:

De uma lado a andlise weberiana apresenta a modernidade como um processo

irreversivel, e a religido aparece como aquém desta, sendo necessaria para acessa-

la um “sacrificio do intelecto”. De outro, sua sociologia compreensiva reconhece

na religido um carater constante e necessario, como produtora de um “universo de
significacdes” (CAMURCA, 2003, p. 64)

Assim, acreditamos que esses didlogos com Taylor acerca da modernidade,
da secularizacdo e do desencantamento abrem um vasto leque de possibilidade de
andlise do que hoje se tem considerado como uma nova fase da modernidade e,
sobretudo, o que se tem considerado como um “reencantamento do mundo” ou “retorno
ao sagrado”. Com efeito, em Taylor a modernidade pode ser entendida a partir do
desencantamento como condic¢do de individualiza¢do da crenga e a secularizacdo como
a imanentizacdo das expectativas escatolégicas cristds, o que deu origem a uma
teleologia vista a partir do humano/social, com énfase na agdo racional-instrumental do
ser-humano capaz de construir uma sociedade que condense os ideais de paz,
prosperidade e progresso (podendo ser agora esse ideal ligado a uma explicacdo

religiosa ou nao).
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(...) compreender a base social nio significa desvalorizar a proeminéncia de
motivos religiosos que estavam em operacdo aqui. O novo interesse pela natureza
ndo representou um passo fora de uma perspectiva religiosa, nem mesmo
parcialmente, mas, sim, uma mutagdo no interior dessa perspectiva. A descri¢dao
direta da secularidade ndo pode ser sustentada. E certamente verdade que a
autonomia da natureza finalmente transformou-se em lenha na fogueira do
humanismo exclusivo. Mas ¢ totalmente falsa a ideia de que seu estabelecimento
fosse um passo naquela dire¢do (TAYLOR, 2010, p. 123).

1.2 POS-MODERNISMO E POS-MODERNIDADE

O pés-modernismo é um movimento, ou ainda, uma postura intelectual
surgida no campo da arte e da linguistica (pds-estruturalismo), que se inicia em meados
dos anos 60 e cristaliza nos primeiros anos da década de 1980. Neste esteio surgiram
diversas expressOes que representam a critica dos pressupostos modernos (leia-se
racionalistas), tais como o desconstrucionismo, o qual, grosso modo, postulava a
impossibilidade de realidade fora da linguagem, ou seja, o real é um subproduto da
linguagem, de maneira que toda fonte de informagdo ndo possui um referente exterior
objetivo, mas sim uma dindmica interior a ele, fechada e autonoma. Esse movimento
apresenta-se como uma negacio dos pressupostos de validacdo do conhecimento das

ciéncias modernas (empiristas/racionalistas).

Por outro lado, o pdés-modernismo também se configurou como uma
corrente de pensamento que buscou colocar em descrédito as chamadas meta narrativas
(dentre as quais, as filosofias da Historia), diante dos absurdos produzidos pelo avanco
da ciéncia e da técnica (e em termos mais gerais, pela prépria racionalizacdo dos
processos sociais) durante o século XX. Os regimes totalitdrios que apresentavam um
projeto de transformacdo social e prometiam um futuro de liberdade e paz (seja pela via
revoluciondria e a abolicdo das classes, ou pela limpeza étnica e construcdo de uma

sociedade regida por uma super raca) cairam em também na descrenca.

Entretanto, alguns autores tém afirmado a emergéncia de uma poés-
modernidade, qual seja, uma fase posterior e diversa da modernidade nos termos ja
discutidos. Grosso modo afirma-se que o século XX foi palco de acontecimentos que
levaram ao questionamento das perspectivas sociais e os horizontes de expectativas que
se tinham construido desde o inicio da modernidade. A crenca no progresso e as

perspectivas sociais coletivistas tém dado lugar em diferentes contextos, ao
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individualismo extremo e ao imediatismo hedonista (LIPOVETSKY, 2005) e com isso
a propria razao (substantiva e instrumental) moderna parece estar em crise:
(...) depois da experiéncia de duas guerras mundiais, depois de Aushwitz, depois de
Hiroshima, vivendo num mundo ameagado pela aniquilacio atdmica, pela
ressurreicdo dos velhos fanatismos politicos e religiosos e pela degradacdo dos

ecossistemas, o homem contemporineo estd cansado da modernidade.
(ROUANET, 2004, p. 268).

Dessa maneira, tal periodo marcado profundamente pelos efeitos
catastréficos principalmente da segunda grande guerra (1939-1945) até os dias atuais
vivencia a gesta de um novo paradigma do ordenamento social o qual afeta suas

diferentes esferas.

Existiria, nesse sentido, uma condi¢do pés-moderna, para além de um
movimento artisitico ou literdrio. Esta condicdo “baseia-se na negacdo vigorosa de que
o pensamento racionalista da modernidade conduz ao progresso humano”
(AROSTEGUI, 2006, p. 180). Também segundo Giddens (1991 p. 12) Jean-Francgois
Lyotard apresenta a p6s-modernidade como referente a

(...)um deslocamento das tentativas de fundamentar a epistemologia, e da fé no

progresso planejado humanamente. A condicdo da pds-modernidade ¢é

caracterizada por uma evaporacdo da grand narrative — o ‘enredo’ dominante por

meio do qual somos inseridos na histéria como seres tendo um passado definitivo e

um futuro predizivel. A perspectiva pdés-moderna v€ uma pluralidade de

reivindicagcdes heterogéneas de conhecimento, na qual a ciéncia ndo tem um lugar
privilegiado.

Essa negacdo é acompanhada também, como ja dissemos, da chamada
critica da razdo, a qual tem, sido engendrada, sobretudo, pelo pds-estruturalismo
francés, que identificou a razdo como legitimadora de estruturas de poder. Rouanet
(2004 p. 12) considera que tal critica € advinda de um irracionalismo que grassa
contemporaneamente:

A partir de uma certa leitura de Foucaut, Deleuze e Lyotard, e sob a influéncia de

neonietzscheanismo que vé relagdes de poder em toda parte, [este novo

irracionalismo] considera a razao o principal agente da repressdo, e ndo o 6rgao da
liberdade, como afirmava a velha esquerda.

Zygmunt Bauman (1999, 2001) afirma que estamos vivenciando uma
Modernidade Liquida, que se diferencia da uma fase anterior denominada por ele de
Modernidade solida. Esta seria representada pelo “projeto moderno” que visava ordenar

o mundo pela Razdo e pela Técnica, representado, sobretudo pelo Estado-Nacgao e pela
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Ciéncia. A Modernidade Liquida, por sua vez, caracterizar-se-ia fase pela fragmentacao
do individuo e pela fluidez nas relagdes sociais, isto significa entre outras coisas, a
possibilidade do individuo construir sua propria identidade, mas também a necessidade
de reconstrui-la constantemente e incessantemente; processo esse que, no campo social
significa um enfraquecimento das institui¢des representativas e também das utopias de

longo prazo.

Fala-se de uma exacerbacdo do individualismo observada nesta fase mais
atual da modernidade e consequente crise das perspectivas coletivistas e sociais em face
de um imediatismo hedonista, em que ndo se admite mais a ideia de auto sacrificio
individual em prol de um bem coletivo, ou ainda, em uma escala maior: sacrificio do
presente em prol de um futuro. Em outras, palavras o individuo quer muito mais
conservar-se jovem ele mesmo, a todo custo, e ser feliz “aqui e agora”, do que dar sua
vida em prol da construcio de um novo homem e uma nova sociedade vindoura

(LIPOVETSKY, 2005).

E mister perceber a diferenca entre a percep¢do de um movimento que
representa a “ressaca” dos acontecimentos catastroficos de meados do século XX, e a
afirmacdo de um novo paradigma que redefine tudo que € de ordem social e que,

. : 2
especialmente, afirma a “morte da modernidade”.®

Muitos dos autores que t€m se debrucado sobre a atual fase da modernidade,
ttm também insistido em uma ruptura ou novo momento distinto da prépria
modernidade, cada qual em uma determinada drea, dando a esta nova fase um nome

distinto.
1.3 A MODERNIDADE COMO MOVIMENTO

Vimos que o gradativo dominio da natureza e o desenvolvimento da ciéncia
e da técnica que proporcionaram a autonomizag¢do do ser humano fazem também o olhar
deste voltar-se para si. A autocritica do homem moderno acontece a partir desse olhar

para si e entdo a percepcdo de estruturas ja inconcebiveis, tais como os discursos de

* Jean Francois Lyotard, tem sua obra “A condi¢io pos-moderna” conhecida como um manifesto que
afirma a crise e a morte da modernidade no que diz respeito ao “projeto intelectual baseado na
valorizacdo sobretudo da racionalidade tedrica e instrumental, do conhecimento cientifico e da Histéria
como exemplo de uma evolugdo criativa, ‘progressiva’ e conjunta da Humanidade” (AROSTEGUI, 2006.
P. 180)
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cunho transcendente que contestam a Razao e sdo insonddveis pela ciéncia e inoperaveis

pela técnica.

O resultado imediato dessa autocritica € o surgimento de uma nova condi¢do
onde opera o que Taylor (2010) chama de uma Ordem Moral Moderna, isto €, secular e
objetiva, desencantada, a0 mesmo tempo em que o protagonismo social € assumido pelo

proprio elemento humano.

Entretanto, devido a autocritica ter como resultado nao a quebra ou abandono de
um paradigma anterior, mas o surgimento de tendéncias diferentes/questionadoras deste,
a modernidade se caracterizard pela tensdo entre o que se € € um movimento em dire¢do
a um novo contrdrio ou questionador. Dito de outro modo, a modernidade se caracteriza

pela contradicdo e pela autocritica.

Apesar de a modernidade verdadeiramente ter erigido a Razdo Humana como
principal mediadora entre o homem e a realidade e de ter estabelecido o proprio homem
como protagonista da Historia (e dai em diante ter trazido o foco para este mundo e para
0s processos materiais/sociais), ela ndo foi somente um movimento nesta dire¢do. A
estrutura transcendente esteve o tempo todo diante da crescente imanéncia e, ao invés de

ser excluida pela razdo, sofreu tentativas, nela mesma, de racionalizacdo.

Queremos, portanto, no esteio dos percursos ja feitos, defender a opinidao de que
o mundo moderno se caracteriza pela critica de um projeto transcendente que busca um
fim além do beneficio humano, ou seja, ela transfere o eixo das expectativas para o aqui
e agora e para a imanéncia, contudo de maneira nenhuma isso anula ou suprime a
perspectiva transcendente mas impode-lhe um novo lugar, a qual na forma das
explicacOes mdgico-religiosas permanece em face dessa nova condi¢do desafiando-a e

sendo por ela desafiada constantemente.

Em outras palavras, a modernidade caracteriza-se justamente por comportar
dentro de si tendéncias contraditdrias simultaneamente, representando a possibilidade
de, ora sermos “puxados” para a “perspectiva aberta”, isto €, a tendéncia que aceita (sob
diversas formas) o elemento transcendente, ou movimento em direcdo este; ora para a
“perspectiva fechada”, a saber, a tendéncia que se fecha na imanéncia, conforme postula

Taylor (2010, pg. 652):
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De qualquer modo, o tempo todo estive argumentando que a experiéncia real de
viver dentro da modernidade ocidental tende a despertar tal protesto, resisténcias de
varias espécies. Nesse sentido mais pleno, experimental, ‘viver dentro’ da estrutura
ndo indica a vocé simplesmente uma direcdo, mas permite que vocé se sinta
puxado em duas dire¢des. Uma experiéncia muito comum do viver nela é a de ser
pressionado simultaneamente pela perspectiva aberta e pela perspectiva fechada.

Ao voltar o olhar para si, 0 movimento em dire¢ao ao individualismo torna-
se cada vez mais latente, o homem finca os pés na Terra, mas ndo precisa abrir mao do
céu, isto é, a perspectiva do imanentismo trds a realidade para o aqui e o agora, mas
diante de uma crise, ndo ha nada que impeca este mesmo homem moderno de realizar o

movimento contrdrio, a saber, um olhar para o transcendente, para Deus.

Essa contradicdo ndo nos parece caracterizar um homem pds-moderno,
antes o mais moderno dos individuos, a saber, aquele que assumiu as rédeas de sua
existéncia e se permite questionar, mudar, e escolher quantas vezes forem necessdrias o
caminho que lhe dé traga a felicidade aqui e agora, sem lhe tirar o protagonismo na

constru¢do de sua prépria historia.

Conforme veremos a frente, a religido tem procurado adaptar seus
paradigmas a esse homem questionador, de identidades multiplas, individualista e
imediatista, porém, sobretudo, plural. O individualismo invadiu o campo

epistemologico. “O homem”, como nticleo duro universal estd sob questionamento.

Essa caracteristica moderna de estar o tempo todo sendo puxado de uma
perspectiva a outra nos remeteu ao entendimento de Marshall Berman, que enxerga a
modernidade como movimento, sobretudo como contradicao, superando ja de antemao
qualquer visdo etapista que pretenda contrapor fases da modernidade nesse sentido. Para
ele, € proprio da condicdo moderna € contradi¢do e a ambiguidade e experimenta-la é
como estar sendo jogado de um lado para o outro, em constante desfazer-se e refazer-se.
E como estar no centro de um maelstrom:

Ser moderno, eu dizia, é experimentar a vida pessoal e social como um maelstrom,

encontrar o préprio mundo e a si proprio em perpétua desintegracdo e renovagao,

agitacdo e angustia, ambiguidade e contradi¢do: ser parte de um universo no qual
tudo o que ¢ sdlido se desmancha no ar.” (BERMAN, 2001. p.328).

Sérgio Paulo Rouanet (2004, pag. 268,269) enxerga um ressentimento dos

individuos modernos com a prépria modernidade, o que ele chama de consciéncia pds-
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moderna, mas afirma que nao existe uma realidade pés-moderna. A consciéncia pds-
moderna seria 0 mal-estar da Modernidade:
Todos esses males s@o atribuidos ao mundo moderno. Essa atitude de rejei¢ao se
traduz na convicc¢ao de que estamos transitando para um novo paradigma. O desejo
de ruptura leva a convicgdo de que essa ruptura jid ocorreu, ou estd em vias de
ocorrer (...) Fantasiando uma p6s-modernidade ficticia o homem estd querendo
despedir-se de uma modernidade doente marcada pelas esperancas traidas, pelas

utopias que se realizaram sob a forma de pesadelos (...) pela razao transformada em
poder (...)

Nesse sentido, a crise das meta narrativas explicativas do social pode ser
lida ndo como indicio de uma fase posterior e distinta da modernidade como a
conhecemos, mas antes, como indicativo do cardter autocritico da propria modernidade:
Acreditar na nogdo de progresso, nos termos em que ele era concebido no limiar da
era moderna, é ser infiel 2 modernidade, no que ela tem de mais profundo: a
capacidade aprender com a experiéncia Depois do holocausto, ndo temos mais o
direito de acreditar no progresso automadtico (...) A crencga ingé€nua no progresso,
hoje em dia, soliddria da visdo de uma histéria continua, desdobrando-se

majestosamente em direcdo a um telos préximo ou remoto, estd na verdade a
servico da regressdo anti-iluminista. (ROUANET, 2004, p. 221)

Dessa maneira, defendemos a opinido de que ndao hd uma etapa posterior a
modernidade. Tem-se sim, um momento da modernidade cujas caracteristicas remontam
ao espirito da autocritica proprio da modernidade. Tal autocritica, ou critica racional da
propria razdo (mediante os efeitos catastréficos do século XX) tem se manifestado na
forma de um movimento em direcdo a transcendéncia, as explicacdes de cunho
religioso. Dito de outra maneira, queremos de antemao afirmar a eclosdo de novas
formas religiosas como uma forma de expressar essa autocritica. Essa guinada para a
transcendéncia de maneira nenhuma poderé ser chamada de reencantamento, ou retorno
ao sagrado e, muito menos associada a uma pds-modernidade, conforme veremos

adiante.

Outrossim enxergamos o que € chamado de pds-modernidade muito mais
como uma reacdo da propria modernidade aos impulsos irracionalistas que se
substancializaram durante o século XX nas destrui¢cdes empreendidas pelos projetos que

herdaram suas formulacdes das maximas do [luminismo.

7z

O pds-moderno € muito mais a fadiga crepuscular de uma época que parece
extinguir-se ingloriosamente que o hino de jubilo de amanhds que despontam. A
consciéncia pés-moderna niao corresponde uma realidade pés-moderna. Nesse
sentido, ela é um simples mal-estar da modernidade, um sonho da
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modernidade. E literalmente, falsa consciéncia, porque consciéncia de uma
ruptura que ndo houve, a0 mesmo tempo, é também consciéncia verdadeira, porque
alude, de algum modo, as deformagdes da modernidade. (ROUANET, 2004, p.269)
[GRIFO NOSSO].

A méaxima kantiana do sapere aude representa bem o espirito da
modernidade: “ouse saber” significa a capacidade de questionar, de olhar criticamente,
de filtrar a ilusdo através das lentes da razdo. Nem o homem moderno do século XVIII e
nem o do XXI abriu mio deste seu direito. E bem verdade que (até mesmo pelo fluxo de
mudanca inexordvel da histéria) ndo somos iguais aos homens do século XVIII ou XIX,

mas certamente ndo somos em nenhuma instancia menos modernos do que eles.

Acreditamos que apesar de ser possivel tracar novos progndsticos para atual
fase da modernidade, tais como a exacerbacdo do individualismo, o imediatismo, a
descrenca nos grandes esquemas explicativos das ordens sociais, etc., iSO ndo nos
qualifica como pds-modernos, antes, contraditoriamente, nos qualifica como

ultramodernos.

Queremos entdo concordar com Giddens (1991, p. 13) quando este afirma
que:

(...) ndo basta meramente inventar novos termos, como pds-modernidade e o resto.

Ao invés disso, temos que olhar novamente para a natureza da propria

modernidade(...) Em vez de estarmos entrando num periodo de pds-modernidade,

estamos alcancando um periodo em que as consequéncias da modernidade estdo se
tornando mais radicalizadas e universalizadas do que antes.

1.4 DESSECULARIZACAO E REENCANTAMENTO

Segundo Camurga (2003, p. 55) desde a década de 1980 apresentam-se
formulacdes tedricas que identificam na fase mais atual da modernidade um movimento
contrario ao processo de secularizagdo. Tais formulacOes se apresentaram
primeiramente a partir da observacdo da “revivescéncia de tradigdes e
fundamentalismos no seio das religides institucionalizadas™ e, posteriormente, diante da

“eclosdao dos chamados novos movimentos religiosos”.

Na visao de Camurca, a emergéncia desses movimentos sintomatiza uma
realocagdo do estado de tensdo entre dois poélos ou “dimensdes constitutivas da
humanidade”: secular e sagrado, em que se rompe a supremacia do primeiro, mas ndo a

invertendo para o segundo, antes, tornando-se mais complexa e desafiadora.
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Assim, ele define o quadro do problema da seguinte maneira:

De um lado, o boom, neste comeco de Era, de elementos sagrados e mégicos:
rituais xamanicos e inicidticos, priticas magicas, utilizacdo de objetos dotados de
poderes (cristais, piramides), comunicagdo com entidades espirituais (transe,
channeling), contatos com seres extraterrestres, crenga em seres magicos (espiritos,
anjos fadas, gnomos, duendes), “batismos no espirito”, glossolalia, exorcismos,
curas espirituais por imposi¢do de maos. Por outro, estdo presentes também nesses
movimentos sélidas linhas de continuidade com o projeto moderno, como a
centralidade do individualismo com todo seu coroldrio: escolha pessoal, livre
arbitrio, primado do self, autoconhecimento e intimismo. Outra caracteristica de

2

afinidade com a modernidade é seu apelo a légica da ciéncia, através de
experimenta¢do, da sistematizacdo, de uma “pedagogia” e de técnicas de
demonstragdo; assim como a incorporacdo “livre” de uma epistemologia de carater
paracientifico(...) (CAMURCA, 2003, p. 55).

E possivel que alguns de nossos professores do século XIX tenham
realmente visualizado o fim da religido. Ora, quando se vé algo sobre intenso e massivo
ataque € comum até que se espere o fim do que € atacado. As luzes da modernidade
pareciam apontar para um futuro em que a razdo dominaria e controlaria tudo aquilo que
se encontra na esfera do real; e tudo que nao pudesse entdo ser dominado pela ciéncia e

pela técnica seria relegado ao campo da ilusdo, do mito.

Entretanto, hoje se sabe que religido ndo acabou, antes, adaptou-se a esse
momento da histdria, de modo que o aporte transcendente nao s continuou vivo, como
encontrou formas novas formas de expressado, e essa adaptacao nos parece um indicio do
que a modernidade representa em relacdo a religido: muito mais a imposicao de novas

condic¢des de crenca do que o fim gradativo da religido.

O homem, no auge dos avancos cientificos e do refinamento técnico,
percebeu que a ciéncia ndo dominaria e ndo responderia a tudo, e a religido permanece
oferecendo suas respostas diante da precariedade da existéncia, de modo que, como diz
Taylor (2010 p. 177) “frequentemente se observa como a seculariza¢ido progrediu com

uma intensificacao da crenga religiosa”.

Porém, a visdo classica de secularizacdo e de desencantamento, que
trabalhava com uma predi¢ao do recrudescimento progressivo da religido, parece ser
uma causa que explica o aparecimento nos estudos humanisticos de finais do século XX
sobre religido, de termos como reecantamento do mundo, ou retorno ao sagrado ou

ainda outro que vai mais longe como dessecularizacdo.
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De fato, depois do periodo do “desencantamento do mundo” (Entzauberung de
Weber) postulo que estamos assistindo a verdadeiro reencantamento do mundo (...)
Este reencantamento utiliza como principal cimento uma emog¢do ou uma
sensibilidade vivida em comum.** (MAFFESOLI, 1990, p. 83).

No contexto de surgimento dessas ideias, surgiram outras negando-as e
formando assim um quadro de debate interno a prépria sociologia do sagrado entre fins
de 1980 e inicio de 1990 (CAMURCA, 2003). Entre essas perspectivas, surgiram
algumas com aspecto conciliador, isto € que ndo procuraram negar O Processo
estabelecido da secularizag¢do, tampouco deixaram de evidenciar uma “transformagio”
no campo religioso que tornava-se latente com o surgimento desses aparentes “retornos”
ao sagrado. Entre esses posicionamentos, Camurca (2003, p. 58) cita:

Stark e Bainbridge (1985) viram por trds do processo secularizador uma invariante

permanéncia do sagrado: ora ativado, ora recalcado, ora em evidéncia, ora em

retracdo, ora de presencga extensiva no tempo, ora extremamente breve, ora como

adesdo profunda, ora de forma superficial, tudo de acordo com as conjunturas
tendéncias societdrias majoritarias.

Percebe-se, portanto, que tais teorias nasceram da necessidade tapar a
brecha deixada por uma teoria da secularizacdo e do desencantamento que prevé o
movimento da religido a modernidade em termos de declinio, recrudescimento,

solapamento.

Por outro lado, tais teorias estdo ancoradas sobre esse contexto de crise da
razdo mediante a aparente falha do projeto racionalista/imanente em construir uma
sociedade pacifica e justa, ou em termos mais estritos, tal retorno as explicagdes de
cunho magico-religioso configurar-se-ia como uma resposta ao hiato deixado pela crise

das metanarrativas.

Entretanto, temos argumentado que a modernidade representa a coexisténcia
de uma estrutura fechada com outra aberta e a possibilidade oscilagdo (ou nado
oscilagdo) entre elas dentro da modernidade (estrutura imanente). Diante disso, tais
movimentos representam momentos onde a perspectiva aberta demonstra mais vigor. O

préprio Taylor (2010, p. 641) afirma que:

* De hecho, tras el periodo de “desencantamiento del mundo” (Entauberung de Weber) postulo que
estamos asistiendo a un verdadero reencantamiento del mundo (...) dicho reencantamiento utiliza como
principal cimiento una emocién o una sensibilidad vivida en comum.
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(...) vivemos numa estrutura imanente, mas nao em todos os tempos nem em todos
os lugares(...) As vezes elementos suprimidos, que eram proeminentes no passado e
que foram marginalizados pela reforma moderna, parecem irromper outra vez.
Surgem novos centros de peregrinacdo, em decorréncia de apari¢des da Virgem:
Lurdes, Fatima, Medjugorje (...).

Queremos, portanto defender que a emergéncia desses movimentos, bem como
dessas novas formas de espiritualidade ndo representam qualquer “retorno” ao sagrado,
ou ainda um “reencantamento” do mundo, pois, por um lado, a viabilidade de um
“retorno ao sagrado” s tem sentido se se considerar a secularizagdo como solapamento
da hegemonia axioldgica da esfera religiosa em relacdo as demais, isto é, se se
considera-la como “superacdo” de uma cosmovisdo religiosa de mundo (imagens
religiosas) que dava um sentido as ordens sociais a partir de um aporte transcendente
(somente neste entendimento o irromper desses movimentos parecem “ameagar” o
paradigma da secularizagdo, caracterizando assim um retorno ao sagrado ou ainda, uma
dessecularizagdo). Entretanto, se se considerar a secularizacdo como a emergéncia de
novas condicdes de crenca engendradas pela modernidade, em que a perspectiva aberta
coexiste com a fechada, perde sentido primeiro o termo “dessecularizagdo” e depois
também toda concepcdo que pretende afirmar um “retorno” ao sagrado, uma vez que
mediante tal definicio de secularizacdo, o sagrado este nunca esteve ausente das

estruturas de pensamento do homem moderno.

Por outro lado o termo “reencantamento” s6 tem algum sentido mediante a
abordagem do desencantamento como esvaziamento das explicacdes mégico-religiosas
que fundamentavam as ordens sociais, mas, conforme vimos, o desencantamento
representa muito mais a interiorizagdo e individualizacdo da crenga, primeiro no sentido
das estruturas encantadas serem transferidas para o campo da psique, e segundo no
sentido da emergéncia de modos de crer cada vez mais pautados na experiéncia pessoal,
cotidiana e material, de modo que a erup¢do contemporanea desses movimentos em

nada contradiz essa perspectiva de desencantamento, pelo contrario, a evidencia.

Sem divida as caracteristicas que esses novos movimentos religiosos agregam,
organizam-se sob novos paradigmas (decerto ndo sob um Unico) que constituem, por
sua vez, novas formas religiosas. Tais caracteristicas, entretanto, representam em nosso
ver, muito mais uma intensificagcdo das caracteristicas da modernidade, do que um

periodo posterior distinto da mesa, conforme ja nos alertava Lypovetsky (2005): o fato
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de sermos cada vez mais individualistas, mais hedonistas e mais imediatistas e

“velozes” aponta para o quadro de uma hipermodernidade.

Se a Modernidade operou uma transicao do eixo imaterial para o material, do
sagrado para o humano, do transcendente para o imanente, do ver a partir de Deus para
o ver a partir do natural/social, o que vemos agora € a intensificacdo deste movimento,
em que se opera a transicao do eixo social para o pessoal (individual). Isso de nenhuma
maneira nos parece em termos de rompimento com a modernidade, mas sim uma

consequéncia dela.

Portanto, queremos concordar com Daniele Hervieu-Léger (2008, p. 41) quando
esta afirma:
Falou-se muito equivocadamente, de ‘retorno do religioso’ ou de ‘revanche divina’,
para designar, desordenadamente, o atual desenvolvimento dos novos movimentos
espirituais, o aumento das correntes carismadticas, o retorno das peregrinacdes ou
mesmo o sucesso da literatura de inspiragio esotérica. Longe de se ligar ao

passado, esses fenomenos, pelo contrario, trazem a luz o carater paradoxal da
Modernidade do ponto de vista da crenca. [grifo nosso]

O socidlogo brasileiro Antonio Pierucci (1998) destaca-se nesse contexto por
negar a teoria da revitalizacdo do sagrado ou da dessecularizagdo. Para ele, tais
formulacdes decorrem de uma interpretacdo incorreta do conceito de secularizacdo em
Max Weber. O autor defende que tal conceito em Weber esta ligado ao ambito juridico
e politico, de modo que a secularizacdo estaria ligada a racionalizacdo/laicizagdo do
Estado e da lei, e ndo relacionada ao crescimento ou recrudescimento da adesdo

religiosa pessoal dos individuos.

Para ele, a eclosio de movimentos religiosos diversos € de novas formas
religiosas tdo plurais e distintas muito mais reforca a ideia de secularizacio e de declinio
da religido, uma vez que o mesmo vé como evidéncia justamente a liberdade religiosa

que o individuo tem de escolher entre elas ou ndo escolher nenhuma (Pierucci, 1997).

Para Pierucci a secularizacio constitui um processo irremedidvel,
substancializado, entre outras coisas, pela laicizagao do Estado e a separacdo entre as
esferas civil-juridica e a religiosa e que com isso obrigou a religido um deslocamento de
seu eixo de principal irradiadora de sentido e poder de coesdo totalizante sobre a vida

social. Apesar de entdo defender ferinamente a teoria da secularizacdo que defende a
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sua ndo ruptura ou recrudescimento ele acaba por reconhecer, segundo Camurca, um
reencantamento num nivel interno a religido:
Posso até mesmo falar em reencantamento — ndo o retorno a um mundo encantado,
cujo sentido unitdrio a ciéncia moderna dissipou de uma vez por todas, mas sim e

tdo-s6 a remagificacdo do campo religioso, da oferta religiosa (PIERUCCI apud
CAMURCA, 2003, p. 62).

1.5 RELIGIAO POS-MODERNA?

Colocado os termos do problema, passemos as consequéncias dessas
formulagdes. Acontece que no esteio desta “desseculariza¢ao” e do “retorno vigoroso”
das explicagdes de cunho madgico, alguns autores chegaram a afirmar a existéncia de
uma “religido pos-moderna”, isto ¢, tipos de manifestacdes religiosas “tipicas da pos-

modernidade”.

Segundo Sell e Briiseke (2006) a pds-modernidade respondem novas
tendéncias religiosas que se caracterizam pela experiéncia mistica direta, isto €, mais
pessoal. O sentimento religioso do homem pds-moderno seria mais compativel com
uma religido mistica e espiritual, marcada pelo individualismo e pela fraca
institucionalidade. O carater pessoal das experiéncias religiosas nesta “religido mistica e
espiritual” juntamente com a tolerancia religiosa e o sincretismo, que também sao

caracteristicas dessa religido pés-moderna.

Tais formulagdes, primeiramente operam como uma defini¢do de religido
como um fundo mdgico-religioso ou sensibilidade mdgico religiosa situado num campo
subjetivo e totalmente pessoal dos individuos e que serve para fornecer significagdo no

campo dos sentidos e valores:

Entendo que religido, na contemporaneidade de sua vivéncia pelo individuo
racionalizado da Modernidade, ndo € tanto uma substancia que depende de
formulacdo e fidelidade institucional, nem mesmo de uma apreensdo do sagrado
como algo extra nos, existente por si e apreensivel pelo viés de certos ritos e mitos
disseminados pelas religides institucionais. Prefiro falar de um fundo madgico-
religioso daquilo que fornece sentido e eficdcia simbdlica para as pessoas, dando-

lhes sentido(...) (PORTELLA, 2006, p.74)

Essa definicdo de religido como independente, como fendmeno que apenas
toma de empréstimo sentidos nas estruturas religiosas ji existentes, mas que se revela

estritamente em nivel pessoal nas vivéncias cotidianas levard (juntamente com o
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contexto explicitado no topico anterior) as “condigdes” para que se visualize uma

religido pds-moderna:
O retorno ao sagrado, ao esotérico, ao demoniaco e o culto ao mal sao
fenomenos da pods-modernidade. Formas religiosas e crendices consideradas
ultrapassadas e infantis retornaram com novas forcas e novos ares. Pelas avenidas,
bairros, nas cidades e mesmo em pequenas cidades do interior, se véem simbolos,
ritos, imagens, pessoas e igrejas de credos diferentes. H4 situacdes, algumas
engracadas e outras conflitivas, nas quais numa mesma familia se encontram varios
credos e tendéncias religiosas. Em pouco tempo é possivel ver diversos templos e

formas religiosas, tanto in loco quanto via satélite (MELCHIOR, 2009, p.5) [grifo
nossoJ.

Conforme ja explicitamos acima, tal quadro € evidentemente verdadeiro. A
religido, como estrutura social histdrica, adapta seus discursos, engendra novos sentidos
e assume novas formas, a fim de corresponder as expectativas dos homens; ou ainda,
para usar uma utilizar uma linguagem mais cara ao campo da sociologia simbdlica, a
religido estabelece novas representacoes a fim de corresponder as novas demandas
daqueles que consumem seus bens simbdlicos, estas por sua vez, se configuram em
estratégias de manutencao do seu espaco de influéncia no espago publico, bem como as
estratégias de legitimacdo internas ao préoprio campo religioso que evidenciam as

disputas de poder por neste espaco.

De qualquer maneira, a adaptabilidade da religido em termos de novas
apropriacOes das origens sagradas € um fator intrinseco ao fendmeno religioso, logo, se
a sociedade se encontra em um periodo de maior individualismo e imediatismo, a
religido adaptard seus discursos a esse contexto, seja na forma de uma legitimacao
dessas novas formas de ordenacdo do social como cumprimento profético do designio
divino, ou como atividade de forcas espirituais contrdrias a Deus. A despeito das
distincdes de representagdes, tais discursos representam indiscutivelmente essa

adaptacdo.

O problema de abordagens como estas, portanto, ndo € a percepcao de novas
formas religiosidade, mas, primeiramente, o reconhecimento de uma relacao entre elas e
algo adaptado a um momento que ndo a propria modernidade; e segundo a cunhagem de
uma tipologia que evidencia tal paradigma, de maneira que tal abordagem desassocia
essas novas expressoes religiosas ou ainda, ou ainda esses novas adaptagdes do discurso
religioso da prépria condi¢do moderna em nome de uma legitima¢do da tal pds-

modernidade.
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Em outras palavras, afirmar que existe uma religido pés-moderna € legitimar
o proprio discurso de superagdo da modernidade. Reafirmar estes retornos, reencantos,
dessecularizagdes, que representariam essa superacdo € legitimar o irracionalismo que
estaria na génese de tais formacdes. Entendemos que o erro de tais abordagens é
decorrente da tentativa apressada de definir um modelo de religido que se adapte a esta

nova fase (ja que se considera de imediato sua existéncia).

Aqui, a ideia de que a modernidade se encerra em uma “racionalidade
instrumental”, levou a concepgdo de religido como emocdo religiosa, como forma
religiosa resultante de um “universo racionalizado” e que se expressa mediante a
necessidade de o individuo buscar “fundamentos transcendentes”:

Numa sociedade em que a racionalidade instrumental leva a desertos de nortes de

coesdo de mundo, ao esvaziamento simbdlico do universo, se implanta o

surgimento das emog¢des como forma de expressao religiosa, pois a necessidade de

significacdo e identificacdo ndo desaparecem, ji que o esfacelamento dos deuses

ndo significa que ndo se busque  ou seja necessdrio, a0 homem, sentidos e
fundamentos transcendentes ou de sentido. (PORTELLA, 2006, p. 79).

Ou seja, essa visdo defende necessariamente uma ruptura entre um contexto
em onde possuia a hegemonia um tipo de religido expressa pela primazia da
institucionalidade, das identidades rigidas e do coletivo; € um novo contexto onde a
religido se traduz na forma de “emogdes”, “sentimentos”, subjetividades que apontam
para o direito de o individuo fazer escolhas espirituais e muda-las no momento que bem
quiser e que, com isso desgastam e solapam a religido formal:

A questdo é que no mundo contemporineo, (pés)moderno, racional, e as vezes,

supra-racional, a religidlo como dantes conhecida, colada mimeticamente a

institui¢do que representa uma tradi¢do de mundo, de doutrina, de cosmos sagrado,

embebedando a sociedade em sua visdo e legitimando a sociedade em si mesma ja

nao tem lugar, ou, a0 menos, nao tem o mesmo que tinha (PORTELLA, 2006,
p- 83) [grifo nosso].

Fica evidente também no trecho acima, além da visdo etapista que anuncia
quase que jubilosamente o pretenso fim, ou solapamento de uma religido fortemente
institucionalizada; a vinculagdo dessa tendéncia a uma fase também posterior da

modernidade.

e

O fator da Pés-modernidade (com “p” maitsculo) como momento
evidenciado por tais “surtos emocionais” e fraca institucionalidade também ¢

evidenciado neste trecho:
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Primeiro porque escolhas (tantas vezes baseadas na emog¢do) t€m relacdo com o

direito do individuo a subjetividade, direito esse fruto de uma modernidade
avancada. Segundo porque busca espiritual e experiéncia religiosa emocional
inscrevem-se mesmo numa Pés-modernidade, que recusa a tradicdo por si, se
despoja de linguagens lienares, tradicionais, e que fazem a experiéncia religiosa se
inscrever numa metalinguagem (PORTELLA, 2006, p. 79) [grifo nosso].

Por outro lado, tém-se ainda o discurso de que no contexto europeu ¢é
possivel se falar em um reencantamento, levando-se em conta a perspectiva cléssica
weberiana do desencantamento (a saber, o esvaziamento da magia de dentro da religido
e posteriormente o esvaziamento da visdo encantada das ordens sociais), j4 no Brasil
evidencia-se mais uma situacdo onde esse desencantamento nunca se consolidou de
fato, uma vez que o contexto brasileiro desenvolveu sua modernidade de maneira
distinta da Europa, conforme afirma Santos (2011, pg. 25):

Se a expressdo reencantamento encontrada em Weber se aplica, possivelmente, em

regides e em sociedades onde a modernidade mais se aprofundou, no caso do

Brasil, torna-se dificil dizer-se que se deu um reencantamento; porquanto, na sua

dinimica histdrica e social, nunca se procedeu a perda dos referenciais do sagrado,

da espiritualidade, do magismo e da prépria religiosidade. Neste Sentido, nao

aconteceu um “retorno ao sagrado”, porquanto este nunca havia se ausentado das
praticas sociais cotidianas e nem as instituicdes religiosas desaparecido.

Ora, temos argumentado aqui que a modernidade comporta em si a
contradi¢@o e a possibilidade de fluxo constante entre estruturas racionais e irracionais,
ou (propositadamente contraditério) modernas e “anti-modernas”. Portanto, (e este ¢ o
momento em que a discussdo deste capitulo nos dard o suporte conceitual e ferramental
para a discussdo da Nova Reforma Apostédlica) defendemos que estas manifestacoes
religiosas primeiro: ndo sdo em nenhuma instancia “p6s-modernas”, antes estdo mais de
um lado da perspectiva aberta da modernidade, as quais, a proposito, posicionam-se
individualmente em graus distintos de aproximac¢do e afastamento em relacdo a essa
tipificagdo ideal ( a saber, a de “abertura” como aproximacdo da transcendéncia, e
“fechamento” como aproximacao da imanéncia), de maneira que nao deixam todas de

serem evidentemente modernissimas.

Argumentamos, outrossim, que a emergéncia de novas expressoes religiosas
ndo configuram sequer quadro novo que possa ser chamado de retorno ou de
reencantamento, antes evidenciam o carater intrinsecamente moderno de oscilacio entre
imanéncia e transcendéncia, o qual devido a contingéncias histéricas do contexto que se

formou posteriormente aos anos 1970 no Brasil tornou-se mais evidente nesse periodo.
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Conforme j4 foi argumentado, o ndo reconhecimento da modernidade como
essa oscilacdo/ movimento, e sim como tendéncia geral e progressiva a imanéncia
(secularismo) levou a necessidade, mediante a eclosdo de um contexto de florescimento
de novas expressoes religiosas, da criagdo de tais conceitos como reencantamento, €
retorno ao sagrado, para explicar em termos de uma suposta afirmac¢do weberiana da

modernidade como progressivo fim da religido.

Agora se tem visto ainda além: a observa¢do de um novo contexto
reencantado, somado a iluséria ideia de uma pdés-modernidade real, isto é, como uma
fase posterior e distinta (negadora) de pressupostos fundamentais da modernidade,

levou a formulacdo de um conceito de religido pés-moderna.

Neste ponto queremos nos ater um pouco as observacdes e ao diagndstico
feito por Gilles Kepel (1991) acerca desse mesmo contexto. Ele analisou a erupcao de
movimentos marginais/carismaticos de dentro dos trés principais ramos da religido de
origem semita (Judaismo, Cristianismo e Islamismo) a partir da década de 1970 na
Europa e na América Latina, entendendo-os como componentes de uma busca pela
superagao da “crise da modernidade™ a qual, por sua vez, representaria “a vacuidade da
utopia secular liberal ou marxista cuja tradi¢do concreta se exprime (no Ocidente) pelos
egoismos do consumismo ou (nos paises socialistas) pela gestdo repressiva da pendria,

no esquecimento dos homens” (p. 25).

Primeiramente, Kepel identifica que h4 um movimento na direcio de um
laicismo, o qual foi iniciado desde os iluministas, o que temos aqui chamado de projeto
da modernidade. Ele afirma que:

Terminada a segunda guerra mundial, parecia que o dominio politico havia

conquistado definitivamente sua autonomia no que se refere a religido; foi o

resultado de um processo que em geral considera-se iniciado principalmente pelos

fil6sofos do [luminismo. A religido viu sua prépria influéncia ficar restrita a esfera
privada ou familiar(...) Essa tendéncia geral (contemporanea de uma modernidade
que era alimentada pelos triunfos da técnica e cujo credo era o progresso) adquiria

uma infinidade de formas e intensidades que variavam de acordo com os lugares e
tipos de sociedade. (p. 11)

Esse contexto, segundo ele, gesta um quadro em que “muitas institui¢des
eclesidsticas comecaram a se esforcar por adaptar seus propdsitos aos valores
‘modernos’ da sociedade, além de pesquisar e deixar explicitas suas convergéncias”.

Entre esses esforgos ele enfatiza o Concilio Ecuménico Vaticano II, “com suia
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consequéncia, o agiornamento, isto ¢, ‘modernizac¢ao’ ou ‘atualizagcdo’ da Igreja(...)” (p.

12).

O ponto que desejamos enfatizar nessa andlise segue a este diagndstico,
momento em que ele distingue uma ruptura com este quadro, ou uma mudanca de
dire¢do neste movimento a partir de 1975. Segundo ele, a partir deste momento, “um
novo discurso religioso toma forma, ndo [mais] para se adaptar aos valores seculares e
sim para voltar a dar uma base sagrada a organizacdo da sociedade, modificando-a se

preciso” (p. 12).

Destarte, € possivel para Kepel identificar duas maneiras pelas quais esse
novo discurso se manifesta. Antes, porém, € importante frisar que ele identifica uma
mudanca nos grupos de pessoas que sdo atraidos por esse discurso. Segundo ele:

Os adeptos e os militantes dos movimentos religiosos contemporaneos, por

exemplo, ndo sdo mais recrutados principalmente nas camadas ‘obscurantistas’ da

populacdo (analfabetos, velhos, moradores de zona rural e outros) e sim abrangem
uma proporc¢ao impressionante de diplomados pelo sistema escolar secular, jovens

ou ndo tdo jovens que t€ém uma propensdo marcada pelas disciplinas técnicas. A

maneira dessa sociedade preconizar uma terapia sdo modos de pensar adquiridos

nos bancos de uma escola que é, ela propria, o produto por exceléncia da
modernidade cujo rumo eles querem mudar (Kepel, 1991, p. 14).

Assim, ele identifica entre estas camadas, conforme dissemos, duas
vertentes, ou formas de manifestacdo desse novo discurso que se apresenta a partir de
1975, a saber, de um lado, um movimento na direcdo de uma contestacio da ordem
social vigente e leiga a qual estaria comprometida com um “desvio secular em relacdo a
um fundamento que se refere a coisas sagradas”. Desse modo, tal tendéncia censura a
sociedade “porque se esboroou, porque ¢ andmica, porque ndo apresenta um projeto de
conjunto a que se possa aderir”. Além disso, “ndo lutam por uma ética leiga, que
consideram inexistente, e acham que a modernidade produzida por uma inteligéncia sem

Deus nao soube engendrar valores de modo definitivo” (p. 15).

Do outro lado, tem-se uma tendéncia que, mesmo contestando a
modernidade leiga, ndo tém por objetivo “a tomada de poder e a transformagdo
revolucionaria da sociedade”, mas:

funcionam pela constitui¢do aqui e agora de comunidades de verdadeiros crentes

que rompem de vem com os costumes ‘mundanos’ € pdem em pratica na vida
cotidiana os mandamentos do dogma ou as injung¢des do Espirito Santo. E o caso
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dos grupos carismdticos que proliferam hoje em dia no catolicismo e no
protestantismo (KEPEL, 1991, p. 16).

Além de estudarmos a presenca da Nova Reforma Apostdlica no Brasil,
como um movimento situado no contexto das tendéncias supracitadas, nds pretendemos
também compreendé-la sob a perspectiva de que existe um sentido nestes novos
movimentos religiosos, o qual estd relacionado com as “mutagdes de conjunto que as
sociedades contemporaneas conheceram nos ultimos 25 anos”. A tese de Kepel, nesse
ensejo, também nos terd valia:

Observar esses movimentos — por mais fantdsticos, aberrantes e fanaticos que

sejam em certos casos - € levar a sério o discurso que eles oferecem e as formas

alternativas de socializagdo que procuram construir(...) o discurso e a prética desses
movimentos sdo portadores de um sentido; ndo sdo produto de um desregramento
da razdo nem de uma manipulacdo por forcas obscuras, s@o o testemunho
insubstituivel de um mar social profundo(...) Os movimentos religiosos de hoje t€ém
uma capacidade singular de indicar as disfungdes da sociedade, disfungdes que eles

designam a seu modo(...) Para [interpretd-los] € preciso entende-los no contexto
de sua pratica social. (KEPEL, 1991, p. 22-23).

A presenca da Nova Reforma Apostdlica no Brasil constituird, em nosso
entendimento, um eficaz campo amostral que nos permitird fazer algumas ponderacdes
em um entendimento de que a religido institucional perdeu seu espaco, e principalmente
que a religido que esta na ordem do dia € esta que € tdo meramente “emocao religiosa”,
subjetiva, estritamente pessoal, fluida, pds-moderna e coisas afins. Por outro lado,
procuraremos entende-la no sentido de sua prética social como um fator indiciador de

novo quadro social, evidenciado por novas contradi¢des e interesses.
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2 PROTESTANTISMO, POLITICA E QUESTOES SOCIAIS NOS
TROPICOS

2.1 “Os DoIs REINOS”: LUTERO, TEOLOGIA POLITICA E MODELOS CIVILIZACIONAIS

Desde sua origem o Protestantismo apresentou teologias nas quais €
possivel se identificar distintas representacdes acerca da politica. Uma vez essas
teologias evidenciando sistematicamente uma distingdo peculiar entre o “Reino de
Deus” e o “Reino do mundo”, elas engendram tanto representacdes religiosas acerca da
politica, bem como apontam para qual deve ser a fun¢do e comportamento politico do

individuo que almeja ser fiel a vontade de Deus.

Esta presente no pensamento de Martinho Lutero (1483 — 1586) eminente
reformador do século XVI, a crenca cristd de que a humanidade poderia ser dividida em
dois grandes grupos: o dos que creem em Deus e vivem conforme a sua vontade
(Cidade de Deus), e o outro ao qual pertencem aqueles que vivem conforme suas
proprias vontades, desobedecendo, portanto, as leis de Deus (Cidade dos Homens).

Lutero cunha a distin¢cdo entre dois “reinos”, e afirma que Deus governa de dois

modos, ou em dois regimentos. No Reino de Deus o governo ¢ através do regime

do Evangelho de Jesus Cristo que através do Espirito Santo na vida de cada cristao

os ensina a ndo fazer o mal e sujeitar-se ao sofrimento. Neste regimento nao é

necessdria a autoridade, nem mesmo a lei, pois o justo ja faz aquilo que a lei exige.

No reino do mundo, o governo ¢ através do regime das autoridades civis

constituidas por Deus. Este regimento estd submetido ao poder da espada

(autoridade) para que esta coiba o mal, a injustica e a paz externa seja mantida
(STAHLHOEFER, 2009 p.247).

Este pensamento remonta ao bispo da diocese norte-africana de Hipona,
Aurelius Augustinus (354-430), o qual ja defendia tal ideia, mormente, na obra De
Civitate Dei. Vale ressaltar que para Augustinus, o primeiro dos grupos estava
predestinado a reinar eternamente com Deus, enquanto o segundo, isto €, a Cidade dos
Homens, estava predestinada “a sofrer um suplicio eterno com o Diabo” (RIBEIRO,

2014, p.9).

Um aspecto importante dessa dicotomia ¢ o cardter de “peregrina” da
Cidade de Deus. Tal caracteristica foi entendida posteriormente por intérpretes da obra
de Augustinus de diferentes maneiras, como destaca RIBEIRO (2014, p. 10):

Alguns entendem que ser peregrina significa que ela estd nos locais onde estdo seus
representantes e que estes fazem diferenga nesses ambientes, marcando assim, uma
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posicdo politica e cidadd que busca fazer uma real modificagdo onde se estd. Em
contrapartida, outros vao entender que o verbo peregrinar marcaria uma forma de
alienagdo, mostrando que a Cidade Divina ndo estd claramente identificada com as
realidades que estdo ao seu redor.

Assim, o proprio Lutero assumiu posi¢cdes quanto a relacdo entre Igreja e
Estado, e suas doutrinas e escritos foram usados como base, posteriormente, para a
defesa da separacdo total entre estas esferas. Segundo Altamann (1994, p. 24) houve
luteranos norte-americanos que encontraram na Doutrina dos Dois Reinos, legitimacao

para a separacdo entre Igreja e Estado nos Estados Unidos.

O perfil de reformador de Lutero é revelado a partir da carta “A Nobreza
Cristd da Nagdo Alema: acerca da melhoria do estamento cristdo” onde Lutero faz trés
criticas a igreja, primeiro sobre o direito da igreja sobre o poder secular, o direito de
exclusividade na interpretacdo das Escrituras Sagradas, e a prerrogativa de que somente

0 papa poderia convocar um concilio.

Para Lutero, a Igreja deveria tratar das questdes espirituais e o governo civil
das questdes temporais, ou mundanas. No ambito civil, Lutero entendia que devido ao
pecado, sempre haveria os perturbadores da ordem publica. Nesse sentido, a fun¢do dos
governantes era garantir a harmonia do mundo civil, punindo, se necessario “com a
espada”, os transgressores, 0s quais, por sua vez, seriam os pecadores, aqueles
desobedientes a Deus. Nesse sentido, a lei seria principalmente para proteger a
sociedade crista da rebeldia dos pecadores.

De maneira bastante tradicionalista, Lutero considera dever dos governantes

seculares manter a paz, assegurar a obediéncia as leis, proteger os que as respeitam

e punir seus transgressores (...) O termo empregado pelo autor para designar os que

respeitam as leis € die Frommen, que em sua terminologia significa “os que

cumprem seus deveres para com Deus e com os homens” e, portanto, “os justos e

moralmente retos” (...) De modo andlogo, o termo usado para os transgressores das

leis é simplesmente die Bdsen (“os maus”) ou Ubeltditer (“malfeitores”). Assim, o

que Lutero de fato afirma € que o dever dos governantes € proteger os bons e
coagir, inibir e punir os maus. (HOPFL, 2005, p. 19).

Lutero também concebe a possibilidade de o cristdo assumir o poder civil e
com total propriedade, uma vez que este foi criado por Deus e atende ao propdsito de
Deus de manter a ordem no mundo. Nesse sentido:

Nao s6 o cristdo deve se submeter a espada, mas se necessdrio também deveria

ocupar a funcdo de autoridade civil. (...) Se a autoridade € constituida por Deus
entdo ndo deve ser reservada s para gentios, pois se € servico especial a Deus
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entdo compete mais aos cristdos, do que a outros, fazer uso dela. Porém nao se
deve fazer uso da autoridade em beneficio préprio, pois quando se trata do mal
feito a si, deve-se aceitd-lo, porém quando se trata do mal feito a outro, deve-se
procurar justica. (STAHLHOEFER, 2009, p. 245).

As crengas de Martinho Lutero, conforme dissemos anteriormente,
influenciariam as ideias de separacdo entre Igreja e Estado e o ideal republicanistas de
divis@o do poder e participagao popular efetiva. Entretanto, ndo se deve confundir isto
com separacao entre a fé crista e a vida publica. Pelo contrério, para Lutero, a fé € que
explica e legitima a separacdo jurisdicional dos ordenamentos e limita, por um lado, a
acdo da Igreja as coisas espirituais; e por outro, a acdo do poder politico aos interesses
civis.

A distin¢c@o dos Dois Regimentos ndo advoga uma separacao total da fé e da vida

politica, como se a esfera da fé nio tivesse relacdo com a vida publica (...)A

politica portanto, € assunto dos fiéis também. O cristdo € responsavel diante de

Deus pela conducdo dos assuntos publicos na sua cidade, estado e pais, ndo

podendo se eximir desta tarefa como se ela fosse menos digna (...) inclusive, o

cristdo deveria por amor candidatar-se a cargo publico, ndo para defender sua

posicdo de fé, nem por meio de leis fazer com que outras aceitem sua fé, mas para

servir com amor ao povo, ao qual Deus também quer estender paz e justica.
(STAHLHOEFER, 2009, p. 256).

No século XIX, por exemplo, no contexto do “Grande Despertamento” (The
Great Awakening), essa temadtica ja fazia parte da tonica dos discursos de varios
tedlogos, sobretudo anglo-americanos. A maioria dos tedlogos e pregadores desse
movimento, conhecidos também por “avivalistas” ou “avivacionistas” (revivalists), deu
grande €nfase as distin¢des entre governo humano ou civil e governo eclesidstico, bem
como procurou estabelecer relagdes e limitacdes entre estes governos. Um deles foi
Charles Grandison Finney (1792-1875), te6logo norte-americano que desenvolveu
vérias ideias em sua Teologia Sistemdtica, as quais estdo relacionadas a esse topico,
conforme podemos ver neste trecho:

Em governos populares ou eleitos, tendo todos os homens direito ao voto, todo ser

humano que possua influéncia moral € obrigado a exercer essa influéncia na

promog¢do da virtude e felicidade. Uma vez que os governos humanos sdo

claramente indispensdveis para o maximo bem do homem, eles t€ém o dever de

exercer sua influéncia para garantir uma legislacdo que esteja de acordo com a lei
de Deus. (FINNEY, 2001, p. 248).

A ideia de participagdo do cristdo na vida civil, com o objetivo de
influenciar o poder publico a estar em conformidade com a vontade de Deus, que ja

estava presente no discurso € na teologia protestante desde os primeiros reformadores,
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tornou-se maneira mais incisiva a partir do século XIX com o Grande Despertamento,

no sentido de que essa participagdo passa a ser vista como obrigatdria, uma condi¢do

para a vivéncia correta da fé.

Num governo popular, a politica é parte importante da religido. Nenhum homem
consegue ser benevolente ou religioso, na plena amplitude de sua obrigacdo, sem
interessar-se, em maior ou menor grau, pelas questdes do governo humano(...) [Os
cristdos] tém a obrigacdo de interferir na politica nos governos populares, porque
t&ém obrigacdo de buscar o bem universal de todos os homens, e esse é o Unico
departamento dos interesses humanos que afeta materialmente todos os seus
interesses mais elevados (FINNEY, 2001, p. 250).

Charles Finney propde que o exercicio da cidadania ou a preocupacio com a

coisa publica ndo precisa atrapalhar o foco nas coisas espirituais, ou a preocupacao mais

direta com a salvacdo das almas, antes propde que as duas coisas fazem parte da vida

crista:

Apoiar e assistir um bom governo ndo é distrair-se da obra de salvar almas. A
promocdo da ordem e da felicidade publica e privada € um dos meios
indispensdveis para fazer o bem e salvar almas. Ndo faz sentido admitir que os
cristdos tém a obrigacdo de obedecer os governos humanos mas, mesmo assim, ndao
tém a obrigacdo de escolher aqueles que devem governar. (FINNEY, 2001, p. 249).

A Reforma Protestante, ao individualizar primeiramente a prépria f€,

colocou a cada individuo a responsabilidade de aderir a Cristo e a igreja; e,

posteriormente, a responsabilidade por conduzir a sociedade. No Protestantismo, o foco

sai da ritualistica, que pode ser visto como a realizacdo de um compromisso coletivo,

para o compromisso pessoal, individuo. O Sacerddcio Universal dos santos proclamado

por Lutero trds para o individuo a responsabilidade pela sua interacdo com o sagrado.

Sobre isso, diz Taylor (2010):

O impulso para uma nova forma de vida religiosa, mais pessoal, mais
comprometida, mais devotada, mais cristocéntrica; uma vida religiosa que
substituird em grande medida as formas mais antigas, centradas no ritual coletivo
(...) tudo isso ndo s6 potencializa o desencantamento e a nova disciplina do
autocontrole, mas acaba por tornar as compreensdes holisticas mais antigas da
sociedade cada vez menos criveis, no final até praticamente incompreensiveis. (p.
635).

Entende-se entdo que esse elemento da responsabilidade humana

desenvolveu-se e tornou-se um elemento de ativismo, isto €, da necessidade de

participacdo dos cristdos na conducdo do mundo civil social. Tal elemento passou a

compor o ethos protestante e passou por vdrias reformulacdes até formar o perfil do

protestante do século XX.



63

As potencialidades do Protestantismo como filho da Modernidade sao de
fundamental importancia para se compreender a trajetéria das suas ideias politicas, as
quais norteardo préticas dos individuos religiosos no Brasil. Este trecho de Santos
(2003, p. 72) que analisa uma gravura presente em um periédico protestante no Brasil
da primeira metade do século XX evidencia uma representacdo de si que o relaciona
intimamente com a modernidade:

O universo protestante se reproduz com o sentido de uma fé que se amolda e se

propaga através do trabalho, da racionalidade, do pragmatismo e da eficiéncia. Nao

ha a representacdo de figuras comuns de uma religido crista tradicional, como um
templo, a Biblia, o simbolo da cruz ou mesmo um sacerdote. Esta auséncia parece

indicar o esvaziamento do sagrado e a identificacdo com uma modernidade que traz
em si a secularizacdo, que dispensa a piedade e racionaliza o sobrenatural.

Segundo Antonio Gouvéa Mendonga € possivel até vislumbrar um perfil
tipico-ideal do “protestante historico ou tradicional:
Em suma, o protestante € um individuo que professa uma religido individual, de
consciéncia, que se inspira na interpretacio direta e pessoal da Biblia, pauta suas
acdes na ética racional do trabalho e na moral burguesa vitoriana. Sua
racionalidade procura manter a distdncia a interferéncia do extraordinirio no
cotidiano, assim como sua individualidade o situa nos limites minimos do poder
sacerdotal ou eclesidstico. E uma religido quase secularizada e se aproxima, mesmo
quando institucionalizada, de uma religido civil (...) Este é o modelo, por que néao

dizer tipo ideal, do protestante histdrico ou tradicional, ao qual se aplica bem, como
ja foi dito, ao conceito de evangélico (...). (MENDONCA, 2005, p. 52).

Essa énfase na responsabilidade individual levou, em momentos histricos
em que “evangelizar” confundiu-se com “civilizar”, os paises de orientagdo protestantes
a diferenciarem-se dos paises catdlicos. Devemos ter em mente que “civilizar” sempre €
impor o seu modelo civilizatério. Nesse esquema, portanto, levar o reino de Deus torna-
se sindnimo de expandir seu proprio modelo civilizatério. Uma perspectiva estritamente

etnocéntrica.

Queremos evidenciar, entretanto, que essa crenga etnocéntrica e racista
operou de modo diferente (ndo menos cruel) em paises de orientacio majoritariamente
protestante. Tal perspectiva assumiu um formato peculiar posteriormente, no século
XIX, principalmente quando referente ao protestantismo norte-americano, sobretudo

aquele de orientagdo calvinista puritana.

No Brasil, exemplo de colonizacdo portuguesa catélica, a ideia de que os

nativos eram povos “sem fé, sem lei e sem rei” levou a subestima desses povos, de
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modo que passaram a ser considerados um entrave para o projeto colonizador. (DEL
PRIORE E VENANCIO, 2010). As poténcias europeias e os Estados Unidos, por sua
vez, se apropriaram de discursos racistas para justificar suas ambi¢des imperialistas no

século XIX, contexto do neocolonialismo.

Em ambas, a crenga de que existiam de alguma maneira “ragas inferiores”
dentro da espécie humana levou-os, por um lado, a justificarem as matancas no
continente Americano, no Africano e na Asia, uma vez que seria “natural” que as ragas
inferiores desaparecerem; e por outro levou a justificativa da imposicdo de padrdes

civilizatdrios, isto €, costumes, formas de governo, religido, etc.

No caso especifico dos Estados Unidos, a crenca etnocéntrica de que eles
tinham o dever moral de levar o progresso técnico e €tico para 0s povos “menos

evoluidos” ficou conhecida como “missdo civilizadora”.

O que diferencia, entretanto, o modelo colonizador catdlico e o imperialista
norte-americano, nao obstante haver em ambas a crencga etnocéntrica de superioridade
civilizacional que € o protestantismo:

(...) privilegiou as relagdes sociais e econdmico-politicas no sentido horizontal,

buscando pdr de lado todo tipo de dependéncia piramidal ou vertical. Em suma,

uma desconfianga permanente de monarquias absolutas em favor de republicas
democrdticas(...) o reino de Deus por Portugal era um reino caracterizado pelo
modelo de cristandade, vertical e monarquico, ao passo que o norte-americano era,

e é, democratico republicano, horizontal e contratual. (MENDONCA, 2005 p. 51 e
52).

Essas ponderagdes serdo importantes posteriormente, para compreendermos

a trajetoria das ideias politicas desenvolvidas entre os protestantes no Brasil, mediante

as herdades que trouxeram do movimento Reformista do século XVI.
2.2 “PROTESTANTISMOS”

Em 1997, Paul Freston alertou que deviamos evitar “generalizagdes
indevidas sobre um campo vasto e dinamico”, tal como o protestantismo na América

Latina e no Brasil. Diz ele:

Os que escrevem sobre politica protestante na América Latina geralmente
desconhecem as diferencas politicas e religiosas entre o Brasil e a América Central.
O protestantismo € paradoxal e polivalente, e poderd ndo ter o mesmo efeito
politico em todos os paises da regido(...) O Brasil tem a segunda maior comunidade
de protestantes praticantes do mundo(...) O Seria surpreendente se ndo houvesse,
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entre os mais de 20 milhdes de protestantes brasileiros, grande variedade de
préticas politicas. (FRESTON, 1997, p. 329).

Essa polivaléncia, bem como as contradicdes evidenciam a presenga de
protestantismos, ou seja, € necessario ao ingressar neste estudo tendo em mente a ideia
de que em um sentido pratico existem no Brasil varios protestantismos. Apesar disso, o
termo “protestantismo” (no singular) pode ser til para indicar um rétulo identitdrio que
estd relacionado aos pontos de confluéncia entre os diversos espectros ou expressoes
protestantes brasileiras, feita a ressalva de que isto ndo nos deve levar a ilusdo de que
haja uma unidade organizacional, tampouco uma uniformidade de ideias, pretensdes e

acdes desses protestantes.

Destarte, consideraremos como protestantes tanto aquelas denominacdes
que se originaram diretamente do movimento reformista dentro da Igreja Catdlica no
século XVI, quanto as que surgiram no seio destas, nos séculos posteriores € que com
elas se identificam, isto €, reivindicam uma heranca protestante:

(...) aquelas igrejas que se originaram na Reforma ou que, embora surgidas

posteriormente, guardam os principios gerais do movimento. Essas igrejas

compdem a grande familia da Reforma: luteranas, presbiterianas, metodistas,
congregacionais e batistas(...) Esses cinco ramos ou familias da Reforma
multiplicam-se em numerosos sub-ramos, recebendo os mais diferentes nomes,

mas que, ao guardar os principios fundantes, podem ser incluidos no universo do
protestantismo propriamente dito. (MENDONCA, 2005 p. 51).

Entendemos, portanto, que desde que hd principios doutrindrios gerais que
constituem um ponto de confluéncia fundamental entre essas diversas expressoes
protestantes, € justificadvel também o uso do termo “protestantismo” (no singular):

Sumariamente, os principios bdsicos da teologia reformada eram: salvacdo pela

graca de Deus; a fé como forma de atingir a salvacdo, mediada exclusivamente por

Jesus Cristo; a Biblia como norma de fé e prética, e o sacerddcio universal dos

cristdos, que podem chegar a Deus sem intermediacdo de terceiros. (SILVA, 2011
p. 26).

Por outro lado, “ser evangélico” atualmente no Brasil, constitui-se também
como uma matriz identitdria a partir da qual individuos que compartilham determinados
preceitos e crengas que consideram ser comuns constroem sua identidade e dao sentido

a realidade circundante.

A questdo da relacdo entre protestantismo e cultura brasileira ndo pode ser

deixada de lado para uma compreensdo mais holistica das transformagdes no
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pensamento politico dos protestantes no Brasil. Essa relagdo deu-se de maneira
conturbada e paradoxal. Isto €, a maneira como os protestantes leram a realidade a sua

volta e como se comportaram em face dessa leitura.

Se por um lado h4 a pluralidade de perspectivas e de teologias que variam
conforme especificidades denominacionais € mesmo, as vezes, entre os atores de uma
determinada instituicdo, hd, por outro lado algum aspecto unificador, que
paradoxalmente unifica sob a égide de “protestante” as mais diversas expressoes
evangélicas. Santos (2003) observou que esse aspecto unificador funcionou, pelo menos
durante a Primeira Repuiblica, como um capitel que sustentava e unificava esforcos de
expressoes protestantes na tarefa de ganhar visibilidade e defender os pontos em comum

no quesito doutrindrio, tendo em vista sempre, o principal opositor, isto €, o catolicismo.

Destarte, a substincia desses pontos em comum, e essa luta por visibilidade
que unifica os protestantismos € de carater essencialmente cultural. Em outras palavras,
sdo principios que delimitam ou delineiam uma conduta moral especifica € comum aos
protestantes que os diferencia dos catélicos e ainda de outras expressdes religiosas,
funcionando como um rétulo idenitario. Esses principios tém sido observados e
estudados na historiografia do protestantismo com foco nas transformagdes que
acompanham as transformacdes sociais, politicas e culturais, uma vez que a religido se

adapta aos novos contextos.

Ha que se considerar que a cultura protestante no Brasil foi construida a
partir de relacdes intimas e complexas com o restante do campo religioso brasileiro,
relacOes estas mais complexas do aparentam a primeira vista. Se, por um lado, o etos
protestante construiu-se como negacdo de aspectos que eram identificados ao
catolicismo, seu principal opositor; por outro, a prépria cultura mais austera do
protestante (especialmente o puritano petista) europeu sofreu o choque civilizacional
diante da religiosidade popular hibrida de um catolicismo popular luso com expressoes
religiosas nativas e africanas, reveladora do cardter multiétnico dos brasileiros:

Foi esse catolicismo luso que, ao entrar em contato com as manifestagdes religiosas

africanas e indigenas, produziu uma religiosidade popular muito alegre e festiva,

que frequentemente causava estranheza aos viajantes britanicos que estiveram no
Brasil nas primeiras décadas do século XIX (SILVA, 2011, p. 32).
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Nao obstante a isso e, paradoxalmente, pode-se entender o protestantismo,
no campo das crencas, mais exteriores e marginais em relagdo aos discursos oficiais e
ao controle das instituicdes, € possivel se encontrar tracos desse mesmo protestantismo
que s6 foram possiveis devido a referéncias exteriores, isto €, pertencentes a essa
mesma cultura hibrida da qual, pelo menos oficialmente, o protestantismos se constituiu

como negagao.

Em outras palavras, hd um substrato cultural brasileiro complexo do que
descaracterizard o protestantismo como uma mera cépia de um modelo europeu, uma
vez que elementos do referido substrato sdo imprescindiveis em nivel de inconsciente
coletivo. Destarte, o protestantismo no Brasil se constréi como negagdo e incorporagcao
da cultura brasileira. Acerca de tal paradoxo, explica Santos (2003, p. 254):

Negar elementos de uma cultura ndo significa deixar de pensar e agir como essa

cultura sob outras referéncias mais estruturantes no nivel do inconsciente coletivo.

A reapropria¢do de um modelo no processo da incorporacio cultural ja pressupdes
um processo de releitura, embora a forma seja reproduzida enquanto cépia.

Temos diante de nds, portanto, um quadro complexo, contraditério.
Protestantismos que divergem, diametralmente em alguns pontos, mas que em outros
evidenciam um cardter de unidade. Ora, se ha duas décadas ja foi possivel diagnosticar
no campo do protestantismo brasileiro tantos distintos espectros, e diferentes discursos
(e disputas) no seio de movimentos sob a égide identitaria de “protestante”, quica

atualmente quando a populacdo autodeclarada sob essa mesma égide é compreende

mais de 22% da populacao brasileira.”

Nossa intenc¢do é, portanto, visualizar a Nova Reforma Apostélica como
resultante dessas confluéncias, a qual também, ao assumir um posicionamento politico
através de seus discursos e praticas, afirma-se em um lugar deste campo, mas também o

remodela.

Partiremos da ideia de que toda crenga escatolégica € uma teologia politica,

uma vez que define ou pressupde uma pratica politica. Para compreendermos melhor

* Os dados do censo demogrifico do IBGE do ano de 2010, divulgados em Junho de 2012, revelam que
22,2 % da populagdo brasileira se declara evangélica (sendo que no censo de 2000, representavam 15,4 %
da populagio brasileira, ou seja, um aumento de cerca de 16 MILHOES de pessoas) e destes 22,2%, 60%
sdo pentecostais. O censo também revela que os evangélicos compdem o segmento religioso que mais
cresce no Brasil atualmente, e no Maranhao, as estatisticas acompanham as nacionais (IBGE, 2010).
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isto, podemos acessar a sofisticadissima formulacdo de “expectativa” trabalhada por
Reinhart Koselleck enquanto categoria histérica, conforme j4 falamos na primeira parte

deste trabalho sobre a Modernidade.

O conceito de expectativa em Koselleck (2006 p. 310) é concebido no
sentido de “um futuro presente”, uma vez que tal expectativa localiza-se no presente,
mas refere-se a um futuro, um “telos”, ou nas palavras do proprio Koselleck, um “ainda-
nao”. Essa ideia poderd nos ajudar a compreender as relacdes de sentido entre a
delinea¢do de um comportamento politico, ou de um ethos politico, e os horizontes de
expectativas, um telos. Em outras palavras, entendemos que hd no campo dos sentidos,
uma retrodeterminacao entre um ethos e um telos, de maneira que um explica, justifica e

legitima o outro.

Conforme veremos, a transi¢do do eixo escatoldgico pré-milenista para o
pés-milenista, que caracteriza o processo de ‘“neopentecostalizacdo” em curso no
protestantismo brasileiro, engendrard uma modificacdo no horizonte de expectativas do
individuo religioso, a qual levard a uma nova postura diante das instincias de poder e
influéncia social. Essa € uma das caracteristicas do atual campo evangélico brasileiro

que o tornou propicio para que nele se desenvolvesse a Nova Reforma Apostdlica.
2.3 RELIGIAO DE ESTRANGEIROS: O ADVENTO DOS PROTESTANTISMOS BRASILEIROS

Para compreendermos a génese das ideias propagadas pela Nova Reforma
Apostdlica no Brasil e assim também os seus impactos no espaco publico brasileiro,
serd necessdrio atentarmos para algumas tendéncias e ideias-chave que foram difundidas
pelo Brasil e pela América Latina no periodo anterior a chegada desse movimento aqui.
Conforme explicitamos anteriormente, intentamos compreender como ideias de
preocupacio social e de intervengdo politica presentes nos discursos do movimento
apostdlico encontraram no Brasil um terreno fértil para seu desenvolvimento, mas
também, ao mesmo tempo, assumiram formas especificas, as quais sdo resultados desse

encontro com o campo evangélico brasileiro e suas particularidades.

A presenca sistemdtica do protestantismo no Brasil data desse da primeira
metade do século XIX, quando de individuos de diversas etnias europeias vieram para

ca em busca de trabalho e novas oportunidades de vida. O que muitos aventureiros,
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lavradores, comerciantes e operdrios estrangeiros tiveram em comum foi a fé

protestante, que ja apresentava suas divergéncias internas, denominacionais.

E necessdrio frisar que, apesar de o império brasileiro ter o catolicismo
como sua religido oficial, a amizade anglo-portuguesa existente desde meados do século
XIV foi responsdvel, no século XIX, pela massificacdo progressiva dessa presenca
protestante no Brasil. A transferéncia da corte real portuguesa em 1808, desde Lisboa
até o Rio de Janeiro, escoltada por uma frota inglesa, pode ser vista como um prelidio

da concessao de regalias aos futuros protestantes que habitariam em terras brasileiras.

Desde esse momento, especialmente com a abertura dos portos brasileiros as
nacdes amigas de Portugal (28 de janeiro de 1808) o culto protestante passou a ser
praticado no Brasil (REILY, 1984, p. 25). Dai em diante luteranos, anglicanos,
presbiterianos, metodistas, congregacionais, episcopais € batistas comecaram de

maneira inicialmente timida a fazer com que sua presenca fosse sentida nos tropicos.

Dois anos depois da transferéncia da corte, uma série de tratados entre as
duas nagdes seriam assinados, entre eles o Tratado de Comércio e Navegacao firmado
em 19 de fevereiro de 1810, o qual garantia a liberdade de culto e consciéncia aos
ingleses residentes no Brasil, bem como a tolerancia religiosa com outras expressoes
cristas ndo catdlicas. Tais garantias juridicas foram expressas especificamente no Artigo
XII do tratado supracitado, o qual diz:

Sua Alteza real o principe regente de Portugal declara, e obriga no seu préprio

nome, e no de seus herdeiros e sucessores, que os vassalos de sua Majestade

Britanica, residentes nos seus territérios e dominios, nao serdo perturbados,

inquietados, perseguidos, ou molestados por causa da sua religido, antes terdo

perfeita liberdade de consciéncia e licenca para assistirem e celebrarem o servigo

religioso em honra ao Todo-poderoso Deus, quer seja dentro de suas casas
particulares, quer nas suas igrejas e capelas. (REILY, 1984, p. 26).

Entretanto, tal liberdade foi dada sob condicionais especificas, as quais
procuravam conservar vivida a hegemonia catdlica como religido oficial do Império,
entre elas estdo a obrigatoriedade de as igrejas e capelas serem construidas “de tal modo
que externamente se assemelhem a casas de habitacdo; e também que o uso dos sinos
ndo lhes seja permitido para o fim de anunciarem publicamente o servi¢co divino”

(REILY, 1984, p. 27).
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Também lhes foi vetada a liberdade de fazer qualquer discurso publico
contra o catolicismo, bem como “fazer prosélitas, ou conversdes”, ou seja,
juridicamente estavam tolhidas as possibilidades do proselitismo entre brasileiros. Além
disso, o texto diz que qualquer um que incorresse em tais erros e também que se
portassem “com impropriedade para com os ritos e cerimoOnias da religido catdlica

dominante” poderiam receber multas, serem presos ou mesmo extraditados.

O Artigo Cinco da Constituicdo de 1823 tratava da questdo religiosa e
reafirmava a religido catdlica romana como religido oficial do Império, bem como
proibia a circulacdo de impressos ou pronunciamentos publicos de “doutrinas que
diretamente destruam as verdades fundamentais da existéncia de Deus e da imortalidade
da alma”. Isso exclui, portanto, a liberdade de difusdo de qualquer ideia ateista.

(REILY, 1984 p. 28).

Os primeiros dois espectros do protestantismo no Brasil foram o
anglicanismo e o luteranismo, sendo o primeiro representado mormente por
comerciantes viventes das grandes cidades; e o segundo representado, sobretudo, por
pequenos colonos viventes na regiao Sul, a maioria destes sob um estilo de vida mais
rural que urbano. Ambos o0s espetros marcados pela pertenga aos seus paises de origem
(Inglaterra e Alemanha) e com a missdo de prestarem servigos religiosos quase

exclusivamente aos imigrantes, isto €, sem pretensdes proselitistas.

Esse quadro marca, portanto, uma fase absenteista do protestantismo no
Brasil, ou seja, um momento em que ndo havia por parte dos protestantes aqui
instalados qualquer preocupacdo ou senso de responsabilidade com os destinos da
nacdo, ou questdes de foro politico, a menos que estas afetassem diretamente suas
comunidades. Tal fase ficou conhecida como Protestantismo de Imigragdo (SILVA,

2011, p. 25).

O chamado Protestantismo de Missdo compreende a fase posterior a
supracitada e € marcada pela acdo de missiondrios, sobretudo patrocinados por
instituicdes missiondrias norte-americanas, para o Brasil. O principal fator distintivo
entre esta fase e a anterior € o cardter deliberadamente proselitista desta, enquanto a

primeira “representou a preservacao de uma identidade étnica e racial dos imigrantes no
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Brasil”. Destarte, temos aqui diferentes “protestantismos”, mas que devem ser vistos

como “manifestagdes historicas do mesmo campo religioso” (SANTOS, 2010, p. 106).

O movimento ocorrido no século XIX conhecido como Segundo Grande
Despertamento motivara a intensificacio da preocupacdo com a evangelizacido de povos
sul-americanos e asidticos, de modo que diversos missiondrios deslocaram-se dos
Estados Unidos para o Brasil. Mendonga (2005, p. 54) atentou para o cardter dessas
missoes:

A ndo ser os congregacionais procedentes da missao de um escocé€s, todos os

demais protestantes de missdo originaram-se do protestantismo norte-americano(...)

o movimento religioso norte-americano ocorrido no século XIX conhecido por

Grande Despertamento produzira um sistema teolégico mais ou menos uniforme

que se superpunha as particularidades denominacionais. Resumidamente, esse

sistema consistia em dois pontos principais: o principio da conversdo, que se
apoiava na regeneracdo, ou novo nascimento, que tinha como resultado a salvagéo

individual e a devogdo a ética do trabalho, assim como a disciplina moral. Duas
alavancas para a ideologia do progresso(...). [grifo nosso].

Esse trecho evidencia duas caracteristicas muito importantes para se
compreender as representacdes e praticas dos protestantes no periodo que se segue:
primeiro € que esse cardter de uniformidade teoldgica das missdes, da qual o trecho
comenta, funcionou como um fator unificador das expressdes protestantes missiondrias,
ndo obstante suas diferencas denominacionais, sendo, portanto, uma importante matriz
identitaria dos individuos sob a égide evangélica; a segunda caracteristica refere-se aos
valores que o ethos protestante atrelado a essa matriz identitdria carregaria em seu bojo,

a saber: “a devocao ética ao trabalho” e a “disciplina moral”.

Por outro lado, o “principio da conversdo” aponta para o fator da
responsabilidade individual que é uma marca do protestantismo como religido moderna.
A conversdo representa o esforco do individuo em apresentar sinais da influéncia
transformadora de Deus nas suas praticas. “Converter-se” entrard para o campo das
representacdes protestantes como a nega¢ao de tudo aquilo que é considerado mundano,
0 que, por sua vez, também representard um aspecto formativo da identidade
evangélica, a saber, esta disciplina moral que o distinguird dos demais individuos
“infieis”. Esse individualismo e a tonica da responsabilidade individual sdo enfatizados
por Reily (1984 p. 275):

O individualismo do norte-americano e da sua religido € lugar comum. Esta
caracteristica origina-se na heranca puritana, com &nfase na apropriagcdo pessoal da
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fé pela qual o individuo se tornava “cristdo visivel”(...) A importancia da
experiéncia pessoal da fé foi enfatizada ainda mais no Grande Despertamento e no
avivamento tdo tipicos da religido da fronteira americana(...) a religido norte-
americana, na época da vinda dos missiondrios protestantes para o Brasil, sofria
forte influéncia da “Era Metodista”, com sua énfase no avivamento.

Por outro lado, a preocupacdo dos protestantes neste momento ndo era tao
somente com a conversdo pessoal, mas também como transformacdo nacional, isto &,
com o progresso do Brasil ndo somente em termos espirituais, mas, também,
conjunturais. Entretanto, a ideia era especialmente que o conjunto dos individuos
regenerados, isto €, transformados e agora afeitos a uma ética da honestidade e do
trabalho, bem como da “pureza” moral levaria, inevitavelmente, ao progresso e a uma

sociedade justa.

A ideia aqui, frisamos, ndo era uma transformacdo estrutural e direta na
sociedade, mas sim de que a transformacdo em cada individuo levaria a transformacao

da sociedade como um todo.

Se, por um lado, a tonica evangelical estimulou a acdo missiondria norte-
americana no Brasil, por outro, o proprio Estado estimulou o desenvolvimento desse
protestantismo aqui, como uma religido que poderia reforcar o espirito modernizador o
qual se pretendia incorporar a sociedade brasileira. Projeto este de caréter liberal, elitista
e conservador, segundo Santos (2010, p. 106):

O protestantismo era compreendido como uma religido que favorecia a transi¢ao

para uma sociedade moderna, tendo os paises protestantes como modelos de

avanco social e politico(...) Este projeto modernizador revelou-se conservador na

sua conducdo e mentalidade, porquanto foi executado com a finalidade de garantir
os privilégios as elites dirigentes.

Nesse contexto, alguns pontos causaram significativas controvérsias dentro
do campo protestante, como, por exemplo, a escraviddo. A igreja inglesa,
majoritariamente, ou ainda, oficialmente, era contrdria ao escravismo, nao obstante,
muitos anglicanos no Brasil eram donos de escravos e seus negdcios dependiam
especialmente da mao-de-obra escrava. Esse fator gerou divergéncias quanto ao

posicionamento evangélico em relacdo a escravidao.

Segundo Silva (2011 p. 44-48), a Igreja Anglicana no Brasil assumiu duas
posic¢des distintas quanto a escraviddao no Brasil. De um lado, alguns setores procuraram

acomodar-se ao sistema escravista, profundamente arraigado na economia colonial; de
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outro, diversos missiondrios criticaram vorazmente tal sistema, e também, a apatia de
conformidade dos evangélicos diante dele, uma vez que consideravam a escraviddo nao

somente degradante e indigna para o ser-humano, mas também um atraso ao progresso.

Nesse contexto, vé-se grassar no Brasil uma perspectiva que, de certa
maneira, legitimava a escravidao, ou pelo menos afastava da religido a responsabilidade
em combaté-la. Uma doutrina surgida entre os conservadores sulistas nos Estados
Unidos, a partir da controvérsia acerca da escraviddo, trazia a ideia de que a igreja ndo
deveria se ocupar de questdes materiais, mas, tdo somente, de assuntos espirituais. Tal
doutrina acabou levando ao desenvolvimento da perspectiva de que a igreja, portanto,
ndo deveria se posicionar acerca da escraviddo, conforme explica Mendonca (2005 p.
54):

A solugdo foi racionalizar a escraviddo através de uma doutrina nova que ficou

conhecida por Teologia da Igreja Espiritual. Com base no preceito biblico “dai a

César o que ¢ de César e a Deus o que ¢ de Deus”, a Teologia da Igreja Espiritual

insistia em que a igreja importavam as questdes espirituais e as materiais e politicas

ao Estado. Buscando espaco na sociedade brasileira, o protestantismo, embora
criticando com insisténcia a religido oficial, manteve-se o quanto possivel afastado

de questdes de ordem social e politica, sendo parcos os pronunciamentos a respeito
da aboli¢do da escraviddo.

Finalmente, podemos depreender que esta fase é marcada fortemente pela
oposi¢do ao catolicismo, principalmente no aspecto dogmético, mas também, pela
oposicdo aos valores considerados retrogrados, de maneira que o protestantismo
posicionou-se na vanguarda do pensamento modernidade, defensor do progresso e dos

valores republicanos.

Foi uma fase de escassa participagdo politica direta dos protestantes mas
também de se lancar as bases de um etos comum protestante. Especialmente, queremos
destacar a representacdo entre os protestantes acerca atividade politica, que continuava
sendo vista como algo mundano, ndo sendo condizente com o oficio sacerdotal, isto &,

nao sendo licito, de modo geral, que o ministro evangélico fizesse carreira politica.

Apesar de se poder vislumbrar a formacdo de um etos comum entre 0s
protestantes, isso ndo significou a auséncia de controvérsias, como pudemos observar na
questdo da escraviddo: diferentes posturas e atitudes frente a pratica. Queremos
enfatizar a relagdo entre a questdao da conversao individual e a transformag¢do nacional, a

qual, conforme j4 explicamos foram representadas a partir de uma relacdo direta de



74

causa e efeito. Essa compreensdo dessa tensdo conceitual histérica entre a tonica da
experiéncia/conversao pessoal (individual) versus a tonica da reforma geral/nacional
(coletiva) serd proficua para elucidarmos alguns aspectos da historicidade da Nova

Reforma Apostdlica.
2.4 PRIMEIRA REPUBLICA: NOVAS PERSPECTIVAS E POSSIBILIDADES

Apesar de o catolicismo ja ser o opositor histérico dos protestantes no
Brasil, com advento da Republica e o fim do regime do padroado, novas possibilidades
de visibilidade no espago publico se abriram para os protestantes. Este foi o momento
em que o Estado deixou de ser confessional e garantiu a igualdade das religides perante
a lei, ndo obstante a superioridade numérica e total hegemonia do catolicismo no pais.
Destarte, o protestantismo encontra-se num estado de minoria, mas com as

possibilidades de luta pela legitimagdo de seus discursos ampliadas.

Nesse contexto, as ideias protestantes voltar-se-do para os ideais do
republicanismo, visto como sindnimo de progresso e liberdade. Uma nova face do
protestantismo, agora livre para pronunciar-se através de publicacdes e pregacodes
deliberadamente contra o catolicismo, tracard novas estratégias, primeiramente para
garantir os direitos conquistados, mas, também, para ampliar sua expressividade,

aumentar sua visibilidade e legitimar sua presenga no espaco publico.

Apesar de o decreto de n° 119-A de 7 de Janeiro de 1890 representar o fim
definitivo do padroado, isto €, a separacdo efetiva entre igreja e estado, ndo foi sem
fortes reivindicacdes que tal medida foi aceita pelo catolicismo hegemonico. Reilly
(1984), através de sua histéria documental, registra inimeros projetos e tentativas de
intervencdo catélica no ambito publico, as quais eram rechacadas pelos protestantes
como ameagas ao principio da separacio entre estado e igreja, aproveitando para tentar

legitimar o discurso da religido catélico como simbolo do atraso e entrave ao progresso.

O protestante, amparado por esses elementos legais procedeu a um combate
mais ferrenho e sistematico aquilo que era considerado como os maiores “erros do
romanismo”, a saber: “idolatria (uso de imagens, mariolatria), negligéncia na difusdo da

leitura da Biblia, ignorancia e supersticao do povo catdlico” (REILY, 1984, p. 224).
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O discurso protestante relacionava a escassa educacio, a pobreza e a fome.
Porém, além disso, havia também a representacdo latente no discurso protestante, de
que as mazelas sociais eram resultados de uma impureza dos costumes, com a qual o

catolicismo era pelo menos passivamente condizente.

De modo geral, o protestantismo defendeu ferrenhamente o laicismo, isto €,
o esvaziamento do elemento religioso, primeiro na instancia legal e mesmo no que tange
a simbolos e a influéncia de modo geral, mas isso ndo significou a auséncia de
estratégias que visassem manter os direitos ja conquistados e ampliar sua visibilidade no
espaco publico:

O clima de oposi¢do catdlica estimulou a criacio de mecanismos de defesa

protestantes. Talvez os mais importantes destes foram uma maior aproximagao

entre os protestantes como individuos e denominagdes, no afa de se conseguir uma

entidade que falasse em nome do protestantismo nacional [e assim] ganhar

vantagens para os protestantes, bem como ser uma influéncia moralizante no
governo e na sociedade brasileira. (REILY, 1984, p. 225).

No ambito da participagdo politica, é necessdrio frisar que era encorajado o
exercicio dos deveres civicos de votar e fiscalizar os politicos, bem como orar por eles,
aconselhd-los, e reivindicar os seus direitos. Até este momento, porém, a participacao
direta na politica ndo era bem vista pelo protestante por se tratar, para ele, de algo
impuro, mundano:

Havia, no entanto, uma certa relutdncia do protestante em adentrar os circulos

poluidos da politica, e, a0 mesmo tempo, uma insisténcia em que o leigo se

tornasse leitor e votasse naqueles que favoreciam a liberdade religiosa, educacdo
leiga e liberdade de pensamento e expressao (REILY, 1984, p. 225).

Esta fase é marcada entdo, diferentemente da fase absenteista dos primeiros
protestantes imigrantes, pela conviccao do dever de intervengdo civica na sociedade,
através de fazer ser vistas pela sociedade, as virtudes tipicamente cristds que, ao passo
que representavam a vontade genuina de Deus, estavam também afinadas ao ideal de
progresso. Um Manifesto a nagdo, redigido por um presbiteriano de nome Galdino
Moreira, e publicado no periédico O Puritano, dia 16 de maio de 1931, tras as seguintes
declaragdes:

Os cristdos evangélicos brasileiros aceitam, propagam e executam, com maximo

empenho, todas as boas obras de valor moral e social, trabalham pelos direitos

sociais; pela prote¢ao a familia(...) pelo desenvolvimento o mais completo possivel

da criancga(...) pela regulamentacdo das condi¢des de trabalho para mulheres, de
modo que seja salvaguardada a sadde fisica e moral da sociedade; pelo esfor¢o
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afim de minorar e prevenir o desenvolvimento da pobreza, etc. (apud REILY, 1984
p. 229).

Esse trecho evidencia inimeras pautas de cardter social que estavam na
ordem do dia, pelo menos de acordo com a fonte, do protestantismo como um todo, ou
seja, essas pautas expressavam os anseios da maior parte dos protestantes espalhados
pelo pais at¢ o momento, confirmando a existéncia de um etos unificador do
protestantismo, ndo obstante a diversidade institucional e doutrindria entre os

protestantes, conforme pontuamos no capitulo anterior.

Entretanto, o mesmo texto declara a ndo intencionalidade do grupo ali
representado, em participar diretamente da politica partiddria, tampouco apresentar
algum candidato oficial dos protestantes, ao contrario, reafirma o principio reformado
da submissdo as autoridades, uma vez que sao instituidas por Deus, da ndo subversao; e,
num contexto em que as esferas da politica e da religido devem estar separadas,
confirma sua vocacdo como igreja para esfera espiritual, ou seja, para o ambito da
mordomia dos bens espirituais, da lida com os assuntos atemporais:

A igreja evangélica nacional, em todos os seus ramos, ndo tem politica coletiva,

nem faz obra partiddria. D4 liberdade a seus membros de, individualmente, em

consciéncia e dentro da lei e da ordem, exercerem todos os deveres civicos. Sua
esfera é precipuamente espiritual. Ordena acatamento as autoridades reconhecidas

e s6 admite a defesa de direitos ofendidos pelos meios legais e legitimos. (apud
REILY, 1984, p. 229).

A rigor, novas perspectivas surgirdo entre o protestantismo, com o decorrer
do século XX. Para além da tentativa de legitimacao do protestantismo como a religido
melhor afeita aos principios da republica, a qual desenvolveu-se e persistiu por muitas
décadas, mas também, tal contexto possibilitou o inicio da formacdo de um projeto
protestante para a nagdo. Eis o trecho de um discurso de Jodo Manuel Gongalves dos
Santos, pastor protestante da Igreja Evangélica Fluminense, em 1951:

A Ttnica religido compativel com a nossa Reptiblica é exatamente o evangelismo

cristdo. Submete-se as leis, prega o casamento civil, obedece ao cddigo e €, pela

sua pureza, um esteio moral (...) Os evangelistas serdo muito brevemente uma forca
nacional, com chefes intelectuais, dispondo de uma grande massa(...) Havemos de

ter muito em breve na representacio nacional um deputado evangelista (JOAO DO
RIO apud SANTOS, 2006, p. 268).

Pode-se depreender disso que neste momento de meados do século XX, pelo
menos alguns setores do protestantismo brasileiro ja davam indicios de um forte senso

de responsabilidade com os destinos do pais e, mesmo, de responsabilidade social. Fica
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evidente que se visava mais do que a ampliacdo de direitos de culto e liberdade

religiosa, mas também grassam ideias de intervencao moralizante na politica.

A tdnica na participagdo social se intensifica e uma ruptura pode ser notada
na forma de um movimento feito do absenteismo a participag¢ao cada vez mais direta, ao
passo, naturalmente, que o protestantismo deixa cada vez mais de ser uma “religido de
estrangeiros” e além da substituicao gradativa de liderancas estrangeiras para liderancas
nacionais, o contingente de fieis passa a representar uma variedade maior de camadas

sociais.

Assim, podemos entender que a liberdade e as novas condi¢cdes engendradas
pela republica propiciaram uma assumpg¢do mais aberta e encorpada de ideais ja
existentes no protestantismo. Conforme ja falamos, a ideia de obrigatoriedade da
participacao do cristdo na vida civil, com o objetivo de influenciar o poder publico a
estar em conformidade com a vontade de Deus, j4 estava presente no discurso € na
teologia protestante desde os primeiros reformadores e de maneira mais incisiva a partir

do século XIX com o Grande Despertamento.

Este trecho de um artigo publicado no periddico protestante O Puritano de
25 de margo de 1933, deixa evidente a incorporagdo dessa ideia de dever de intervencao
na politica e no espaco piiblico, sobretudo, neste caso, através do voto. E interessante
observar também que o autor atribui a um “melhor esclarecimento” a percep¢ao da
necessidade de um engajamento maior na vida publica e nas questdes sociais. Apesar de
ndo afirmar isso, pode-se inferir que a expressao supracitada refere-se a uma nova fase
em que hd um nimero maior de protestantes brasileiros alfabetizados, sobretudo devido
ao esfor¢o educacional da maioria das vertentes protestantes cldssicas, responsaveis pela

fundacdo de escolas e semindrios:

Por muito tempo a igreja esteve no Brasil preocupada tdo somente com a sua
missdo espiritual de evangelizar diretamente, de proclamar as boas novas de
salvacdo, de salvar as almas. Agora porém, comecou ela, melhor esclarecida, a
compreender que ndo pode deixar de interessar-se pelos problemas sociais, ja
tratando destes assuntos no pulpito e na imprensa(...) H4 um aspecto, porém, da
missdo da igreja, que tem sido deliberadamente posto a margem: a cultura
diretamente civica do crente como cidaddao, o seu dever de se interessar
positivamente pelos negdcios publicos, a sua obrigacdo de intervir imediatamente
no destino nacional pelo exercicio do voto(...) Nao estaremos nesta hora sendo
chamados para, com o nosso voto esclarecido, ajudarmos no melhoramento de

nossa pdtria, pela adocdo de uma constituicio verdadeiramente liberal,
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progressista e portanto crista no seu espirito? Cremos que a resposta s6 pode ser
positiva e dela decorre o dever, portanto, de todos os crentes que possam fazerem-
se eleitos e votarem para a constituinte, em cidaddos que pugnem pelos principios
da plena liberdade de cultos, da laicidade do ensino, da livre manifestagcdo do
pensamento, da igualdade, enfim, de todos os cidaddos perante a lei. (REILY,
1984, p. 230 e 231) [grifo nosso].

Destarte, € possivel se observar no protestantismo brasileiro um momento
em que passa a ser considerada parte da “missdo da igreja” criar uma cultura civica no
sentido de estimular os individuos a preocuparem-se, interferirem diretamente nas

questdes publicas.

Outro aspecto importante a ser destacado é que o trecho também define a
imprensa e o proprio pulpito, lugar de onde se emite os sermdes € ensinamentos
religiosos nas igrejas, como lugares legitimos da emissdo de discursos de cunho civico e
mesmo politico. Em outras, palavras, na primeira metade do século XX ja € possivel se
encontrar entre os protestantes no Brasil o uso do local sagrado para o trato de assuntos
politicos e sociais. Isto representa um importante fator no entendimento dos limites
entre o que € sagrado e o que profano nesta fase do protestantismo, pois, a possibilidade
de negdcios “mundanos” serem tratados no espaco em que se presta 0S Servicos
religiosos pode ser entendido como prentncio da mudanga de entendimento sobre o

significado da politica.

Essa perspectiva serd importante para compreendermos o momento atual.
Sobretudo, o fato de que, se anteriormente, conforme expomos, a participacdo direta na
politica ndo era encorajada, aqui, o elemento “fazerem-se eleitos”, o qual podemos
observar no discurso, ndo nos pode passar despercebida, uma vez que evidencia uma
transformacdo na perspectiva da relacdo entre o protestante e a politica. Tal
transformacdo, por sua vez, avulta um novo quadro social que engendrou novas

possibilidades e ambicOes aos protestantes.

P

Além disso, é importante atentarmos para a deliberada filiacdo a ideais
politicos, a qual o autor caracteriza como ‘“cristd no seu espirito”. Associar um
posicionamento progressista e liberal ao espirito cristdo pode ser entendido como uma

tentativa de legitimacdo deste discurso como aquele que é o correto e, portanto, o

indicado a todos os cristaos.
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De modo geral, esse contexto e o cardter dos discursos e agdes dos
protestantes nesse periodo evidenciam um esforco estratégico que visou a legitimagdo
de sua presenca e de seus discursos no espago publico, bem como também simbolizou o
processo de constru¢do de uma identidade social que os distinguisse das outras
expressoes religiosas, conforme indica Santos (2010 p. 109 e 110):

Nesta conjuntura, os protestantes recém estabelecidos estruturaram estratégias para

sua fixacdo, numa sociedade marcada pela desigualdade social, pelo racismo, pelo

tradicionalismo catdlico romano, pelo analfabetismo e pelo sincretismo da
religiosidade cotidiana(...) O advento da Republica foi de fundamental importincia
para que os protestantes se organizassem e constituissem sentidos para o culto em
meio a uma cultura adversa(...) Os protestantes aproveitaram o espaco deixado pelo
fim do culto oficial acentuando as agdes evangelizadoras da populag¢do, ampliando
suas instituicdes como escolas, semindrios, hospitais, sociedades biblicas, editoras

e publicagdes(...) A propaganda protestante ajustava-se aos outros discursos

correntes no periodo como a modernidade, a civilizagdo, a higienizacao, a ciéncia e

a tecnologia. Esta adesdo fazia parte da estratégia de construir sentidos e

identidades numa sociedade sujeita a mudancas rdpidas na direcio da
modernizacdo e da urbanizagao.

Este momento da histdria, portanto, coloca o protestantismo dentro de um
quadro mais amplo de disputas simbdlicas. Essas disputas, ou lutas de representagdo,
dar-se-3o tanto em um nivel externo, isto €, em relacdo a outras expressoes religiosas,
como o catolicismo, por exemplo; quanto em um nivel externo, ou seja, com relacdo a
outras expressoes protestantes. Esse quadro tornar-se-4 cada vez mais complexo no que
tange as tensdes de forca, a medida que formar-se-ao instituicdes e movimentos que

representardao deliberadamente diferentes perspectivas.

Se nos referimos no paragrafo anterior a “setores do protestantismo” ¢
justamente porque veremos que ji neste periodo diferentes espectros da participagao
social e na vida publica irdo se delinear entre os protestantes no Brasil. As polarizacdes,
advindas de diferentes concepgdes teoldgicas, irdo se tornar cada vez mais evidentes e
substancializardo na forma de diferentes movimentos, instituicdes, intensificando-se

também o quadro de disputas pela hegemonia do discurso.

Veremos a seguir, que os diversos segmentos protestantes vao afinar-se a
diferentes espectros politicos e aos seus movimentos, tais como fundamentalismo, o
ecumenismo e ainda quando ndo declaradamente, seus discursos ainda assim
evidenciaram tracos que podem os relacionar a tendéncias ora progressistas, ora

conservadoras:
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Na segunda metade do século passado, o protestantismo foi polarizado em
diferentes tendéncias que iam do fundamentalismo religioso ao liberalismo
teoldgico, passando pelo conservadorismo politico, a aproximacdes com grupos de
esquerda e movimentos de minorias. (TRABUCO, 2015, p. 20).

2.5 1910-1950: FUNDAMENTALISMO E PENTECOSTALISMO

Conforme vimos, a Repuiblica inaugurou novas possibilidades de
participacdo politica para os protestantes, entretanto, nos primeiros anos do século XX a
participacdo direta de protestantes na politica partiddria ainda era escassa devido a visdao
da politica como algo profano em si, e também a tendéncia a apatia motivada pela
doutrina da Igreja Espiritual. Destarte, a participacdo direta nesse contexto deu-se de
maneira rarefeita e, principalmente, diversificada em termos ideoldgicos:

Os protestantes histéricos se elegem para o congresso desde os anos 1930, mas sua

presenca era pequena e discreta. Alguns tinham um eleitorado basicamente

protestante, mas nenhum deles tinha o endosso oficial de uma denominagdo. Era
uma presenga pluripartiddria, sem fortes concentragdes ideoldgicas, cobrindo um
leque desde a esquerda ndo marxista até a defesa apaixonada do regime autoritario.

Os pentecostais estavam quase totalmente ausentes do congresso. (FRESTON,
1997, p. 335).

Para compreendermos como o cardter dessa participagdo mudara
paulatinamente € necessdario antes compreendermos algumas ideias que foram
desenvolver-se no Brasil e na América Latina, de modo geral, somente em meados do

século XX.
2.5.1 O FUNDAMENTALISMO NORTE-AMERICANO

Uma dessas tendéncias é o fundamentalismo que ganhou forma no inicio do
século XX nos Estados Unidos configurando-se como oposi¢ao a tendéncia progressista
alcunhada entre outras coisas como “modernista”. Segundo Gilles Kepel, situa-se na
década de 1920 o “aparecimento publico” da palavra fundamentalismo como derivagdo
do termo de lingua inglesa fundamentalism:

Essa palavra apareceu em 1910 nos Estados Unidos, com a publicag@o de uma série

de 12 volumes intitulados The Fundamentals e compostos de 90 artigos redigidos

por diversos tedlogos protestantes que se opunham a todo e qualquer compromisso
com o modernismo reinante (KEPEL, 1991 p. 131).

Esse modernismo ao qual o Fundamentalismo reagia, era representado
mormente pelas ideias da Teologia Liberal, a qual, por sua vez, utilizava métodos

histéricos de critica biblica, e dialogava com o Iluminismo. Esses doze textos
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apologéticos, surgidos entre 1909 e 1915 nos Estados Unidos “se propunham a defender
os fundamentos da fé crista diante da critica historica dos textos biblicos” (Trabuco,

2015 p. 24).

Entretanto, Mendonga (2005 p. 58) registra como ponto de partida do
fundamentalismo a Conferéncia Biblica de Nidgara, em 1878. Para ele, o
fundamentalismo “se define pela defesa da ortodoxia protestante a respeito da Biblia
como infalivel acima de qualquer reinterpretacio que parta da ciéncia moderna,

principalmente o evolucionismo”.

Outra caracteristica importante € que este movimento surgiu como uma
subcultura a qual além de pregar a inerrancia absoluta da Biblia, dava indicios de um
posicionamento contrario a tendéncia laicista, isto é, a ideia de separagdo total entre
Estado e Igreja. Tal tendéncia ganhou forca principalmente nos estados norte-
americanos do sul marcado em grande parte pelo aspecto politico do conservadorismo:

O norte industrializado, modernizado em plena expansdo, opde-se ao sul agricola,

com uma organizacao social obsoleta, parecendo ter sido lancado na espiral de um

declinio inexordvel depois de sofrer a derrota na guerra de secessdo. E o sul que
fornece os vastos batalhdes do fundamentalismo da época; langa-se sob o nome de

Biblie Belt (cinturdo da Biblia), o mais meridional dos “cinturdes” (do gado, do

milho, do algoddo...) que se superpunha no mapa dos Estados Unidos. (KEPEL,
1991, p. 133).

Um fator importante do fundamentalismo € o seu cardter influenciador de
movimentos moralistas e rigoristas que surgem em momentos de crise social (por esse
motivo € que o temos chamado de “tendéncia”, ou seja, por ndo ser um movimento
situado especificamente em um recorte temporal e geogrifico, e sim, uma tendéncia
atemporal que esboca um conjunto comum de valores, um ethos, passivel de ser
incorporado por diversos movimentos que estejam pouco ou ndo estejam ligados
cronologicamente). No contexto do periodo entreguerras (1918-1939) o
fundamentalismo ganhou forca como tendéncia, representando, segundo Kepel:

A pregnancia de uma ética protestante conservadora e rigorista no sistema social

americano que, em tempos de confusiao, de bom grado se alimenta dela, na

linhagem dos Grandes Despertares que esse pais conheceu desde a chegada dos
puritanos num continente onde pretendiam fundar a Nova Jerusalém. A crise
econdmica de 1929 e suas consequéncias contestam de novo a crenga na
modernidade e no progresso que a civilizagdo industrializada do norte havia

elaborado. E na interpretagdo milenarista que lhe deram os fundamentalistas, “a
Grande Depressao foi um sinal do castigo vingador contra a apostasia da
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América, e o aniincio da volta iminente de Cristo”. (KEPEL, 1991, p. 133).
[grifo nosso]

A chave simbdlico-discursiva usada para legitimar tal intervencdo é o
diagnéstico das mazelas sociais, tais como a violéncia, a pobreza, as desigualdades, e
também das praticas tidas como mazelas espirituais, tais como o aumento da “idolatria”,
do ateismo e o ocultismo, como correspondentes ao abandono da vontade de Deus, ou
ainda da exclusdo do elemento religioso da ordem social:

Essa capacidade de inscrever os fatos acontecidos no mundo numa sucessdo de

causalidades obedientes a um plano de Deus, do qual eles seriam os intérpretes por

exceléncia, lhes permitiu interpretar as crises de todos os tipos vividos pela

sociedade americana até os nossos dias, para fazer o diagnéstico delas e propor
uma terapia pela redengdo (KEPEL 1991, p. 134).

De dentro do contexto Fundamentalismo surgiu entre os protestantes norte-
americanos a partir da Segunda Guerra Mundial, um movimento que ficou conhecido
como Evangelicalismo, como uma resposta aos valores liberais presentes em grande
parte do protestantismo. Tal tendéncia, herdeira de um pietismo puritano, trouxe em seu
bojo a valorizagdo da experi€ncia mistica pessoal, e o afastamento em relacao as coisas

mundanas:

Logo depois da segunda guerra mundial, o fundamentalismo € associado as
correntes mais “reaciondrias” do cendrio politico, aos anticomunistas virulentos da
guerra fria, aos cacadores de bruxas. E nesse contexto que alguns teélogos, que
partilham a crenca na inerrincia da Biblia mas ficam constrangidos pelas relacdes
entre o fundamentalismo e a extrema direita, reativam a palavra “evangélicos”
(evangelicals). No universo do protestantismo norte-americano, os evangélicos se
opdem em primeiro lugar as denominag¢des chamadas “liberais”, intensificando a
piedade pessoal e os temas éticos ou morais extraidos literalmente das
Escrituras, ao passo que o desejo de presenca no mundo € mais explicito no meio
dos seus adversdrios (KEPEL 1991, p. 134).

Segundo Mendonga (2005 p. 58) o fundamentalismo institucionalizou-se
com a fundacdo do Conselho Internacional de Igrejas Cristds (CIIC), em 1948:

O fundamentalismo institucionalizou-se como movimento internacional apds a

Segunda Guerra Mundial com a fundacdo do Conselho Internacional de Igrejas

Cristds, em 1948, em Amsterda, sob a lideranca do pastor presbiteriano norte-

americano Carl Mclntire (1906-2002). Voltando-se principalmente contra o

movimento ecuménico, que também se institucionalizava(...) (MENDONCA, 2005,
p. 58).

Por outro lado, ndo podemos ignorar a distincdo histérica entre
Fundamentalismo e Evangelicalismo. Este segundo pode ser considerado um braco do

primeiro se levarmos em conta o recorte histérico e institucional, uma vez que os
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primeiros que se encontraram ligados ao evangelicalismo (evangelicals) tiveram
formacdo fundamentalista. Entretanto, o evangelicalismo distinguiu-se pela énfase
missiondria herdada dos movimentos avivalista, e voltou seu foco para os povos da

América Latina e de outros continentes.

Reily (1984, p. 244) inclui o Conselho Internacional de Igrejas e o pastor
Carl Mclntire na categoria de “fundamentalista moderado”, os quais, segundo ele, ja na
década de 1940 consideravam-se “evangelicals”. Segundo Zo6zimo Trabuco (2015, p.
67):

O evangelicalismo se apropriou da heranca teoldgica de trés movimentos na

construcdo de uma identidade “evangélica”: puritanismo, pietismo e avivalismo.

Do primeiro, a énfase na autoridade da Biblia e na reforma dos costumes; do

segundo, a preocupacdo com a pratica da devogdo pessoal e comunitiria, em

especial a leitura cotidiana da Biblia e a oracdo, individual ou em pequenos grupos;

e do terceiro, o empenho missiondrio e evangelistico, tanto para alcangar nao
cristdos quanto para o despertamento religioso dos fiéis.

Tém-se, portanto, que o movimento evangelical, ao passo que conservou a
énfase na autoridade infalivel da Biblia (heranca puritana comum com o
fundamentalismo), agregou a tOnica missiondria o que levou muitos de seus
missiondrios a voltar sua atencdo para a América Latina. Essa distin¢do serd importante
para compreendermos a formagdo do campo evangélico brasileiro em meados do século

XX.

Outra carateristica desse contexto que ndo pode ser ignorada € o
anticomunismo. O Reverendo presbiteriano Carl Mclntire ja havia fundado em 1941 o
Conselho Americano de Igrejas Cristas para combater efetivamente o comunismo e a
difusdo de ideias marxistas na América, sendo um dos “primeiros lideres

fundamentalistas a se envolver na cruzada anticomunista”.

Desta feita, o elemento religioso foi usado para legitimar um sistema
politico e econdmico, desta feita, para legitimar a “prosperidade do livre mercado dos
Estados Unidos e seu sistema politico como ferramentas do proposito divino”, bem
como para demonizar o comunismo ao afirmar que este a América estava “perdendo a
visao do proposito” de Deus e que o comunismo estava “explorando essa perda de visao

para Satanas’:
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One of the first fundamentalist leaders to become involved with the anticomunismo
crusade was the Reverend Carl Mclntire, who founded the American Council of
Christian Churches (ACCC) in 1944 (...) Mclntire set out his arguments against
communism in his book Author of Liberty, in which he maintained that the United
States’ free Market prosperity and its political system were instruments of God’s
purpose. Mclntire believed that the nation had begun to lose sight of that purpose
and that communism was exploiting this “loss of purpose” for Satan. (DECKMAN,
2004, p. 7).

Podemos, portanto, afirmar que toda a tradicdo que se desenvolve do
fundamentalismo, inclusive, posteriormente o movimento evangelical, carregou

consigo, além do conservadorismo teoldgico, a tdnica anticomunista.
2.5.2 AS REPRESENTACOES PENTECOSTAIS

O paradigma pentecostal corresponde, sobretudo, a atualizacdo da
experiéncia ocorrida com os discipulos de Jesus Cristo, durante a primeira festa judaica
de Pentecostes depois da morte do Cristo, experiéncia essa relatada no livro biblico de
Atos dos Apoéstolos, e em que os discipulos de Jesus passaram por uma experiéncia
transcendente, recebendo o Espirito Santo e junto com ele dons e talentos. Durante a
histéria do cristianismo, inclusive a Idade Média, vérios movimentos surgiram
atribuindo suas raizes a uma atualizacdo do evento de Pentecostes, isto €, grupos
religiosos que relataram terem vivido experi€ncias semelhantes as que os apdstolos

viveram nesse dia (PASSOS, 2005).

Entretanto, o Pentecostalismo presente no Brasil estd ligado mais
diretamente a dois nomes e lugares norte-americanos: Charles Fox Parham e William
Joseph Seymour; 1901 e 1906; Topeka (Kansas) e Los Angeles (California). Esses dois
lideres religiosos foram responsdveis pela propagacdo de um movimento que dava
énfase a glossolalia que ¢ o fendmeno do “falar em linguas estranhas” e a experiéncia

da santidade. (REILY, 1984; CAMPOS, 2005).

Essas experiéncias seriam resultado do “batismo com Espirito Santo”, que
seria quando o Espirito de Deus, em determinado momento da vida do cristdo, lhe desse
uma maior capacitacdo para viver e santidade e trabalhar para o crescimento do Reino
de Deus. Essa capacitacdo, também considerada uma segunda béngdo, isto €, posterior a

da santificacdo, seria evidenciada pela glossolalia.
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O surgimento das primeiras denominagdes carismdticas ou pentecostais no
Brasil data do inicio do século XX e marca uma série de rupturas no campo religioso,
especialmente por ter buscado inicialmente atrair um publico diferente das
denominacdes que perfazem o chamado Protestantismo Cldssico. Ao passo que este
buscou atrair as elites, o Pentecostalismo se desenvolveu majoritariamente as camadas
mais pobres da sociedade do periodo, especialmente, trabalhadores urbanos, na sua
maioria, analfabetos e pardos, conforme relata Santos (2003, p. 73):

O protestantismo visou atrair as elites para si mostrando-se moderno e identificado

com as mais recentes tecnologias. Aceito pelas elites, distanciou-se das camadas

mais baixas da populacdo(...) Estas camadas mais pobres da populacdo

permaneceram na pratica das devocdes mais populares, herdeiras do legado
colonial, ou acolheram o pentecostalismo nascente a partir de 1910.

Por outro lado, pode-se também perceber que hd uma associagdo entre o
Pentecostalismo, como uma vertente religiosa voltada menos para o dogmatismo e para
a teologia sistemdtica do que para as experiéncias misticas e transcendentes, devido a
escassez educacional deste publico entre o qual foi formado:

Os pobres ndo possuem livros, e mesmo que os tivessem nao disporiam de tempo e

de preparagdo para estudd-los. Isso leva a uma religido que dd pouca importancia

ao fator intelectual e muita a0 emocional, aos sentimentos. Os conceitos s sdo
aceitos quando confirmados, convalidados e legitimados pelos valores da prépria
cultura(...) O pentecostalismo globalmente representa esse tipo de cristianismo
desinteressado da doutrina e centrado no emocional, na vivéncia do sobrenatural.
Por isso sdo tdo importantes, nele, os milagres, os sinais como o falar em linguas

(glossolalia), as curas, os exorcismos (GALINDO apud SOUZA E MAGALHAES,
2002 p. 89).

O desenvolvimento da religiosidade pentecostal coincidiu com a aceleracao
do processo de urbaniza¢do no Brasil, primeiramente com a substituicio da mao-de-
obra imigrante pela nacional a partir de 1930, com o presidente Getilio Vargas, o que
atraiu as populacdes rurais para os centros urbanos. Deve-se, portanto, também entender
o desenvolvimento do Pentecostalismo no Brasil como resultado da eficicia simbdlica
do discurso pentecostal, o qual ofereceu uma resposta ante o caos semidtico gerado pela
mudanca abrupta no modus vivendi de individuos advindos do campo para a cidade a
fim de juntarem-se ao contingente operdrio nas fabricas, num contexto em que o Brasil

passava pelo periodo de consolidacao da sua tardia industrializacdo.
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Desse modo, o Pentecostalismo ganhou grande popularidade e desenvolveu-
se rapidamente no Brasil, engendrando ndo sé novas religiosidades, mas também novas
préticas culturais e novas formas de sociabilidade:

Ele se tornaria a vertente mais popular do protestantismo ao deslocar o discurso

racionalista para a experiéncia emocional do sagrado, legado mais préximo as

préticas religiosas brasileiras(...) se constituiu a partir de um outro modo de
vivéncia religiosa e cultural (...)As Igrejas Assembléia de Deus e Congregacdo

Cristd do Brasil foram as principais expressdes eclesidsticas deste movimento

pentecostal, matriz para outros desdobramentos posteriores. Sobretudo, o

pentecostalismo nascente na republica proporcionou novas formas de

sociabilidades para uma sociedade que viria urbanizar-se no decorrer do século XX
(SANTOS, 2010, p. 111).

No campo dessas sociabilidades, Baptista, 2013, p. 234 defende que o
contexto do Estado Novo varguista (1937-1945) “instalou condigdes favoraveis para a
expansao do pentecostalismo”, uma vez que mediante a repressao dos sindicatos, foram
reduzidos os “canais de solidariedade sindical”, assumindo o pentecostalismo o papel de

preencher este espago “junto as camadas pobres da populagdo urbano-industrial”.

Quanto as representagdes politicas, o pentecostalismo foi entendido como
diferente do protestantismo cldssico, uma vez que este, herdeiro da cultura do
liberalismo, afirmava valores democréticos, enquanto aquele, tendo se desenvolvido da
« . Y e

cultura do catolicismo popular, sincrética, corporativista” acabou adotando se tornando

“politicamente passivo” (FRESTON, 1999, p. 334).

Por outro, lado essa tendéncia apdtica com relagdo a politica pode ser
interpretada como uma heranga da Teologia da Igreja Espiritual, da qual ja falamos
anteriormente. O pentecostalismo, de modo geral, adotou a perspectiva escatolégica

pré-milenista (ou pré-milenarista).

A doutrina do Milenarismo foi estruturada de maneira peculiar no contexto
pos Segunda Guerra. Tal doutrina insere-se no campo das crencas escatoldgicas, ou
seja, das crengas acerca do que acontecerd nos dias precedentes a volta de Jesus Cristo a
Terra. Essa doutrina foi construida sob duas perspectivas dicotdmicas, de modo que, a
afiliacdo a uma delas determina um etos diametralmente oposto as expressdes religiosas
que se afiliam a outra. Tais perspectivas podem ser caracterizadas da seguinte maneira:

A primeira, compreendida como pds-milenarista, consiste na crenca de que se os

fiéis adotarem uma ética solidaria durante mil anos, Jesus voltard para julgi-los e
premid-los. Dai sua énfase na ajuda mitua, na devocdo, na filantropia. Desta
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convicgdo compartilham os assim chamados Evangelicals, como Billy Graham e
Jimmy Carter. Esta compreensdo foi pouco a pouco sendo considerada utdpica,
donde uma segunda corrente interpretativa, a do pré-milenarismo. Nesta versao,
ndo cabe aos crentes tentar melhorar a situacdo do mundo, pois a decadéncia faz
parte dos planos de Deus. A ruina precede a segunda vinda de Cristo, que vird para
conduzir os eleitos até os céus, e depois retornard para com eles dominar a Terra,
para julgar os descrentes e premiar os fiéis. Isto explica sua recusa as politicas
sociais ou a qualquer sorte de filantropia, pois os males sociais sdo vistos como
castigo divino aos infiéis. (SOUZA E MAGALHAES, 2002, p. 95-96).

Nesse contexto, consideramos oportuno o texto de Baptista (2013, p. 234):

A fé pentecostal fazia uma leitura pessimista da realidade, condenava costumes
depravados, os vicios, a corrup¢do, mas atribuia todos os males aos pecados dos
individuos. Como o diagnéstico permanecia na dimensao do individuo, a solug¢do
desse quadro era a fuga do mundo, visto que nao se vislumbrava uma conversao em
massa de todos os individuos(...) Segundo a cosmovisdo pentecostal, ndo cabia
propostas de melhorar a sociedade, mediante reformas ou por vias mais radicais de
algum tipo de revolugdo. A sociedade dos individuos, nessa concepgao religiosa,
estard sempre tropecando de mal a pior, cumprindo sua marcha inexordvel para o
absimo, numa crescente derrocada, até a destruicao final.

Destarte, o pentecostalismo, com sua perspectiva pré-milenista de fuga do
mundo e seu foco na experi€ncia pessoal mistica, acabou por reforcar a tendéncia, ja
presente na trajetoria do protestantismo, de distanciamento da esfera politica, formada,
conforme vimos na doutrina da Igreja Espiritual. Essa tendéncia tem permanecido
evidente no protestantismo brasileiro, conforme pontua Mendonca (2005 p. 54):

O fato é que a doutrina da Igreja Espiritual permaneceu distintiva no

protestantismo no Brasil distanciando-o sempre das atividades politicas e sociais.

Era muito comum entre os protestantes a expressio: o crente ndo deve se meter em

politica. Parece também ter contribuido bastante para essa atitude o pré-

milenarismo que se instalou nele, expresso num messianismo de espera que tornava
o fiel protestante indiferente diante das “coisas deste mundo”.

2.6 1950 -1980: ECUMENISMO E A “SEGUNDA ONDA” PENTECOSTAL

Conforme pudemos notar, na primeira metade do século XX o
protestantismo foi marcado por uma escassa e rarefeita participagdo na politica, pois
predominou a doutrina da Igreja Espiritual, além da perspectiva pré-milenista dos
pentecostais. Além disso, vimos que esta participagdo limitou-se a, por um lado,
defender os interesses da comunidade protestante, num contexto em que o principal
foco era a disputa por espaco com o catolicismo, considerada “a religido da maioria”

(SILVA, 2010, p. 64).

O fim da Era Vargas marcou um momento de profundas transformacdes
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sociais, cujas tensdes decorrentes desse processo afetaram de maneira significativa o
campo protestante. Depois com a massiva substituicdo de importacdes com a produgao
de bens duraveis, ap6s 1956 com o presidente Juscelino Kubitschek, “a hegemonia do

urbano sobre o rural se consolida em definitivo” (CARREIRO, 2011, pg. 121).

Nesse contexto, se por um lado vimos a formagdao de um pentecostalismo
com tendéncias messianicas, pré-milenistas, que o levou a negligéncia as causas sociais
em um ambito estrutural, por outro, comeca a surgir um setor do protestantismo
apresentando vivido interesse nas questdes nacionais, setores estes fruto de uma geracio
protestante mais urbana e que gozou do acesso a uma educacdo protestante ja
institucionalizada:

Nova consciéncia politica brota entre intelectuais e jovens estudantes que passam a

clamar pelas chamadas entdo “reformas de base”. O nacionalismo volta com muita

forca e exige um desenvolvimento econdmico e social auténomo(...)O
protestantismo, j4 em sua terceira geracdo no Brasil, formara em seu seio uma
juventude burguesa intelectualizada pelo acesso as universidades que foram

surgindo no periodo anterior(...)Perceberam o quanto suas igrejas estavam alheias
ao que se passava fora de suas portas. (MENDONCA, 2005, p. 60).

Houve, portanto, uma intensificacio ainda maior das disparidades
ideoldgicas dentro do protestantismo brasileiro, sendo entdo mais facilmente verificavel
a presenca de diferentes protestantismos, controversos e muitas vezes opositores. Essas
transformagdes também sdo reflexo das mudancas em termos demograficos
(estatisticos) dos protestantes no Brasil. O protestantismo desta terceira e quarta geracao
ja compunha novas classes sociais e era representado por mais de um milhdo e meio de
individuos.

Com expressividade quantitativa o protestantismo histérico ji4 ndo era mais uma

minoria de pobres e oprimidos da estrutura social brasileira. Muitas familias, por

esforgos préprios ou arranjos clientelistas, passaram a ter em seu seio, profissionais
liberais, professores, comerciantes bem sucedidos; enfim, um status de classe

média que exigia e demandava paridade politica e prestigio social (SILVA, 2010,
p. 65).

Apesar do ideal de progresso se fortalecer dentro do protestantismo, a
dicotomia conservador versus progressista se tornou mais intensa a medida que se
fortaleceu também sua institucionalizagdo. Nesse contexto, alguns movimentos,

personagens e instituicdes merecem destaque.

2.6.1 RENOVACAO CARISMATICA: A “SEGUNDA ONDA .
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O fendmeno da pentecostalizacdo compreende a adocao do pentecostalismo
por parte de igrejas protestantes tradicionais, ou pelo menos a influéncia daquele
movimento nestas, de modo que a partir de meados do século XX é possivel se observer
presenca de elementos carismdticos na liturgia e praticas religiosas de instituicoes

originalmente ndo pentecostais.

Assim € possivel entendermos que o pentecostalismo passa a ter um novo
significado no campo religioso brasileiro, a saber, deixa de representar tio somente um
movimento, com um recorte institucional e temporal especifico, para tornar-se um
paradigma, no sentido de que diferentes denominagOes protestantes passam a
identificarem-se, em maior ou menor grau, a esse paradigma, podendo mesmo ser
avaliada em graus de pentecostaliza¢do, a medida em que aproximam-se ou distanciam-

se das caracteristicas supracitadas.

Entretanto, este paradigma pentecostal ndo serd algo imutdvel e estatico,
antes, as contingéncias histéricas e os novos contextos sociais também provocardo
mudancas no que se conhecia por pentecostalismo, de maneira a podermos hoje

identificarmos diferentes pentecostalismos no campo religioso brasileiro.

Entre os anos 1950 e 1960 floresce no Brasil um novo tipo de
pentecostalismo, cujas origens ndo podem ser entendidas sendo em face do contexto
social e politico brasileiro. Essa fase, ou transformacdo no paradigma pentecostal,
entrou para a historiografia mais recente acerca dos evangélicos no Brasil, como

segunda onda pentecostal, ou ainda como deuteropentecostalismo (MARIANO, 1999).

Essa segunda onda compreende a ascensdao do Movimento de Renovagcdo
Espiritual ou Carismdtica, o qual representa a adesdo ao paradigma pentecostal, por
parte de setores do catolicismo e também de diversas denominacdes reformadas, isto é,
protestantes tradicionais. Essas adesOes muitas vezes foram marcadas por embates e
cismas denominacionais (SEAWRIGHT, 2008). Muitos lideres protestantes tradicionais
decidiram romper com suas denominacdes e fundar as suas proprias, apds vivenciarem
experiéncias pentecostais, como o “batismo com o Espirito Santo”, o resultou a

ampliacdo numérica de denominagdes pentecostais no Brasil.

Uma caracteristica interessante sobre as denominagdes pentecostais surgidas

nesse periodo € o forte teor politico dos seus discursos. O nacionalismo e populismo,
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caracteristicos do governo Vargas, parece ter influenciado, apesar de tardiamente, o
surgimento de certos grupos religiosos no Brasil (CAMPOS, 1996). Igrejas como O
Brasil para Cristo, fundada em 1955, desde seu nome representam esse ensejo. Esta
denominacdo aliava o discurso religioso a aspiracdo pelo poder politico, participando
ativamente de campanhas eleitorais, langando candidatos oficiais da denominagao. Esse
movimento s6 veio a ser mais abafado a partir de 1964 com o Regime Militar

(SEAWRIGHT, 2008).

Esse contexto, conforme dissemos, foi o palco do surgimento de diversas
denominacdes pentecostais oriundas de cismas denominacdes histdricas. Entre estas
denominagdes situam-se a Congregacional Independente (1965); Metodista Wesleyana

(1967) e Presbiteriana Renovada (1972) e a Batista Nacional (1967).

Essas denominagdes pretendiam legitimar como doutrina, aspectos
litargicos e praticos do Pentecostalismo, sendo, portanto, consideradas igrejas histéricas
renovadas. Tal categoria, segundo Ricardo Mariano (1999 p.48), classifica:

(...)as denominacdes que, oriundas de cisdes de igrejas protestantes ocorridas a

partir dos anos 60, se auto-rotulam renovadas e defendem a crenca na

contemporaneidade dos dons do Espirito Santo. Renovadas, portanto, sdo igrejas

dissidentes de denominagdes protestantes tradicionais que adotam teologia
pentecostal.

No ambito do posicionamento politico, as denominagdes pentecostais da
segunda onda, correspondentes ao recorte da segunda metade do século XX, apesar de
ainda virem a politica como um ambiente profano, ou “mundano” passaram em grande
parte, a posicionar-se a vanguarda do conservadorismo, tendo inclusive apoiado o
regime militar mediante a pretensa “ameaga comunista iminente”:

Com a emergéncia dos movimentos pelas reformas de base do Governo Jodo

Goulart, no inicio da década de 1960, os pentecostais e outros evangélicos, bem

como grande parte da sociedade brasileira, foram presas féaceis das ideias

propagadas pela midia e outros aparelhos ideoldgicos de que naquelas reformas
estava presente a grande ameaca comunista que ja adentrava o Brasil para
transformd-lo numa sociedade socialista. Os rebanhos pentecostais foram tomados

pelo medo e optaram pelo apoio ao novo regime, implementado pelos militares
(BAPTISTA, 2013 p. 234-235).

2.6.2 O EVANGELHO SOCIAL E ECUMENICO

Se as denominacdes pentecostais foram majoritariamente conservadoras,

fundamentalistas e procuraram abster-se de preocupagdes sociais e, sobretudo, foram
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contrarias a perspectivas revoluciondrias, Houve também, por outro lado, o

desenvolvimento de uma outra ala do protestantismo a qual representou esses interesses.

Antes de tratarmos de qualquer conceituacio e também da
institucionalizacdo do que ficou conhecido como Ecumenismo e como Evangelho
Social dentro do protestantismo no Brasil, fazem-se necessdrias algumas observacgdes e

diferenciacoes.

Pelo menos desde o século XIX, j4 estava presente entre protestantes (norte-
americanos, a fortiori) a ideia de que, apesar de diferencas doutrinais em um ou outro
aspecto de pouca relevancia, a unidade entre todas as expressdes que professam os
principais elementos da fé protestante deveria ser evidenciada, sem, contudo, haver a

necessidade de se suprimir aquelas diferencas.

O denominacionismo, é como ficou conhecida a ideia que defende a
proficuidade da multiplicidade de denominagdes cristds, considerando que hé riqueza na
diversidade sem, entretanto, essa diversidade possuir cardter sectarista ou cismético.
Essa ideia estd presente no Protestantismo pelo menos desde a Assembleia de

. 2 p . .
Westminster 6, e também foi reforcada nos movimentos do Grande Despertamento,
conforme indica Reily (1984, p. 233-234):

O mesmo espirito de Westminster se expressou no grande despertamento nos

Estados Unidos da América. Gilbert Tennant (1703-64), por exemplo, dizia: “todas

as sociedades professam o cristianismo e conservam o0s seus principios

fundamentais, quaisquer que sejam as suas diferentes denominacdes e diversidade

de sentimentos em coisas menores, sao na realidade apenas uma Igreja de Cristo,
apenas diversos ramos... do tinico reino visivel do Messias”.

De igual maneira, ideias de responsabilidade social e de cooperagdo entre
igrejas ja estavam presentes no protestantismo bem antes do século XX. Especialmente
na primeira década de tal século, institucionalizou-se o movimento ecuménico,
principalmente através da formacao do Conselho Mundial de Igrejas (CMI), em 1948 na

Holanda. Esse conselho surgiu de dois movimentos anteriores que enfatizavam, por um

%% Concilio protestante de orientacdo calvinista ocorrido em meados do século XVII, evento do qual
originou-se o Catecismo Maior, o Catecismo Breve, o Livro de Oragdao Comum, assim como a Confissdo
de Fé de Westminster, documentos importantissimos na histéria do protestantismo, sobretudo do
presbiterianismo.
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lado, a relacdo dos cristdos com as questdes sociais e politicas e, por outro, a

. - - . . 27
necessidade cooperagao interdenominacional ”'.

Temos que diferenciar, entretanto, o aspecto “unionista” do ecumenismo, da
ideia de cooperagdo que é comum ao movimento. O denominacionismo admite a
cooperacao, mas ndo a supressdo institucional em favor da formagdo de uma unica
denominacdo ou credo. O unionismo, pelo contrdrio, pretende exatamente a unido de

diferentes expressoes religiosas sob uma tinica insignia denominacional.

O CMI, a propésito, nao defendia a perspectiva unionista. A Declaragdo de
Toronto, documento oficial desta entidade e que apresentava suas bases de fé, declarou
expressamente que “o CMI nao ¢ e nunca deve tornar-se uma super-igreja”. A ideia,

portanto, era de cooperagdo interdenominacional. (TRABUCO, 2015, p. 40).

Acreditamos ser importante entender o unionismo ndo como sindnimo de
ecumenismo, mas como um projeto dentro deste, o qual, por sua vez, constituiu-se
inicialmente um esfor¢co de cooperacdo entre igrejas entre igrejas protestantes. Em

outras palavras, enxergamos o unionismo como um “brago” do ecumenismo.

Mediante essas observagdes, queremos recuar um pouco cronologicamente
para podemos entdo adentrar no campo institucional. A fim de assinalarmos um
protestantismo brasileiro ou latino-americano € necessario compreendermos que o fator
religioso foi de importincia fundamental para a formacdo do préprio conceito de

América Latina dentro do protestantismo missiondrio norte-americano.

Segundo Trabuco (2015, p. 35) a dicotomia entre uma Ameérica protestante,
que estaria supostamente nos trilhos do progresso tanto espiritual como social

(modernidade, individualismo, democracia), e uma América Latina marcada catdlica

7 As conferéncias ecuménicas de Estocolmo (1925) e Lausanne (1927) deram origem respectivamente
aos movimentos “Vida e Ac¢do” e “Fé e Constituicdo” — o primeiro mais preocupado com a pratica
religiosa e a relagd@o dos cristdos com as crises sociais e politicas; o segundo enfatizando a necessidade de
unidade diante das divergéncias doutrindrias(...)As conferéncias de Oxford (Vida e A¢do) e de Edimburgo
(Fé e Constituicdo), ambas em 1937, convergiram para a formacdo de uma comissdo conjunta dos dois
movimentos, visando a implantagdo de um conselho de igrejas com alcance internacional. O Conselho
Mundial de Igrejas (CMI) surgiu na primeira assembleia organizada pela comissdo conjunta dos
movimentos ecuménicos Vida e Ac¢do e Fé e Constitui¢do ocorrida na cidade holandesa de Amsterda, em
1948. Esta assembleia contou com a participagdo de 351 delegados de 147 igrejas, procedentes de 44
paises, representando, naquele momento, praticamente todos o0s ramos cristdos ndo catdlicos.
(TRABUCO, 2015, p. 39).
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marcada pelo atraso e obscurantismo tornou-se comum em estudos sobre protestantismo
por parte de autores que viam no crescimento do protestantismo na América Latina uma

espécie de remédio para esses males.

Em um importante evento dentro do protestantismo do inicio do século XX,
qual seja, a Conferéncia Missiondria Mundial de Edimburgo, realizada na Escécia em
1910, a América Latina foi considerada cristd, sobretudo pelo protestantismo europeu,
devido a colonizagdo ibérica/catdlica, de tal maneira que foi considerada também como
“ndo necessitada de missdes que a evangelizassem com o objetivo de converter os
catolicos” (TRABUCO, 2015, p. 36). Esse evento, segundo Reily (1984, p. 247)

“marcou o inicio formal do movimento ecuménico”.

Em fevereiro de 1916, ocorreu o Congresso do Panamd, no qual se discutiu
acerca da importancia de se fazer missdes protestantes em paises de influéncia catdlica
(em contraposi¢do a ideia de que se deveria dar maior &énfase as zonas nao-cristas).
Segundo Mendonga (2005, p. 55) a pauta do congresso acabou por ‘“decidir pela
prudéncia em relacdo a Igreja Catdlica. A mensagem final do congresso recomendou

que a acdo missiondria deveria buscar areas ndo atendidas pela Igreja Catolica”.

No Brasil, a aproximac¢do com o catolicismo e a questdo da unido entre
igrejas (cooperacionismo interdenominacional ou unionismo) foi uma tema controverso
nesse momento em que se davam os primeiros passos na formacao da ideia ecuménica
aqui. Na Conferéncia do Rio, ocorrida logo apds a reunido no Panamad, foi discutida a
questdo do unionismo, na qual as opinides divergiram. Reily (1984, p. 236) exemplifica
expondo duas breves falas da conferéncia:

O rev. J. W. Tarboux declarou-se a favor de uma unica igreja cristd evangélica no

Brasil como ideal pelo qual devemos trabalhar e orar(...) O rev. Eduardo Carlos

Pereira expressou duvidas de que o tempo tenha chegado para uma unifo orgénica,

mas todos devem esforcar-se pela unidade de espirito e propdsito em meio a
diversidade.

Foi dentro desse panorama de ideias que ecumenismo se desenvolveu no
Brasil também, conforme ja dissemos, como uma ideia de cooperagdo entre diferentes
denominagdes protestantes, sobretudo devido aos esforcos do pastor presbiteriano
Erasmo Braga (1877-1932), o qual foi incumbido de condensar o pensamento do
congresso. Um grande entusiasta do pensamento unionista no Brasil foi Epaminondas

Melo do Amaral (1893-1962), auxiliar do pastor Erasmo:
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A ideia de unidade dos cristdos, aqui entendida como unidade dos protestantes, foi

posta em acdo pela organizagdo, em 1917, da Comissdo Brasileira de Cooperacao.

Fizeram parte da comiss@o presbiterianos, presbiterianos independentes,

metodistas, congregacionais e episcopais(...)Outro sonho era chegar a unir em uma

s6 todas as igrejas protestantes no Brasil(...) Epaminondas Melo do Amaral
escreveu o livro classico do chamado “unionismo”, O Magno Problema (1934), em

que, entre outras coisas, critica o protestantismo brasileiro por ter copiado o

modelo norte-americano com suas inimeras denominagdes. (Mendonga, 2005 p.

55-56).

Segundo Reily (1984, p. 235) o denominacionismo dominou em solo
brasileiro por diversos motivos, entre os quais ele destaca dois. O primeiro é que
algumas entidades protestantes de grande influéncia da época rejeitaram as ideias
unionistas, tais como “os batistas do Sul, os luteranos do sinodo de Missouri, as igrejas
pentecostais e as denominagdes oriundas do movimento da santidade”; o segundo sdo os
diferentes graus de anticatolicismo que acabavam por gerar atrito entre os proprios

protestantes.

Com relagdo as ideias de preocupacdo social, Reily (1984, p. 275) relaciona
o advento do Evangelho Social no Brasil a alguns nomes como Washington Gladden
(1836-1918), Josiah Strong (1847-1916) e Walter Rauschenbusch (1861-1918), os
quais, segundo ele, “comecaram a questionar o conceito de lassez-faire na economia, a
énfase individual e moralista na ética e a ideia de que a igreja deveria concentrar-se

apenas na esfera espiritual”.

O Evangelho Social nos EUA teve como principal lideranga o pastor batista Walter
Rauschenbusch (1861-1918). Além das criticas ao capitalismo, os livros Principios
sociais de Jesus, Cristianizando a ordem social e Cristianismo e crise social faziam
analogia entre a utopia do marxismo e a esperanca cristd. O socialismo revelava-se
uma opgdo politica pelo Reino de Deus, embora distinto do mesmo. (TRABUCO,
2015, p. 129).

Como podemos ver, essa tendéncia acabou por encontrar afinidades com o
marxismo, pois a medida que enfatizou a imanéncia do reino de Deus, tornou o foco de
suas preocupacdes para relacdes materiais entre os individuos, conforme explica

Mendonga (2005, p. 58):

Convencido de que o pecado era tanto social como individual, talvez mais social,
Rauschenbusch abandonou, como os liberais, toda teologia metafisica em favor de
uma teologia dedicada ao reino de Deus neste mundo em lugar de uma meta
ultraterrena. Tracos do marxismo, sem divida, estio presentes no pensamento
do Evangelho Social quando, de modo mais direto, o protestantismo passa a
pensar também nas relacdes entre os individuos. [grifo nosso]
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Por outro lado, ndo se deve confundir afinidade com equivaléncia. O
discurso do Evangelho Social e ecuménico encontra afinidade com o marxismo no
sentido de uma ética da fraternidade, solidariedade e caridade, isto €, na tdnica comum
do repartir ao invés de acumular, porém, € necessdrio frisar, conforme Reily (1984 p.

305) que:

A esperanca crista é diferente da esperangca comunista, porque esta sonha com uma
‘idade aurea’ dentro do processo historico e alcancada pelo esfor¢co humano sem
intervencdo sobrenatural, ao passo que o messianismo cristdo reconhece o
elemento pecado no processo histdrico, e, cré que somente Deus pode transfigurar
a humanidade e estabelecer a Nova Jerusalém.

2

E necessdrio, portanto, compreendermos que o socialismo/comunismo foi
visto por esse grupo principalmente como uma referéncia, um sinal do divino que soava
como uma alerta de que a igreja deveria preocupar-se mais € novamente com O seu
papel social, existindo, inclusive, o entendimento de que se o marxismo ganhou tanta
forca com seu discurso sobre justi¢a, solidariedade e cooperagdo € porque a igreja nao
estivera realizando esse papel, o qual € originalmente dela, uma vez que se inspirasse no
préprio exemplo de Jesus Cristo.

O comunismo, a despeito do seu ateismo, era, assim como a nagdo estrangeira do

texto biblico citado, a Assiria, um instrumento de Deus para despertar “o seu povo”

ao caminho de justica. Ex-aluno de Richard Shaull, Jodo Dias de Araijo fez a

mesma autocritica durante a Conferéncia do Nordeste (1962), de que o marxismo

cresceu porque o cristianismo ndo assumiu sua responsabilidade de transformar o
mundo. (TRABUCO, 2015, p. 134).

No Brasil, o Evangelho Social comegou a ecoar em um contexto no qual
aquela postura que enxergava a ndo necessidade de evangelizacio da América Latina,
devido a presenca do cristianismo catdlico estava sendo questionada. Alguns
missiondrios norte-americanos, ainda em 1916, organizaram a Comissdo de Cooperacao
na América Latina (CCLA), instituicdo que considerava legitima a evangelizacdo da
América Latina, uma vez que o catolicismo foi visto como uma fé ilegitima ou

“apéstata” (TRABUCO, 2015, p.37).

Um fato histérico determinante para o desenvolvimento deste setor do
protestantismo foi o aumento das liderangas nacionais. A medida que aumentavam tais
liderangas, desenvolvia-se também o interesse em se produzir uma teologia vinculada
nao sé a cultura latino-americana (em contraposi¢do a uma teologia baseada na cultura

anglo-saxodnica), mas também voltada para os problemas sociais da América-latina. Esse
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momento do protestantismo esteve envolto por uma efervescéncia nacionalista e

consequente aversao a histdrica tutela norte-americana do protestantismo nos trépicos.
Esses conflitos se manifestaram nas proposi¢des de autofinanciamento das missdes
nacionais, do controle nacional das estruturas eclesidsticas e da contextualizacio do
cristianismo as respectivas culturas — criticando a vincula¢do entre a identidade
evangélica e cultura anglo-saxdnica — que cindiram as denominacdes protestantes
em comunidades independentes das missdes estrangeiras versus igrejas

dependentes das missdes financeira e culturalmente, com predominincia dessas
ultimas até os anos 1950. (TRABUCO, 2015, p.36).

Destarte, 2 medida que as liderangas nacionais superavam as estrangeiras
em numero e participacdo na CCLA®, as pautas sociais comegaram a compor a agenda
dos congressos. Nesse contexto, uma série de Conferéncias Evangélicas Latino-
americanas (CELA’s) ambientaram discussdes, disputas entre movimentos de um
protestantismo latino-americano autdbnomo e as vertentes ligadas ainda a tutela anglo-
saxdnica. Segundo Trabuco (2015, p. 37) “foi a partir dessas Conferéncias que o campo
protestante se dividiu em trés tendéncias: fundamentalismo, evangelicalismo e

ecumenismo”.

Com a hegemonia das liderancas latino-americanas, as questdes sociais
passaram a compor definitivamente e em carater de destaque os debates nas CELA’s.
Em 1961 tais liderangas institucionalizaram-se através da formacdo de uma junta
missiondria denominada Igreja e Sociedade na América Latina. Essa entidade
“substituiu” a CCLA no aspecto da representatividade protestante latino-americana,
definindo-se abertamente a favor de uma perspectiva cooperacionista ecuménica, bem

como vinculada aos movimentos de libertacao presentes na América latina.

Ja o movimento evangelical, conforme ja dissemos, posicionou-se como
uma ferceira alternativa, isto €, ao fundamentalismo de um lado e ao ecumenismo de
outro. Com a incidéncia de regimes autoritarios na América Latina (o Regime Militar no
Brasil (1964-1965), por exemplo) houve também a repressao as expressoes ecuménicas
do protestantismo onde muitos pastores e lideres dessa ala foram presos e sofreram

outros abusos por parte desses regimes. Nesse contexto, o Evangelicalismo como

% A CCLA realizou eventos internacionais periédicos desde sua fundacdo na primeira
metade do século XX, na forma de congressos de evangelizagdo. Tais eventos buscavam discutir a
situacdo do protestantismo na América Latina, versando sobre temas diversos como a relagdo com o
catolicismo, as estratégias de evangelizacdo, etc.
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“tendéncia intermediaria” entre o fundamentalismo norte-americano € o ecumenismo
latino-americano, deu continuidade as suas atividades permanecendo com o foco no
aspecto evangelistico e de fidelidade a uma identidade biblica, evangélica, bem como na
tarefa de constru¢do de uma teologia contextualizada a cultura latino-americana

(TRABUCO, 2015, p. 39).

Em nivel nacional cabe-nos neste ponto destacar as acgdes daquele
contingente de jovens protestantes, da terceira ou quarta geracdo, o qual citamos
anteriormente, € que neste momento passa a ndo somente encabecar uma reflexao
acerca dos problemas sociais nacionais, mas também, a articular-se em torno de
entidades de nivel regional, nacional e internacional, bem como utilizar estratégias
como reunides, acampamentos e outras formas de sociabilidade a fim de difundir o
interesse pela discussao de tais assuntos entre os protestantes.

J4 na década de 1950, tudo indica que o acordo ticito de obediéncia as autoridades

constituidas e omissao frente aos problemas sociais entre liderancas protestantes e

governantes, comecgava a ser questionado. Uma nova geracdo de jovens reformados

comecava a se inquietar com a realidade brasileira, de forma sistemdtica e

organizada. Buscavam viver o Evangelho também na sua dimensdo terrena e
social. (SILVA, 2010, p. 66).

Essa geragdo com novos interesses e estratégias representa uma ruptura com
um protestantismo conservador e principalmente com aquele voltado para as coisas
espirituais e vindouras, ndo obstante este (sobretudo devido ao crescente
pentecostalismo) ser o majoritdrio. Esta foi uma ala do protestantismo que se
desenvolveu dentro das universidades e entidades estudantis, que voltou o seu foco para
o agora, entendendo ser necessario o engajamento efetivo em causas sociais e politicas
para a diminuicdo das desigualdades, das injusticas, sendo isso considerado parte
fundamental da missdo da igreja.

O espirito sectdrio e proselitista das primeiras geracdes e liderangas cedeu lugar

progressivamente a uma reflexdo sobre a contextualizacdo da fé, um

questionamento da realidade social a luz dos principios protestantes. Essa geragio
ndo se afastou do mundo como um lugar de pecado, como os pioneiros fizeram. Ao

contréario, buscava um didlogo com esse proprio mundo. Queriam entende-lo e
transforma-lo. (SILVA, 2010, p. 67).

Nesse contexto, essa ala do protestantismo, progressista, preocupada com as
questdes sociais e politicas e engajada em uma proposta de intervengao na sociedade

comecou a se articular institucionalmente. A Confederagdao Evangélica do Brasil que ja
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existia desde 1934 e que houvera sido criada para “representar os interesses evangélicos
frente a influéncia catdlica no governo de Getdlio Vargas”, bem como para articular
“atividades conjuntas no campo da evangelizacdo e da educacdo religiosa das igrejas”,
criou, na década de 1950, um departamento para “analisar numa perspectiva crista a

299

‘realidade brasileira’”. Esse Departamento de Responsabilidade Social da Igreja esteve

N

ligado tanto a ISAL (nivel continental), quanto a CMI (nivel intercontinental)

(TRABUCQO, 2015, p. 41).

Essas associagOes institucionais evidenciam a complexidade e engajamento
de uma ala do protestantismo brasileiro que, apesar de nao ter sido majoritaria, deixou
uma marca, uma heranca no campo protestante brasileiro, referente a preocupagio

social e a cooperagdo entre interdenominacional.

Vale lembrar que somente em 1961, quando da Assembleia do Conselho
Mundial de Igrejas, realizado em Nova Delhi, comecaram a destacar-se expressoes nao-
protestantes nesse projeto de cooperacdo, de maneira que o que se chamava de
ecumenismo anteriormente poderia ser visto também como um pan-protestantismo. A
Igreja Catdlica, por exemplo, sO teve sua participacdo efetivada depois do Concilio

Vaticano II.

Além disso, o préprio conceito de ecumenismo sofreu uma transformacao
neste momento, com a qual deixou progressivamente de significar tdo somente um
esforco de cooperacdo entre igrejas protestantes para representar um “ideal de
conjunc¢do de forgas para trabalhar efetivamente em prol da humanizacio e da unidade
da ragca humana, o que implica em liberdade, justi¢a e direitos humanos para todos”

(REILY, 1984, p. 320).

Por outro lado, o ecumenismo representou também o ‘“didlogo entre
protestantes e catdlicos, criou entidades de atuagdo social e realizou debates sobre os
problemas nacionais fundamentados numa reflex@o sobre a responsabilidade social das

igrejas cristas”. (TRABUCO, 2015, p. 24).

Posteriormente, nomes como o de Richard Shaull (1919-2010) ganharam
destaque no protestantismo ecuménico brasileiro. Suas ideias de que a fé pode ser
expressa por meio dos movimentos sociais fortaleceu e articulou essa ala. Influenciado

por tedlogos do contexto do pds-guerra, tais como Karl Barth (1886-1968), Emil
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Brunner (1889-1966) e Rudolf Bultmann (1884-1976) (Teologia Dialética), Shaull teve

no centro de sua a ideia de que havia uma agdo continua de Deus na Histéria e de que o

homem deve colaborar com ela.

Outro te6logo importante que influenciou essa ala do protestantismo foi

Dietrich Bonhoeffer (1906-1945), te6logo que manifestou-se aberta e incisivamente

contra o Nazismo e por isso morreu enforcado pelo regime. Os escritos de Bonhoeffer,

escritos grande parte durante os dois anos que ficou preso antes de ser morto, defendiam

a intervencdo franca da igreja no mundo, na sociedade e a luta contra as formas de

opressdo entre os homens.

Em 1952, chega ao Brasil — e foi para o Semindario Presbiteriano do Sul, em 1953 —
0 missiondrio norte-americano Richard Shaull (1919-2002) para assumir um posto
no corpo de professores(...) Shaull aponta para a natureza dindmica de Deus e para
o fato de que sua atividade na histéria estava prosseguindo rumo a um alvo. Essa
postura de Shaull foi logo vista como uma critica e um desafio as igrejas para que
safssem da inércia e do conformismo e tomassem parte e responsabilidade diante
de um mundo em mudanca. (MENDONCA, 2005, p. 60).

Outros nomes como Waldo Cesar, Rubem Alves, Jiirgen Moltmann, Jodo

Dias de Araujo tiveram destaque nesse movimento. Um evento que ndo pode deixar de

ser citado quando trata-se dessa trajetoria foi a chamada Conferéncia do Nordeste.

Segundo Mendonca (2005, p. 62):

Para os mentores da conferéncia, o Brasil estava dentro de um processo
revoluciondrio diante do qual as igrejas ndo poderiam se omitir. Por isso, a agenda
da conferéncia contava com dois aspectos complementares: de um lado, uma
andlise de conjuntura que seria processada por sociélogos e economistas neutros,
isto é, que nada tinham a ver com as igrejas e, de outro, propostas teolégicas no
sentido de chamar a atencdo das igrejas para o seu papel na situacdo histdrica pela
qual o pais passava.

Segundo Mendonga (2005, p.56), o projeto ecuménico e todas essas ideias

de cooperacdo ajudaram a aproximar as igrejas que se consideravam evangélicas, as

quais:

Passaram a desenvolver programas evangelisticos visando ao préprio crescimento a
partir de uma mensagem religiosa unificada em torno da conversio individual e da
mudanga de vida, muito semelhantes ao Grande Despertamento havido nos Estados
Unidos no século anterior (MENDONCA, 2005, p. 56).

Um documento de 8 de agosto de 1955 publicado no 6rgdo do sinodo da

Igreja Evangélica de Confissdo Luterana, “Mensageiro do Evangelho” evidencia uma

transformacdo no campo das preocupacdes sociais e politicas, a qual, marca um
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momento onde essas ideias ja se faziam sentidas no campo protestante brasileiro. Tal
documento registra:
“(...) o cristdo tem a responsabilidade de se preocupar com todos os problemas
importantes do mundo em que vive, e no mundo em que vivemos a politica é
sumamente importante(...) N6s, como cristdos, temos que agir dinamicamente na
politica para garantir a existéncia de governos com certa orientacdo e influéncia
cristds. Se ndo fizermos isso poderdo se levantar governos hostis a nossa fé, sem

influéncia crista dispostos a nos destruir. Por isso € que o problema politico é de
suma urgéncia para cada um de nds.” (REILY, 1984, p. 279)

Pertence a essa ala do protestantismo, a contribuicdo na construcao de uma
teologia a partir da América Latina e preocupada com a realidade social da mesma. Esse
entendimento serd fundamental para interpretarmos os discursos da Nova Reforma
Apostdlica, uma vez que seu principal articulador, conforme veremos, foi um
personagem ativo nesse contexto, sendo um missiondrio norte-americano em trabalho

por mais de dez anos na Bolivia, onde travou contato com essa tendéncia.

O Evangelho Social bem como outras expressdes de teor progressista e
ecuménico dentro do protestantismo brasileiro sempre foram expressao minoritaria. Isso

se deve a motivos de naturezas diversas, internos a propria religido e externos a mesma.

Se quisermos mapear as causas dessa baixa expressividade em termos do
campo evangélico brasileiro, primeiramente cabe lembrarmos que a forte heranca do
conservadorismo/fundamentalismo, do individualismo e também do teor petista em alta
no protestantismo norte-americano quando do desenvolvimento do protestantismo de
missao no Brasil, se constituiu como um dos principais desses obsticulos histdricos ao
desenvolvimento das tendéncias progressistas. Reily (1993, p. 268-269) caracteriza esse
protestantismo norte-americano:

O individualismo do norte-americano e da sua religiao € lugar comum. Esta

caracteristica origina-se na heranga puritana, com &nfase na apropriagdo pessoal da

fé pela qual o individuo se tornava “cristdo visivel” (...) A importincia da
experiéncia pessoal da fé foi enfatizada ainda mais no Grande Despertamento e no
avivamento tao tipicos da religido da fronteira americana(...) a religido norte-

americana, na época da vinda dos missiondrios protestantes para o Brasil, sofria
forte influéncia da “Era Metodista”, com sua énfase no avivamento.

Assim, com o crescimento explosivo do pentecostalismo em sua segunda
onda, que encarnava justamente essa heranca petista da énfase na experi€ncia pessoal e
mistica, o individualismo foi reforcado. Isto juntamente com o foco pré-milenista na

vida vindoura, fez do pentecostalismo um tipo de religiosidade mais desinteressada com
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as questdes sociais (uma vez que a tonica era a fuga do mundo e nio engajamento nele)
e, consequentemente mais afeita a tendéncia conservadora. Quando muito, havia a
preocupacdo com os destinos da nagcdo e o desejo de que a mesma se tornasse mais
justa, entretanto, predominou a auséncia de perspectiva de uma intervengdo direta ou
revoluciondria mediante a crenga de que a transformagdo nacional sé viria através da

transformacdo moral dos individuos.

Por outro lado, a heranca denominacionista desse mesmo protestantismo
norte-americano, a qual foi majoritdria, também constituiu um entrave ao
desenvolvimento da ideia de cooperacdo interdenominacional. Um exemplo disso foi a
denominacdo batista:

A Convencdo Batista Brasileira, 6rgao oficial dos batistas, recusou a participar da

Confederacio Evangélica do Brasil (CEB), seguindo as velhas préticas

denominacionistas e excludentes(...) A que parece o espirito minoritirio era

acrescido de uma certa tendéncia sectdria que se tornava refratiria a qualquer
possibilidade de cooperagdo interconfessional. (SILVA, 2010, p. 62).

Outras denominacgdes, entretanto, procuraram manter-se neutras com relacao
a essas tendéncias dicotdmicas, ndo obstante diferentes atores sociais terem manifestado
filiagdes a diferentes delas. Reily (1984, p. 244-245) cita um documento representando
a denominacdo presbiteriana, datado de 25 de janeiro de 1950, intitulado “Nos e o
concilio mundial das igrejas”. A esse documento subscrevia o pastor Natanel Cortez,
presidente do Supremo Concilio da Igreja Presbiteriana no Brasil a época. O documento
registra:

“Nos, da igreja cristd presbiteriana do Brasil, ndo queremos as ideias modernistas

do concilio mundial de igrejas, se é que ele as tem, nem também queremos

transplantar para o seio de nossa igreja no Brasil as divergéncias que o rev. dr. Carl

Maclntire alimenta, com ou sem razdo, para com o referido Concilio (...) O bom

senso nos diz que nos devemos manter equidistantes desses movimentos
antagonicos e que se processem fora de nossos limites eclesiasticos”.

O movimento evangelical que se desenvolveu na América Latina (e no
Brasil) representou um esfor¢o para equilibrar-se entre “a preocupagdo com a proposta
de responsabilidade social dos ecuménicos e com a defesa de uma identidade evangélica
ortodoxa, oscilando entre perspectivas conservadoras e progressistas, entre a

proximidade a primeira e a segunda tendéncia.” (TRABUCO, 2015, p. 24-25).
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Apesar disso ndo podemos ignorar que ndo s6 os pentecostais (herdeiros do
movimento de santidade wesleyano (holiness), mas outras denominacdes que se
identificavam ao evangelicalismo adotaram uma postura mais tradicionalista no ambito
teolégico, de modo que recusaram (como os primeiros fundamentalistas) qualquer coisa

que fosse considerada como modernismo, entre essas coisas estava 0 ecumenismo.

Finalmente, o fato de o anticatolicismo, comum a maioria das denominagdes
protestantes, também constituiu-se como um  entrave ao ecumenismo

interdenominacional.
2.6.3 UM PANORAMA DO CAMPO RELIGIOSO BRASILEIRO EM FINS DA DECADA DE 1970.

Diante do exposto, entendemos que esta fase do protestantismo no Brasil,
que coincide com o momento pos Segunda Guerra, é marcada pelo desenvolvimento
institucional das tendéncias supracitadas, pela intensificacdo das atividades destas
instituicdes e consequente aumento no numero de adesdes as mesmas. Assim,
acirraram-se também os conflitos, diversificaram-se os interesses, tornando o campo

evangélico mais complexo e controverso.

E latente a progressiva politizacio de setores da juventude protestante no
Brasil e o acirramento das tensdes entre os setores fundamentalistas, que afinavam-se
com tendéncias conservadoras e os setores ecuménicos, que eram afeitos a ideias de
cunho mais progressistas, apesar de que esta ultima sempre esteve em condi¢do de

minoria no Brasil, conforme indica Trabuco (2015, p. 20):

N

A expressdo politica do etos religioso, a esquerda do campo politico, foi uma
experiéncia minoritdria, embora significativa, no protestantismo. A maioria do
segmento protestante encontrou na direita ou no conservadorismo politico a
atmosfera propicia as suas ideias e praticas religiosas. Entretanto, a polarizacio do
campo religioso ndo se reduz a uma mecanica repercussdo da polarizacdo do
campo politico. Os conflitos que dividiam os protestantes em diferentes tendéncias
possuiam motivagdes especificamente religiosas, imbricadas as lutas sociais.

Destarte, a paisagem ou o campo religioso brasileiro chega aos anos de 1960
como um vitral de expressdes religiosas que estdo em constante tensdo e onde se
manifestam arranjos e desarranjos no que tange a vinculacao politica das denominagdes
religiosas. Mendonga (2005, p.59) considera que esse periodo (primeira metade do
século XX) representou um momento da formacdo de “verdadeiras encruzilhadas”,

formando o “cendrio confuso e contraditorio do protestantismo no Brasil”.
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Nao podemos deixar de citar a chamada Teologia Radical, que teve por
precursor o supracitado Bonhoeffer. Essa tendéncia parte da reflexdo acerca das
possibilidades se se ser cristio em mundo onde impera o avancado processo de
secularizacdo. Culmina, portanto, na possibilidade da vivéncia da experiéncia de
vivéncia do sagrado independente das institui¢des e dos titulos, isto é, das igrejas e da

religido de modo geral.

A Teologia Radical ganhou corpo no final dos anos sessenta assumindo a
forma de uma “teologia da morte de Deus”, a qual se manifestou no universo
protestante quanto no catdlico, tomando de empréstimo no¢des do pensamento radical
nietzschiano:

Em resumo, a massa da produgdo teoldgica desse periodo, tanto protestante como

catdlica, procura mostrar que num mundo secularizado e aberto a mudancas, vez

que destruido pela guerra, era necessario buscar novas formas de religido ou até
mesmo superar a religido. A teologia radical, ou da morte de Deus, por certo ndo
era ateia, mas tinha implicita a ideia de que o Deus da tradigao havia “morrido na

cultura”. As igrejas o haviam enterrado com suas formulas antiquadas e
emperradas. (MENDONCA, 2005, p. 63).

Ainda como parte dessas encruzilhadas, merece destaque o desenvolvimento
do pentecostalismo, com novas tendéncias e representacdes a partir dos anos 1950. Esse
impacto € representado pela presenca de novas denominagdes como a “Igreja do
Evangelho Quadrangular” e a “Igreja Deus ¢ Amor”. Denominagdes ainda marcadas,
conforme dissemos anteriormente, por discursos que respondessem as tensdes
simbolicas geradas por uma sociedade que vivenciava o inchaco urbano e a transicao de

um modo de vida majoritariamente rural, para o modo de vida urbano-industrial.

Esse pentecostalismo que ganha destaque a partir de meados dos anos 1950
foi uma religido que procurava apresentar resultados mais praticos e imediatos na
solucdo de problemas cotidianos dos individuos religiosos, por isso € marcado pela
énfase nas curas divinas e nos exorcismos, isto €, a libertacdo dos individuos da
influéncia de espiritos malignos, apresentados como a causa da ruina moral e social do
infiel. Reily (1984, p. 238) afirma que os grupos pentecostais, principalmente a

Assembleia de Deus tiveram uma “postura teoldgica” que “sempre fora conservadora e

antiecumeénica”.
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Para Mendonga (2005, p. 61) “o periodo se fecha com as igrejas tradicionais
situadas perante trés vias opostas a elas mesmas e entre si: o pentecostalismo de cura

divina, o fundamentalismo e o ecumenismo incipiente”.

27 1970 - 2000: NEOPENTECOSTALISMO, O GOSPEL E A TEOLOGIA DA

PROSPERIDADE

Enquanto se desenvolvia no cendrio latino-americano as tendéncias acima
mostradas, no contexto norte-americano, o fundamentalismo e o evangelicalismo

desenvolviam-se e institucionalizavam-se gradativamente.

O cendrio internacional desse periodo, que tinha por principal personagem a Guerra
Fria, ajudava o bloco capitalista conservador a manter aceso nas igrejas o
sentimento antiecuménico e anticomunista (...)Em dado momento, os
televangelistas, como Jimmy Swagart por exemplo, alcancando vérios paises com
suas mensagens televisivas, anunciavam “o reino de Deus pela América”.
Pregavam o “Kingdom Now”. (MENDONCA, 2005, p. 65).

Surgiram diversas instituicdes que fomentavam ideias conservadoras e
fundamentalistas possuiam estratégias para atrair diversos setores da sociedade. Essas
mesmas tiveram significativa influéncia na América Latina pois buscaram difundir suas
ideias e frear o avanco progressista, conforme exemplifica Mendonga (2005, p. 65):

Talvez a maior expressdo da direita politica e religiosa tenha sido o IRD (Institute

on Religion and Democracy), fundado em 1981 por Michael Novak e outros, a fim

de resistir a linha progressista de organizagdes cristds como o National Council of

Churches e sua ala ecuménica favordvel ao Conselho Mundial de Igrejas. Um dos

seus membros fundadores, o pastor luterano Richard J. Neuhaus, afirmou que o

IRD tinha uma agenda politica especifica que era a América Central e o combate a
Teologia da Libertagdo.

Ao que parece, foi o evangelicalismo nos moldes norte-americanos (ndo o
latino com énfase nas questdes sociais), braco do fundamentalismo, que saiu
hegemonico ao final dos anos 1970, de modo que a tendéncia conservadora ainda se
apresenta como majoritdria no protestantismo brasileiro. O fato de o paradigma
pentecostal ainda ser o ramo do protestantismo que mais cresce no Brasil aponta
evidencia a hegemonia dessa tendéncia.

O chamado Movimento Evangelical, conservador e voltado para a conversdo

pessoal, com sua presenga subjacente, mas forte nas igrejas, vem colaborando para

0 “quietismo” que as isola do cenario social. O simbolo do “evangelicalismo” atual

¢ o Pacto de Lausanne, firmado no grande Congresso Internacional de

Evangelizacdo Mundial realizado naquela cidade suica em 1974. Dela participou o
conhecido evangelista Billy Graham. (MENDONCA, 2005, p. 65).
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Em termos de posicionamento politico, nos anos 1970 e 1980, o
protestantismo aparece nos estudos sociais como “baluarte da ditadura”, isto €, enquanto
“a Igreja Catolica no Brasil se transformou em defensora da democracia, as Igrejas
protestantes passaram a ser vistas como baluarte do regime [militar]” (Freston, 1997 p.
332). Essa perspectiva foi, no entanto, compartilhada por brasileiros de origem

protestante, “mas rompidos com suas igrejas”.

No ambito dos discursos e das representagdes, duas ideias merecerao
destaque agora: o paradigma gospel e a teologia da prosperidade. O desenvolvimento
desses dois movimentos no Brasil operou “uma mudanga no discurso ¢ nas formas
identitarias dos evangélicos na sociedade, acirrando conflitos com outras expressoes

religiosas (...)” (SANTOS, 2011, pg. 30).

O Pentecostalismo teve originalmente duas caracteristicas marcantes: a
primeira refere-se ao ascetismo de rejeicdo do mundo, isto € dos valores e habitos
considerados contrarios a um ethos cristdo. Assim, o fiel ndo pode seguir os “padrdes do
mundo”, isto €, seu comportamento deve distingui-lo das pessoas ndo cristas,
significando especialmente que ele ndo consuma bens considerados profanos, como a
musica que nao ¢ religiosa, sob a alcunha “musica secular” ou ainda “musica mundana”.
Em outras palavras, o fiel, na busca de uma vida santa, abstém-se de toda forma de
cultura nao-religiosa que possa simbolizar o secularismo, isto €, a sociedade que nao se

organiza e ndo € regida por padrdes divinos.

E também uma caracteristica marcante do Pentecostalismo, o discurso
messianico, que anuncia a todo tempo a parousia, isto €, a volta de Jesus Cristo a Terra
para buscar a sua igreja e os livrar definitivamente dos sofrimentos terrenos. E nessa
mensagem que o fiel pentecostal acha explicacdo e conforto mediante as intempéries e
contratempos da vida. Isso também explica tanto o ascetismo de negacdo dos usos e
costumes considerados mundanos, bem como a possibilidade de se abster da

participacao politica, uma vez que este mundo visivel estd fadado ao fracasso e todos os

esfor¢os devem ser reunidos em torno do mundo vindouro.

Entretanto, um novo pentecostalismo tem se desenvolvido desde a década
de 1970 apresentando um discurso adaptado as demandas de individuos de mentalidade

essencialmente urbana ndo s6 de classe baixa, mas predominantemente média
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(MARIANO, 1999), sendo uma acomodacdo da religido ao contexto de urbanizacio
avancada, simbolizada pelas megaldpoles e pelos processos racionalizados, velozes e
praticos das grandes cidades e, portanto:
Suas formas de culto apresentam mudangas significativas em relacdo aos grupos
anteriores, mas que carregam tracos e lacos com o protestantismo e o

pentecostalismo em geral. Sdo igrejas estruturadas em moldes empresariais,
hierarquizadas e sincréticas (...) (SANTOS, 2011, p. 21).

O Neopentecostalismo ou Terceira Onda Pentecostal representa uma
adaptacao do paradigma Pentecostal ao capitalismo tardio e responde “paradoxalmente,
as suas promessas falidas, adotando seus valores e estratégias culturais constituidas pelo

primado do estético.” (PASSOS, 2005, pag. 55).

Em resumo, esse novo pentecostalismo apresenta indmeras outras rupturas
com relagcdo ao primeiro pentecostalismo que chegou ao Brasil, cuja énfase era maior na
vida ascética e no falar em linguas estranhas como evidéncia carismdtica do batismo
com Espirito Santo; e também com relacdo a segunda onda a qual deu énfase as curas
milagrosas, fase também em que se incluem aquelas igrejas dissidentes dos outros
protestantismos (de imigracdo e de missdo), que se formaram a partir de terem adotado

praticas carismdticas semelhantes ou iguais as das igrejas pentecostais.

Os chamados neopentecostais diferenciam-se pelo seu foco quase
inteiramente nesta vida, o que pode ser entendido pela transicdo de uma crenca
correspondente a perspectiva escatoldgica pré-milenista, para uma pds-milenista, isto &,
transicdo de uma crenca em que o foco € mais na vida vindoura, pés-morte, para uma

em que o foco é esta vida.

Dessa maneira, podemos sintetizar como principal distin¢cdo ou ruptura entre
essas duas formas de ser evangélico no Brasil, a ruptura com a ideia da busca da
salvacdo através do ascetismo de rejeicdo do mundo. A visdo pentecostal cldssica de que
a vida terrena do cristdo seria marcada pela pobreza material e pelo o sofrimento e que a
esperanga estava na volta de Jesus Cristo e na vida pds-morte no paraiso celestial é
trocada por uma visdo triunfalista e imediatista, onde a vontade de Deus € que o cristio

tenha uma vida terrena plena.

Esta plenitude significa ndo s6 o livre gozo do dinheiro, mas também a

busca por status social e voz nas estruturas seculares que compdem a sociedade, tais
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como a politica e a cultura, de modo que novos discursos, priticas e estratégias
diferenciam esse novo tipo de pentecostais dos antigos. Sobretudo “este periodo se
caracteriza pela consolidacdo do pentecostalismo como forga social e politica.”

(SOUSA & MAGALHAES, 2002, p.88).

Apesar de este ser um estudo acerca da relacdo entre os protestantes e a
politica e também sobre a preocupacdo social entre os evangélicos, para
compreendermos de maneira holistica este novo pentecostalismo, o qual receberd a
Nova Reforma Apostélica no Brasil, é necessdrio entender também algumas questdes
no campo da cultura e das identidades, bem como algumas representacdes religiosas que
sdo imprescindiveis na decifracdo de um ethos especifico dessa atual fase. As novas
representacoes politicas engendradas pela NRA ao campo evangélico brasileiro podem

ser interpretadas em termos de permanéncias e rupturas com esse ethos.
2.7.1 O GOSPEL NO BRASIL: UM ASCETISMO NEOPENTECOSTAL.

O movimento gospel tem suas raizes no século XIX, nos EUA, quando a
palavra “gospel”, que significa “evangelho”, passou a identificar um estilo musical
inspirado na black music, mas com mensagens religiosas (BAGGIO, 1997). Entretanto,
no Brasil, a palavra gospel tem significado primeiramente a ideia de que todos os ritmos
s@o propicios para o servigo religioso. Ritmos, como rock’n roll, axé music, funk, entre
outros, que outrora eram considerados mundanos, impuros entre os evangélicos, agora

estdo presentes em cultos, e outras sociabilidades evangélica.

A musica gospel, marca das igrejas neopentecostaiszg, substancializa a
flexibilizagcdo dos usos e costumes, ou ainda a adaptacdao dos evangélicos ao “mundo”,
através da sacralizacdo de elementos outrora mundanos, para uso dos evangélicos,
conforme exemplifica Alice Melo (2012, p. 16):

Na década de 1960, a guitarra elétrica era considerada um instrumento do Diabo

pela moral cristd, assim como a bateria. Hoje, incorporados por bandas que

acompanham o coro de algumas igrejas, até mesmo das mais tradicionais, os
instrumentos t€ém uma utilizacdo sacra.

* A miusica gospel pode ser entendida como uma ruptura, em termos littirgicos, com o protestantismo
histérico, a0 mesmo tempo em que se apresenta como um trago dos pentecostalismos, uma vez que o
culto pentecostal se caracteriza pela informalidade e liberdade as expressdes emotivas, em contraste ao
culto do protestantismo histérico marcado pela racionalidade e solenidade (MENDONCA, 2007).
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Assim, entendemos que o gospel evidencia uma revisdo dos limites entre
sagrado e profano, ao gerar uma integracio entre o cristianismo e a cultura popular,

quando utiliza ritmos populares durante os servigos religiosos.

H4 quem aponte que o movimento de renovagdo da miusica evangélica
brasileira, comecou ainda na década de 1970, como resposta aos estimulos de dois
movimentos de renovacdo da cultura popular: primeiro a mensagem de liberdade de
expressdo do corpo presente na cultura hippie, recém-chegada dos Estados Unidos; e em
segundo o préprio movimento brasileiro conhecido como Tropicalismo. Como exemplo
disso, temos o Grupo Vencedores por Cristo, fundado em 1968 pelo Servico de
Evangelizacdo para a América Latina (SEPAL) e de grande atuacdo entre os jovens
evangélicos na década de 1970, conforme indica Silva (2010 p. 37):

Este processo de ressignificacao gerou um mecanismo de mimetizacao dos valores

seculares para sua inser¢cdo no ambito religioso, pois tanto o Woodstock como o

Tropicalismo no Brasil representaram o movimento de renovagdo da cultura

popular passando pela valorizagdo e ressignificacdo estética(...) imprimindo um
sentimento de mudanca e liberdade que rumava para a informalidade.

A forca das imagens e representacOes desses movimentos no imagindrio
evangélico, nas mensagens de amor, de paz e de liberdade, deslocou grande parte da
juventude para uma abertura estética maior, apesar da repressio que essas
representacdes encontravam pela maior parte das igrejas evangélicas no periodo, as
quais relegavam tais expressdes ao campo do profano, sob o discurso moral da

libertinagem e rebeldia como influéncia diabdlica sobre os jovens (SILVA, 2010).

Segundo a autora Magali da Cunha (2007), € a partir da década de 1990 que o
gospel encontrou solidez como tendéncia no Brasil, sobretudo através do crescimento
de grupos musicais da década e 1980, somado ao surgimento de bandas musicais que
reproduziam modelos norte-americanos. O gospel representa, nesse contexto, a
adaptacdo dos cristdos a cultura de consumo, pois “na logica da cultura de mercado
consumir bens e servigos € ser cidadao; na légica da cultura gospel, consumir bens e
servicos religiosos ¢ ser cidaddo do Reino de Deus.” (p.138). Portanto, no Brasil, o
gospel representa mais que um movimento musical, representa ainda a constru¢do de
uma expressao cultural que marca o cendrio religioso brasileiro contemporaneo e define

identidades.
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A partir da década de 1990, o gospel, para além das manifestages artisticas
passa a representar um rétulo identitdrio, uma vez que os evangélicos passam, através
deste paradigma, a evidenciar sua presenca no campo da cultura. Segundo Mendonca
(2007, p.92):

(...) é notdria a integracdo do moderno estilo gospel as estratégias de marketing da
industria da musica popular, o que pode ser observado na informalidade presente
nas performances do intérprete evangélico, em seu look pessoal (visual do artista),

nos formatos de divulgacdo de artistas e produtos musicais e nas letras das cancdes
e géneros musicais empregados.

Como marco a partir do qual inimeros jovens constroem sua identidade no
Brasil, a palavra gospel passa a ser também uma matriz de sentido, que pode ser usada
como um roétulo para a tudo aquilo que se deseje sacralizar. De acordo com Alice Melo
(2012) ha uma “modernizagdo conservadora” que refor¢a a existéncia de uma “cultura
do ‘ndo’”, isto ¢, ndo a tudo aquilo que é mundano, ou secular. Significa, portanto, que
o fiel ndo pode frequentar festas seculares, ouvir musicas seculares, se vestir como
pessoas que ndo sdo fiéis, etc. Por outro lado, o gospel também significa a possibilidade
de o fiel desfrutar de coisas como musica, festas, habitos sem ser anatematizado como
pecador, pois essa representacdo engendra uma legalidade simbdlica sobre o rétulo do

“gospel”.

Essa conjuntura simbdlica tem permitido a producdo de todo tipo de bens
materiais e culturais, tais como marcas de roupas e acessorios de moda gospel, bem
como festas do tipo raves e micaretas gospel (Melo, 2012). Tudo aquilo que diz
respeito ao mundo evangélico, de modo geral, pode ser considerado gospel. Assim, para
este grupo, o gospel é, verdadeiramente, um “modo de viver”, que caracteriza aqueles

que sdo o povo de Deus.

Atualmente, o mercado gospel movimenta R$ 12 bilhdes de reais por ano,
sendo 10% apenas com a industria musical. Ora, ndo € surpreendente, levando-se em
conideracdo que, segundo o Censo de 2010, os evangélicos representam 22,2% da
populacdo brasileira, isto €, quarenta e duas milhdes de pessoas. Em janeiro de 2012, foi
sancionada uma lei pela presidéncia da republica, que reconhece a misica gospel como
manifestacdo cultural, permitindo que este tipo de produto se beneficie da Lei Rouanet,

de incentivo fiscal a cultura.
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A disponibilidade desses servigos religiosos potencializado pela expansao
do gospel para diversos setores de servigo possibilita e corrobora para a formacao de um
contingente de evangélicos nominais. Conforme esclarece o professor Gamaliel Carreiro
(2011, p.135) “o termo ‘nominal’ deve ser usado para qualificar o individuo que
professa determinada fé, sem, contudo, ser praticante(...) seria protestante no nome, mas
nao professa plenamente a fé protestante”.

Sédo fieis que se relacionam com a religido de uma maneira diferenciada, em que o

conhecimento doutrindrio da fé é penetrado por uma traducgao prépria, sobretudo no

que concerne a sua conduta ordindria da vida(...) Aqui encontramos um padrdo de
comportamento religioso individualista e relativamente livre das amarras
doutrindrias(...) Na maior parte do tempo, os fiéis vivem como se essa entidade que

professam acreditar ndo existisse ou estivesse bem longe. (CARREIRO, 2011, p.
137).

Podemos também entender o gospel também como uma forma peculiar de
religiosidade evangélica, que permite a auto-identificacio como evangélico, sem,
contudo necessitar da participacdo e envolvimento substancial com as atividades
religiosas regulares. Em outras palavras o individuo que consome cultura gospel,
frequentando shows gospel, ouvindo miusicas gospel, se sente evangélico, ainda que
muitas vezes seja visto como infiel, ou ainda taxado de “afastado”, ou “desviado”, por
aqueles que vivenciam a religido de acordo com o padrdo ordinariamente exigido pelo
corpus doutrindrio. Esses evangélicos constr6i uma religiosidade mais pessoal e
individual, apenas identificando-se com algumas marcas da tradicao evangélica como
fator diferenciador de sua visdo de mundo religiosa com relacdo a outras vertentes

religiosas e cristas.

Diante disso, entendemos que a propria plasticidade do conceito “gospel”,
faz dele um paradigma, o qual mediante sua interacdo com a cultura popular possibilita
e a existéncia de inimeros evangélicos nominais, que t€ém na propria cultura gospel uma
maneira de vivenciar sua religiosidade de maneira mais pessoal, no dia-a-dia, as vezes
mais longe dos templos e mais perto das rddios e emissoras evangélicas, reunides

domésticas, shows, e outras formas de sociabilidade rotuladas como gospel.

O ascetismo intramundano dos protestantes, estudado por Max Weber,
advinha da crenga calvinista de que a Deus era glorificado ndo na fuga mondstica do
mundo e em uma santidade que s6 € possivel na auséncia de vida social, mas sim que a

prépria labuta honesta e com dedicagao glorificava a Deus, uma vez que o trabalho era
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visto como vocag¢ao divina. Em outras palavras, se para os catdlicos, a possibilidade de
desenvolver sua santidade era a reclusdo mondstica, para os protestantes calvinistas do
século XVII, a santidade estava na relacdo com o mundo através do trabalho pautado

em uma rigorosa moral religiosa.

E a percepcio deste tipo de ascetismo que, segundo Max Weber, contribuiu
com o desenvolvimento do Capitalismo na Europa, constituindo, portanto, esta ética
protestante, uma afinidade eletiva com o espirito de trabalho sistemadtico e de acimulo

do Capitalismo (WEBER, 2001).

Ora, essa perspectiva reelabora os limites entre sagrado e profano,
representando uma ruptura entre as religides reformadas, sobretudo as de influéncia
calvinista e a Igreja Catdélica Apostdlica Romana. As igrejas protestantes historicas
presentes no Brasil desde o século XIX podem ser caracterizadas dentro dessa
perspectiva de ascetismo, uma vez que sdo herdeiras da Reforma Protestante do século
XVI. A relagcdo do protestantismo com a cultura brasileira, pelo menos no discurso
oficial, era de critica. Apesar disso:

A experiéncia dos prosélitos oriundos das camadas mais baixas da populacio

trabalhou contetidos culturais e religiosos dissonantes do discurso oficial. A

assimilacdo da doutrina, a adaptacdo das condutas, a incorporagdo das novas regras

e dos novos gestos, conjugaram releituras, transposicoes e transferéncias culturais e
religiosas. (SANTOS, 2006, p. 213)

Enxergamos as raizes do movimento gospel no Brasil, ligadas a essas
“releituras, transposi¢des e transferéncias culturais e religiosas” no seio das camadas
mais baixas do protestantismo histérico. E a essa conjuntura que se pode relacionar o
novo tipo de ascetismo intramundano a partir de 1980, ou ainda um ascetismo
intramundano neopentecostal, expressao cunhada por Caroline Dias (2009, p.180).
Segundo ela, um novo tipo de ascetismo intramundano grassa entre os evangélicos no
Brasil, o qual agrega representacdes tanto do Protestantismo Histdrico quanto do
Pentecostalismo. Seria, portanto, “um novo ascetismo intramundano, uma ascese
desenvolvida dentro do mundo e que nao implica em recolhimento e reclusdo, mas com

relagdes de didlogo proficuo com a sociedade de mercado”.

Existe uma transformagdo do didlogo da moral protestante com a cultura
popular e a cultura de mercado. Historicamente € a partir dessa transformacio que se

desenvolve o movimento gospel no Brasil. Também € da transformacdo do didlogo
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entre a ética moral Pentecostal e a cultura de mercado e de consumo que se desenvolve

a Teologia da Prosperidade no Brasil.
2.7.2 A TEOLOGIA DA PROSPERIDADE

A Teologia da Prosperidade surgiu nos Estados Unidos e tem se difundido
em esfera global. No Brasil, essa teologia ganhou considerdvel espaco, tornando-se uma
marca do neopentecostalismo. Sendo primeiramente conhecida pelo termo Positive
Confession, essa teologia teve articulados em torno de si movimentos como “Palavra da
Fé&” o qual prega a fé como uma confissdo, alegando que é possivel angariar diversas

benesses materiais e espirituais através de declaragdes orais.

Kenneth Hagin, um dos principais difusores dessa ideia, ensina através de
seu “Centro de Treinamento Rhema”, e da revista Word of Faith, os ensinamentos do
movimento desde meados de 1950. Ele mesmo apresenta-se como beneficidrio dessa fé,
afirmando ter sido curado de uma paralisia durante a adolescéncia, apenas declarando-se
curado e agindo como se assim fosse, mesmo sem a menor evidéncia fisica de tal coisa.

(ROMEIRO, 2007).

E dificil mapear uma década exata para o surgimento da Teologia da
Prosperidade. Decerto que Kenneth Hagin o difundiu na década de 1940 através de seu
trabalho de evangelismo. Suas origens, entretanto, podem estar associadas a Essek
William Kenyon, o qual pregava entre as décadas de 1920-1930 mensagens cujo
conteudo perfazia as mesmas ideias da TP. Hagin alega ter se inspirado em Kenyon.

(Romeiro, 2007).

A Positive Confession ou Teologia da Prosperidade apresenta-se, portanto,
como uma férmula pela qual os fiéis podem alcancar bén¢dos materiais e imateriais pelo
poder da palavra. Vale ressaltar que a fé no discurso da TP:

(...)nada tem a ver com pedir ou suplicar a Deus. Estas atitudes sdo reprovaveis,

demonstracdes de pouca fé, sinais de ignorancia do modo correto de se relacionar

com Deus. Os cristdos, em vez de implorar, devem decretar, determinar, exigir,
reivindicar(...) (MARIANO, 1990, p.154).

Selecionamos um trecho da obra de Jodo Décio Passos, que julgamos ser
conveniente reproduzi-la na integra, por sintetizar de maneira formidédvel o “esquema

teologico” da TP:
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Sua  estrutura poderia ser esquematizada da  seguinte  maneira:
a)Deus criou todas as coisas para seus filhos, para que fossem felizes possuindo
esses bens originais(...) Essa felicidade € um direito natural dos filhos de Deus e
concretiza-se como bem-estar social e pessoal. b)Essa posse natural foi perdida
com o pecado, que tem como causa direta o demdnio. Todos os males do mundo e,
de modo particular, os males que impedem a felicidade podem ser vencidos. c)
Jesus pode religar as Criaturas com o Criador desde que aceito pelo fiel. Seu
sangue tem poder sem limites e o ato de fé, expresso na doagdo, € a demonstracio
inequivoca da entrega que exige de Deus a realizacdo de sua promessa de
felicidade. (PASSOS, 2005, p. 72).

Diversos sdo os fatores que foram responsdveis pela popularizacdo dessa
corrente doutrindria nos Estados Unidos, como a Grande Depressao de 1930, a recessao
da economia ligados a crise da OPEP, o aumento da inflacdo e do desemprego entre os
norte-americanos, bem como também o desenvolvimento do televangelismo. Portanto, a
TP é compreensivel dentro do contexto econdomico dos EUA, sobretudo na segunda
metade do século XX, como afirma Bertone de Oliveira:

A TP representou a adequacdo de determinados segmentos do protestantismo

norte-americano tanto ao rdpido crescimento da economia como também as

flutuacdes desta e ao desejo de participar das riquezas deste mundo sem

desvincular-se da religido ou ser censurado por ela. Por isso, o enriquecimento e a

prosperidade, agora ao alcance de muito mais pessoas, representam tanto uma

acomodacdo a este mundo, como também o resultado de concessdes divinas
(SOUSA, 2011, p.225)

No Brasil, o referido movimento chega por volta da década de 1970,
sobretudo através de liderancas evangélicas brasileiras influenciadas pelas obras de
diversos tedlogos da prosperidade. As principais denominacdes neopentecostais
representantes da Teologia da Prosperidade sdo a Igreja Universal do Reino de Deus e a
Igreja Internacional da Graca, seus fundadores, Edir Macedo e R. R. Soares,
respectivamente, sdo os maiores responsdveis pela difusdo das ideias da Teologia da

Prosperidade (MARIANO, 1999).

E também R. R. Soares o maior responsavel pela publicacio da maioria dos
livros de Kenneth Hagin no Brasil, através da Graga Editorial, editora oficial de sua
denominacdo. Desde entdo, a TP tem sido introduzida em diversos meios evangélicos
de maneira interdenominacional, de modo que tem angariado milhares de adeptos. A
Teologia da Prosperidade como eixo doutrindrio discursa que qualquer sofrimento que
um cristdo passe na vida indica falta de fé.

A marca do crist@o cheio de fé e bem-sucedido € a plena saide fisica, emocional e
espiritual, além da prosperidade material. Pobreza e doenca sdo resultados visiveis
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do fracasso do cristdo que vive em pecado ou possui fé insuficiente. (ROMEIRO,
2007, p.19).

Entre os perfis dos novos evangélicos no Brasil encontra-se o evangélico
emergente. A formacgdo desse perfil é consequéncia da formagao da nova classe média
no Brasil, a chamada “classe C”. Os evangélicos emergentes povoam as igrejas

neopentecostais em busca das promessas da Teologia da Prosperidade.

O medo gerado pelas constantes tensdes econdmicas no Brasil leva esse
evangélico a buscar refigio no discurso de que Deus sempre protegerd suas finangas se
ele tiver f¢ (CARREIRO, 2011). Por outro lado, o desejo de conquistar ainda mais
posses materiais, galgar cargos profissionais mais elevados € legitimado pelo discurso
de que Deus deseja que aqueles que lhes sdo fiéis estejam entre os cargos mais bem

pagos, vivendo nas melhores casas, e possuindo os melhores automdveis.
2.8 A VISAO CELULAR NO MODELO DOS DOZE NO BRASIL

David Yonggi Cho é um coreano fundador da Yoido Full Gospel Church, ou
Igreja do Evangelho Pleno em Yoido, na Coreia do Sul, que no ano de 2007 possuia
cerca de oitocentos e trinta mil arrolados. O famoso site “The Economist” justifica o
sucesso na angariacdo de novos membros pelo modelo de “células nos lares”, que sdo
pequenos grupos de membros da igreja, que se redinem nos lares e € nesses nicleos que
acontecem grande parte dos servigos religiosos com oragdes e conversdes™". A igreja de
Cho fundada em 1958 na Coréia do Sul € maior igreja em numero de membros do

mundo (DIAS, 2009, pg. 40).

Foi esta visdo que inspirou o colombiano César Castellanos Dominguez,
fundador da Missdo Carismatica Internacional (1983), conforme ele mesmo relata no

livro Sonha e Ganhards o Mundo:

Ha alguns anos que estivemos com o Dr. Cho na Coréia. Conversando com ele, sua
primeira pergunta foi: "O que é G12? Porque muitos pastores na Coréia vieram me
perguntar”. Entdo lhe dissemos: "Pastor Cho, ninguém pode desconhecer que o pai
da igreja celular é vocé. N6s fomos inspirados na visdo que Deus deu a voce.
Tratamos de aplicd-la como vocés, mas nao obtivemos o mesmo resultado, até que
orei ao Senhor e me deu a revelacdo do Governo dos doze" (CASTELLANOS,
2006, Pg. 86).

30 <hitp://www.economist.com/node/10015239> Acesso em 25/09/2014 as 17:25
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Castellanos afirma ter recebido do préprio Deus, uma profecia no ano de
1991 que lhe revelara, ndo s6 que lideraria um grande ministério, mas também toda a
sistematica da Visdao Celular no Governo dos 12, ou movimento G12. Castellanos
explica:
Em 1991, sentimos que se aproximava um maior crescimento, mas algo impedia
que o mesmo ocorresse em todas as dimensdes. Estando em um dos meus
prolongados periodos de oracdo, pedindo a direcdo de Deus para algumas decisdes,
clamando por uma estratégia que ajudasse na frutificacdo das setenta células que
tinhamos até entdo(...) Deus me tirou o véu. Foi entdo que tive a clareza do modelo
que agora revoluciona o mundo quanto ao conceito mais eficaz para a
multiplicacdo da igreja: os doze. Nesta ocasido, ouvi o Senhor dizendo-me: vais

reproduzir a visdo que tenho te dado em doze homens, e estes devem fazé-lo em
outros doze, e este, por sua vez, em outros doze. (CASTELLANOS, 2006, p. 84).

Portanto, a Visdao Celular no Governo dos 12, trata-se de um modelo de
organizacdo de igrejas baseada na lideranca de doze homens. Cesar Castellanos, que ja
trabalhava em sua igreja em Bogotd, com o modelo de células, isto €, reunido dos fiéis
nos lares, depois que, segundo ele, obteve da parte de Deus a revelagdo de um novo
modelo, comegou a trabalhar formando lideres e dando a esses lideres o trabalho de
formar, cada um deles, mais doze lideres. Segundo o préprio Castellanos o G12 € uma

“estratégia de multiplicacdo e liderangca” (CASTELLANOS, 2006, Pg. 84).

O processo de implantacdo do G12 em uma igreja se da principalmente a
partir de trés etapas concomitantes: a realizagdo de um evento chamado “Encontro com
Deus”, a “celularizacao” da igreja, isto €, o estabelecimento das células com seus
primeiros lideres e o estabelecimento de uma “Escola de Lideres” que representa um
departamento educacional dentro da igreja que recebe o G12, responsavel por formar os

novos lideres para as células.

A Visao Celular no Governo dos 12, criada por César Geraldo Castellanos
Domingues tem como lema: “em cada casa uma igreja, em cada pessoa um lider”, o
objetivo € tornar as sociabilidades religiosas e o proselitismo cada vez mais domésticos
para que assim a sua pregacdo chegue as pessoas de maneira pessoal. Ainda no livro
“Sonha e ganhards o mundo” sdo definidos os pardmetros que formam o arcabouco
procedimental do G12, que pode ser resumido no seguinte esquema denominado

“escada do sucesso”: Ganhar, Consolidar, Treinar ¢ Enviar.
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No Brasil foi principalmente através de denominagdes batistas, sobretudo
nas pessoas de René de Araujo Terra Nova e Valnice Milhomens, que o G12 chegou e
ganhou espaco. Essas mesmas pessoas serdo as responsdveis mais a frente pela
divulgacdo dos principios do Movimento Apostdlico e do Governo do Justo, como
veremos. A pesquisadora Caroline Dias possui um trabalho formidavel acerca da
presenca do G12 e de sua dissidéncia, o M12 no Brasil. Sendo assim, ela afirma:
(...) a estratégia das células, segundo o modelo criado por César Castellanos chegou
ao Brasil no final da década de 1990, através dos pastores brasileiros Valnice
Milhomens Coelho, que atuava em Sao Paulo, na Denominagado Igreja Nacional do
Senhor Jesus Cristo (INSEJEC), fundada por ela e René Terra Nova, o qual
pastoreou a Igreja Batista Memorial no bairro Cidade Nova em Feira de Santana.
Eles foram os principais responsaveis pela implantacdo e divulgacdo do G12 no

Brasil, além de serem dissidentes da denominacao Batista, onde iniciaram os seus
ministérios pastorais e missionarios.” (DIAS, 2009, p. 41)

Dessa maneira, Milhomens, Terra Nova e outros trabalharam durante muitos
anos divulgando e levando o G12 para vdérias localidades do Brasil, apresentando o
modelo a diversas igrejas de diferentes denomina¢des, sempre como um modelo
organizacional, administrativo de igrejas com o intuito de fazé-las crescerem. Fazia isso
com o aval de Cesar Castellanos, inclusive estando sempre sob sua orientacdo a partir

de Bogota.

A Visdo Celular no Modelo dos 12 foi um fator fundamental para a
expansao numérica dos novos pentecostais no Brasil, conforme identifica Bertone de
Oliveira:

Um fato que contribuiu para o crescimento rdpido de igrejas neopentecostais por

todo o pais foi o projeto de —igreja em células, que consiste na reunido de grupos

em casas com um lider designado pela lideranca da igreja com o objetivo de atrair
novos fiéis (SOUSA, 2011, p. 228).

O maior representante do modelo de Castellanos no Brasil nesse periodo foi
René de Aradjo Terra Nova, o qual ganhou destaque devido ao crescimento exponencial
do nimero de arrolados na comunidade da qual é lider, o Ministério Internacional da

Restauracao, que fica em Manaus — AM.

Contudo, gradativamente Terra Nova comecou a incluir e modificar alguns
procedimentos da metodologia do G12 até que deixou de seguir completamente as

diretrizes de Castellanos. Em 2005, René resolveu dissociar o seu modelo do G12
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original, dando origem a Visdo Celular no Modelo dos 12, ou simplesmente M12, que é

literalmente um G12 brasileiro.

Caroline Dias (2009) elenca inimeras diferengas instrumentais e discursivas
entre 0 G12 colombiano e o M12 brasileiro de René Terra Nova, entre elas esta a
presenca de um novo retiro espiritual, denominado Mover Celular do Fruto Fiel, onde
os lideres sdo expostos a uma forte carga simbdlica, materializada na apropriacdo de
simbolos judaicos como o shofar, o candelabro, etc. O M12 também se caracteriza por

um forte apelo sionista. As peregrina¢des a Jerusalém sdo incentivadas nas igrejas do

MI12.

Dentro do M12, além do objetivo de conquista numérica de membros para a
comunidade local, através das estratégias das células, ha que se destacar pelo menos
duas, cujos significados estdo concatenados, € s6 podem ser compreendidas totalmente
se forem vistas juntas, uma vez que uma a primeira funciona como estratégia de
legitimacdo simbdlica da segunda, que por sua vez constitui-se como uma ferramenta
concreta de insercdo da igreja na esfera politica. Sdo estas peculiaridades,

respectivamente o “profetismo” e a conquista politico-territorial.

Se o G12 de Cesar Castellanos ja tinha por objetivo a conquista das almas,
ou o proselitismo em larga escala através das células, mais do que isso, 0 M12 de René
Terra Nova tem a pretensdo também da conquista secular, isto €, o discurso € que a
vontade de Deus (e, portanto dever da igreja) € fazer ndo s6 com que ndo sé as pessoas
sejam transformadas e suas almas sejam salvas, mas que os evangélicos governem a
nacdo, cidade por cidade. Esse discurso, veremos, representa a incorporagdo de um novo

aspecto doutrindrio: a Teologia do Dominio.

Para isso o M12, dispde de algumas ferramentas. A primeira delas € a
oracdo. Grandes campanhas de oragdo e vigilias sao realizadas nas igrejas do M 12, com
temas relacionados a conquista da nac¢do. A segunda é o profetismo, isto €, a crenca de
que declaragdes verbais e atitudes fisicas feitas com fé podem mudar realidades
espirituais e sociais. Estas atitudes fisicas geralmente munidas de forte carga simbdlica
sao chamadas de atos proféticos. Eliana de Andrade caracteriza os atos proféticos de

maneira formidavel:
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Além de datas especificas, alguns elementos também sdo importantes para a
realizacdo dos atos proféticos, segundo Terra Nova, como as bandeiras, shofar, o
6leo, vinho, pao e azeite, considerados proféticos. Levantar a bandeira significa
demarcar um territdrio, o toque do Shofar simboliza a atitude de guerra e o dleo
como ja abordado, significa libertar e marcar o local para Deus. Necessdrio
também a participacdo de autoridades religiosas e politicas (ANDRADE, 2008, pg.
6).

Santos (2011, p. 13) destaca o modelo celular, o qual é formado mormente
pelas igrejas na Visdo Celular M 12, entre os movimentos evangélicos no Brasil que tém
adotado posturas antidemocraticas. Em sua andlise, essas igrejas, ao subordinarem os
pequenos grupos a estruturas hierdrquicas verticalizadas distanciam-se das formas de

organizacgdo eclesidsticas da Reforma Protestante do século XVI:

Mas precisamos acrescentar a estes exemplos a pratica do chamado modelo celular
estabelecido no conjunto de outras igrejas neo-pentecostais, que paradoxalmente
instituiram uma rede de contatos mais horizontais na sua base, mas subordinou as
unidades celulares a um corpo de ministros eclesidsticos, sacerdotes, bispos e
apostolos. As antigas estruturas eclesidsticas oriundas da reforma protestante do
século XVI na forma de denominacdes se submeteram a outra proposta de
organizacio eclesidstica, que ao mesmo tempo diversifica e amplia a base de
participacdo em pequenos grupos, mas verticaliza o discurso e o processo
decisério.

2.9 OSNOVOS PENTECOSTAIS E A POLITICA

Mudangas significativas na relacdo entre protestantismo e politica podem
ser observadas a partir da redemocratizacdo do Brasil a partir de 1985, logo apds o fim
do regime militar. Esse é um periodo em que a participacao dos protestantes na politica
se institucionaliza, sob novas e diversas formas, em grande parte da América Latina,

tendo porém como marca comum a forte institucionaliza¢do e a preocupagao social.

Citem-se, como exemplos, a criagdo de um partido politico préprio na Venezuela,
em 1978 (Organizacion Renovadora Auténtica); o surgimento da “Bancada
Evangélica”, com trinta e trés deputados na Assembléia Constituinte no Brasil
(1986); sua interferéncia na eleicdo do primeiro mandato de Alberto Fujimori, no
Peru, em 1990; a eleicdo de Jorge Serrano Dias, membro da Igreja Pentecostal El
Shaddai (Deus Onipotente), como presidente da Guatemala; a criagdo de um
partido politico “evangélico” na Argentina em 1991; e, em todos os paises,
destaque-se também a criacdo de um sem nimero de organizacdes ndo-
governamentais de combate as drogas, ao alcoolismo e de atendimento ao menor
carente, bem como a intervengdo no mercado de votos. (SOUSA &
MAGALHAES, 2002, p. 87).

No Brasil, a principal marca relagdo evangélicos e politica nesse momento
(transi¢do da década de 1980 para 1990) é o aumento substancial e repentino da

participacdo dos pentecostais na politica partiddria, que pela primeira vez na historia
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dessa ala do protestantismo, deu-se de maneira sistemdtica e organizada, tendo como
principal marca a presenca dos candidatos oficiais de cada denominagdo, isto €, as
igrejas passaram a incentivar e mesmos solicitar aos fieis a votarem em um determinado

candidato.

Portanto, se até a década de sessenta a participacdo dos evangélicos na
politica era escassa, timida, a partir de 1986 esse novo pentecostalismo inaugura uma
fase onde as igrejas se articulam para escolher e eleger seus proprios candidatos, ndo
obstante essa participa¢do ainda esteja voltada principalmente para demandas de cariter
corporativista, principalmente garantir seus direitos € a expansdo de sua visibilidade
social. Como exemplos dessas demandas podemos citar a “instituicdo do dia da Biblia,
dia da Reforma, inauguracdo de pracas publicas com nomes evocativos de seus
fundadores, pedido de verbas para a constru¢do de templos”, etc. (Sousa & Magalhies,

2002 p. 86).

Paul Freston (1999, p. 334-336) analisa essa peculiar maneira de
participacao dos pentecostais na politica partidaria:

Essa irrup¢do pentecostal na politica brasileira, com candidaturas oficiais, t€ém a

ver com a evolucdo do campo religioso e com o status dos pastores(...)A

Assembleia de Deus, a Quadrangular e a [URD, entre outras, passam a apresentar

candidatos oficiais escolhidos de diversas maneiras (prévias internas, indicacdo

episcopal, etc.)(...) Esta forma predominante de politica pentecostal busca

fortalecer liderangas internas, proteger a socializagdo sectdria, acessar recursos para
a expansao religiosa e disputar espacos na religido civil.

Os chamados neopentecostais, ao contrdrio dos mais antigos, tém procurado
firmar seu lugar neste mundo. A fuga e a cldssica despretensdo com relacao a esta vida
ja ndo faz mais sentido. Essa nova postura tem se revelado a medida que observa-se a
participacdo cada vez maior dos pentecostais na politica partidaria, bem como suas

acoes que evidenciam a preocupacgdo social sistemaética.

Entretanto, diferente da tOnica social ecuménica observada décadas atras,
essas igrejas carismdticas tém afinado seus discursos ao espectro do conservadorismo,
assumindo posturas além de ainda corporativistas (o que ja era uma marca desde quando
a participacdo dos pentecostais ndo era ainda expressiva), de cardter fundamentalista.
Paul Freston foi cirtirgico quando percebeu o surgimento de uma “nova esquerda”, mas

desta vez ligada ao evangelicalismo:
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Incentivado em parte pelas controvérsias em torno da nova politica pentecostal,

surge uma esquerda protestante ligada explicitamente a corrente evangelical,
diferente da antiga esquerda protestante ligada ao ecumenismo e a teologias nao
conservadoras. Esta nova esquerda € mais forte em meios histéricos, mas tem apoio
em alguns meios pentecostais. (FRESTON, 1999, p. 336).

Na préxima parte deste trabalho, veremos que a Nova Reforma Apostélica
estd ligada a uma heranca evangelical/fundamentalista do protestantismo norte-
americano, especialmente o evangelicalismo mais recente (décadas de 1970 e 1980) dos
televangelistas de cura e transformacdo da América e essa sua heranca encontra
afinidades com o atual campo evangélico brasileiro, sobretudo no que diz respeito a esse
carater neopentecostal conservador que tem sido marca majoritdria da participagdo

politica dos evangélicos no Brasil.

Apesar disso, veremos que a NRA tem engendrado novas representacoes,
novos elementos as crencas, principalmente escatoldgicas, dentro de um bojo pds-
milenista (ou pos-milenarista), as quais vao redefinir esse projeto de dominacao dando
um cardter ainda mais sistemdtico e corporativo. Entre essas representacoes destaca-se a

chamada Teologia do Dominio, cujo discurso fundamenta diversas outras.

A Teologia do Dominio coloca o0 movimento apostélico no esteio de uma
ala dos pentecostais ja presente no Brasil, conforme expde Freston (1999, p. 338):
Somente os eleitos de Deus devem ocupar os postos-chaves da nacgdo(...)
Sobretudo, entre alguns carismdticos de classe média ha um triunfalismo baseado
na ideia de que os evangélicos t&ém um direito divino de governar(...) Este direito
de governar se liga a conceitos de <<batalha espiritual>>. <<A transformacdo do

Brasil ha de comecar pela restauracdo espiritual da nacdo. Deus estd levantando
homens cheios do Espirito para a tomada dos postos de comando>>.

O discurso no seio da NRA ¢ exatamente esse, os evangélicos devem
assumir os postos de poder, entretanto isso € levado ao extremo, com indmeras
teologias, e outros aparatos discursivos que perfazem um plano (sistematizado e
metddico) de dominacdo, o qual envolve todas as esferas sociais e contempla a
transformacdo moral individual, e a transformacdo do pais no sentido de uma

cristianizacdo das esferas publicas.

Por outro lado, a participacdo dos pentecostais na politica tem estado,
majoritariamente pelo menos, dentro de uma visdo sectdria do mundo, isto €, apesar de

atuarem na politica, os pentecostais continuavam enxergando a politica como um meio
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intrinsecamente profano e, portanto, manteve o cariter corporativista. Paul Freston
explica essa relagao:
O sectarismo tem dificuldade em elaborar uma perspectiva universalista da politica
porque sempre foi excluido ou auto excluido de tais preocupacdes. Nao ha projeto
para a sociedade no pentecostalismo. O corporativismo enfatiza a conquista de um
lugar na religido civil, as questdes morais € um governismo pragmatico que busca

maximizar retornos. Isso reflete o conceito sectario de missdo. (FRESTON, 1999,
p. 338).

Destarte, apesar de os pentecostais inaugurarem um novo modelo de atuacio
na politica, com as candidaturas oficiais, o cariter dessa atuagdo, a visdo sobre ela,
continuou sectarista e, portanto, também corporativa, isto é, ausente de um projeto
maior e ainda em vias de buscar retornos, vantagem ao grupo evangélico. Por outro
lado, em termos de filiacdo ideoldgica, a presenga evangélica na politica partidaria
nacional continua majoritariamente  conservadora e fundamentalista, com
posicionamentos rigidos em questdes como a unido homoafetiva, a legalizacdo do
aborto e da comercializacdo da maconha.

Ao lado da Assembleia de Deus, a Universal é a igreja pentecostal com maior

sucesso eleitoral. Como as demais estratégias de inser¢do social de que se vale,

participa da politica — lancando candidaturas proprias desde a eleicdo de 1982 —
para expandir seu crescimento e defender seus interesses corporativos (...) 0s
politicos pentecostais costumam icar e brandir velhas bandeiras moralistas, causas

do agrado de suas bases eleitorais, como a censura nos meios de comunicagéo e a

oposicdo a legalizacdo do aborto, a pornografia, a unio civil de homossexuais, a
descriminaliza¢do da maconha. (ROMEIRO, 1999, p. 91).

Veremos a seguir que o movimento apostdlico no Brasil tem engendrado
novas representacoes, as quais evidenciam uma nova visao sobre a politica, a saber, uma
visdo onde a politica ndo € vista como algo negativo, pelo contrdrio, € sacralizada, o que
legitimara a intervencdo direta na mesma inclusive com (mais que a mera possibilidade)
a organizacao de candidaturas de pastores e apdstolos, isto €, de ministros religiosos a

cargos politicos.

Essas novas representagdes significam um quadro amplo de rupturas e
continuidades com campo evangélico e fornecerdo elementos éticos em parte
inovadores, mas que também representam reapropriacdes de posturas outrora ja vistas
no campo evangélico, as quais que perfardo pretensdes distintas no que tange a relacdo

igreja e espacgo publico.
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3 A NOVA REFORMA APOSTOLICA NO BRASIL E NO MARANHAO:
NOVOS SENTIDOS NA RELACAO EVANGELICOS E POLITICA

A terceira parte deste trabalho dedica-se ao estudo dos aspectos internos da
Nova Reforma Apostdlica. Para tanto serd necessario fazermos um opusculo acerca do
panorama religioso protestante, dos Estados Unidos na segunda metade do século XX,
pois a Nova Reforma Apostdlica parece evidenciar um projeto (ou uma tendéncia) do
protestantismo norte-americano que chega tardiamente ao Brasil, a saber, um
movimento de cristianizagdo da sociedade “pelo alto” isto ¢, via politica partidaria e
outras esferas de poder. Esta tendéncia tem por coroldrio a chamada Teologia do

Dominio.

Enquanto no Brasil surgiam as primeiras denominagdes conhecidas como
“neopentecostais”, marcadas, sobretudo, pela Teologia da Prosperidade e pela difusdo
do Gospel como um fator identitdrio que marcaria uma nova geracao de evangélicos;
nos Estados Unidos desenvolveu-se no inicio dos anos 1970, no contexto de um
evangelicalismo (fundamentalista), movimentos 0s quais passaram a demonstrar um
tipo de preocupacdo com a “transformagdao da América”, mas dentro de uma postura
conservadora. Estes movimentos tiveram por base o que depois foi sistematizado sob o

nome de Teologia do Dominio.

3.1 LISTEN, AMERICA! EVANGELICAIS, ANTICOMUNISMO E A TEOLOGIA DO

DoOMINIO.

Pelo menos desde a primeira metade do século XX € possivel se observar
dentro da ala direita-conservadora da politica norte-americana (right-wing) a presenca
de parlamentares entusiastas da influéncia direta dos valores cristdos nas politicas
publicas norte-americanas, sobretudo, sob o discurso do movimento fundamentalista
que, conforme explicamos no capitulo anterior, posicionou-se contra a secularizagdo e
qualquer ideia que negasse doutrinas biblicas, bem como tentou (com sucesso muitas
vezes) pautar as normas educacionais do pais sob essas perspectivas.

In early 1920s, fundamentalist Christians organized to fight the introduction of

Darwin’s theory of evolution into public classrooms (...) This conservative

Christian movement succeeded in influencing the content of many science

textbooks, published by companies who, afraid of the controversy that might ensue,
opted to omit references to evolution. (DECKMAN, 2004, p. 4).
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Assim como a Teologia da Prosperidade, a Teologia do Dominio
desenvolveu-se a partir do contexto da Guerra Fria, dentro do bojo ideoldgico dos
evangelicals,”’ fracdo do protestantismo norte-americano que tornou-se majoritdria na
segunda metade do século XX. Foi, entretanto, entre as décadas de 1970 e 1980 que a
Teologia do Dominio sistematizou-se enquanto doutrina (no escopo do pds-milenismo),

institucionalizou-se e difundiu-se entre o protestantismo norte-americano.

Entretanto, enquanto somente a TP se desenvolveu no Brasil a partir de
1970 com o processo de Neopentecostalizacdo; nos Estados Unidos tanto a TP quanto a
TD desenvolveram-se simultaneamente. Esta tultima chega tardiamente ao Brasil,
primeiramente na década de novamente com a concepcdo de Batalha Espiritual, e,
sobretudo, com a NRA. Assim, tem-se que a TP e TD estdo dentro de uma mesma

tendéncia:

A Teologia da Prosperidade pode ser considerada como um desdobramento do
fundamentalismo norte-americano, o qual, apds a crise de 29, reorienta sua ética
em favor de uma maior participacdo na esfera publica, devido, em boa medida, ao
aumento de seus contingentes e, por via de consequéncia, de seu peso eleitoral(...)
E desta corrente que surge uma outra variante, segundo nossa compreensio, mais
radical ainda, qual seja , a Teologia do Dominio, que pretende transformar o
mundo através de suas elites dirigentes. Para tanto, deve-se conquistar o poder
através das suas institui¢des oficiais, mas, fundamentalmente, formar as elites de
amanhid (SOUZA E MAGALHAES, 2002 p. 94- 95).

Assim também corrobora Gomes (2008, s/n):

Sabe-se que a Teologia do Dominio ndo se resume somente a uma luta no campo
do divino ou sagrado para os dirigentes neopentecostais, corresponde, a0 mesmo
tempo, a uma ideologia de dominac@o sociopolitica, que concebe a cristianiza¢do
social “pelo alto”, via politica partidéria (...) A doutrina cultivada pela teologia do
Dominio faz crer que os lideres cristdos precisam usar seus meios e influéncia para
criar um governo, uma economia ¢ uma religido universais, para que o “Messias”
possa voltar a este mundo (..)deve-se interpretar esse grupo ortodoxo
como teonomistas (...)

Teonomia aqui quer dizer a ideia de que a vontade de Deus, ou suas leis,
devem estar na base das ordens sociais, devem ter forca de lei, cabendo ao magistrado
aplica-las. Segundo Romeiro (1999 p. 161), o alvo dessa teonomia passa a ser o de

estabelecer uma teocracia, isto €, “um Estado regido pelos principios da Lei de Deus”.

*1 O termo “evangelicals” pode ser traduzido como “evangélicos”, mas, devido este termo j& possuir uma
acep¢do neste estudo, optaremos pelo termo “evangelicalismo”, para nos referirmos a tal movimento.
Assim, fala-se de uma vertente “evangelicalista” norteamericana surgida no seio do fundamentalismo,
conforme j4 falamos no capitulo anterior.



124

Nos Estados Unidos, esse contexto (1970-1980) é marcado, no campo da
politica, pela incidéncia de aliangas entre politicos conservadores e lideres religiosos
evangelicalistas que, com seus discursos, legitimavam as acdes desses politicos. A
maioria desses lideres religiosos alcancou grande visibilidade devido ao uso da televisdao

‘o . ~ .32
e do radio para seus pronunciamentos e pregacdes””.

O senador Jesse Alexander Helms (1921-2008), do Partido Republicano,
eleito para cinco mandatos (1971 — 2003) pela Carolina do Norte, representa bem o
perfil emblematico de politico que essa ala do protestantismo apoiou e as posturas que
ela fomenta. O senador Helms ficou famoso por sua postura conservadora revelada em
suas acOes consideradas racistas, bem como de combate franco ao
marxismo/socialismo/comunismo, aos direitos de homossexuais, as artes modernas (as
quais ele considerava obscenas) e a legalizacdo do aborto.

Perhaps his most visible accomplishments in the Senate came two decades apart.

One was a 1996 measure that tightened trade sanctions against the Marxist

government of Fidel Castro in Cuba. The other, a 1973 amendment to the Foreign

Assistance Act, prevented American money from going to international family

planning organizations that, in his words, “provide or promote” abortion(...)
(HOLMES, 2008, s/n).

A bandeira de Helms era defender a América da “permissividade, da
influéncia estrangeira e do relativismo moral”. Operando um claro uso de elementos
religiosos com o objetivo de legitimar visdes e praticas politicas, o senador Helms
associava a homossexualidade as cidades biblicas de Sodoma e Gomorra, as quais
foram, conforme o relato biblico, destruidas por Deus devido as excessivas praticas
pecaminosas de seus habitantes.

Mr. Helms saw himself as a simple man (...) who protected simple American

values from the onslaught of permissiveness, foreign influence and moral

relativism (...) He fought bitterly against federal financing for AIDS research and
treatment, saying the disease resulted from ‘“unnatural” and “disgusting”
homosexual behavior. “Nothing positive happened to Sodom and Gomorrah,” he

said, “and nothing positive is likely to happen to America if our people succumb to
the drumbeats of support for the homosexual lifestyle.” (HOLMES, 2008 s/n).

32 . . . . sx £

O uso do recurso televisivo por lideres protestantes norte-americanos ja era comum nessa época,
pratica que também se difundiu no Brasil no contexto de desenvolvimento do Neopentecostalismo. Tais
lideres ficaram conhecidos como televangelistas.
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Essa concatenacao de valores baseados no idedrio fundamentalista-
evangelical, substancializada na alianca entre lideres religiosos e politicos, foi a marca
representativa do que ficou conhecido nos Estados Unidos como a New Christian Right

(Nova Direita Cristd), a qual ganhou visibilidade significativa na década de 1980.

No plano das a¢des da Nova Direita Crista, essencialmente fundamentalista,
a educacao tanto em nivel basico quanto em nivel superior receberam atencao especial,
com vistas a difundir os valores cristdos na base educacional, a fim de garantir a base

religiosa do mundo civil e dos ordenamentos sociais.

Nesse contexto destaca-se a figura de Jerry Falwell (1933-2007), entdo
pastor da Thomas Road Baptist Church, igreja fundada por ele mesmo em 1956, aos 22
anos de idade™. Falwell foi um grande entusiasta da defesa de valores cristios na
politica (Christian Rights) e fundador de um movimento que mostrou-se como uma face
institucional dessa tendéncia: o movimento Moral Majorily34.

(...) education became a major focus for The New Christian Right, led by the

Reverend Jerry Falwell and others in the early 1980s. The movement started by

Falwell has progressed into a sophisticated network of individuals and

organizations dedicated to restoring traditional values in the public schools.
(DECKMAN, 2004, p. 3).

O movimento, que tem como um dos cofundadores o supracitado Senador
Jesse Helms, surgiu no ano de 1979, com o objetivo claro de “recristianizar a América”:
E neste contexto que se organiza a Maioria Moral (Moral Majority), cujo objetivo
era influenciar a politica tendo em vista a recristianizacdo da América. Esta

influéneia € perseguida através da evangelizagdo em massa, com uso intenso dos
meios de comunicacio. (SOUZA E MAGALHAES, 2002, p. 995).

O movimento recebeu esse nome, pois afirmava que o que legitimava a
intervengdo direta da igreja na sociedade era o fato de a maioria nos Estados Unidos
desejar que a moral crista esteja na base de uma ética publica, a qual, portanto, deveria

ser fomentada pelo poder politico. Conforme relata Gilles Kepel (1991, p. 130), uma

P Informagdes retiradas do site oficial da instituicdo: http:/trbc.org/history/. Acesso em: 21.06.2017 as
18:28h.

** 0 termo de lingua inglesa “Moral Majority” pode ter algumas equivaléncias em lingua portuguesa,
entre as quais, “Maioria Moral”, entretanto, reservamo-nos ao direito de ndo traduzir nomes de
movimentos no corpo do trabalho, a fim de anular o risco de ndo captar o sentido original de tais nomes.
Acreditamos ser esta uma atitude de sobriedade mediante a polissemia que tais termos podem abranger e
que, porventura, escape a nossa tradu¢do. Por outro lado, pensamos também ser isto um tépico de baixa
relevancia.
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pesquisa feita na segunda metade da década de 1970 concluiu que 22% dos americanos
declaram-se “evangélicos”, 35% “protestantes liberais™ e 30% ““catolicos; outra pesquisa
realizada em 1986 indicou que 33% da populagdo adulta se descreve como

“evangélico”, o que representava cerca de 58 milhdes de pessoas.

Esses nimeros, conforme Kepel, foram usados pela Moral Majority para
legitimar a imposi¢do dos valores evangélicos na sociedade americana. Ele transcreve o
trecho de uma obra, intitulada “Listen America!”, de autoria do que segundo ele era o
“mais politico dos televangelistas”, Jerry Falwell. Eis o trecho:
Segundo pesquisas recentes(...) hd hoje na América mais de 60 milhdes de
individuos que proclamam ser cristdos born-again [nascidos de novo, isto &,
regenerados], outros 60 milhdes que se consideram favordveis a moral religiosa e
ainda 50 milhdes que t&€m um ideal moral e querem que seus filhos crescam numa
sociedade moral(...) 84% dos americanos acreditam que os Dez Mandamentos
continuam vdlidos até hoje. No entanto, observando as estatisticas, temos de
admitir que nds, o povo americano deixamos uma minoria ruidosa de homens e
mulheres sem Deus levar a América para a beira do abismo(...) Daqui por diante

estd na hora de os americanos morais reunirem as forcas para salvar o nosso amado
pais!. (Kepel 1991 p. 130).

O Moral Majority permanece no esteio da Nova Direita Crista no que tange
a preocupagdo em cristianizar as massas através da educacdo escolar e universitéria,
mas também, agora, sob a égide evangelical, investem massivamente no televangelismo

e cruzadas evangelisticas que mobilizam grandes massas.

Um exemplo do uso da educacdo como ferramenta de cristianizacdo € a
fundacdo em 1971, também por Jerry Falwell, do Lynchburg Baptist College, a qual, em
1976 teve seu nome mudado para Liberty Baptist College e finalmente, em 1985,
quando recebe o status de Universidade, passa a se chamar Liberty University. O
objetivo da faculdade seria formar estudantes que “saissem afora por todos os caminhos
da vida para impactar este mundo para Deus”. Para Sousa & Magalhdes (2002 p. 95),
a Liberty University constitui parte da estratégia do movimento Moral Majority:

Além de investirem na Igreja Eletronica, criam universidades e escolas para educar

os “seus” jovens. A Liberty University é o exemplo paradigmatico desta tendéncia:

ministra-se ali um ensino rigorosamente cientifico, com disciplinas e contetidos
seculares. Sdo jovens que, em regime de internato, preparam-se para, quando

% Tradugdo livre para: “go out in all walks of life to impact this world for God”. Informagdes retiradas do
site oficial da instituicdo: http://www.liberty.edu/aboutliberty/index.cfm?PID=33803. Acesso em
21.06.2017 as 18:38h.
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profissionais, resistirem a seducdo da modernidade, o que lhes garantird uma
vitéria cultural nos Estados Unidos e depois, em todo o planeta.

Gilles Kepel (1991, p. 155) corrobora essa ideia e explica como a
concatenagdo entre o movimento Moral Majority e a Liberty University representam
juntas uma estratégia para o projeto de recristianizacdo da América que é, efetivamente,
um projeto de dominacdo das diversas esferas sociais:

Sem contestacdo, o empreendimento universitdrio evangélico mais politico e de

maior desempenho é o que Jerry Falwell erigiu em 1971 (...) A Liberty University

€ bem mais que uma simples escola de formacao de futuros missiondrios (...) dela
sairdo milhares de diplomados que terdo sido ensinados a pensar o0 mundo por meio
das crencas religiosas de Falwell e de suas concepgdes sécio-econdmicas (...) Essa
realizacdo se inscreve no niicleo de um conjunto de dispositivos de recristianizagdo
“pelo alto” da sociedade americana (...) A Liberty University representa um

investimento a longo prazo, que substitui um grupo de pressdo a curto prazo, a
Maioria Moral, e garante a perenizacao de seus ideais

Conforme expdes Kepel (1991, p. 147), “a estratégia escolhida por Jerry
Falwell e seus amigos ndo é tio espetacular, mas nem por isso é menos eficiente: ‘E
reponsabilidade dos americanos eleger dirigentes que vao governar de maneira justa, no
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caminho de Deus’”. Nesse ensejo, 0 movimento de Falwell (entre outros de orientacao
fundamentalista) teve significa participa¢do na campanha politica do presidente Ronald

Regan, primeiramente em 1980 e novamente em 1984.

O sucesso nas campanhas eleitorais foi reivindicado por esses movimentos
fundamentalistas da New Christian Right, os quais “atribuiram a vitdria sem apelo do
Partido Republicano ao fato de terem sabido mobilizar em massa, pela primeira vez,
dois a quatro milhdes de evangélicos que tradicionalmente ndo se interessavam por

politica” (p. 148).

Destarte, conforme vimos no caso do senador Helms, as pautas morais da
Maioria Moral ganharam visibilidade e lugar nas politicas publicas a partir da década de
1980. Tais pautas mantiveram-se dentro do escopo do conservadorismo. Para Falwell,

escreve Kepel (1991, p. 145-146):

(...) ha ‘cinco problemas importantes com consequéncias e implicagdes politicas, e
que os americanos morais precisam estar preparados para enfrentar: o aborto, o
homossexualismo, a pornografia, o humanismo e a destrui¢do da familia’. Para
fazer a terapia ndo basta mais ser individualmente beneficidrio da salvacdo, é
preciso também salvar a América. Com esse tipo de movimento surge uma nova
cultura politico-religiosa nos Estados Unidos: essa cultura empresta da
tradicao fundamentalista do pds-guerra a preocupaciao pelas coisas politicas,
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embora queira conquistar a politica a partir da moral do individuo, que esta
em perigo na sociedade secular (...) [grifo nosso].

Além do Moral Majority, outros movimentos decorrentes da mesma
tendéncia se desenvolveram nos Estados Unidos, entre eles o Reconstrucionismo
Cristdo, idealizado por Gary North e considerado o braco mais radical da Teologia do
Dominio que tem por alvo controlar as instituicdes do mundo e converté-las ao
cristianismo, conforme afirma a socidloga da religido Georgia Gomes:

Portanto, e em consonancia com o pensamento de North, o Reino de Deus implica

que todas as instituicdes humanas e todas as esferas de vida e tudo na vida estd sob

o governo de Deus e seus principios imutdveis. O reconstrucionismo leva

a Teologia do Dominio ao extremo e inclui no gerenciamento direto de Deus, a
familia, o Estado, a Igreja e a vida econdmica. (GOMES, 2008: s/n)

Outro movimento que ficou conhecido como “Kingdom Now” ou “Reino
Agora”, organizado por Earl Paulk que ¢ pastor de uma igreja em Atlanta (Georgia),
prega que “a Igreja deve se unir e amadurecer sob a lideranga de apostolos e profetas
carismaticos, infiltrando-se nas instituicdes do mundo como representante do rei Jesus”
(Romeiro, 1999 p.160). O conceito de Reino Agora foi proposto ja podia ser visto desde
a década de 1920 pelo tedlogo norte-americano Gerhardus Vos, sendo examinado mais
profundamente na década de 1950 por George Eldon Ladd, entdo professor de teologia

biblica no Fuller Theological Seminary (LADD, 1959).
3.2 O RESTAURACIONISMO APOSTOLICO E PROFETICO

O termo “apdstolo” no contexto cristdo vem do grego e pode ser traduzido
como “enviado”. No livro biblico “Evangelho de Sao Lucas™ esta relatado que Jesus
Cristo escolheu doze dentre os seus discipulos e os chamou de “apostolos™®. Os
apostolos, conforme o relato biblico, foram deixados por Jesus como autoridade entre o
seus seguidores. Entretanto, apds a morte dos apdstolos, grupos e individuos
manifestaram-se reivindicando o reconhecimento de sua associacdo legitima aos

apostolos.

Entre esses grupos muitos se manifestaram centenas de anos depois do
contexto apostolico original. Alguns grupos defendem a doutrina da sucessdo

apostolica, a qual afirma que hd uma sucessdo apostdlica legitima. A Igreja Catélica

%% Evangelho de Sdo Lucas, capitulo 6, verso 13 (Biblia, 2009 p. 981).
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Apostélica Romana, por exemplo, enquadra-se nessa categoria e entende que o Papa
(bispo de Roma) € o sucessor direto do apdstolo Pedro. Ja a Igreja Anglicana, por
exemplo, reivindica uma linhagem legitima de seus bispos com os bispos ordenados
pelos primeiros apdstolos. Tem-se, portanto, que a questdo da sucessdo apostdlica tem
sido matriz de tensdes e conflitos de representacdes desde os primérdios da histéria do

cristianismo.

Entretanto, os apdstolos da Nova Reforma Apostdlica nao se enquadram
dentro da doutrina da sucessdo apostélica, uma vez que, tal como a maioria do ramo
protestante, este movimento nao reivindica suceder diretamente os primeiros apdstolos,
antes, discursa que nesta atual fase da Historia, Jesus Cristo tem escolhido novos
individuos como seus apdstolos, com a mesma autoridade dos primeiros ha quase dois
milénios, para realizar uma nova reforma no seio cristdo. Esta crengca tem sido

denominada “Restauracionismo apostolico”, mas também nao € uma novidade da NRA.

A crenga restauracionista tem suscitado diversos movimentos ao longo do
tempo, tal como o de Edward Irving (1792-1834), por exemplo, que visava o
restabelecimento dos apodstolos, do dom de profecia, do “selo” (imposi¢ao de maos para

receber o Espirito Santo), e do dom de linguas (glossolalia religiosa).

No ano de 1832, o presbitero escocé€s Irving parece ter fundado a primeira
igreja protestante apostolica, que se chamava “Holy Catholic Apostolic Church”. Essa
igreja passou por vdrias cisdes devido a discordancias doutrindrias entre os seus lideres,
dando lugar ao surgimento de intimeras outras denominacdes apostélicas, como a Old
Apostolic Church, e a United Apostolic Church e chegou a estabelecer 12 apdstolos
logo depois de seu lider, o proprio Edward Irving, ndo manifestar os sinais carismaticos
citados acima. O ultimo apostolo dessa “onda apostolica” foi Francis Valentine que

morreu em 1901, seguido do declinio do movimento®'.

Dentro do Bojo doutrindrio do paradigma apostélico defendido por Edward
Irving, estava a defesa da contemporaneidade do ministério quidruplo: apdstolos,

profetas, evangelistas e pastores-mestres. No Brasil ainda ha igrejas cuja origem esta

7 Essas e outras informacdes sobre a vida, obra (sermdes), ideias e ministério de Edward Irving podem
ser encontradas em uma de suas bibliografias, para este trabalho nds utilizamos uma em inglés cuja
tradugdo ndo foi encontrada: William S. Merricks, Edward Irving: The Forgotten Giant (E. Peoria, Ill.:
Scribe’s Chamber Publications, 1983).
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diretamente ligada ao movimento de Edward Irving, como a Igreja Neo-Apostdlica,
chegada ao Brasil em 1928, através de uma missdo religiosa entre alemdes imigrantes

em Sio Paulo™®.

O movimento de Irving é importante para este estudo pois muitas de suas
ideias sdo as mesmas encontradas entre os discursos dos difusores da Novar Reforma

Apostolica:

Na édrea da escatologia, Irving estava convencido de que o fim do mundo estava
préximo e chegou a marcar o retorno de Cristo para 1868. Ele acreditava que antes
disso haveria de ocorrer um avivamento espiritual de grandes proporcdes entre os
judeus, com a restauracdo de Israel e o retorno pessoal de Jesus Cristo (...) Irving
declarava que a igreja ainda era apostdlica e que apdstolos e profetas nio haviam
cessado no periodo inicial, mas que tivessem revelacdes, declaracdes proféticas e
que falassem em linguas. (LOPES, 2014, p. 209).

Além das crengcas que envolvem préticas religiosas e liturgicas, a
semelhanca do movimento de Irving com a Nova Reforma Apostdlica se dd também no
campo das crencas escatolégicas. Conforme veremos, a ideia na NRA ¢é de que o
cristianismo, de modo geral, afastou-se de seus propdsitos originais instituidos
divinamente ¢ que € necessario o retorno de apostolos e profetas para “reformar” o
cristianismo como um todo; além disso, hd também a crenca de que é imprescindivel
que acontega essa reforma para que Jesus Cristo retorne a Terra, isto €, para que se

consume a Historia.

Para Lopes (2014, p. 211) a essa crenga tem mobilizado diversos

movimentos ao longo da historia do cristianismo:

Marcido, Mani, Maomé, a Igreja Catdlica Apostélica, os mérmons (...) todos eles
justificaram suas reivindicacdes alegando a corrupcdo da mensagem original de
Jesus Cristo, quer pelos préprios apodstolos, quer pelos seguidores dos apdstolos e
pela igreja cristd posteriormente (...) Marcido condenou os apdstolos de Cristo, a
excecdo de Paulo, por terem distorcido a mensagem de Cristo, e se apresentou
como o paracletos, numa linhagem de sucessdo, da qual ele seria o décimo depois
dos apostolos. Maniqueu, igualmente, declarou que os apdstolos haviam
corrompido a mensagem de Jesus Cristo. E se apresentou como apéstolo de Jesus
Cristo, trazendo as verdadeiras palavras de salvacdo (...) Irving (...) € incluido aqui
porque, a semelhanca deles, acreditava na restauracio do oficio apostélico como
soluciio para a igreja corrompida e apéstata. [grifo nosso].

¥ Informacdo encontrada no site da instituicdo: http://www.nak.org/en/nac-around-the-world/ dltimo
acesso em 15/08/2014 as 20:58.
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Conforme veremos posteriormente, a Nova Reforma Apostdlica defende as
mesmas crengas acima expostas, entretanto, dentro de uma abordagem transversal com
crengas mais recentes, formando novas representacoes, agregando novos sentidos, o que
complexifica seu discurso, a0 mesmo tempo em que o aproxima de mais espectros do

protestantismo.

Existem outros movimentos de origem protestante ou evangélica por todo o
globo terrestre que possuem apodstolos em sua lideranga (até mesmo no Brasil), a
principal diferenca desses movimentos com relagdo a NRA, no entanto, € justamente o

elemento escatoldgico da NRA. Conforme explica Lopes (2014, p. 242):

O ponto central da Nova Reforma Apostélica pode ser descrito como messianismo
escatolégico. Para seus adeptos, trata-se do ultimo mover de Deus na historia,
preparando a sua Igreja para a vinda de Jesus Cristo (...) Aqui percebemos uma das
principais diferencas entre a Nova Reforma Apostdlica e outros movimentos
apostdlicos do passado, que é o elemento escatolégico. Wagner e seus associados
ligam a implantacdo de um sistema de governo apostélico nas igrejas e na
sociedade aos tltimos tempos, a fase final da histéria, que antecede a parousia e,
na verdade, como condi¢do para que ela ocorra.

Lopes usa oportunamente como exemplo, o apdstolo Valdemiro Santiago,
fundador da igreja neopentecostal “Igreja Mundial do Poder de Deus”. Essa
denominacdo constituiu-se a partir de uma dissidéncia da Igreja Universal do Reino de
Deus, da qual Valdemiro era bispo. Ao sair da IURD, Valdemiro fundou a IMPD e

posteriormente foi declarado apdstolo pelos lideres (bispos) da prépria IMPD.

Apéstolos das igrejas africanas e do movimento de igrejas nas casas, na China, ndao
incorporam este elemento escatoldgico no seu conceito de apostolado. No Brasil,
por exemplo,Valdemiro Santiago, que foi consagrado apodstolo em 2006 [e] (...)
Outros que se chamam apdstolos ndo associam o titulo com a chagada da dltima
geracdo da Igreja. (LOPES, 2014, p. 244).

Charles Peter Wagner (1930 — 2016) € considerado o principal lider da
Nova Reforma Apostdlica, nome este dado por ele ao movimento. Lopes (2014, p.237-

238) traca um breve perfil da vida ministerial de Wagner:

Ele porta o titulo de apdstolo desde 1998. Era um ministro congregacional quando
foi enviado como missiondrio a Colombia(...) Wagner foi aluno do famoso Donald
A. McGavran, a quem sucedeu como professor titular da matéria crescimento de
igrejas no Semindrio Teoldgico Fuller, onde ensinou por 30 anos Wagner se tornou
conhecido mundialmente como um dos principais defensores do movimento de
crescimento de igrejas nas décadas de 1970-1980. Depois, engajou-se como
defensor e principal escritor a favor do movimento de batalha espiritual nas
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décadas de 1980-1990 e, mais recentemente, apareceu como lider da Nova
Reforma Apostdlica, nas décadas de 1990-2000.

Peter Wagner nega ser o fundador da Nova Reforma Apostdlica e afirma
que ela ndo possui um lider. Ele diz que alguns podem considera-lo como um “padrinho

intelectual” do movimento por ele poder ter sido o primeiro a observa-lo:

Nao ha um lider. Eu tenho sido chamado de “fundador” mas este ndo é o caso.

Uma razio pela qual eu posso ser visto como um “padrinho intelectual” é que eu
posso ter sido o primeiro a observar o movimento, dar um nome a ele, e descrever
suas caracteristicas como eu as vejo. Quando isso comecou a fazer parte da minha
pesquisa em 1993, eu era professor de “Crescimento de Igreja” no Semindrio
Teolégico Fuller, onde eu ensinei por 30 anos.”

Peter Wagner € quem define que a principal mudanga em relacdo as demais
e anteriores expressdes do Protestantismo € a restauracdo do oficio apostdlico. Esta
diferenca é, inclusive, o motivo pelo qual Peter Wagner fez questdo de colocar o termo
“Apostolica” no movimento NRA. Ele afirma que antes ele “tentou” o termo “pos-
denominacional”, mas devido o fato de do termo ter sofrido objecdes por parte de
pessoas que pertenciam oficialmente a diferentes denominacdes, mas a0 mesmo tempo
enquadravam-se no movimento, ele mudou para “Nova Reforma Apostolica”.

Entdo, em 1994, eu testei “Nova Reforma Apostolica”. “Reforma” porque o

movimento alcangou a Reforma Protestante em impacto mundial; “Apostdlica”

porque de todas mudangas a mais radical foi o governo apostolico (...) e “Nova”

porque muitas igrejas e denominagdes ja carregavam o nome “apostélica”, mas elas
~ . ~ 4
ndo se encaixam no padrio da NRA.*

Apesar, no entanto, de negar ser o lider da NRA, Peter Wagner € o
responsavel pela produ¢do do maior nimero de livros nos quais faz apologia ao
movimento, € o sistematiza, padroniza. Além disso, é ele também o responsdvel por
fundar as duas principais institui¢des representativas do movimento em nivel global, as

quais tém por objetivo agregar apdstolos e expandir o paradigma para o maior nimero

* Tradugdo livre para: It has no leader. I have been called the “founder,” but this is not the case. One
reason I might be seen as an “intellectual godfather” is that I might have been the first to observe the
movement, give a name to it, and describe its characteristics as I saw them. When this began to come
together through my research in 1993, I was professor of Church Growth at Fuller Theological Seminary,
where I taught for 30 years. Texto completo em: http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-
apostolic-reformation-is-not-a-cult. Acesso em 24.06.2017 as 14:20h.

% Traducio livre para: Then, in 1994, I tested “New Apostolic Reformation.” “Reformation” because the
movement matched the Protestant Reformation in world impact; “Apostolic” because of all the changes
the most radical one was apostolic governance, which I’ll explain in due time; and “New” because several
churches and denominations already carried the name “apostolic,” but they did not fit the NAR pattern.
Texto completo em: http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-
a-cult. Acesso em 24.06.2017 as 14:20h.



http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
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de denominacgdes possiveis. Essas duas instituicdes sdo: International Coalition of

Apostles e o Apostolic Council of Prophetic Elders.

Apesar de ser dada uma maior énfase a restauracdo do apostolado como
lideranca da igreja cristd, o oficio de profeta é tao fundamental para o movimento
quanto o de apdstolo. Isso porque se admite que grande parte das doutrinas da NRA seja
conhecida devido a revelacOes de cardter pessoal dadas a determinadas pessoas

escolhidas por Deus para receberem essas mensagens, os profetas.

Essas revelagdes tém um peso simbdlico muito grande para Movimento
Apostdlico, pois os profetas sdo vistos em grau de importancia e hierarquia, logo depois
dos apostolos e sdo considerados a “voz de Deus”. Em outras, palavras, o que alguém
considerado profeta diz, para os fiéis é o mesmo que o proprio Deus ter falado
pessoalmente. Peter Wagner fala de “alinhamento” entre profetas e apdstolos e afirma
que os profetas sdo necessarios pois sao eles que recebem as “revelagdes” dos designios
divinos, e justifica ainda que ouvi-los trds a prosperidade:

Todo apdstolo precisa de alinhamento com profetas e todo profeta precisa de

alinhamento apostélico. Uma das razdes pelas quais ambos precisam ser ativados

em nossas igrejas hoje em dia é porque a Biblia diz, “Certamente Deus nédo faz
nada a menos que Ele releve Seus segredos aos Seus servos e profetas” (Amos

3:7). E também: “Cré no Senhor Teu Deus e tu estards firmado; cré nos Seus
profetas e tu prosperards (2 Cronicas 20:20)."'

Os profetas sdo os individuos simbolicamente autorizados para receber
diretamente de Deus, as profecias, isto €, mensagens, revelacdes de coisas futuras ou
dos desejos dos seus desejos e designios para os seres-humanos.

O dom de profecia é o dom especial que Deus dd a determinados membros do

Corpo de Cristo, para receber e comunicar uma mensagem imediata de Deus a Seu
povo através de uma declaracdo divinamente ungida. (WAGNER, 2014, p. 112).

O alinhamento entre profetas e apdstolos € necessdrio porque os profetas
recebem as mensagens, mas somente os apdstolos tem autoridade divinamente

outorgada para realizar o que Deus solicita através das mesmas:

“'Traducdo livre para: Every apostle needs alignment with prophets and every prophet needs apostolic
alignment. One of the reasons why both should be active in our churches today is that the Bible says,
“Surely God does nothing unless He reveals His secret to His servants the prophets” (Amos 3:7). And
also: “Believe in the Lord your God and you shall be established; believe His prophets and you shall
prosper” (2 Chronicles 20:20). I want to prosper and I want you to prosper. Texto completo em:
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult. Acesso em
24.06.2017 as 14:20h.
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(...) profetas em geral podem receber a mensagem correta de Deus, mas na maior
parte do tempo eles ndo tém a menor ideia do que fazer com elas. E ai que os
apostolos entram em cena (...) Os apdstolos recebem a Palavra do Senhor dos
profetas (...) julgam e interpretam a palavra; eles assumem a liderancana
concretizacdo dessas estratégias. (WAGNER, 2013, p. 32).

3.3 EIXO0S CENTRAIS DA NOVA REFORMA APOSTOLICA

O nosso objetivo até aqui tem sido estabelecer um panorama social e
religioso que nos permita identificar alguns aspectos que tornam possiveis a existéncia
de um movimento com as caracteristicas da Nova Reforma Apostélica. A partir deste
ponto, nos esforcaremos para compreender como a NRA se dé a partir de releituras que
configurardo permanéncias e rupturas, afinidades e discordancias com ideias e

movimentos anteriores.

Tentaremos mostrar que 0 movimento apropria-se de crencas mais antigas,
reivindicando uma filiacao a elas, mas, por outro lado, reivindica também originalidade
e exclusividade. Tudo isso engajado em um projeto de cristianiza¢do e dominacdo que €
legitimado simbolicamente pelo entendimento que se tem de Reino de Deus. Destarte,
veremos como a NRA configura-se como um messianismo politico-religioso centrado

na figura do apdstolo como elemento redentor.

O objetivo principal dessa dissertacdo ndo ¢ “dissecar” a NRA com longas
descricdes de crencas, antes, historicizar a presenca desse movimento no Brasil. Por
outro lado, cremos ser necessdrio nos determos um pouco na explanacdo das ideias
centrais, isto €, das principais crencas que distinguem a NRA de outros movimentos.

Para entio estudarmos sua presenca no Brasil.

Desse modo, algumas caracteristicas se sobressaem neste movimento, as
quais nds procuraremos expor aqui, sdo elas: o resgate da importancia do oficio de
apostolo e de profeta, o desenvolvimento da ideia de batalha espiritual, e a ligacdo
dessas com um imperativo de transformacao social e dominac¢do politica. Nao devemos
esquecer, entretanto, que essas representacdes comunicam-se, tangenciam-se e
confluem para realizacdo de objetivos especificos legitimados simbolicamente pela

Teologia do Dominio.

Para tornar esta tarefa mais didatica optamos por dividir a exposi¢do em trés

eixos 0s quais cremos sintetizar as crengas presentes no movimento, ndo sem lacunas,
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mas o suficiente para os objetivos dessa dissertacdo. S@o eles: as representagdes da

dominagdo, o elemento mistico e a acomodagdo ao capitalismo de mercado.

A “saga” da NRA comeca com a crenca de que Deus criou o ser-humano
para governar o mundo, isto é, exercer dominio. Uma vez tendo Satands usurpado esse
dominio da tutela humana pela via do pecado original, o principal objetivo da igreja
crista seria retomar o dominio do mundo para Deus. Isto, no idedrio da NRA, significa

implantar o Reino de Deus na Terra.

O reino de Satands na Terra, por sua vez, para eles € evidenciado pelas
mazelas sociais, logo a principal evidéncia de que o Reino de Deus estd sendo
implantado na terra é a Transformacdo Social, isto €, a eliminagdo da pobreza, da

corrupcdo, das desigualdades, entre outras coisas.

Em outras palavras, no discurso da NRA, as mazelas do mundo sado
causadas porque Satands tem tido o controle sobre ele, a missdo da igreja seria tomar o
dominio do mundo da posse de Satands e devolvé-lo a Deus. Essa transformagdo deve
ser construida através de uma estratégia especifica que define primeiramente que a
condicdo-mor € a assun¢do dos principais postos de poder, lugares de influéncia social,

por pessoas com “a mentalidade do Reino”.

Nessa estratégia, a transformacdo social se dd de maneira progressiva,
primeiramente as cidades, depois distritos, paises e por fim de todo o mundo; e sem a
necessidade de mudar o modo de producdo, ou da forma de governo, antes, conforme

. N . 42
veremos, 0 conceito parece acomodar-se a Economia de Mercado™.

Além disso, hd mais um fator imprescindivel para conseguir retomar o
dominio: e é que a igreja volte a ser liderada por apdstolos, os quais, para eles, sdo os
Unicos autorizados por Deus a empreender essa cruzada contra o diabo e recuperar o
dominio. Nesse sentido, Deus tem levantado uma nova geracao apostélica semelhante a
primeira (biblica), a qual serd responsdvel por conduzir os cristios a retomada do

dominio, o que se dard quando estes exercerem poder sobre as principais dreas de

* Tipica do sistema de produgdo capitalista, a economia de mercado é um sistema econdmico baseado na
propriedade privada, em que predomina a desregulamentagdo (restri¢do do controle governamental acerca
do mercado), com hegemonia do setor privado (privatizagdes) e incentivos fiscais as empresas.
(WILLITAMSON, 1992).
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influéncia social, as quais sdo, segundo eles: Religido, Familia, Educa¢do, Governo,

Midia, Artes e Entretenimento € Negdcios.

Os apoéstolos da NRA estdo divididos em duas grandes categorias: os
apostolos verticais e os apostolos horizontais, os quais diferenciam-se pela forma como
atuam. Os apdstolos verticais estdao ligados a igrejas, ou a grupos de pastores ou mesmo
de outros apdstolos sob sua supervisdo. Nessa categoria se enquadram, por exemplo,
apodstolos que trabalham em uma tnica igreja local, administrando o trabalho dos
pastores, ou de um determinado nimero de igrejas de uma regido. Os apdstolos
horizontais, por sua vez, t€m “mais a ver com reunir certos grupos de lideres como
educadores, profetas, ministros de libertacdo e outros apostolos” (WAGNER, 2015, p.
36).

3.3.1 REPRESENTACOES DA DOMINACAO. DISCURSOS E ESTRATEGIAS

Segundo Wagner, a missdo da igreja € assumir o Mandato do Dominio de
Deus, isto é, a igreja deve retomar o dominio do mundo, que atualmente pertence a
Satands. Esse mandato do dominio se divide em dois: o mandato espiritual e o mandato
cultural. O mandato espiritual seria a tarefa de salvar almas da perdi¢cdo eterna através
da pregacdo para a conversdo espiritual dos individuos. Segundo Wagner, a
preocupacido da igreja evangélica tem sido, erroneamente, apenas esta, de modo que a

mesma tem se esquecido do outro mandato: o cultural.

Este “mandato cultural”, parte fundamental do que significa para o
movimento “trazer o Reino de Deus”, € evidenciado pela transformacao social. Wagner

utiliza a oracdo feita por Jesus Cristo para legitimar suas crencas e pretensoes:

Ele nos ensinou a orar na Oracdo do Senhor: "venha o Seu reino, Sua vontade seja
feita na terra como ela é no céu". Isso significa que fazemos o nosso melhor para
ver aquilo que nés sabemos ser caracteristico do céu funcionando do mesmo jeito
na tecitura da nossa sociedade aqui na Terra. Pense no céu: sem injustica, sem
pobreza, retiddo, paz, prosperidade, sem doenca, amor, sem doenga, sem crime,
sem miséria, sem racismo, e eu poderia continuar.®

* He taught us to pray for in the Lord’s Prayer: “Your kingdom come, Your will be done on earth as it is
in heaven.” This means that we do our best to see that what we know is characteristic of heaven work its
way into the warp and woof of our society here on earth. Think of heaven: no injustice, no poverty,
righteousness, peace, prosperity, no disease, love, no corruption, no crime, no misery, no racism, and I
could go on. Texto completo em: http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-
reformation-is-not-a-cult, acesso em: 28.06.2017 as 00:10h.
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E interessante observar como o discurso de Wagner procura naturalizar uma
representacdo religiosa, quando ele constroi seu discruso como se fosse 6bvias as coisas
“caracteristicas do céu”. Em 2012, Wagner escreveu um livro dedicado a compilar todos

~ < - . e 44
as crencas, pretensoes e estratégias da NRA. Entitulado On earth as it is in Heaven™, o
livro define no inicio a principal ideia:

Minha premissa bdsica é a de que o Reino de Deus deve vir e que Sua vontade

deve ser feita aqui na Terra como no céu. Esse € um principio cristio clarro porque,

como eu disse, estas sdo exatamente as palavras que Jesus ensinou aos seus
discipulos a orar todos os dias na ora¢do do Pai Nosso. Como seria isso? Cada
segmento da sociedade em que vivemos seria permeado de paz, justica,

prosperidade, saide, alegria, harmonia, amor e liberdade (...) (WAGNER, 2013, p.
11). [grifo nosso]

O trecho evidencia uma vez mais que a maneira como Wagner constroi seu
discurso procura naturalizar e consolidar um conceito de especifico do que é o Reino de
Deus, qual seja, uma sociedade terrena onde as mazelas sociais sdo ausentes. Em outras
palavras, o mandato cultural seria tarefa dada por Deus a igreja de combater as mazelas

sociais, pois a libertacao do ser-humano ndo deve ser somente espiritual.

Assim, o cumprimento do mandato espiritual garantird a salvacdo das almas
dos individuos e a sauide espiritual, desfazendo esse aspecto da acdo diabdlica que seria
levar as pessoas a cultuar outros deuses, e ao pecado de maneira geral; e o cumprimento
do mandato cultural garantird o fim das mazelas sociais, como a pobreza, a corrupg¢ao, a
existéncia de prostibulos, fome generalizada, entre outras coisas, que na visdo da NRA ¢é

também consequéncia do dominio de Satands sobre o mundo.

O Reino de Deus, nessa visdo, é a soma das duas coisas: o reino espiritual e
o reino material. Nao adianta o individuo ter sua alma salva e viver uma vida oprimida
pela pobreza, doencas, etc. Entretanto, para conquistar esse dois mandatos, dois tipos de
acoes devem ser realizadas: acOes materiais e acdes espirituais: € os dois tipos estdo
intrinsecamente ligados. Alguns exemplos de acdes espirituais: oragdes e batalhas
espirituais contra os espiritos malignos que geram a pobreza e a doenca em
determinadas regides, mas somente isso ndo adianta, € necessdrio que se invista
dinheiro para a inauguracdo de igrejas, orfanatos, escolas, centros médicos e outras

medidas de assisténcia em um determinado lugar.

* Publicado no Brasil em 2013 sob o titulo “Assim na Terra como no Céu”. (Ver Bibliografia:
WAGNER, 2013).
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No escopo da NRA a conquista se dd em dois niveis, isto é assume dois
sentidos: o primeiro € o de converter o maior nimero de individuos possiveis para que
os evangélicos se tornem maioria nas cidades, nos estados e finalmente no pais. Nesse
ponto a conquista assume outro sentido: o da cristianiza¢do da nac¢do, ou moralizacao
dos costumes “pelo alto”, a medida que os evangélicos assumam os principais lugares

de influéncia social e postos de poder, seguindo a simbologia dos sete montes.

Esse tipo de projeto de dominag@o ndo € uma novidade da NRA. Conforme
vimos, pelo menos desde o movimento Moral Majority de Jerry Falwell ja existe a
pretensdo a dominagdo, entretanto, trés fatores podem ser vistos uma novidade em

relac@o ao projeto da década de 1980.

O primeiro € a consideracdao da importancia de fatores misticos e a apelacao
para explicagOes transcendentais, substancializada nos conceitos de batalha ou guerra
espiritual, espiritos territoriais, as quais, no caso do Brasil, encontravam-se ja

consolidada dentro do Neopentecostalismo quando da chegada da NRA aqui.

A segunda € importancia escatoldgica conferida as figuras messianicas dos
apostolos e profetas nesse processo de conquista, a qual pode se entender como
representacio original da NRA quando formos nos referir ao contexto brasileiro. Pois o

ideia de apostolado no Brasil, conforme vimos, ndo esteve ligada a esse aspecto.

A terceiro fator inovador no projeto de dominagdo da NRA € a estratégia
dos Sete Montes, uma estratégia que prescinde a ruptura com varios tracos
(representacdes) do protestantismo pré-existente, mas que, no entanto, reivindica uma

filiacdo a tradigcdo protestante.

Um aspecto interessante que Wagner faz questdo de esclarecer em varios
pronunciamentos e livros ¢ que o “dominionismo” ou Teologia do Dominio ndo esta
relacionada a uma Teocracia. A estratégia dos Sete Montes de Influéncia, segundo ele,
refere-se a colocar pessoas com a “mentalidade do Reino” (kingdom-minded) nos
principais postos de poder e influéncia social, para que “as béng¢aos e a prosperidade do
Reino de Deus possa permear todas as areas da sociedade”.

O significado comum de Teocracia é que uma nacdo seja conduzida por

representantes autorizados da igreja ou seus funciondrios religiosos equivalentes.
Todo mundo que eu conheco na NRA rejeitaria completamente essa ideia,
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pensando novamente na experi€ncia frustrada de Constantino ou em alguns dos
governos islamicos opressivos atualmente. A maneira de alcancar o dominio nao é
tornar-se um “taliba americano”, mas sim ter pessoas com a mentalidade do reino
em cada um dos Sete Montes: Religido, Familia, Educacdo, Governo, Midia, Artes
e Entretenimento e Negdcios para que eles possam usar sua influéncia para criar
um ambiente no qual béncdos e prosperidade do Reino possam permear todas as
4reas da sociedade.®

Peter Wagner apresenta-se como um ferrenho defensor da democracia, para
ele 0 mundo serd um dia uma Teocracia, mas apenas quando Jesus Cristo voltar para
governar pessoalmente o mundo. Enquanto esse momento ndo chega, Wagner afirma
que o melhor modelo é a democracia, entretanto, sua descricio de democracia e
teocracia € peculiar:

(...) néds, seres humanos que representamos Deus, temos a responsabilidade de fazer

o melhor que pudermos, com todas as nossas imperfeicdoes e deficiéncias, para

estabelecer sociedades humanas que, tanto quanto possivel, reflitam as béncaos de

Deus sobre toda a humanidade. Em minha opinido a melhor maneira de fazé-lo é
através de uma democracia, e ndo de uma teocracia. (WAGNER, 2013, p. 14).

A primeira ressalva a ser feita € que no entendimento de Wagner todos os
seres humanos representam Deus, uma vez que a ordem de exercer o dominio foi dada a
Ad3o (Humanidade) no relato do Genesis biblico. Portanto, todos os homens, para
Wagner, representam o Deus biblico na batalha contra o inimigo, Satands. Entretanto, o
projeto de dominacdo de Wagner inclui apenas aqueles os quais ele considera que
tenham ‘““a mentalidade do Reino”, e esse € um critério especificamente cristao.

(...) os individuos que possuem a mentalidade do Reino e que sdo motivados pelo

Reino em todos os Sete Montes devem se esforcar para influenciar e assumir o

dominio da esfera da sociedade que Deus lhes designou, seja qual for. Quando isto

¢ aplicado ao monte do governo, significa que o povo de Deus com altos padrdes

biblicos deve procurar ocupar os mais altos cargos de governo possiveis dentro de

qual seja a forma de governo na qual se encontre. Isto é dominionismo biblico, e
ndo teocracia. (WAGNER, 2013, p. 15).

Para Wagner, o fato de todos as instancias de poder e influéncia social

serem ocupadas apenas por cristdos estd em total consonancia com a democracia, isso

* Traducdo livre para: The usual meaning of theocracy is that a nation is run by authorized
representatives of the church or its functional religious equivalent. Everyone I know in NAR would
absolutely reject this idea, thinking back to Constantine’s failed experiment or some of the oppressive
Islamic governments today. The way to achieve dominion is not to become “America’s Taliban,” but
rather to have kingdom-minded people in every one of the Seven Mountains: Religion, Family,
Education, Government, Media, Arts & Entertainment, and Business so that they can use their influence
to create an environment in which the blessings and prosperity of the Kingdom of God can permeate all
areas of society. Texto completo em: http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-
reformation-is-not-a-cult. Acesso em 24.06.2017 as 14:20h.



http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult
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porque o conceito desta, para ele, € o de que se um grupo € maioria em uma sociedade é

3

natural que eles “ propagem e implementem seus valores”. Vejamos como Wagner

define a democracia:
A democracia, por defini¢do, € um governo do povo, pelo povo e para o povo. Em
uma democracia, embora ndo haja religido estabelecida, as pessoas religiosas
podem ser eleitas para atuar tdo livremente quanto as ndo religiosas, e elas também
podem subir as posi¢cdes mais elevadas e mais influentes em qualquer dos Sete
Montes. Se os cristdos ganharem elei¢des, adquirirem influéncia e ocuparem cargos

publicos, deve-se esperar que propaguem e implementem os seus valores pessoais.
E isso ndo é teocracia; é uma aplicacdo da democracia. (WAGNER, 2013, p. 16).

Wagner afirma, portanto, que o que legitima a “implementacdo” de valores
cristdos nas coisas publicas, no mundo civil € que o grupo que assume o pode tem o
direito de “compartilhar” seus valores, governar conforme o que eles acreditam.
Respeitar a liberdade religiosa, para ele, inclui o direito de um grupo fazer valeu seus
valores pessoais caso sejam maioria.

Cada um tem um voto. A verdadeira democracia honra o pluralismo religioso. Se

0os que professam uma determinada fé certa sdo a maioria, espera-se que eles

elejam lideres que compartilhem de seus valores. Se forem minoria, entretanto, nao
devem esperar governar. (WAGNER, 2013, p. 17).

Em outras palavras, na perspectiva de Wagner € inconcebivel um governo
feito pelas minorias e que vise garantia dos seus direitos. O interesse de Wagner € que
os valores que ele entende serem os do Reino de Deus sejam implantados em toda a
sociedade. A via “legitima” para isso € que os cristdos sejam maioria, uma vez que

sejam em nada isso fere a via democratica.

Vejamos agora como o discurso de Wagner pode tornar-se mais

contraditério e o seu conceito de democracia deveras controverso:

Em uma verdadeira democracia — ndo se deve esperar que eles [os cristdos] apoiem
os desejos de uma minoria anticristd de moldar a sociedade de acordo com valores
ndo cristdos. Nem que se sintam intimidados por aqueles que proclamam que a
religido ndo deve se misturar com a politica (...) Por exemplo, se uma maioria crista
quer permitir a pritica de orar a Deus em nome de Jesus em certas reunides
publicas, a minoria deve seguir as regras basicas da democracia e ndo tentar proibir
essa pratica. (WAGNER, 2013, p. 18).

Peter Wagner consegue afirmar que vetar direitos civis a um determinado
grupo social pode ser entendido em conformidade com o conceito de democracia, desde

que esse grupo seja uma minoria €, mais que isso, também estaria em conformidade
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com a democracia que valores cristdos legislem sobre qual padrio de familia e unido
civil € “melhor para a sociedade”, cabendo a minoria dissidente “conformar-se’:
Se uma maioria sente que o casamento heterossexual € a melhor escolha para uma
sociedade feliz e préspera, a minoria que discordar deve se conformar — ndo porque
vivem em uma teocracia, mas porque vivem em uma democracia. O principio

basico da democracia € o de que a maioria das pessoas, € ndo a minoria, governa e
estabelece as normas definitivas para a sociedade. (WAGNER, 2013, p. 18).

Em termos éticos, portanto, a NRA permanece no esteio do
conservadorismo/fundamentalismo da direita norte-americana. Endossando bandeiras
politicas de parlamentares conservadores. Podemos citar como exemplo, o apoio da
Nova Reforma Apostolica a trajetéria politica do metodista Rick Perry, o qual
apresentara posturas contrarias ao reconhecimento legal da unido homoafetiva e também
a legalizacdo do aborto®®. Atual ministro de energia do governo Trump. Desde 2009
quando Perry era governador do Texas, apdstolos e profetas da NRA o buscaram para

fazer revelacdes de que Deus possuia um plano para ele a frente do Texas.
3.3.2 O ELEMENTO MISTICO: AUTORIDADE APOSTOLICA E BATALHA ESPIRITUAL

Conforme dissemos no inicio deste trabalho, a NRA pode ser encaixada no
esteio dos movimentos carismaticos, isso porque ela adere a vdrias préticas e doutrinas
deste, adere ao paradigma pentecostal. Isso quer dizer, entre outras coisas, que as igrejas
da NRA também sdo adeptas de manifestacdes carismaticas “dom de falar outras
linguas”, “curas divinas”, ‘“exorcismos”, entre outras coisas. Porém, novas

representacoes sdo acrescentadas a elas, ligadas, sobretudo a figura do apdstolo.

“A criagdo inteira esta esperando pela Igreja da tdltima geracdo. A terra e
toda a criacao estio esperando pela manifestacdo dos apdstolos e profetas de Deus dos
Gltimos dias e uma igreja plenamente restaurada”, assim afirma Bill Hamon®’, apéstolo

da NRA. (LOPES, 2014, p. 243).

O apéstolo John Eckhardt afirma categoricamente que o Espirito de Deus é

um espirito apostdlico. Para ele, este movimento ¢ um plano que Deus estd adiando ha

 hittp://www.lifenews.com/2011/07/26/rick-perry-gets-a-grade-on-abortion-from-texas-pro-life-groups/ ;
http://www.lifenews.com/2011/07/26/rick-perry-gets-a-grade-on-abortion-from-texas-pro-life-groups/
http://www.seattlepi.com/default/article/Texas-law-makes-being-gay-a-crime-1102513.php Acesso _em
23.06.2017 as 18:29h.

7 Em entrevista cedida a Confederagio Batista Nacional, no ano 2000 (apud Lopes, 2014 p. 243).



http://www.lifenews.com/2011/07/26/rick-perry-gets-a-grade-on-abortion-from-texas-pro-life-groups/
http://www.lifenews.com/2011/07/26/rick-perry-gets-a-grade-on-abortion-from-texas-pro-life-groups/
http://www.seattlepi.com/default/article/Texas-law-makes-being-gay-a-crime-1102513.php%20Acesso%20em%2023.06.2017
http://www.seattlepi.com/default/article/Texas-law-makes-being-gay-a-crime-1102513.php%20Acesso%20em%2023.06.2017

142

muito tempo e que s6 agora foi possivel fazer porque agora (a partir da década de 1990)
o Corpo de Cristo estd em um estado tnico na Histéria propicio a isto desde os tempos

do Novo Testamento (ECKHARDT, 1999, pg. 9).48

O conceito de Batalha Espiritual ja existia, conforme vimos no capitulo
anterior pelo menos desde a década de 1980. Entretanto, a particularidade com relagdo a
NRA estd mais uma vez na centralidade da figura do apdstolo. Wagner (2013, p. 138)
afirma:

Em sua maior parte, os apdstolos sdo guerreiros. Eles fazem um grande esforgo

para conhecer o inimigo, para desenvolver habilidades no emprego das armas de

guerra espiritual, e para motivar aqueles que sdo chamados para as linhas de frente

(...) E bastante compreensivel que o Espirito Santo ndo comegasse a falar as igreja

sobre ataques de alto nivel contra Satands e suas forcas do mal até que os apdstolos
estivessem em cena.

O trecho deixa claro o protagonismo do apdstolo com relagdo ao combate
contra as for¢as do mal, entretanto, esse combate se dd em trés niveis diferentes: nivel
bdsico, que consiste nos exorcismo comuns, exorcismos de pessoas nos moldes do
pentecostalismo; nivel oculto, nas palavras de Wagner:

refere-se ndo a confrontar demodnios individuais, mas tratar com as atividades mais

organizadas dos espiritos malignos, como as realizadas na feiticaria, no vodu, nas

religides orientais, no Satanismo, na Maconaria, na Santeria, na Nova Fra, na
macumba, na magia, na Wicca e similares (p. 142).

Esse estdgio refere-se portanto as atividades espirituais que visam eliminar a
presenca de determinadas expressdes religiosas, como as citadas acima. Wagner cita
como exemplo desse nivel de batalha espiritual, a ocasido em que Sdo Paulo, estando
em na cidade de Efeso levou vdrios magos a conversdo, de modo que eles queimaram

seus livros e deixaram de existir como grupo.

E a terceira e dltima € a Guerra espiritual de nivel estratégico, a qual se
constitui a mais importante pois visa libertar grandes regides (territotios) da posse de
“principados e potestades” que dominam/governam essas regides. Veremos

posteriormente que a NRA no Brasil abracou esse paradigma, acrescentando ainda a ele

* Trecho original: “The Body of Christ is in a substantially more complete form than it has been, perhaps
since New Testament times. This means that God is now prepared to do things through His people here
on earth that He has been postponing for a very long time.” (ECKHARDT, 1999. Pg. 09).
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os “atos proféticos”, realizando peculiares atos de guerra espiritual que visam expulsar

espiritos de diversas espécies do territdrio brasileiro.

Uma das primeiras classes de espiritos malignos que deve ser combatida é
chamada “Espirito Religioso” (Religious Spirit). No entendimento da NRA apostdlica, a
recusa por parte de diversas denominacdes que nao aderiram aos paradigmas da NRA
deve-se a atuacdo de espiritos, isto é, entidades espirituais malignas que impedem as
igrejas (ndo apostodlicas) de reconhecerem que a restauragdo do governo apostdlico e

outros principios da NRA constituem a vontade de Deus para todas as igrejas.

E interessante observarmos como esse elemento mistico é utilizado para
desclassificar outras expressdes evangélicas ao atribuir a Satands a auséncia da estrutura
apostodlica entre os evangélicos. Nas palavras do apdstolo Rony Chaves (apud LOPES,
2014, p. 278):

Infelizmente a rejeicdo do modelo apostélico originou no mundo evangélico uma

estrutura e uma organizacdo religiosa que Satands tem usado para perturbar o

desenvolvimento da obra de Deus. Mas, o Espirito Santo estd movendo seu povo as
redes apostdlicas como resposta para o novo milénio.

Wagner ainda afirma diversas outras coisas sobre o Espirito Religioso,
inclusive afirma que ele foi expulso do Apdstolo Paulo na ocasido (narrativa biblica) em
que este teve uma visao de Jesus, ao deslocar-se para a cidade de Damasco. Além disso,
Wagner acredita que € esta entidade que a percep¢ao da atuacdo dessa entidade foi dada
através de “revelacdes”, conforme explica no seu livro Freedom from the Religious

Spirit, esse

Essa postura mistica fez, inclusive, com que Wagner se envolvesse em
polémicas, entre elas, uma ocorrida em 2011, quando afirmou que o imperador do Japao
teve relagdes sexuais com uma “divindade do sol” (sun goddess), Amateratsu-omikan e
concordar que o Tsunami e o acidente nuclear ocorrido no Japao esta ligado a esse ato
somado ao culto prestado a essa divindade.. Vdarios blogs e outros canais de noticias

comentaram a entrevista, a qual ganhou visibilidade de imediato.*

¥ Ver: http://www.huffingtonpost.com/julie-ingersoll/c-peter-wagner-dominion-theology-and-
postmillennialism-on-npr_b_996000.html ; http://www.worldviewweekend.com/news/article/c-peter-

wagner-takes-kingdom-message-nprs-fresh-air ; http://www.rightwingwatch.org/post/we-agree-with-c-
peter-wagner-someone-should-ask-perry-how-much-he-knows-about-nar/ .



http://www.huffingtonpost.com/julie-ingersoll/c-peter-wagner-dominion-theology-and-postmillennialism-on-npr_b_996000.html
http://www.huffingtonpost.com/julie-ingersoll/c-peter-wagner-dominion-theology-and-postmillennialism-on-npr_b_996000.html
http://www.worldviewweekend.com/news/article/c-peter-wagner-takes-kingdom-message-nprs-fresh-air
http://www.worldviewweekend.com/news/article/c-peter-wagner-takes-kingdom-message-nprs-fresh-air
http://www.rightwingwatch.org/post/we-agree-with-c-peter-wagner-someone-should-ask-perry-how-much-he-knows-about-nar/
http://www.rightwingwatch.org/post/we-agree-with-c-peter-wagner-someone-should-ask-perry-how-much-he-knows-about-nar/
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Além disso, afirma que com a rendi¢cdo do Japdo, na Segunda Guerra
Mundial, foi acordado a separacdo entre a Religido e o Estado, incluindo a religido
Xintoista, com isso o imperador deixou de ser considerado um deus, esse fato, segundo
ele, “abriu a atmosfera espiritual do Japao™ para “sete maravilhosos anos de crescimento

da Igreja Crist no Japdo.”

Igualmente, outros apdstolos ligados a NRA e a Peter Wagner também tém
feito declaragdes consideradas polémicas por varios meios de comunicacdo nos Estados
Unidos. Para ficarmos em dois exemplos citemos o caso em que dois apdstolos ligados
ao Apostolic Council of Prophetic Elders, Lou Engle e Mike Bickle fizeram afirmacoes
as quais viralizaram na internet. Bickle afirmou durante uma palestra, a qual foi
transmitida pela televisdo, que a famosa apresentadora norte-americana Oprah Winfrey
¢ uma “precursora do Anticristo”. A noticia se espalhou e chegou a ser divulgada pelo
site do Daily Mail, um dos jornais britanicos mais populares5 ! Engle, por sua vez, foi
acusado de afirmar que pessoas homossexuais sdo controladas por “espiritos

, 52
demoniacos”.

3.3.3 ACOMODACAO A ECONOMIA DE MERCADO: “O MONTE DAS FINANCAS "

Nas igrejas da Nova Reforma Apostélica também & possivel se observar a
teologia da prosperidade nos moldes neopentecostais, sobre o qual dedicamos algumas
linhas no capitulo anterior. O nucleo da TP € a crenca de que Deus deseja que os
cristdos sejam bem-sucedidos em tudo que faz mas para isso, Ele também exige a
fidelidade, a qual se substancializa pela espontaneidade e imprescindibilidade nas
ofertas e dizimos. Estes, por sua vez, ndo sdo vistos apenas como donativos, mas como
“investimento”, pois o proprio Deus fica responsdvel por dar ao individuo mais do que

ele depositou.

30 Trecho original: “And so what happens is that after World War II, the emperor, Hirohito, when he
signed a surrender with MacArthur, agreed that the government and the religion, including the Shinto
religion, would be separate. And the emperor declared that he was no longer a god. That was Emperor
Hirohito. And that this actually opened a spiritual atmosphere of Japan for what are called the seven
wonderful years of the growth of the Christian church in Japan. But then gradually, forces came into
being that reunited the government with the Shinto religion”. A entrevista pode ser lida na integra através
deste link para o site da radio: http://www.npr.org/templates/transcript/transcript.php?storyld=140946482
Acesso em 23.06.2017 as 18:00h

> A noticia pode ser lida no sife do Daily Mail: http://www.dailymail.co.uk/news/article-2014881/Oprah-
Winfrey-branded-Antichrist-evangelical-Christian-leader.html Acesso em: 24.06.2017 as 18:30h.

2 http://www.npr.org/2011/08/24/139781021/the-evangelicals-engaged-in-spiritual-warfarem. Acesso em
24.06.2017 as 18:30h.
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Entretanto, a ideia de prosperidade na NRA vai além da prosperidade
individual. Conforme ja discutimos, a principal ambi¢do do movimento € o que eles
chamam de transformacgdo social, para que isso ocorra, no entanto, uma série de pré-
requisitos devem ser cumpridos. J4 tratamos de alguns deles como a presenca dos
apostolos e sua autoridade especial, e a guerra espiritual em nivel estratégico. Porém,
ainda outro elemento é imprescindivel: dinheiro!

Sem grandes quantias de riquezas nas maos de pessoas que possuem a mentalidade

do Reino e que se alinham com os principios do Reino de Deus, estou convencido

de que ndo veremos a transformacgdo social que desejamos (...) Ndo se engane a

esse respeito: se ndo tivermos grandes quantidades de dinheiro, nossas tentativas de
tomar o dominio terdo resultados inexpressivos.(WAGNER, 2013, p. 20 e 233).

Para Wagner, Deus tem o objetivo de colocar grandes quantias de dinheiro
nas maos de cristdos para que eles implantem o Reino ele, isto é chamado por eles de A
Grande Transferéncia de Riquezas (GTR), entretanto, apesar de essa ser a vontade de
Deus, muitas coisas impedem que tal feito ocorra. Para que Deus possa transferir essas

riquezas € necessaria uma série de procedimentos, uma estratégia especifica.

A primeira coisa que Wagner esclarece € que existem duas formas,
reveladas profeticamente, pelas quais Deus deseja operar a GTR: uma delas € fazendo
com que pessoas cristds e ndo cristds doem recursos para as agéncias da NRA, isto é,
recursos que ja existem; a segunda ¢ através de um “poder extraordinario para gerar
novas riquezas”, o qual Deus pretende conceder a pessoas com vocagao especifica para

i1sso. Ambas as concessOes de riquezas acontece através de pessoas provedoras.

Observe-se que mediante essa crenca, Deus reservou parte das riquezas de
pessoas ndo cristas, pecadoras para patrocinar o seu Reino. Ele explica que até mesmo

recursos advindos de acdes criminosas sdo bem-vindos:

E importante reconhecer que provedores ndo precisam necessariamente ser crentes.
Alguns serdo crentes, naturalmente, mas outros estardo suprindo com riquezas dos
impios que foram armazenadas para os justos (...) H4 um grupo de pessoas no
mundo de hoje que pela graca de Deus penetrard no sistema bancério e financeiro
deste mundo, nas companhias petroliferas, nos recursos das ‘familias tradicionais’,
no sistema do crime organizado, no sistema de dinheiro de drogas. Eles sairdo com
essas riquezas para evangelizar o mundo, e serdo guerreiros. (WAGNER, 2013, p.
216-217).

A segunda maneira pela qual pretende realizar a GTR € gerando novas

riquezas. Wagner explica:
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Diferente da transferéncia sobrenatural de riquezas, o poder de gerar riquezas da
maneira comum estd relacionado as habilidades que os provedores desenvolveram.
Se eles estdo no ramo de imdveis, venderdo mais do que jamais imaginaram. Se
estiverem tendo 40% de lucro nos seus negécios, terdo 100% no ano seguinte. Se
forem engenheiros, terdo novas ideias de invencdes incriveis. (WAGNER, 2013, p.
217).

Uma anélise répida dos trechos supracitados pode indicar como a crenga da
GTR representa uma acomodagdo ao sistema financeiro, ao capitalismo de mercado,
uma vez que, a semelhanca de uma empresa, Wagner espera que estruturas seculares

patrocinem as a¢des da NRA de penetrar nos Sete Montes.

Mas este ndo € o tnico elemento que evidencia essa acomodacio, veremos a
seguir que a propria estratégia que Wagner descreve para levar a cabo a GTR, e a
maneira como ela é pensada indicam também essa acomodacgdo. A ideia de apdstolos no
mercado de trabalho (networking apostles) concebe os apostolos literalmente como
empresdrios da fé. Antes, porém, falemos dos motivos aos quais sdo atribuidos a nao

realizacdo, até o momento, de tal procedimento.

Lembremo-nos do que descrevemos acima como ‘“elemento mistico”. O
idedrio da NRA combina elementos modernos, adaptados as estruturas hierarquizadas e
burocratizadas, com explicacdes de cunho transcendental e procedimentos misticos que
visam potencializar os objetivos a ser alcangados. Nesse sentido, Wagner afirma que,
para além da estratégia material correta para que seja liberada a GTR, € necessario
também que se combata, no plano espiritual, duas entidades malignas: uma que faz os
individuos amarem as riquezas, Mamom; e outra que faz com que repudiem, rejeitem as
riquezas, o espirito de pobreza.
Considerando que o controle das riquezas serd um fator tdo determinante para a
transformacgdo social, Satands designou um de seus poderes demoniacos de mais
alto escaldo para frustra-lo, a saber, Mamom (...) Muitos acham que Mamom ¢&
sindnimo de dinheiro (...) Mamom € o demdnio que faz com que as pessoas amem
o dinheiro (...) Mamom usa quatro espiritos demoniacos subalternos na sua
tentativa de enredar os crentes: (1) o espirito da ganancia, (2) o espirito da cobiga,
(3) o espirito da avareza (mesquinharia), e (4) o espirito da autoconfianca. Cada um

de nds precisa estar constantemente em guarda porque esses espiritos sdo muito
sutis. (WAGNER, 2013, p. 212-213).

Notemos como Wagner constréi uma representagdo acerca de um termo
existente na Biblia Sagrada. A palavra “Mamom” ¢ transliteracdo do termo hebraico

7inn, que pode ser traduzido como “riqueza” ou “dinheiro”. O termo aparece na Biblia,
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no Evangelho de Sao Lucas e no Evangelho de Sao Mateus. No primeiro esta relatado:
“Nenhum servo pode servir dois senhores, porque, ou ha de odiar um e amar o outro,
ou se hd de chegar a um e desprezar o outro. Ndo podeis servir a Deus e a Mamom.” E
o segundo relato descreve: “Ninguém pode servir a dois senhores; porque ou hd de
odiar um e amar o outro, ou se dedicard a um e desprezard o outro. Ndo podeis servir a

Deus e a Mamom”.

Nao hé nesses trechos nenhuma referéncia a ganancia, cobica, avareza e
autoconfianga, que sdo caracteristicas humanas, como espiritos, ou demodnios.
Entendemos que essa constru¢do potencializa o sentido da Batalha Espiritual. Ao
considerar que tais caracteristicas sdo entidades e ndo caracteristicas humanas, a forma

de se evita-las deixa de ser o autocontrole e torna-se a combate a essas entidades.

A outra entidade compreendida por Wagner que impede a GTR € o espirito
de pobreza. Para Wagner, esse espirito tem conseguido fazer com que lideres cristaos
considerem a pobreza virtuosa. Ora, segundo Max Weber, a ética protestante original,
do labor como vocacgdo divina, reforgou a espirito do capitalismo, isto €, o lucro. Uma
relacdo de afinidade eletiva, conforme ele explicou no cldssico A Etica Protestante e o
Espirito do Capitalismo. Ao contrario do ascetismo mondstico catdlico que via virtude
na “fuga piedosa do mundo”, o ascetismo dos protestantes era “para dentro” do préprio

trabalho, um ascetismo intramundano.

Uma leitura desatenta poderia associar tal aspecto (da ambigdo por
prosperidade e negacdo da pobreza) da NRA a esse paradigma original do
protestantismo, entretanto, este protestantismo reformado, apesar de reforgar o espirito

burgués, afinava-se a modernidade secularizada e desencantada.

Observemos, porém, que nas representagdes da NRA, ndo s6 caracteristicas
humanas, mas também uma condicdo social (a pobreza) é considerada acdo direta de
entidades malignas hierarquizadas, as quais estdo dentro de um contexto fantastico,
mistico de batalha contra Deus e seus representantes pelo dominio da Terra, ambos
revelados em grande parte por profecias:

O espirito de pobreza ¢ um agente demoniaco da intengdo de Satands para impedir

que as pessoas desfrutem a prosperidade dada por Deus. Uma das titicas mais

eficazes do espirito maligno da pobreza tem sido persuadir os lideres cristdos de
que a pobreza de alguma forma € algo nobre (...) De acordo com os profetas, uma
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grande transferéncias de riquezas estd a caminho para a expansdo do Reino de
Deus, e creio que os crentes devem ajudar a preparar esse caminho. Um bom
primeiro passo, conforme acabamos de ver, é amarrar e neutralizar o poder do
espirito de pobreza. Devemos reconhecer que a vontade de Deus € a prosperidade e
que a pobreza é uma maldi¢cdo. (WAGNER, 2013, p. 208-214).

Essas caracteristicas certamente ndo remontam ao contexto daquele
protestantismo, ndo obstante, entendermos que tais representagdes também contribuem
ou reforcam, a sua maneira simbdlica, o capitalismo desta atual fase, regido pelas

relagdes de mercado, empresariais.

Uma vez que falamos do elemento mistico, falemos agora das estratégias
para se alcancar a GTR. Primeiramente, é necessdrio atentarmos para os conceitos de
Igreja Nuclear e Igreja Estendida. A igreja nuclear seria a forma que € mais conhecida,
a dos templos aonde as pessoas vao para prestarem cultos e vivenciarem sociabilidades
religiosas. Esse “formato” de igreja, segundo Wagner, teria sido o que recebera atengao
majoritaria pela igreja ao longo do tempo, isto é, as igrejas evangélicas teriam ignorado
o outro formato, o qual seria de extrema importancia para a assun¢do do dominio: a

igreja estendida.

E no contexto da Igreja Estendida que se dd atuacdo dos apdstolos
horizontais, entre eles, uma categoria especial: os apostolos do mercado de trabalho.
Para Wagner esse tipo de apdstolo é o elemento-chave na GTR:

Nossos ap6stolos do mercado de trabalho t€m o maior potencial para liderar as

forcas para a transformacdo da cidade. Eles sdo aqueles que estardo mais

profundamente encaixados nos seis montes além da religido. Eles sdo vencedores.

Sabem como fazer as coisas acontecerem quando lhes € dada a oportunidade.
(WAGNER, 2013, p. 175).

A atuagdo desses apostolos se assemelha a de um empresdrio, inclusive,
desde os termos utilizados percebe-se uma acomodacdo das praticas e das
representacdes ao capitalismo de mercado. Na estratégia estabelecida por Wagner, o
apostolo deve gerenciar quantias em dinheiro recebidas de fornecedores/patrocinadores,
as quais nao sdo vistas mais como donativos, mas como investimentos. Em seguida, o
apostolo presta contas periodicamente de como os recursos estdo sendo aplicados, a fim

de que o investidor avalie se o dinheiro estd sendo aplicado como ele espera.

A ideia € este apdstolo-administrador utilizar o dinheiro ndo para “pagar as

contas” mas “investir em outros ministérios que compartilhassem a mesma visao”,
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fazendo o dinheiro multiplicar-se e levando os investidores a manterem ou aumentarem

as quantias.
O que eu visualizo s@o esses apdstolos do mercado de trabalho assumindo a
lideranca na facilitacio de uma mudanca do que anteriormente chamei de
financiamento baseado em doadores (...) Os ministérios estabelecerdo fundos de
rendimentos, cujo principal ndo serd gasto com necessidades de fluxo de caixa ou
com novos projetos, mas serd administrado com habilidade. As contribui¢des para
os fundos de rendimentos serdo vistas como investimentos no ministério, € ndo
como doagdes para o ministério. A medida que os fundos de rendimentos forem
administrados, os investidores receberdo relatdrios trimestrais, assim como

receberiam de um banco ou administradora de investimentos, embora o dinheiro
seja do ministério e nao deles proprios. (WAGNER, 2013 p. 222).

Lembremos que quando fala-se “ministério” nesse contexto, nao sdo igrejas
(templo/comunidade), estes sdo apodstolos da Igreja Estendida que funciona no mercado
de trabalho, isto €, a igreja ndo tem templo fisico, sdo apenas pessoas reunidas em nome
de uma causa: levantar fundos para o Reino. Isso, na pratica, significa investir neles
mesmos € nos seus projetos, os quais incluem implantacdo de igrejas nucleares, mas
principalmente patrocinio da intervencdo de grupos nas outras esferas sociais (Sete

Montes).

Além de ser uma clara adaptacdo do modelo eclesidstico ao capitalismo
financeiro e de mercado. Acreditamos estar diante também de uma ruptura da NRA com
relacdo ao paradigma Neopentecostal. Essa ruptura se da na diferenciacdo da concep¢ao
de prosperidade. A Teologia da Prosperidade, nos moldes neopentecostais consiste €
ambicionada do ponto de vista individual e segue a 16gica da doagdo com espera do
retorno da parte de Deus. Apesar dessa representacdo continuar existindo em muitas

igrejas da NRA, a ideia principal € de que a sociedade como um todo deve prosperar.

A seguir temos um diagnéstico dessa diferenca, uma comparacdo da
Teologia da Prosperidade, nos moldes como se desenvolveu no Brasil (e na América
Latina) com a Teologia do Dominio, relacionada aqui com o movimento Moral

Majority (o qual antecede a NRA):

Segundo esta doutrina, aqueles que ndo logram sucesso em seus empreendimentos
devem procurar respostas de carater individual, e ndo social ou politico. Afinal,
somente o trabalho, a “posse” dos bens e a solidariedade entre os seus pode
garantir uma sociedade igualitdria (...) os neopentecostais latino-americanos, a
diferenca da Maioria Moral nos Estados Unidos , ndo possuem uma visdo positiva
com respeito ao papel do Estado, nem sequer sobre a politica. Nem mesmo a
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filantropia € estimulada, pois os excluidos devem recorrer diretamente ao
sobrenatural. (SOUZA E MAGALHAES, 2002, p. 102).

Essa diferenciagdo também pode ser vista como uma evidéncia da
intensificacdo da transicdo de uma crenca escatoldgica pré-milenista para a pOs-
milenista. A presenca da NRA no Brasil pode ser interpretada como uma marca dessa

intensificacdo.
3.4 REPRESENTACOES DOS ANTECESSORES

Nesse topico pretendemos expor como Peter Wagner enxerga a NRA no
curso de uma evolugdo histdrica da ideia de transformagao social entre os protestantes, o
qual termina com a propria restauracdo apostolica. A maneira como Wagner avalia os
momentos historicos e eventos nesse curso, busca também legitimar as representacoes
da NRA, mas ao mesmo tempo assume receber uma heranca, ou mesmo reivindica

estar, em menor ou maior grau, ligado a esses movimentos, tendo, porém, os superado.

z

A primeira filiagdo que a NRA reivindica € ao movimento da Reforma

Protestante:

A Nova Reforma Apostélica definitivamente ndo € uma seita. Seus afiliados
acreditam no Credo dos Apdstolos e em todas as declaracdes normativas cldssicas

7

da doutrina Crista (...) Essa ndo é uma mudanca doutrinal. N6s aderimos aos
principais dogmas da Reforma: autoridade da Escritura, justificacdo pela fé, e o
sacerdécio de todos os crentes.”

Note-se que essa reivindicagdo estd atrelada a preocupacio ou ao intuito de
ndo receber a alcunha de “seita”. Isso denota a importdncia de permanecer
simbolicamente atrelado, ndo obstante as rupturas que assumem, a um paradigma
original, o qual confere legitimidade dentro de um determinado universo de sentidos, ou

. 54
campo, em termos bourdianos™.

> Tradugdo livre para : “The NAR is definitely not a cult. Those who affiliate with it believe the
Apostles’ Creed and all the standard classic statements of Christian doctrine (...)This is not a doctrinal
change. We adhere to the major tenets of the Reformation: the authority of Scripture, justification by
faith, and the priesthood of all believers”. Texto completo em:
http://www.charismanews.com/opinion/31851-the-new-apostolic-reformation-is-not-a-cult. Acesso em
24.06.2017 as 14:20h.

> Campo, em Pierre Bourdieu, refere-se ao espaco simbélico onde ocorrem trocas simbélicas. Essas
trocas s6 sdo possiveis, pois os agentes de um determinado campo compartilham referenciais simbdlicos
(de sentido) comuns. Por vezes a relacdo entre os agentes € de disputa, em que os mesmos buscam
legitimar seus discursos mediante esse referencial comum. Destarte, nas disputas, os agentes visam, cada
qual, legitimar suas representagdes mediante esse referencial comum. (BOURDIEU, 2004).
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Wagner afirma que durante a Reforma Protestante as visdes de Lutero e de
Calvino se afastam em um aspecto que ele considera fundamental. Lutero, segundo ele,
teria construido sua teologia sob uma cosmovisio de mundo grega, a qual teria um
carater dualista, advindo do dualismo platonico. Wagner afirma que a Doutrina dos
Dois Reinos de Lutero simboliza essa cosmovisdo quando entende que o Reino do

Mundo (pode civil) deve ser completamente separado do Reino de Deus.

Essa teologia teria sido predominante no protestantismo até entdo o
momento atual. Nao obstante, ele afirma que o reformador Calvino tenha baseado sua
teologia numa cosmovisdo de mundo hebraica, a qual, ao contrdrio da grega, possui
cardter holistico:

Jodo Calvino, seu companheiro de reforma, tinha uma vis@o mais positiva do

mandato da Igreja para se envolver com a cultura e transforma-la (...) Um termo

contemporineo para essa posicdo de Jodo Calvino ao qual farei referéncia de
tempos em tempos neste livio é o “mandato cultural”, o que significa dizer,

simplesmente, que temos uma missdo da parte de Deus para assumir o dominio e
transformar a sociedade. (WAGNER, 2013, p. 51).

Wagner, portanto, associa a ideia de dominio a teologia reformada
calvinista, reivindicando, portanto, uma filiacio da NRA ao reformador de Genebra.
Nesse escopo, Wagner destaca um ministro e politico reformado holandés que atuou no
inicio do século XX, Abraham Kuyper (1837-1920). Esse pensador calvinista entendia
que a Soberania de Deus excede a esfera religiosa e permeia (e assim deve ser

considerada) a sociedade e o Estado (KUYPER, 2003, p. 86).

Para Wagner, Kuyper buscava a transformacgdo social de sua sociedade, o
mandato cultural, entretanto seu erro foi por ndo considerar o que temos chamado de
“elemento mistico”, isto €, a atuagdo dos espiritos malignos em um plano espiritual. O
que faltou, portanto, para Kuyper alcancar uma transformacdo social duradoura foi

combater essas entidades.

Kuyper concorreu a Primeiro Ministro da Holanda e foi eleito. Ele realmente
trouxe transformacgdo social a uma nagdo. Mas foi apenas por algum tempo (...)
faltaram a Kuyper percepgdes das dimensoes espirituais de transformacdo social
em nivel estratégico (...) ele ndo captou o papel proativo que Satands, juntamente
com os principados e potestades das trevas, exercia ao infectar as sociedades com
injustica. Para ele, os principados e potestades eram instituicoes sociais
humanas pecaminosas e nao seres demoniacos em si. (WAGNER, 2013, p. 52).
[grifo nosso]
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A dltima parte grifamos para evidenciar que é pelo mesmo motivo que a
NRA julga ter superado o préximo contexto/movimento ao qual elenca na trajetdria das
ideias de transformacdo social: o Evangelho Social. Como j4 dedicamos algumas linhas
no capitulo anterior acerca desse movimento, agora poderemos comentar com mais

celeridade.

Peter Wagner afirma que em fins do primeiro decénio do século XIX “a voz
de Walter Rauschenbusch comecgou a ser ouvida”. Definindo-o como “um dos mais
proeminentes pioneiros do que logo veio ser chamado de evangelho social”, Wagner
afirma que Rauschenbusch tem o mérito de ter percebido a importancia tanto do
mandato cultural quanto do mandato evangelistico, apesar de ter, segundo ele,

priorizado o mandato evangelistico.

(13

Os problemas desse contexto, na interpretacdio de Wagner foram “os
seguidores do evangelho social”, os quais se afastaram se “alienaram dos evangélicos™”
de duas maneiras: “atribuindo a raiz do mal social nos Estados Unidos ao capitalismo” e
“removendo o mandato evangelistico de sua agenda”. Para Wagner, o fato de nesse
momento da historia as ideias de Transformacdo Social terem sido associadas as

esquerdas (liberals) levou a proeminéncia do mandato evangelistico.

Dedicaremos agora algumas linhas a andlise da maneira como Wagner
entende o contexto do alvorecer das ideias de preocupacgdo social na América, Latina, a
saber, o contexto discutido no capitulo anterior, no qual trés tendéncias se definem: o

fundamentalismo, o evangelicalismo e o evangelho social-ecuménico.

Primeiramente € necessdrio distinguirmos que quando for referido o termo
“liberalismo”, ou “liberais” em sua fala, devemos lembrar que refere-se a esquerda
politica, isto é, a ala que nds aqui no Brasil conhecemos por progressista, e “radicais” a
extrema esquerda. A outra ressalva refere-se ao termo “evangélico” como estando

ligado ao que temos chamado de evangelicalismo ao longo deste trabalho.

Nesse contexto, Wagner escreveu uma obra o objetivo de “advertir as

pessoas acerca desse liberalismo emergente”. O livro a que se refere ¢ o “Teologia

55 T . . . .
“Evanggélicos” aqui refere-se ao movimento evangelical (evangelicals).
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Latino-americana: Esquerdista ou Evangelical? A Luta pela Fé em uma Igreja Jovem™®

publicado em 1970. Neste livio Wagner se op0s radicalmente as ideias que considerava
marxistas e influenciadas pelo Concilio Vaticano II.
O livro de Peter Wagner, missiondrio norte-americano que atuava na Bolivia,
intitulado Teologia latino-americana: esquerdista ou evangélica? foi distribuido
entre 0s congressistas. Tratava-se de uma dentincia de que a teologia produzida
pelo ISAL possuiria orientagdo marxista e seria influenciada pelo Concilio
Vaticano II, no qual se listava os tedlogos da “esquerda radical protestante”, dentre

os quais Richard Shaull, José Miguez Bonino, Emilio Castro, Rubem Alves e
Joaquim Beato. (TRABUCO, 2015, p. 70).

Nas palavras de Wagner, a obra recebeu reacdes “extremamente negativas”
por parte dos demais representantes do evangelicalismo a época, tais como, ele cita,
“meus amigos latino-americanos Samuel Escobar, René Padilla e Orlando Costas”.
Alega que enquanto pretendia fazer um alerta quanto a manter o mandato evangelistico
como prioridade, os demais estavam preocupados com o fato de ele “estar
deliberadamente negligenciando o mandato cultural de transformar a sociedade”.

(WAGNER, 2013, p. 56).

Ora, Peter Wagner foi um dos personagens desse contexto que refere-se ao
desenvolvimento da Teologia da Missdo Integral e sua forma institucional a
Fraternidade Teol6gica Latino-americana (FTL). O Evento fundante da FTL foi a
consulta “El debate contempordneo sobre la Biblia”, ocorrida em Cochabamba
(Bolivia) entre os dias 12 e 18 de 1970. Desse evento resultou a “Declaracdo de

Cochabamba”, a qual um dos assinantes foi Peter Wagner.

Apesar de ser declaradamente conservador, um tipico evangelicalista norte-
americano com fortes tendéncias fundamentalistas, Wagner manteve-se préximo dos
evangelicalistas “moderados”, supracitados, os quais buscavam uma alternativa tanto a
este fundamentalismo norte-americano, quanto ao ecumenismo, que também era visto
como produzido a partir de um contexto europeu. Contudo, Wagner comegou a se
aproximar mais do modelo de evangelismos de massa e do movimento carismatico

(pentecostal), a medida que percebia o sucesso no crescimento numérico dessa vertente.

*® Tradugdo livre para: “American Theology: Radical or Evangelical? The Struggle for the Faith in a
Young Church .
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O Semindrio Fuller produziu um estudo que apontava o lugar secundério das
missdes norte-americanas [sic] na evangelizacio do continente diante do
crescimento pentecostal, das mudangas do catolicismo depois do Concilio Vaticano
II e do protestantismo depois do movimento de ISAL. O resultado do estudo foi o
livio Avance Evangélico en la América Latina (1969). Apds apresentar um
diagndstico pessimista, recomendou estratégias missiondrias que assimilavam
métodos pentecostais de proselitismo, o modelo de cruzadas evangelisticas de Billy
Graham e um processo de “mobilizacdo total” que envolvia manifestagdes de
massa e ocupacao do espago publico (...) (TRABUCO, 2015, p. 70).

A partir desse momento dois espectros comecaram a definir-se dentro do
movimento evangelical em duas vertentes. A primeira voltou-se para o evangelismo de
massas, no modelo ja praticado pelo evangelista Billy Graham. Essa vertente, a qual
também ligou-se, Wagner considera ter definido como prioritirio o mandato
evangelisitico; a segunda resultou na formacdo da FTL, por Padilla, Escobar, Costas,

entre outros.

E interessante observarmos a importancia da critica de Peter Wagner a
esquerda evangelical como fator de reflexdo que propiciou a ambicao por uma terceira

alternativa:

O patrocinio do CLADE I a esta proposta missiondria e o teor beligerante do livro
de Peter Wagner mobilizaram missiondrios latino-americanos, alguns atuantes no
CIEE continental, que pensavam uma alternativa evangélica a0 movimento de
ISAL, mas rejeitavam o fundamentalismo norte-americano ¢ o “Evangelismo
profundo” (...) Aos primeiros, a contestacdo foi a teologia elaborada na “América
do Norte”, a imposicdo e reproducdo da mesma através da tradu¢do de uma
literatura “forjada em uma situagdo totalmente alheia a nossa”, portanto, sem
identidade latino-americana. Aos segundos, a contestagdo foi ao “elitismo” da
teologia “calcada em moldes europeus”, neste caso, também importada, mas
principalmente ao alheamento a identidade evangélica das comunidades
protestantes do continente, ou seja, seu “espirito evangelizador” e suas “convicg¢des
fundamentais”. (TRABUCO, 2015, p. 71-72).

Em 1974 ocorreu um evento que consolidou definitivamente o
evangelicalismo como uma terceira via alternativa entre o fundamentalismo e o

ecumenismo, o Congresso Internacional de Evangelizacdo Mundial, realizado na

cidade de Lausanne (Suica). Segundo Trabuco (2015, p. 74):

No Congresso Mundial de Evangelizacdo ocorrido em Lausanne, na Suica, em
1974, e organizado pela Associacdo Evangelistica Billy Graham, o evangelicalismo
se consolidou como uma tendéncia oposta ao fundamentalismo, distinta do
ecumenismo protestante e da Teologia da Libertacdo. O documento do conclave foi
muito influenciado pelas ideias dos tedlogos latino-americanos da FTL, sendo
Samuel Escobar um dos componentes do comité de redacdo representando a
América Latina, e pelas ideias do inglés John Stott (1921-2011), pastor anglicano.

(p- 74)
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Atentemos para como Wagner observou esse contexto e como entende-o
como antecessor da NRA:
O momento mais importante e que foi mais decisivo para nos fazer chegat ao ponto
que estamos hoje foi o Congresso Internacional de Evangelizacdo Mundial,
realizado em Lausanne, na Suica, em 1974 (...) Seu foco principal era o mandato
evangelisitico. Entretanto havia um nimero de pessoas suficiente ali, inclusive os
latino-americanos que mencionei, para chamar bastante a atencdo daquele
Congresso para o mandato cultural. Creio que aquela reunido marcou o inicio da

Fase 1 do nosso movimento em direcio a transformacio social. (WAGNER,
2013, p. 56). [grifo nosso]

O evento em Lausanne resultou no documento intitulado “Pacto de
Lausanne”. O documento “incorporou principalmente os conceitos de Reino de Deus e
Missdo Integral como parametros para a contextualizagdo do cristianismo € para o
compromisso dos cristdos com a justi¢a social”, possuindo inclusive um paragrafo
intitulado Responsabilidade Social Cristd, o qual afirmava que a mensagem crista
“implica também uma mensagem de juizo sobre toda forma de alienagdo, de opressao e

de discriminagdo” (TRABUCO, 2015, p. 75).

Peter Wagner afirma que o documento, apesar de incluir o mandato cultural,
afirmava o mandato evangelistico como primordial, com isso, alguns resolveram nao
assinar o pacto, de modo que ao fim da reunido formou-se o Comité de Lausanne para a
Evangelizacdo Mundial (CLEM), liderado principalmente por John Stott e por Peter
Wagner, enquanto os lideres latino americanos ndo estavam elegiveis pois ndo

assinaram o pacto.
Wagner narra:

Durante os 15 anos que seguiram, o curso do CLEM foi determinado em grande
parte por um Grupo Operacional em Teologia dirigido por John Stott, do Reino
Unido, e um Grupo Operacional Estratégico que eu dirigia. Enquanto eu usava a
minha influéncia para tentar manter o mandato evangelistico no centro, John Stott,
que era o principal autor do Pacto de Lausanne, estava passando por uma quebra de
paradigma, fortemente influenciada pelos meus amigos latino-americanos.
(WAGNER, 2013, p. 57).

Wagner considera-se um observador privilegiado desse contexto na
América Latina, o qual para ele significou um momento em que surgiram movimentos
que priorizavam o “mandato cultural”. Ele afirma que a época foi um opositor enérgico

do movimento, embora admita que se arrepende. “Eles estavam certos” (p. 56).
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Em certa ocasido, antes de Lausanne, John Stott havia dito: “A comissdo da Igreja
ndo ¢ reformar a sociedade, mas pregar o Evangelho”. Mas ndo muito depois disso,
ele comecou a mudar o seu posicionamento e se tornou um defensor da
transformacdo social, ocupando exatamente um posi¢do oposta a minha. John Stott
fez essa mudancga provavelmente uns 20 anos antes que eu finalmente a fizesse (...)
Agora olhando para trds, posso ver que minha influéncia e a de outros como eu
lamentavelmente persistiu. (WAGNER, 2013, p. 57-58).

Na década de 1980 tanto a Teologia da Missdo Integral quanto o
Protestantismo Ecuménico aproximaram-se de setores de esquerda e movimentos de
defesa de minorias, o que levou esses dois movimentos a aproximarem-se através de
vinculos institucionais. J4 o evangelicalismo do CLEM sob a lideranga de John Sttot
manteve-se no esteio do modelo do evangelical moderado, mantendo também a

perspectiva social.

As reflexdes sobre a acdo cristd na sociedade ou, em termos teoldgicos, sobre a
missdo da igreja no mundo, seriam marcadas pela conjuntura de polariza¢do
politica na América Latina, em tempos de Guerra Fria e processos revolucionarios.
A Teologia da Libertacdo e a Teologia da Missao Integral, o movimento de Igreja e
Sociedade na América Latina (ISAL) e a Fraternidade Teoldgica Latinoamericana
(FTL), expressaram diferentes caminhos do protestantismo continental (...) Nas
décadas de 1970 e 1980, o movimento de Missdo Integral e o Protestantismo
Ecuménico criaram, através de redes institucionais e producdes intelectuais, a
linguagem teoldgica, o discurso ético e as estratégicas de atuacdo simultidnea no
campo religioso e politico (...) criaram uma rede ampla de entidades
paraeclesidsticas [sic], que se constituiram em espacos de elaboracdo de uma
militancia para a intervencao crista na sociedade. (TRABUCO, 2015 p.81-82)

Vejamos como ele define tal contexto:

Infelizmente, alguns levaram o mandato cultural ao extremo e terminaram com
uma Teologia da Libertacao fracassada. Seguindo os passos do movimento do
evangelho social, eles pareciam ver o mandato evangelistico como uma reliquia
histérica. Muitos te6logos liberais latino-americanos pareciam estar dizendo que a
verdadeira mensagem do Evangelho implicava a salvacdo da sociedade do
capitalismo norte-americano e ndo a salvacdo de almas e crescimento da Igreja
(Wagner, 2013 p. 55).

Nao se tem informagdes suficientes para afirmarmos o que Wagner entende
por fracasso de um movimento, talvez o nimero relativamente baixo de adesdes, ou
simplesmente o fato dessa ala do protestantismo ter se alinhado a setores de esquerda.
Podemos, contudo, afirmar que Wagner considera a NRA um movimento que supera os
movimentos deste contexto mas que também reivindica a heranca da preocupagdo com

o social, nos moldes da representacdo nominada de mandato de dominio cultural.
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Para Wagner, os paradigmas anteriores como 0 movimento carismatico
(pentecostal) e os movimentos que manifestaram uma preocupagdo com o social, por
exemplo, existiram para preparar os evangélicos para forma definitiva que Deus deseja
que a igreja assuma, e ela se revela agora no inicio do século XX com o elemento que
faltava para ligar tudo: a restauracdo do oficio de apdstolo. As formas anteriores de se
pensar a igreja sao caracterizadas como “odres velhos”. Entretanto, a NRA reivindica
uma filiacdo, com efeito, reivindica ser o herdeiro tdo aguardado de todos esses

movimentos.

Conforme temos exposto, a ideia de transformacdo social da NRA estd
ligada a um espectro conservador € a um projeto de dominacao politica, calcado numa
concepcdo controversa de democracia e, além disso, permeado por uma forte carga
simbdlica focada na Batalha espiritual e na figura dos apdstolos. Para Wagner, o
alvorecer das ideias de Batalha Espiritual, espiritos territoriais, etc., no fim dos anos
1980 e de 1990, levou a uma recuperagdo, agora dentro de um contexto carismatico, do
mandado cultural, o qual ele considera como a segunda fase “do nosso movimento em
direcdo a transformagdo social”:

Antes de 1990, ndo havia sido escrito muito, nem se havia pregado ou discutido

muito entre os lideres sobre os principados e potestades de alto escaldo designados

por Satands para manter todos os segmentos da sociedade em trevas e miséria (...)
ap6és uma reunido com um grupo alguns de ndés formou uma mesa redonda
chamada Rede de Guerra Espiritual para investigar as questdes relacionadas aos
espiritos territoriais. Um dos membros da RGE era John Dawson, que havia
acabado de publicar seu livro considerado um marco, Reconquiste Sua Cidade
Para Deus. Em minha opinido, foi o livro dele que, ao vender sozinho cem mil

copias em 1990, colocou de forma firme o mandato cultural na agenda dos
evangélicos carismaticos (...) (WAGNER, 2013, p.60). [grifo nosso]

Wagner celebra esse contexto que para ele representa a possibilidade de se
pensar em transformacdo social sem estar alinhado a posturas progressistas ou as
esquerdas, pelo contrdrio, representa a ventilagdo de ideias de preocupacgdo social em
um contexto “na extremidade conservadora”, sendo exatamente esse o caso da NRA:

Tomar uma atitude voltada para a transformacao social ndo era mais um

caminho de dominio exclusivo dos liberais do evangelho social — aqueles que

como eu se colocavam na extremidade conservadora da questdo também haviam
reajustado suas prioridades. (WAGNER, 2013, p. 60). [grifo nosso].

Conforme dissemos no inicio do tdépico, Wagner 1€ os movimentos

supracitados, desde a Reforma de acordo com suas representagdes, de modo que os
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encaixa em um curso o qual culmina com a expressao que sintetizaria € a0 mesmo

tempo superaria todos eles: a NRA.

3.5 A NOVA REFORMA APOSTOLICA NO BRASIL

N

Chegamos agora a parte final deste trabalho, depois de um trabalho de
descri¢do e reflexdo sobre o campo evangélico brasileiro e sobre o desenvolvimento da
NRA nos Estados Unidos. Tudo que estudamos serd necessario para compreendermos a
NRA no Brasil em termos de permanéncias e rupturas com tais contextos e
representacdes, e assim entendermos quais fatores fizeram do campo evangélico
brasileiro, ao nascer do século XXI, um terreno fértil para o desenvolvimento desse
movimento. Além disso, essas reflexdes nos permitiram definir alguns dos impactos que
esses novos discursos tém gerado tanto no proprio campo evangélico como no espago

publico.

Provavelmente, o alvorecer do ministério apostdlico no Brasil comegou a
cinco de agosto de 2001, durante o Semindrio da Rede de Intercessdo Estratégica,
realizado na igreja “Comunhdo Cristd nos Jardins”, liderada pelo entdo pastor Arles
Marques e promovido pela Dra. Neuza Itioka, durante o qual, ela, Jesher Cardoso,
Valnice Milhomens, Arles Marques, Mike Shea e outros sdo ungidos ao apostolado pelo
apostolo Rony Chaves, entretanto, ha relatos de apdstolos no Brasil antes disso, sendo o
mais antigo encontrado: Nelsi José Rorato, que em 1989 ja era identificado como

apostolo.

A NRA tem se alastrado pelo Brasil de maneira significativa, sobretudo,
através do M12. A Visdo Celular no Modelo dos 12 tem se comprometido a abrir as
portas para este novo movimento, uma vez que René Terra Nova é também o maior

representante da Nova Reforma Apostélica no Brasil.

René Terra Nova tornou-se apdstolo em 16 de Novembro de 2001,
declarado como tal por diversos apdstolos presentes na Primeira Conferéncia Profética
realizada na cidade de Belo Horizonte — MQG. Desde entio, a Visdao Celular no Modelo

dos 12 tem sido a principal porta de entrada da NRA no Brasil. Em 9 de Novembro de
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2011, Terra Nova, fundador do M12 no Brasil, € recebido na ICA e nomeado Apdstolo
Embaixador para o Brasil e América do Sul’’.

Como representante-mor da ICA no Brasil, Terra Nova € também o maior
patrocinador de eventos com a presenca de Peter Wagner e outros expoentes norte-
americanos da NRA. Da mesma maneira que ele foi também, conforme vimos
anteriormente, com César Castellanos na década de 1990. Segundo, Lopes (2014 p.
286), entre os apdstolos no Brasil:

(...) a maior parte deles [estdo] conectados a diferentes redes apostdlicas e

presidindo ou liderando ministérios e igrejas apostdlicas. Entre as diferentes redes

apostodlicas, encontramos a Rede Apostdlica Cristd, liderada pelo apdstolo Ricardo

Wagner, o Conselho Apostdlico Brasileiro, que conta com Valnice Milhmens e

Neuza Itioka, a Coalizdo das Igrejas Apostdlicas(...) e a Coalizdo Internacional de
Apostolos (ICA) representada pelo apdstolo René Terra Nova.

Nas palavras de Peter Wagner, o M12 ¢ a “rede apostdlica” de René Terra
Nova no Brasil. A constatacdo da afinidade entre os dois movimentos € expressa em
eventos como, por exemplo, o 14° Encontro Internacional da Visdao Celular, ocorrido
em 2011, na cidade de Manaus, ocasido em que quase 1000 (mil)™® pessoas foram

declaradas apdstolos por René Terra Nova.

Sob a influéncia de René Terra Nova, Valnice Milhomens e Neuza Itioka e
em contato com os paradigmas da Visdo Celular no Modelo dos 12, a Nova Reforma
Apostdlica tem ganhado contornos peculiares, engendrando novas formas de ser
evangélico no Brasil. Sdo também esses lideres que institucionalizaram o movimento
através de diferentes agremiacdes de apdstolos e profetas, entre as quais, o Conselho

Apostolico Brasileiro, fundado em 7 de marco de 2005.

E interessante observarmos que a ado¢ao do modelo apostdlico de governo
das igrejas no Brasil é um fendmeno reforcado por um processo preexistente de
113 : . ~ 9 r1: . y ¢~ yoe
episcopalizacdo” entre os evangélicos, isto ¢, transicdo de modelos democraticos de
governo para modelos episcopais, os quais facilitam a centralizacdo do poder, das

decisOes.

7 Informagdes encontradas no site <http://www.ministeriocesar.com/2010/04/apostolos-organizacoes-
apostolicas.html> Acesso em 26/01/2015 as 04:25h

% Informacdo retirada do site <http://www.ministeriocesar.com/2010/04/apostolos-apostolos-no-brasil-
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O que queremos dizer € que episcopalizar a estrutura eclesidstica atende aos
interesses tanto de um modelo de gestdo centralizadora como do controle mais
eficaz por parte de um clero estabelecido ou de uma lideranca carismadtica,
verticalizando as decisdes a partir de uma instincia de autoridade constituida por
Deus e pela tradicdo. (SANTOS, 2011, p. 11).

Por outro lado, a prépria cultura politica, clientelista e patrimonialista,
corrobora o estabelecimento desses modelos mais verticalizados de exercicio do poder.
“Neste sentido, o mundo evangélico na sua dindmica interna pouco ou nada se
diferencia das condi¢des colocadas por esta cultura politica na totalidade da sociedade”

(SANTOS, 2011, p. 11).

O Conselho Apostdlico Brasileiro publicou em 4 de setembro de 2011, em
seu sitio na internet, um documento chamado “pronunciamento ¢ conclamagdo” que
seria o resultado de uma reunido ocorrida nos dias 22 e 23 de agosto de 2011. Nesse
pronunciamento, vdrias profecias sdo registradas com forte carga simbdlica. Um dos
trechos do documento afirma: “O Brasil ou (braseiro), receberd o sopro de Deus e as
chamas se espalhardo pelas nagdes que transportaram o Pau Brasil, ou (pau em brasa),

como um caminho de pélvora devorado pelo fogo do ESpﬁ'itO.”S ?

Pode-se perceber uma conotacdo simbdlica intensa nesse discurso, até a
palavra “Brasil” ¢ evocada como simbolo de algo espiritual. Esse tipo de discurso ¢
muito comum nos discursos da NRA, a forte magnificacdo ou conotagdo espiritual dada
a simbolos ja existentes. Esses pronunciamentos também descrevem profecias, as quais
revelam sobre suas pretensdes para o pais, como neste trecho do mesmo documento:

Surgird uma cooperagdo entre os governantes e os sacerdotes, com objetivo de

estabelecer justica social e pastoral, em toda nagdo; Teremos uma economia forte,

que vai transformar o pais em celeiro de alimento para as nacdes (...) Viveremos a

maior transformacdo da nossa sociedade em todas as &reas: Igreja, governo,
~ . . . . 59
educacdo, economia, artes, justiga social, etc.59

Outra prética mistica além dos pronunciamentos proféticos sao os chamados
de “atos proféticos”, crenga e pratica herdada do movimento M12, conforme vimos, que

sdo literalmente maneiras ndo verbais de fazer “decretos no mundo espiritual”.

Dentro do Movimento Apostélico no Brasil é uma forte a crenca de realizar

eventos que simbolizem outras coisas no mundo espiritual. A partir disso, sdo realizadas

% Acesso em http://www.conselhoapostolico.com.br/ no dia 26/01/2015 as 05:11h
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marchas, eventos publicos, uncdo de lugares com 6leo, constru¢do de memoriais, por
acreditarem que essas a¢Oes sdo maneiras de profetizar algo, isto é, declarar que algo vai
acontecer. Lopes (2014 p.291) d4 um exemplo dessas manifestagcdes:
Estas profecias ddo origens a atos proféticos e simbolos proféticos que geralmente
procuram imitar eventos encontrados nos relatos biblicos (...) O Conselho
Apostolico Brasileiro organizou uma “Mobilizacdo de Oragdo nas Ruas” em

13/06/2013, ode Deus teria lhe relevado que o avivamento vird de fora para dentro,
e ndo de dentro para fora.

A NRA apostoélica no Brasil possui pode ser caracterizada pelo forte apelo
sionista que ocorre a partir de duas vias: a primeira € a apropriacdo de simbolos judaicos
pelo M12, prética herdada pela NRA no Brasil e a segunda € devido a crenca de que o
Estado Israelense moderno constitui um povo especial para Deus, igualmente os antigos
Hebreus, estando o destino da igreja crista intimamente atrelado aos acontecimentos no

Oriente Médio.

Destarte, também por vezes os atos proféticos sdo feitos a partir de
simbolos veterotestamentarios reapropriados, isto €, a reconstituicdo de antigas praticas
ou ressignificacdo de estruturas culturais da sociedade hebraica do periodo biblico e da

religido monoteista 14 praticada como simbolo de coisas atuais.

Nesse contexto, faz parte da programagdo anual da maioria das igrejas
apostdlicas a realizacdo e antigas festas hebraicas como a Festa dos Tabernaculos, o
Chanucd (ano novo judaico), entre outras. Fora isso, muitos outros aspectos que
remetem a chamada Velha Alianca, ou a manifestacdo de Deus ao povo de Israel até a
vinda de Jesus Cristo a0 mundo, estdo sendo trazidos para dentro da liturgia das igrejas
evangélicas apostélicas, como por exemplo, o uso de um instrumento musical rdstico
utilizado no periodo veterotestamentario, o shophar, durante a programacao musical dos

cultos.

Outro fator caracteristico da NRA no Brasil € o sionismo, herdado em
grande parte do MI12. Decorrente da crenca dispensacionalista supracitada, o
movimento apostélico no Brasil defende posicdes politicas favordveis ao Estado de
Israel. O Conselho Apostolico Brasileiro fez, inclusive, criticas em 2014 ao
posicionamento do governo brasileiro quando a situacdo de Israel na faixa de Gaza, bem

como vdrias outras agdes:
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“O apostolo Paulo de Tarso ressalta que a posi¢do ¢ de aproximacao dos cristdos
com Israel. Para ele, “Deus fez apenas um povo, e que o destino da Igreja esta
diretamente ligado a Israel”. Por isso, no ano passado, em meio ao imbroglio
diplomético que o Brasil se meteu ao criticar o governo israelense por se defender
dos ataques vindos de Gaza, eles fizeram uma campanha nacional de oracdo.
Também foram até o Itamaraty, apresentar ao Ministro das Relacdes Exteriores,
um abaixo assinado de milhares de cristdos que manifestavam “repudio a posicao
belicosa do nosso governo”. Na ocasido, pediram perddo ao representante do
governo Israelense pela postura do governo brasileiro, “notadamente aliado ao
pensamento terrorista do Hamas, Hezbolah, ao Ird e outros que concordarem com o

exterminio dos judeus”.*

Outro principio marcante da NRA no Brasil € a ideia de batalha espiritual, a

qual ja existia no Brasil antes da chegada do movimento. Neuza Itioka, uma das

primeiras apdstolas da NRA no Brasil j4 tivera antes sido representante do movimento

de batalha espiritual, tendo sido, inclusive, aluna de Peter Wagner no Semindrio Fuller.

Caso de Neuza Itioka, ex-secretaria geral da Alianga Biblica Universitaria,
missiondria na Sepal (Servico de Evangelizacdo para a América Latina), doutora
em missiologia no Fuller Theological Seminary, onde se tornou aluna de Peter
Wagner e se capacitou para dirigir um ministério de libertacdo e coordenar no
Brasil, a rede mundial de guerra espiritual. (Romeiro, 1999 p. 41).

Neuza Itioka institucionalizou a crenga e as praticas de Batalha Espiritual,

as quais se tornaram presente no Neopetecostalismo e, mais recentemente tém ganhado

contornos peculiares na NRA, através da crenca de que somente os apdstolos possuem

uma autoridade especifica para lidar (combater) determinados tipos de entidades

malignas.

Tal guerra espiritual, além da vertente encabecgada pela Universal, caracterizada por
dramatizagdes rituais de exorcismos coletivos para libertar e converter adeptos dos
cultos afro-brasileiros e de outras religides, manifesta-se também na Teologia do
Dominio — baseada nas batalhas espirituais contra demodnios hereditirios e
territoriais e na quebra de maldi¢cdes de familia, concep¢bes doutrinarias forjadas
e popularizadas pelo Fuller Theological Seminary no final dos anos 80 (...)
fundamentada na crenca de que na atualidade, vivemos e participamos de uma
empedernida guerra césmica entre Deus e o Diabo pelo dominio da humanidade.
(Romeiro, 1999 p. 43-44).

O socidlogo Paulo Romeiro pdde constatar a presenga da Teologia do

Dominio, a qual enxergou ligada as acdes de Neuza Itioka e de Peter Wagner,

entretanto, tal obra de 1999 nao poderia prever a chegada da NRA no Brasil (a qual s6

®Artigo completo em: https:/noticias.gospelprime.com.br/entrevista-conselho-apostolico-brasileiro/
Acesso em 26.06.2017 as 8:40h.
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recebeu esse nome, conforme vimos, em 1994) e posteriores novas representagcdes que

ela engendraria ao campo evangélico.

Na época a principal manifestacdo da Guerra Espiritual eram as praticas de
exorcismo mais comuns na Igreja Universal do Reino de Deus. Essa prética é
identificada, dentro da tipologia de Wagner, como Guerra Espiritual de Nivel Bdsico.
Entretanto também j4 era possivel observar-se a presenca dos atos proféticos ligados a
Batalha Espiritual em Nivel Estratégico:

Dai terem se tornado comuns as “caminhadas de oragdo” de fieis por seus bairros

de moradia. Constam também expedi¢des intercessérias de maior envergadura,

como as que, segundo Peter Wagner, ocorreram entre Londres e Berlim, Berlim e

Moscou, para amarrar e expulsar os demdnios dessas cidades (...) (LOPES, 2014,
p. 138).

Paulo Romeiro registra até mesmo a realizagdo de um ato profético, apesar
de ndo identificar a pratica a esse termo, de acordo com o que estudamos podemos
concluir que se trata disso.

Na data comemorativa da Independéncia do Brasil, 7 de setembro de 1993, no local

simbdlico deste episddio histérico, Parque da Independéncia, Ipiranga (SP), sob a

lideranca do pastor Lamartine Posella, deputado federal (PPB/SP), televangelistas e

lider da Igreja Batista Palavra Viva, realizou-se um culto de louvor para “Declarar
a Independéncia Espiritual do Brasil” (p. 138).

E interessante observarmos, portanto, que a pritica dos atos proféticos,
ligada a Batalha Espiritual ja existia no Brasil desde a década de 1990, depois ganhou
forca com o M12, de modo que a presenca preexistente dessa crencga e dessa pratica ja
enraizadas no neopentecostalismo brasileiro constituiu-se como um facilitador para o

fortalecimento da presenca da NRA.
3.5.1 “PROJETO GOVERNO DO JUSTO "

“Quando Deus criou o homem, na sua imagem e semelhanca, soprou o folego de
vida, olhou nos olhos, e disse: GOVERNA! Esta é a ordem de Deus. Quero
advertir que quem ndo governa é governado, e quem ndo lidera é liderado. Quem
ndo domina, serd dominado, por isso tome posse de seus territorios. Mas quero
dizer hoje que nasceu o governo do Justo!”®'

Este discurso representa bem as ambi¢des do projeto “Governo Justo”(a

partir daqui, GDJ) que pode ser caracterizado como uma organizagdo civil-religiosa,

61 1y: < A . . .
Discurso do apéstolo René Terra Nova, disponivel em www.governodojusto.org
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sem fins lucrativos, que objetiva a transmissdo de valores politico-religiosos e cujo

fundamento € a Teologia do Dominio.

Surgido em meados da década de 1990, ganhou mais forca a partir do ano
2000, o projeto GDJ apresenta-se como alternativa politico-ideoldgica a corrupgdo
latente observada no atual cendrio politico brasileiro. A pragmdtica desse projeto &,
através da acdo das igrejas locais, investir em uma educacdo politica dos arrolados,
atuando como influenciadora na orientagao politica das mesmas. O nome do projeto
vem da passagem biblica que 0 mesmo adotou como jargdo: “Quando o Justo governa o
povo se alegra, mas quando o impio domina o povo geme”, que se encontra no capitulo

29 do livro de Provérbios, na Biblia Sagrada.

A Nova Reforma Apostdlica e o Governo do Justo sdo movimentos que
institucionalizam a Teologia do Dominio, sendo que antes da presenca desses
movimentos no Brasil, as ideias presentes neles ja circundavam. Quando eles chegaram,
aqueles pregadores que ja compartilhavam essa perspectiva teoldgica e ideoldgica
apenas se agremiaram e desenvolveram tais movimentos, a exemplo disso podemos
citar o trecho de um discurso da entio pastora Valnice Milhomens em uma conferéncia
realizada na cidade de Ribeirdo Preto, em 14 de agosto de 1992, note-se que a esta data
nem mesmo o G12 havia sido consolidado no Brasil:

Olha, no ano das elei¢cdes do presidente da Repiblica nds estivamos orando em

Recife. [amos orar pelas elei¢cdes. Deus me interrompeu no meio da oragdo: ‘tira os

olhos dos candidatos. Levanta os teus olhos para a Igreja, porque a solugdo dos

problemas do Brasil esta na Igreja’(...) E chegou a hora de a Igreja ocupar os postos

de lideranca dessa nag@o. Nao € s6 a igreja 14 atrds dos quartos orando ndo. E a

Igreja 14 nos postos de comando administrando a nacdo. (MILHOMENS apud
ROMEIRO, 1999, 162).

Segundo o socidlogo Paulo Romeiro, as ideias da Teologia do Dominio ja
possuiam bastante fluéncia em territrio norte-americano (ROMEIRO, 1999 pg.161), de
onde também se alastrou as ideias da Nova Reforma Apostdlica. Em outras palavras,
vérias facetas da Teologia do Dominio se manifestaram nos Estados Unidos entre as

décadas de 1980 e 1990.

Como j4 foi discutido anteriormente, estd na ordem do dia das igrejas no
M12, a conquista de territérios e pessoas € na da NRA a inculcacdo dos valores do

Reino de Deus na sociedade. E nos trilhos da articulagdo entre esses dois movimentos
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que surge o projeto Governo do Justo. O objetivo dessa iniciativa é colocar no poder
politico, representantes evangélicos, de preferéncia apdstolos, mas podendo também ser

pastores.

Trata-se de uma agéncia que funciona como cabo eleitoral de candidatos
evangélicos a diversos cargos politicos que variam em hierarquia politica, de vereadores
e prefeitos até deputados e senadores. O projeto anuncia-se como uma agdo de nivel
nacional, tendo representantes em varios Estados da Federa¢do. No bojo discursivo do
GDJ hé a ideia de que a corrupcao e os escandalos politicos no Brasil, e qualquer tipo de
atraso no progresso da nagdo é consequéncia da situacdo espiritual do pais. O pastor
Lamartine Posella Sobrinho, que foi candidato a deputado federal no processo eleitoral
em 1994, declarou:

“Penso que o caos social, politico e econdomico ¢ decorréncia, numa primeira

instancia, das maldi¢des espirituais que repousam sobre o nosso pais(...) a solucdo

para a crise estd no levantamento de homens comprometidos com o Senhor e por

isso integros aos postos de comando da Nagdo.” (SOBRINHO apud ROMEIRO,
1999 p. 163).

Essa ideia, conforme jad vimos neste trabalho, ndo € nova entre os
evangélicos no Brasil, entretanto, nos trilhos da NRA, o Governo do Justo vai além: ha
a compreensdo de que o objetivo original de Deus para o ser-humano era que este
governasse a Terra, mas que hoje esse desejo refere-se a igreja evangélica, fala-se isso
baseado principalmente na passagem biblica referente ao vigésimo oitavo versiculo do

primeiro capitulo do livro biblico Génesis onde estd escrito:

O site do Ministério Yavé Shamabh, igreja fundada e liderada pelo apdstolo

Walter Cristie, um dos idealizadores do Governo do Justo define:

2

O Governo do Justo é um projeto suprapartiddrio elaborado e proposto pela
lideranca da Igreja Evangélica no Brasil com o objetivo de levar a igreja de Jesus
Cristo a tomar posse da estrutura politica de cidades, estados e nacio,
influenciando o meio politico com os principios do Reino de Deus. Durante
muitos anos, cruzamos nossos bracos quanto a questdo politica do Brasil e,
assistimos sentados, a0 dominio do nosso inimigo nesta drea, porém, chegou a hora
de dizermos para o Espinheiro: ‘agora ¢ a hora da arvore nobre governar’. © [grifo
nosso]

A apéstola Valnice Milhomens, também uma das maiores incentivadoras e

difusoras do Governo do Justo afirma:

%2 http://www.mys12.com.br/?p=1620 Acesso em 18/10/2014 as 19:00h
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Eu ndo consigo dividir Igreja de Politica. Para mim, s6 existe uma coisa: somos
responsdveis pela reden¢@o da nacdo e entregar a pétria inteira a Cristo em todos os
segmentos, politico, econdmico, social, financeiro, cultural, educacional, familiar, é
um todo. Roma nos levou ao dualismo, mas como € um tempo de restauracdo, a
Igreja de Cristo deve assumir a sua posi¢co, e exercer o seu voto nas pessoas que a
Biblia diz que devemos votar, colocando sobre nds aqueles que sdo nossos irmaos,
aqueles que temem a Deus. Entdo, exercer nosso direito de escolha é divino, é
biblico. E havera algum Politico maior que Deus?®

Se entre com os neopentecostais a participagdo na politica partidaria foi

acentuada, com as ideias de conquista espiritual e fisica da NRA através do Governo do

Justo justificam essa participagdo como legitima e parte dos planos de Deus para a

nacdo brasileira e mais que isso, a impossibilidade de melhorias sociais no Brasil

enquanto esse projeto ndo for cumprido, conforme podemos constatar nesse texto do

apostolo Marcel Alexandre:

Um Brasil melhor requerera uma transformacdo em diversos segmentos da nossa
sociedade(...) Entdo o que precisamos fazer para que essa transformacgao acontega?
Constituirmos um sacerdécio politico que vai cooperar para termos politicas
publicas melhores para abencoar o povo, cooperando com aquilo que ja fazemos
como guias espirituais (...)*

Figura 1 Logo oficial do Projeto Governo do Justo

Inimeras instituicdes religiosas evangélicas t€ém aderido ao GDJ, sobretudo

instituicdes apostolicas da Nova Reforma Apostdlica. Para ilustrar o estudo desse

movimento utilizaremos como exemplo o pastor e ex-deputado Henrique Afonso. O

pastor, que se tornou evangélico em 1997, curiosamente um dia antes da elei¢do que o

tornou vereador pelo PC do B, ao falar sobre o GDJ, afirma:

% Texto completo em: http://www.mirl2.com.br/portoseguro2010/ent05.html Acesso em: 28.06.2017.

64

http://www.mir12.com.br/br/2012/index.php/mir/redes/homens/estudos/586-sacerdocio-politico-

governo-do-justo-e-o-desafio-do-compromisso-de-transformacao-da-nacao-brasileira acesso em

26/01/2015 as 06:11h
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O que tenho observado, nas experi€ncias de governos dos impios é sempre a
pretensdo de realizacdes, que ensejam autopromog¢do e a garantia de um memorial
por toda a vida. Sua prética vai ser sempre buscando se eternizar no poder,
valorizar quem faz seu jogo, beneficiar seu grupo e sua familia, e tudo que ele fizer
¢ pensando na préxima eleicdo(...)O governo do justo quer o bem de todas as
pessoas. Sabe que politica € a arte de realizar o bem comum na sociedade. Ele ndo
¢ egoista. O amor € sua caracteristica mais importante. O amor que nio busca seus
préprios interesses.”

Esse discurso gera inevitavelmente, uma dicotomia entre os parlamentares
ndo-cristdos e, portanto, ndo comprometidos com valores cristdos, € 0s parlamentares
cristdos, dispostos a defenderem os valores religiosos pregados nas igrejas. O proprio
ex-deputado é um exemplo disso, em que chegou até ser punido pelo seu partido na
época (Partido dos trabalhadores, ao qual era filiado desde 1999), em setembro de 2009,

por ter se posicionado contra a legaliza¢do do aborto.

ApoOs 1sso, no mesmo més de setembro, o deputado filiou-se ao Partido
Verde. Para ilustrarmos melhor o assunto, reproduziremos um trecho de uma entrevista
concedida pelo entdo deputado Henrique Afonso a TV Juruéd do Acre, em 18/09/2011:
Henrique Afonso que € evangélico diz que mantém firme sua posicdo totalmente
contra a legalizacdo do aborto e a liberacio da livre expressdo sexual. Ele diz que
suas convicgdes vém sendo respeitadas dentro PV seu atual partido. “Tem gente
dentro do PV que € a favor, tem outros que sdo contra. Eu respeito quem ¢é a favor,
porém sempre vou continuar discordando”, explica. O parlamentar diz que as
divergéncias de opinides fazem parte da democracia e esclarece, “Jamais gostaria
que um dia, o PV fizesse o que o PT fez comigo. Porque que ai eu vou tomar uma

decisdao dentro dos meus principios cristdos, dentro dos meus principios biblicos
. . 6
como eu fiz no PT”, enfatiza o deputado.”

Este € o tipico perfil de lideres religiosos que aderem ao projeto do Governo
do Justo. Geralmente sdo apostolos ou pastores de uma igreja apostdlica, ou ainda
pastores de uma igreja do M12, que possuem uma posi¢ao considerada fundamentalista

e mormente associada aos principios da ala conservadora.

Como Henrique Afonso, uma série de outros oficiais eclesidsticos

evangélicos foi eleita gracas a influéncia do projeto, dos quais uma lista estd presente no

% Disponivel em <http://www.ac24horas.com/2013/10/15/0-governo-do-justo-uma-necessidade-urgente-
para-os-dias-de-hoje/> Acesso em 08/05/2014, 12:40h

% Disponivel em http:/www.juruaonline.com.br/cidades/henrique-afonso-confirma-que-e-pre-candidato-
a-prefeito-de-cruzeiro-do-sul/. Acesso em 08/05/2014, 21:10h.
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. .. e L, . 67 . .. . , ,
site oficial do Ministério Yavé Shamd,”’ comunidade religiosa cujo lider é um o

apostolo Walter Cristie, notdvel expoente e coordenador do GDJ.

Walter Cristie pediu exoneracdo do seu cargo de pastor de uma Igreja
Batista, para fundar no ano 2000, seu proprio ministério dentro da Visao Celular no
Modelo dos 12, tendo recebido essa orientagdo do préprio César Castellanos. Logo a
denominacdo Ministério Yavé Shamd comecou a crescer e espalhar-se para outras
cidades e Estados diferentes dos de origem (Laranjal — RJ) e o entdo pastor Walter
Cristie comegou a orientar outros pastores até se tornar apdstolo sob a lideranca do

apostolo Joel Pereira do Projeto Vida de Volta Redonda — R1J.

Esse tipo de trajetoria é comum aos lideres que entram nos trilhos teolégicos
e ideoldgicos do M12 e da NRA: um pastor, a medida que adere a novos paradigmas e
modelos organizacionais de igreja e assiste ao crescimento numérico explosivo de sua
denominacdo, sente-se comissionado para uma missao maior € mais expressiva e através
de aliancas religiosas, comeg¢a a ascender em hierarquia eclesidstica. Nesse sentido,

tornam-se apostolos da esfera politica, um dos Sete Montes do mandato cultural.

Constatamos que € da articulacao ideolégico-politica entre a Nova Reforma
Apostélica e a Visdo Celular no Modelo dos 12, nos trilhos da Teologia do Dominio,
que surge o projeto Governo do Justo, investindo direto na esfera da educacdo e do
planejamento familiar baseado em valores cristdos e visando constituir as geracoes

posteriores calcadas nos mesmos valores, a fim de que estes sejam universalizados.

Se a dez anos atrds, os evangélicos procuravam meios de manterem-se
presentes no espaco publicos, gerando estratégias de construcdo de identidade e
inserindo-se em diversas esferas do Espaco Publico, atualmente a Nova Reforma
Apostdlica simboliza uma consolidacio desse fendmeno, conhecido como

neopentecostalizagdo.

 http://www.mys12.com.br/?p=2137. Acesso em 08/05/2014, 21:20h.
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ESTA PESSOA APOIA QR o
E FAZ PARTE DO

GOVERNO DO JUSTO

O Governo do Justo é baseado no principio do Governo de Deus.
Foi Deus quem criou o governo do sol e do lug, governantes do dia
e da neite. Aqui estd falando da lua e do sol sobre a vida, ministério
e cardter do lider de avivamento.

Ap. Reve Terva Nove. |

facebook.com/governodojusto.org
WWW.gOVGI'I‘]OdO|US1'0.0I’g

Figura 2 Flyer do Projeto Governo do Justo no Facebook

Uma vez concretamente estabelecidos no poder politico, através de suas
bancadas e parlamentares, na midia através da compra de emissoras de radio e de TV,
na cultura, através do Gospel e a cada dia angariando mais pessoas pelo carisma pessoal
dos lideres-profetas, associado ao forte movimento da Teologia da Prosperidade, os
evangélicos ndo mais lutam para tdo somente estabelecerem-se no Espaco Publico, mas
agora para retornar a posicao de significadora e reguladora da sociedade, como bem
explica essa declaracao do deputado Henrique Afonso:

Temos que a passos largos nos aproximar da conquista de um Estado governado

por pessoas comprometidas com a cultura do reino de Deus. Essa tarefa impode a

exigéncia de definirmos as caracteristicas de um governo justificado pela
concepgio cristd de mundo. %.

Em outras palavras visualiza-se uma transformacdo dentro do campo
religioso, nas representacdes e no conjunto simbdlico acerca da relagdo entre a igreja e a
politica, o que leva a uma nova praxis desse grupo evangélico, calcada na
conscientizacao politica e adocdo de espirito corporativo. Dessa maneira, visualizamos
o Governo do Justo como uma pretensdo de recolocar a cosmovisao cristd como matriz
de sentido das estruturas seculares e das sociabilidades, uma Teologia do Dominio a

brasileira.

Fora isso, o movimento permanece mantendo posi¢des contrdrias a qualquer
orientacdo politica de cunho socialista/comunista. Permanecem também com a ideia de

combate ao secularismo. A NRA, através de seu projeto de dominacdo politica (GDJ)

8 Idem 3.
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busca o resgate de valores morais cristdos e do reestabelecimento de um pensamento
religioso nas esferas ptblicas, este novo tipo de evangélico no Brasil, através do
Governo do Justo parece pretender galgar espaco hegemdnico como matriz de sentido

das ordens sociais:

Ainda nas universidades, os curriculos dos cursos de ciéncia politica se baseiam
nos escritos de Nicolau Maquiavel em sua obra O Principe, na qual se percebe um
“amoralismo irresponsavel” que propugnou a maxima de que “os meios sdo
justificados pelos fins”. Também essa obra assumiu uma postura pedagégica de
resgate ao culto da exceléncia do homem que, segundo Maquiavel, esteve
submergido durante a Idade Média no simbolo de Adao, manchado pelo pecado, e
o redime, pelo humanismo secular,ndo havendo mais a necessidade,
estranhamente, de um Redentor (...) Tais situacdes que ainda t€m influenciado o
pensamento moderno geraram essa sociedade cadtica desprovida de referenciais
que nés vemos hoje. Pasmem que o eixo principal da formagdo de uma sociedade
que é a educacdo estd sendo financiada pelos nossos tributos para ensinar
evolucionismo, humanismo e marxismo, resultando num cidaddo ateu que em
ultima andlise serd o responsavel por dar continuidade a estrutura social em que
vivemos. Vocé ja pensou no risco de uma sociedade ateia formada na nossa cara
pelas escolas que escolhemos para os nossos filhos, financiadas pelos impostos que
voc€ e eu pagamos, por consequéncia de um curriculo escolar que ndés nao
escolhemos, mas que foi escolhido pelos politicos que nds elegemos para nos
representar cuja ideologia nos era desconhecida? Quer vocé queira ou ndao vocé é
responsavel por isso. Seu voto os elegeram.

No campo simbdlico, as representagdes religiosas nos pronunciamentos do
Conselho Apostdlico Brasileiro reforcam a pauta conservadora e moralista do
movimento. Um documento intitulado “Motivos de Arrependimento” afixado no site do
Conselho em questdo declara “envergonhar-se” e convoca os evangélicos a
“arrependerem-se” pelas igrejas brasileiras as quais toleram movimentos “simpaticos ao
homossexualismo”, pela idolatria (associada ao catolicismo). Eis parte do texto:
Envergonhemo-nos diante do Eterno e nos arrependamos (...)Pela tolerancia com
os divércios ndo provocados por adultérios, coisa que Deus odeia, e pela facilidade
em se abencoar para novos matrimonios pessoas que destruiram suas familias, ndo
obstante conhecerem a Palavra de Deus(...)Por movimentos simpaticos a prética do
homossexualismo dentro da Igreja de Cristo e até igrejas que abencoam tais
relacionamentos e ordenam ao Ministério pessoas na prdtica deste tipo de

pecado(...)Pela idolatria e sincretismo religioso em nosso pafs, que cada dia mais
atraf cristdos nominais para um ecumenismo.®

Esse quadro nos lembra Pierre Bourdieu (2004), que afirma que embora as

representacOes e praticas religiosas tenham seu discurso marcado pelo transcendente, o

% http://www.conselhoapostolico.com.br/ .
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sobrenatural elas reproduzem relagdes sociais terrenas marcadas pela luta social de

grupos distintos (re) definindo sua posi¢do na hierarquia do poder.
3.6 A NOVA REFORMA APOSTOLICA NO MARANHAO: UM ESTUDO DE CASO

Acreditamos que a trajetoria histérica da igreja “Ministério Apostdlico
Internacional Shalom”, na cidade de Sao Luis do Maranhdao, a medida que for
compreendida em termos de permanéncias e rupturas com ideias e instituigdes, num
caminho que desvela tanto necessidades impostas pelo contexto social, como
contingéncias mais locais e ambicdes pessoais especificas, pode nos fornecer tanto uma
amostra do carater tdo pluralista quanto controverso do campo religioso brasileiro

contemporaneo.

3.6.1 OS BATISTAS, O G12 E O PARADIGMA APOSTOLICO

Um bom exemplo de instituicdo estabelecida nesta fase missiondria € o da
denominacdo Batista, resultante, sobretudo, das acdes da Junta de Richmond, que
enviou dois casais de missiondrios ao Brasil. O primeiro casal, o reverendo William
Bagby e sua esposa Anne Bagby desembarcaram no Brasil em marco de 1881 e
posteriormente o reverendo Zacarias Taylor e Katerine Taylor, sua esposa, em Janeiro
de 1882. Em 15 de outubro de 1882, estava organizada a Primeira Igreja Batista do
Brasil, na cidade de Salvador, na Bahia, composta de cinco membros: os dois casais

mencionados mais o ex-padre Antonio Teixeira de Albuquerque.

Desde sua chegada ao Brasil, os batistas concentraram todos os seus
esforcos no proselitismo, seja através da criagdo de jornais, ou publicagdo de folhetos
evangelisticos, também se envolvendo em acirradas polémicas com articulistas
catdlicos. Segundo Silva (2011), a comunidade batista da Bahia € a primeira ser
considerada brasileira, por ndo ter sido organizada para os americanos e suas
necessidades religiosas e por ter como principal objetivo a conversdo de prosélitos,

tanto estrangeiros quanto brasileiros.
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Acerca das crencas e prdticas desse grupo batista inicial no Brasil, além das
doutrinas basilares do protestantismo, como a salvacdo apenas pela fé e pela Graca, a
Biblia como unica regra de fé e pratica havia o batismo de adultos por imersdao apds a
conversdao. Queremos, entretanto, destacar dois aspectos que serdo importantes
futuramente: o primeiro refere-se ao modelo de administragao eclesidstica: o modelo
congregacional autoénomo, isto é, livre de quaisquer instincias superiores, como
sinodos, concilios, etc. O Pacto das Igrejas Baptistas, traduzido pelo Reverendo
Zacarias Taylor trazia os seguintes termos: “O governo de uma Igreja Cristd, conforme
o ensino e plano do Novo Testamento ¢ independente e o direito de administrar reside
no corpo mesmo. Isto é, cada Igreja € inteiramente independente, governa-se a si

mesma” (Silva, 2011 p. 292).

O segundo aspecto que queremos destacar € a defesa da total separacio
entre Igreja e Estado. As praticas politicas desenvolvidas pelos batistas estavam dentro
do pressuposto de “submissdo a autoridade e da oragdo pelos que estdo investidos no
poder (...) tratava-se de pedir a intervencdo de Deus para abencoar os governantes e
tocar nos seus coragdes o sentimento da justica” (Silva, 2011 p.305). Conforme
frisamos anteriormente, a tradi¢do pietista respaldava o pensamento de que as reformas

politicas e sociais se dariam através da regeneracao dos individuos.

Apesar disso, € necessdrio frisar que gracas a uma representacdo que
dividia o mundo na oposi¢do binaria “Reino de Deus versus Reino do mundo”, a
participacao de batistas em partidos politicos, sindicatos e outras associa¢des de cunho
politico foi escassa, uma vez que, dentro dessa representacdo as atividades politicas
eram vistas como essencialmente mundanas e, portanto, ndo incentivadas,
principalmente aos pastores, conforme trecho do Jornal Batista de 27 de novembro de
1919, citado por Silva (2011 p. 308): “O Ministro ndo deve fazer carreira politica nem
pertencer a uma facgdo politica. Jesus nos ultimos dias do seu ministério disse: ‘0 meu

reino nao ¢ deste mundo’(...)”

Portanto, o posicionamento politico dos batistas de missdo no Brasil era de
que os cristdos, sobretudo os lideres religiosos deveriam manter-se pessoalmente
afastados da politica partiddria, uma vez que esta era considerada uma atividade

mundana, ou profana. Apesar disso havia a crenga de que se os valores biblicos fossem
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de fato inculcados nos individuos, o exercicio da cidadania e da justica seria pleno,

sanando as mazelas sociais.

A denominagdo Batista Nacional a partir da experi€ncia pentecostal de dois
homens: José Rego do Nascimento e Enéas Tognini. Juntos esses dois homens iniciaram
um movimento de renovacdo carismdtica dentro da igreja batista brasileira. Tal
movimento resultou na funda¢do da Convencdo Batista Nacional — CBN, a 16 de

setembro de 1967, como uma organizacao religiosa, federativa, sem fins lucrativos.

A CBN reafirma a tradi¢do batista tradicional da autonomia e democracia
congregacionalista, no “Manual da Ordem dos Ministros Batistas Nacionais™:
O principio governante para uma igreja local é a soberania de Jesus Cristo. A
autonomia da igreja tem como fundamento, o fato de que Cristo estd sempre
presente e é o cabeca da congregacdo do Seu povo. A igreja, portanto, ndo pode
sujeitar-se a autoridade de qualquer outra entidade religiosa. Sua autonomia, entdo,
¢ vélida somente quando exercida sob o dominio de Cristo. A democracia, ou
governo pela congregacdo, é forma certa somente na medida em que, orientada

pelo Espirito Santo, providencia e exige a participacio consciente de cada um dos
membros nas deliberagdes e trabalho da igreja(...).”"

E define no Artigo 4 do Capitulo 2, inciso 2 do “Regimento Interno da
Convengio Batista Nacional”,” que é requisito para filiacdo de igrejas 2 essa convengio
ser igreja organizada conforme o Manual da Ordem (documento citado anteriormente) e
ainda (inciso 3): “adotar o modelo administrativo democratico, promovendo um

processo decisorio participativo”.

No més de Janeiro de 2003, a Convencdo Batista Nacional, através do
CONPLEX,”' nomeou uma comissdo para analisar os principios doutrindrios do
movimento G12. Diante das analises, diretrizes foram elencadas no Parecer sobre
igreja em cédulas,” anexo ao Manual da Ordem dos Ministros Batistas Nacionais, a

respeito do G12 e do posicionamento da CBN em relacdo a0 mesmo.

O CONPLEX visualizou o Movimento G12 dividido em trés partes: O

Encontro com Deus, como um retiro espiritual, sendo uma pratica recomendavel entre

"% Disponivel no site da Convengio Batista Nacional: www.cbn.org.br

"1 O Conselho Nacional de Planejamento e Execugdo — Conplex é o 6rgio responsével pelo planejamento,
coordenacio, execucdo e fiscalizagdo das atividades da CBN

> 0 Manual Batista Nacional é um compéndio que define diretrizes norteadoras das doutrinas e praticas
que devem ser adotadas por todas as igrejas Dbatistas nacionais. Disponivel em
http://www.cbn.org.br/downloads/manual basico_batista nacional.pdf
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as igrejas renovadas, desde que seja realizado de forma “publica e aberta”, com
conteiidos que estejam em conformidade com as doutrinas e priticas batistas nacionais,
presentes no manual da ORMIBAN. O Encontro com Deus, quando realizado em uma
igreja batista nacional, obriga que todos os preletores sejam pastores filiados a
ORMIBAN; As células, como um modelo de crescimento de igrejas, anterior ao proprio
GI12 que teria sua eficicia comprovada; e o proprio G12 no aspecto de governo

eclesidstico, o qual foi condenado e o seu uso proibido as igrejas batistas nacionais.

Segundo o Parecer, O G12 pode ser adotado pelas igrejas batistas nacionais
como modelo de acompanhamento do fiel através das células, mas nos aspectos
administrativos e doutrindrios deve ser desprezado. Isto significa que a igreja ndo pode
ter uma lideranga de doze homens, que gerem mais doze e assim sucessivamente, cComo
propde o G12. Ela deve se utilizar apenas das células e do Encontro com Deus, mas o
quesito “governo e administracdo eclesiastica” deve continuar sob os auspicios dos
pastores e didconos sempre em consulta a todos os arrolados, seguindo o modelo
democratico, ndo podendo, portanto, o pastor batista nacional fazer parte de uma equipe

de 12.

Os aspectos do G12 que enfatizam a multiplicacdo, isto é, a conversao
compulséria de prosélitos, € repudiado por ser considerado algo que tira o foco da
pessoa humana e o coloca sobre o fator crescimento numérico. Qualquer sistema que dé
énfase a captacdo de membros de maneira impessoal é combatido no discurso batista
nacional:

“Os batistas, historicamente, tém exaltado o valor do individuo, dando-lhe um

lugar central no trabalho das igrejas e da denominacgdo. Essa distingdo, entretanto,

estd em perigo nestes dias de automatismo e pressdes para o conformismo(...) o

individuo nunca deve ser usado como um meio, nunca deve ser manobrado, nem
tratado como mera estatistica”. (BABROSA JUNIOR, 2015, p. 27).

De igual maneira, no discurso batista nacional, qualquer discurso ou titulo
que confira destaque a um lider religioso acima de outros, deve ser desprezado, dando
sempre énfase ao congregacionalismo, a democracia e ao valor do individuo como ser-
humano e ndo pelo cargo que ocupa:

“Igrejas no G12 ou em qualquer outro modelo de crescimento, ndo devem

constranger seus membros nem tdo pouco discrimind-los(...) concluimos que
modelos ou homens que deles se utilizam (do poder de Deus) com sucesso nao
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devem ser supervalorizados, seguidos ou imitados cegamente(...)” (BABROSA
JUNIOR, 2015, p. 27).

Assim, também ndo aceitam outras fun¢des que gerem uma hierarquia onde
haja uma fung¢do acima da do pastor. Esse aspecto impede a convivéncia do G12 de
maneira plena em uma igreja batista nacional, apesar de que, como veremos, na pratica
ndo é sempre que as diretrizes sdo cumpridas, devido a fluidez e transformacdo das
crencas no ambiente marginal ao discurso oficial:

“Historicamente, igrejas e pastores batistas nacionais, reconhecem como autoridade

suprema sobre si 0 Senhor Jesus Cristo, ndo se submetendo a nenhum lider que

ostente ter autoridade diretiva e controladora sobre suas vidas e ministério(...)Um
pastor batista nacional ndo pode fazer parte do grupo dos doze de nenhum outro

pastor, mesmo que pertencente a Ormiban, exceto a seu superior na igreja
local(...)” (BABROSA JUNIOR, 2015, p.27).

O mesmo documento expressa também o posicionamento da CBN em
relagdo ao surgimento de novos cargos e da aproximacdo com o episcopalismo, isto &, a
forma de governo eclesidstico onde o poder administrativo-deliberativo estd nas maos
de um individuo ou de um pequeno grupo ao invés da participagdo democrética de toda
membresia:

“As igrejas batistas nacionais nio reconhecem o titulo de bispo ou de apéstolo. Nao

hé, de acordo com estatuto e a pragmaética da Ormiban, ordenacdo para tais fungdes

que ndo fazem parte de nossa eclesiologia (...) Admite-se que pastor precisa ser

pastoreado, entretanto tal relacdo ndo deve existir fora do arraial batista nacional.
Isso € tarefa da Ormiban”. (BABROSA JUNIOR, 2015, p.28).

3.6.2 NOVAS FORMAS DE SER EVANGELICO NO MARANHAO: A TRAJETORIA DO MAIS

O Ministério Apostdlico Internacional Shalom teve sua origem em 1985, a
partir do projeto de Grupos Familiares, proposto e incentivado pela Convencao Batista
Nacional, que tinha por objetivo a implantacdo de igrejas em diversos bairros de Sao
Luis — MA. O grupo familiar no bairro do Cohatrac, que comegou com dezesseis
pessoas, na residéncia do casal Francisco Teles Teixeira e Eva Maria Teixeira, cresceu e
logo passou a se reunir na quadra esportiva do colégio publico estadual, Unidade
Integrada Maria Pinho, no mesmo bairro, enquanto empenhava-se na constru¢do do

primeiro em templo.

Tal construgdo teve inicio em meados de 1987, em um terreno doado pela
prefeitura do municipio de Sdo Luis, capital do Estado do Maranhdo, que era utilizado

pelos moradores do bairro como campo de futebol, o que de imediato incomodou a
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comunidade local que reagiu de diversas maneiras hostis, como atirar pedras ao templo
e até derrubar as paredes do pequeno templo. Isso acontecia ndo somente porque esta
congregacdo ocupou o espaco que era destinado ao lazer gratuitamente por aquela
comunidade, mas também devido ao incomodo que o barulho das musicas e preces

gerava durante os cultos e reunides no templo.

Ainda em 1987, o pastor Sebastido Justino da Silva Neto tornou-se lider da
congregacdo até 1992, quando houve uma cisdo em que metade dos arrolados, que
somavam cerca de oitenta pessoas na época, a deixou. Na ocasido, o entdo Secretdrio
Executivo”> da Convengdo Batista Nacional do Maranhio e Piaui, o pastor Ronald Silva
Carvalho, assumiu a lideranca da igreja como interventor, tendo alguns meses depois,

recebido o convite para assumir o pastorado, o qual aceitou.

N

Desde 1993, a congregacdo havia dado inicio a constru¢do de um novo
templo que comportasse cerca de oitocentas pessoas, entretanto, 0 mesmo nem chegou a
ser inaugurado, pois antes disso ja se fazia necessdria a ampliacdo do referido templo, o

que foi feito, desta vez para comportar duas mil pessoas.

A 21 de outubro de 1995, a congregacdo foi organizada em igreja com a
razdo social de Igreja Batista Nacional do COHATRAC, onde durante o culto de
organizagdo da igreja, tornou-se pastor o aspirante Silvio Antonio Guimardes Machado,
que assumiu primeiramente a fun¢do de co-pastor da igreja. Aqui, segundo Machado,
da-se o “nascimento da igreja” dentro das normas batistas:

(...)a igreja nasce como igreja organizada, dentro dos principios batistas, como

igreja autdnoma, que tem a sua liberdade e seus assuntos geridos com a lideranca e
a membresia (...) em Outubro de 1995. (BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 61).

No ano seguinte, o pastor Ronald Carvalho deixou a igreja para assumir a
funcdo de Superintendente da Junta de Missdes da Convengdo Batista Nacional (CBN),
momento em que o pastor Silvio assumiu a presidéncia da igreja, que teve seu nome de
fantasia mudado para Igreja Batista Nacional Shalom, sobretudo para se diferenciar de

uma igreja bem proxima que tem por nome Igreja Batista do Cohatrac.

¥ Segundo o Regimento Interno da Convencdo Batista Nacional (CBN) [Cép. VII; ART. 26,27 e 28], o
Secretdrio Executivo é responsdvel pelo funcionamento da Secretaria Geral de Administracdo. Compete
a0 mesmo, desenvolver o funcionamento e desempenho desta Secretaria, sobretudo acerca de questdes
contédbeis e fiscais, tais como movimentacdes bancérias (assumindo também a fun¢do de Tesoureiro),
documentacdo contébil e fiscal da CBN e executar o or¢amento planejado.
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Para o pastor Silvio, a igreja do modelo biblico tinha como uma de suas
funcdes o crescimento numérico e a conquista de territérios e lugares através do
arrolamento macigo de prosélitos. Em suas palavras:

(...)eu ja entendia que a igreja precisava de um modelo mais neotestamentario, que

se aproximasse de Atos dos Apdstolos porque a igreja era(...) de uma estrutura

muito tradicional, e eu achava que essa estrutura engessava a igreja. E eu sempre a

tive a visdo que € 0 seguinte: a igreja nasceu para crescer € nasceu ara conquistar.
Isso € claro! (BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 29).

Ainda segundo o seu relato, a celularizacdo da igreja, isto é, a ado¢do do
modelo de células foi feita de maneira democratica, conforme o modelo congregacional
democratico, tipico dos batistas e foi inspirada no modelo coreano de Young Cho.

Mas eu fiz a coisa bem democrética, reuni a lideranca da igreja, fiz assembleia

geral com a igreja, apresentei o projeto, todos entenderam entdo nds tivemos a

maioria da igreja. 90% que votou: “sim, nds queremos essa mudanga. 10% da

igreja foram os dissidentes, mas numa igreja batista a maioria ganha. Entdo, a

maioria, 90% decidiu que essa seria a melhor proposta(...) (BABROSA JUNIOR,
2015, p.30).

Ora, é comum que as transformacdes, (geralmente na forma de quebra e\ou
adog¢do de paradigmas) no meio religioso sejam justificadas e também legitimadas pela
dialética necessdria que as manifestacOes religiosas precisam manter com suas origens
miticas e sagradas. Ao adotar o modelo de células, o pastor Silvio aponta para sua
origem sagrada, a Igreja Primitiva, periodo em que os cristdos também tinham o héabito

de se reunir nos lares dos fiéis.

Associar a ado¢do de um novo paradgima organizacional eclesidstico a
textos biblicos constitui uma estratégia de legitimacdo dessa mudanca que se dd ao
arrogar que objetivo da transi¢do é manter-se fiel ao carisma original. A regra é: “No
comego era assim, estamos mudando para sermos fiéis”. E essa forca simbélica que

legitima as transformagdes no seio das comunidades religiosas.

Por volta do ano 2000, a entdo IBNS possuia cerca de oitenta células e mil
trezentos e cinquenta (1350) arrolados. No ano de 2001, ele e outros pastores de Sao
Luis, da Convenc¢do Batista Nacional, viajaram para participar do “Encontro com
Deus”, evento promovido pela equipe de César Castellanos, colombiano criador da
Visdo Celular no Modelo dos 12 em Manaus. L4, Silvio e sua esposa tiveram contato

com o material e a metodologia de trabalho do chamado G12.
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Assim, a igreja adotou o modelo organizacional conhecido como G12, apoiado,
segundo o pastor Silvio, pela maioria das igrejas Batista Nacional a época, tendo sido a
entdo IBNS, a primeira igreja em células do Maranh@o e agora, uma das primeiras a
adotar o modelo G12 no Nordeste do Brasil. O evento fundante do G12 no Maranhio
foi o “I Congresso da Visao Celular no Modelo dos 127, que aconteceu no “Multicenter
SEBRAE”, no ano de 2000, sob a organizacdo da Convengao Batista Nacional, na
pessoa do pastor Oséias de Lima. Silvio relata que a propria Convencdo Batista
Nacional incentivou o desenvolvimento do G12 no Maranhao:

E o que influenciou a gente entrar no G12? Foi a nossa prépria convengao. Na
época o presidente da convencdo que era o Pr. Oséias Barbosa de Lima foi a
Manaus, participou de eventos do G12 e trouxe a proposta e a maioria das igrejas

no ano de 2000, batistas nacional, 90% das igrejas entraram na visdo do GI12.
(BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 31).

A 4 de novembro de 2006, o pastor Silvio recebeu o titulo de apdstolo por
René Terra Nova, no gindsio Nilson Nelson, em Brasilia. Conforme vimos
anteriormente, a CBN ndo admite o oficio apostélico no seu quadro clerical, fato que
levou a oposicdo de alguns pastores da entidade mediante a presenca de um apdstolo
entre eles. Para Silvio a oposi¢do feita ele foi motivada por motivos politicos e pessoais
com relagdo a ele e ndo francamente doutrinérios:
Eu fui ordenado pastor pela CBN. Vocé para ser pastor na CBN tem que passar por
uns requisitos, inclusive entre as denominacdes ¢ uma das mais dificeis para ser
pastor. Entdo eu cresci ali, desenvolvi trés mandatos de presidente na Convengdo
Batista Nacional. Entdo eu era e ainda sou um lider respeitado e com credibilidade
ndo s6 no Estado, mas a nivel nacional(...)mas a minha dificuldade comegou com a
questdo do apostolado(...)Eu ainda convivi dentro desse mover apostdlico, na
Convengdo, durante cinco anos, mas depois que eu deixei de ser presidente,
comecou a haver algumas questdes politicas dentro da propria Convengdo: ‘ah,
agora ele ndo é mais presidente, vamos mexer nessa questdo do apostolado... Que
ndo pode e tal.’. Entdo quando eu percebi que a questdo era politica e também de

ordem pessoal de algumas pessoas em relacio a mim(...) (BARBOSA JUNIOR,
2015, p. 61).

A partir da saida da CBN, a igreja tem seu nome mudado para Ministério
Apostolico Internacional Shalom — MAIS. O apéstolo Silvio langou sua candidatura a
deputado estadual do Maranhdo na campanha eleitoral do ano de 2010, pelo Partido
Trabalhista do Brasil (PT do B), com o numero 70123. A principal “bandeira” levantada
em sua campanha eleitoral foi a defesa da familia. No discurso do apdstolo, a base da
sociedade € a familia e o Maranhdo carece de politicas publicas educacionais voltadas

para a orientacao familiar.
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3.6.3 O APOSTOLO SILVIO E A POLITICA: UMA AMOSTRA DE UM QUADRO MAIS AMPLO

Conforme vimos, a CBN ndo aprova a insercdo de seu clero na politica
partiddria, por considerar a atividade politica como algo mundano, impuro, ndo obstante
incentivassem a pratica da oracdo pelos governantes e o apoio a politicos evangélicos e
de boa fama. Posteriormente, a participacdo politica dos evangélicos foi marcada pelo
corporativismo. O pastor Damocles Vinicius, que era um dos lideres da entdao IBNS
afirma lembrar-se de um periodo em que o discurso do apdstolo Silvio Antonio se
aproximava dessa visdo. A entdo IBNS apoiou a candidatura de um de seus arrolados ao

cargo de vereador da cidade, Jairo Guimaraes, Segundo Damocles:

O Silvio também nunca sinalizou que seria candidato a alguma coisa, nunca deixou
isso para noés como algo possivel, pelo contrario, ele dizia assim: ‘eu prefiro apoiar
o Jairo’, é o que ele dizia bem claramente para a gente: ‘vamos apoiar o Jairo!’.
Nao havia uma ventila¢do dele como candidato a nada, até porque ele deixava bem
claro que ele preferia ser pastor. Depois, quando ele se candidatou a alguma coisa
ai, eu achei isso estranho, porque ele uma vez falou isso para a gente, que ele
preferia ser pastor e como pastor abengoar o candidato evangélico, “né?” Ele tinha
essa questdo também que “crente vota em crente”, para poder abencoar a cidade,
isso era bem claro também na concepcdo dele. Mas ele nunca ventilou ser
candidato. (BABROSA JUNIOR, 2015, p. 72)

A fala do pastor Damocles evidencia que a candidatura do apdstolo Silvio

representa uma ruptura tanto em relacdo a tradicdo batista de ndo envolver-se
diretamente na politica partidaria, como em relacdo ao discurso de que “preferia ser
pastor”. A fala do apdstolo, por sua vez, ndo enfatiza essa ruptura, antes reivindica que a
participacao na politica partidaria € um direito dele como cidaddo e ndo faz nenhuma

referéncia a coibicdo que o ministério religioso faga a uma candidatura, antes, ele fala

sobre saber “separar as coisas”:

(...) inclusive eu fui candidato a deputado estadual em 2010, “né?”. Por que? E
como eu te falei, eu fui sindicalista, “né?”, eu amo a minha terra € eu ndo estou
conformado com a situagéo politica do Maranhio. E antes de ser apdstolo, eu sou
cidadao, “né?” ¢ as pessoas precisam saber separar essas coisas. E como cidaddo
eu posso ser politico, a constituicdo me garante esse direito, “né?” e as vezes as
pessoas querem nos tirar os direitos que nés temos. (BARBOSA JUNIOR, 2015, p.
72-73). [grifo nosso]

2

E nesse ensejo que o apodstolo coopera com o Governo do Justo. Ele vé o
GDJ como um projeto educativo que visa promover uma cultura politica dentro das

igrejas, e ajudar os fieis a formarem uma orientacao politica:
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(...) o objetivo do “governo do justo” ¢ disseminar no meio evangélico uma visao
politica. Porque nio tem! um governo nio sé de politicos, mas um funciondrio
publico que ndo se renda a corrupgdo, que tenha compromisso como cidadao, que
seja patriota, que possa se envolver com o social, “né”? Entdo essa € a missdo do
“governo do justo”: é ministrar palestras, é conscientizar, ¢ orientar. Entdo, a gente
precisa ter um engajamento, a gente precisa ter um movimento que possa nos
representar, nos agregar em torno disso, “né”? Para a gente poder fazer alguma
coisa, porque politica, vocé sabe... Vocé tem que fazer politica! (apud BARBOSA
JUNIOR, 2017, p. 74).

:
g
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www.silvioantonio.com.br

Figura 3 Flyer da campanha politica do apdstolo Silvio

Silvio afirma que o que motivou sua entrada na politica foi ndo estar
satisfeito com a situac@o social do Estado do Maranhdo. Para ele, o envolvimento dos
cristdos com a politica € licito e necessdrio, pois esta € vista como ferramenta de
transformag@o social. Os evangélicos, segundo ele, ndo devem se abster das
reivindicagdes e das lutas sociais:

Entdo eu acredito, eu prego e eu ensino aos nossos jovens que eles devem se

envolver sim[com a politica]. “Ah, o senhor apoia uma greve?” Se ela for legal eu

apoio! Eu fiz greve. Como lider sindical eu liderei greve... Dentro da lei, que
ampara! Entdo aquilo que € legal e que vocé como cidadao pode lutar, vocé crente
deve fazer, “né”? Agora, eu dizer que a igreja ndo deve se envolver com politica,

que a gente deve ficar de fora... Isso ai € ignorancia, entendeu? Eu acho que a

igreja deve influenciar a sociedade, ela tem que ser sal da Terra e luz do Mundo e

sal fora do saleiro, porque dentro nao adianta de nada. (BARBOSA J UNIOR, 2015,
p. 73).

E interessante observarmos que a vida politica do apéstolo comegou antes
mesmo de ele se tornar pastor, como presidente do Sindicato da Industria dos
Trabalhadores da Alimentacdo, do qual foi lider durante cinco anos. O apdstolo relata
que a experiéncia de lutas sindicais o fez compreender a importancia de lutar para
melhorar a vida das pessoas, referéncia que levou posteriormente para vida religiosa,

conforme ele relata:
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Entdo eu tive que largar [o sindicato] para poder me dedicar a essa igreja em que eu
sou apdstolo hoje(...) Sdo experiéncias que a gente tem e formacdo que voc€ nio
consegue se desmembrar e isso fica com vocé para o resto da vida. Que envolve
lutas, conquistas, defender o direito dos trabalhadores. Entdo a minha vida, mesmo
no ministério, sempre foi voltada para isso: a tentar melhorar a condi¢@o de vida de
pessoas e contribuir com a sociedade pra termos um pais melhor, uma cidade
melhor(...) Entdo esse €, na verdade, o nosso real chamado. (BABROSA JUNIOR,
2015, p. 72).

O apostolo identifica ainda em sua fala que a causa do nao envolvimento da
igreja com a politica e com as causa sociais € a alienacdo proporcionada pelo foco das
esperangas no celeste porvir. E possivel perceber no seu discurso que ele tece uma
critica aos cristdos que preferem se abester do engajamento politico-social por
concentrarem suas esperancas na promessa de morar no céu. Invariavelmente, esse
posicionamento € uma critica ao posicionamento pentecostal cldssico de fuga do mundo
e esperanga de redencdo apenas na parousia:

O que aconteceu com a igreja evangélica ha muitos anos? “No6s vamos para o

céu!”, “Jesus vai voltar!”(..) entdo se a gasolina aumenta... “Ah, vamos dar gracas a

Deus, porque a gente vai para o céu mesmo...” (...) se acontece um problema de

corrup¢do no governo... “Nao, deixa esse governo ai mesmo, nao vamos nos

envolver porque o nosso governo ndo ¢ esse...”. Entdo, o crente foi bitolado a so
olhar para o céu. (BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 73).

O apodstolo Silvio enquadra-se dentro das crengas pds-milenistas da NRA,
compartilhando a mesma visao de Reino de Deus ligada a transformacao social:

O céu e uma realidade? E! Mas eu preciso implantar o Reino de Deus também na

Terra. E o Reino de Deus também € paz, € justica, € amor... Entdo, o que aconteceu

com a igreja esses anos todos, em muitas delas, foi ter essa visdo bitolada.

Enquanto eu estiver na Terra eu lutarei pela Terra! Entdo essa ¢ a minha posicdo.
(BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 73).

De igual maneira, suas posturas politicas revelam que o mesmo permanece
no esteio conservador da maioria dos evangélicos no Brasil, compondo também o perfil
de politico do Governo do Justo, conforme ja foi discutido. Silvio mostrou-se contrario
a aprovacao do projeto de lei PL 122, que visava criminalizar a homofobia, isto é, tornar
crime passivel de condenacdo juridica qualquer discurso vexatdrio proferido contra
pessoas de orientacdo homoafetiva. Segundo Silvio, a PL 122 € um projeto que violava
os direitos dos evangélicos de ensinar que as relacdes homoafetivas constituem pecado
contra Deus. Em suas palavras:

Ja existem leis que protegem o cidaddo contra agressdo, violéncia... Por que ter
uma lei especial para homossexuais?(...) a biblia prega contra o homossexualismo,
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tdo quanto o adultério, a prostitui¢do, a fornicacdo, tudo englobado, certo? Agora o
que ndo da é para os grupos homossexuais querem que a igreja evangélica seja
forcada a aceitar as praticas deles. Entdo isso vai de encontro aos principios
biblicos. Entdo eu acho que a luta deles tem que ser 14 fora. Eu ndo sou contra os
homossexuais! Se vocé quiser ser homossexual é problema seu! Entendeu?(...)
Agora querer trazer a pritica homossexual para dentro da igreja... Al ndo da! Af
isso eu vou defender! Eu vou defender! Entendeu? Defender a igreja evangélica
nesse sentido! Porque essa PL 122 e para colocar mordaga na gente! E para me
proibir de subir no pulpito e dizer que homossexualismo é pecado (BABROSA
JUNIOR, 2015, p. 71).

Conforme expomos anteriormente as pretensdes da Nova Reforma
Apostdlica e do Governo do Justo, dentro do escopo ideoldgico da Teologia do
Dominio vao além da simples intencdo de promover a orientacao politica de seus fieis,
antes, pretendem reestabelecer a igreja como matriz reguladora das institui¢des sociais,

estabelecendo um governo divino representado pelos apdstolos.

Mas o apostolo Silvio parece desconhecer essas pretensdes, ou no minimo
discorda de parte delas. A visdo do apdstolo parece estar entre a perspectiva batista de
total separacdo entre Igreja e Estado, mas em outros momentos ele expressa o desejo de
que o Brasil se torne um pais evangélico. Essas duas afirmacdes ndo sdo
necessariamente contraditorias se levarmos em conta que por “pais evangélico”, o
apostolo esteja inferindo que a religido evangélica seja hegemonica no pais, entretanto,

Entdo, eu acredito no seguinte: a igreja tem que caminhar separada do Estado?

Tem!(...) Eu creio que a igreja ndo pode depender do Estado. Nunca! E nem o

Estado ajudar a igreja, ‘né?’ (...)E se alguém perguntar sociologicamente, se os

evangglicos, ou na minha visdo, a gente inten¢do que o Brasil se torne um pais
evangélico: sim! (BARBOSA JUNIOR, 2015, p. 74).

Entretanto, as filiacdes as quais o apdstolo se articula, como o GDJ, a
Teologia do Dominio dao pistas de que a intencao real € que os evangélicos assumam
todos ou a maioria postos de poder da nacdo. Quando essa pretensdo excede o campo do
religioso e se torna um projeto de intervencdo politica, ai sim podemos afirma que tal

postura é estritamente antidemocrética.

Conforme dissemos antes, o fiel faz uso do saber religioso para interpretar a
realidade circundante. Quando o paradigma religioso sofre uma mudanga, a maneira
como € encarada a esfera civil e a politica também se modifica. A trajetdria historica de
Silvio, em suas relacdes ministeriais e politicas, € marcada por contradi¢cdes, as quais

sao permeadas por sentidos religiosos.
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Silvio, apesar de ter vivenciado um contexto de luta por melhores condi¢des
aos que estdo em condicdo desfavordvel, parece enxergar da mesma forma quando essa
luta contraria um imagindrio religioso hegemdnico, a saber, de que conceder direitos a

pessoas de orientacdo homoafetiva é uma afronta aos direitos dos evangélicos.

Apesar de sua fala evidenciar o interesse em melhorar as condi¢des sociais
do Estado, no sentido de diminuir as desigualdades e lutar pelos direitos dos
trabalhadores, Silvio afilia-se ao projeto GDJ de orientacdo conservadora, ligado a
pautas moralistas e autoritdrias. Talvez a trajetéria de Silvio e a do MAIS, que por vezes
se confundem possa ilustrar o atual campo evangélico brasileiro, hibrido, contraditério e

majoritariamente antidemocratico.
CONSIDERACOES FINAIS
Das condicoes de crenca na atual fase da Modernidade.

Empenhamos nossas energias em demonstrar que a Nova Reforma
Apostdlica reflete caracteristicas da atual fase da Modernidade. Argumentamos que a
razdo moderna nunca representou a crise do sentimento religioso, mas o olhar critico
sobre sistemas religiosos, sobre “absolutos” transcendentes, e a possibilidade de se
questiond-los; e mais do que isso, a possibilidade de se transitar entre eles. Em outras

palavras, a razao nunca procurou substituir a fé, mas questiona-la.

Como evidencia disso, vemos a transi¢do da hegemonia de uma escatologia
transcendente, onde o homem era nio mais que um agente passivo diante da
concretizagdo de um plano divino, para um futurismo secularizado marcado pela crenca
no progresso que culminard com uma sociedade pacifica e justa. A Teologia do
Dominio, nesse contexto, apresenta-se como uma teologia para um paradigma moderno,

ou ainda, para o individuo submetido as condi¢des de crenca da Modernidade.

Na Teologia do Dominio este projeto desencantado, futurista, de crenca no
progresso, autonomiza¢do do homem e protagonismo do mesmo € transformado na
vontade de Deus; a religido continua relegada ao plano do privado e do individual e € 14
que ela deve estar. Aqueles que advogam que a reconfiguracdo do campo religioso é

representada pelo declinio massivo da religido institucional (fortemente dogmatica e que



184

impde identidades rigidas) talvez ndo estejam atentos para o crescimento explosivo de

movimentos como a Nova Reforma Apostdlica.

Se a modernidade representou trazer o além pro aquém, a metafisica para
dentro do processo histdrico, isso significa também que o foco sai das coisas espirituais
para a Sociedade. Nao significa, portanto que se deixa de desejar realizar o plano de
Deus, antes que este agora se realiza dentro da histéria, no humano e no social. Na atual
fase na Modernidade observamos mais uma redu¢ao da escala: o foco sai do social, do

humano como género, na sociedade e se pde no particular, no privado, no individuo.

O que vemos € o homem assumir cada vez mais o protagonismo da Historia,
mas, ao invés de dizer “ndo precisamos de Deus”, ele diz “a vontade de Deus é que
ajamos aqui e agora”. Se antes 0 homem era um agente passivo, esperando temente o
desfecho da Historia no Juizo Final e o fim do mundo, a Teologia do Dominio vem
trazer outra verdade, a saber, a de que é Deus que deseja que o ser humano assuma o
protagonismo e domine a natureza e construa o progresso, a sociedade justa e pacifica

aqui e agora.

A Nova Reforma Apostdlica afirma que a sociedade justa e pacifica serd
alcancada quando o homem justo, isto €, aquele que se submete aos valores cristaos,
assumir o dominio dos sete montes, isto €, os polos de maior influéncia no espago
publico. O protagonismo continua sendo do elemento humano, mas ndo de todos os
seres-humanos e sim somente daqueles que fazem parte do grupo seleto escolhido por

Deus para fazer isso, a saber, a igreja sob o governo apostélico e profético.

Ao invés de um reencantamento, isto nos soa mais como uma adaptacido de
um discurso religioso diante do quadro imposto pela secularizacdo. Em outras palavras,
uma estratégia da religido para diante das demandas simbdlicas deste individuo
moderno. O homem moderno, reiteramos, ndo deseja aguardar passivamente o desfecho
da histéria, ele € um homem do progresso e, sobretudo, um protagonista. O homem
moderno ndo € um refém do tempo, mas um agente ativo dentro dele e mais que isso,

ele o controla.

Conforme discutimos ao longo do trabalho, a dicotomia entre pré-milenismo
e pos-milenismo engendrou posturas politicas distintas, controversas e contraditérias no

comportamento politico dos fieis. Esta contradicdo que continua presente no
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protestantismo (detendo, no Brasil particularmente, um dos lados a hegemonia) também
reflete a contradi¢do inerente a propria modernidade, evidenciando que pelo menos o
protestantismo no Brasil continua como uma religido que reflete a modernidade em seu

sentido mais forte, a saber, a contradicao entre imanéncia e transcendéncia.

Poderiamos resumir essa parte de nossa argumentacdo da seguinte maneira:
o carater contraditério e controverso do atual campo religioso brasileiro, especialmente
o fato de irromperem simultaneamente modos completamente distintos de crenga,
reflete o cardter paradoxal da Modernidade, a oscilagdo entre posi¢des imanentistas e
transcendentalistas (na linguagem do Taylor). Penso que os estudos de Kepel sobre
novas formas de crenca, e as concepcdes de Modernidade em Taylor (Modernidade
como contradicdo e oscilacdo) e em Koselleck (progresso como imanentizacdo das
expectativas escatoldgicas cristds) podem nos ajudar na tarefa de realizar dois

contrapontos:

A ideia de que esteja havendo um reflorescimento, ou retorno de

explicacdes mégicas (reencantamento), uma vez que essas nunca deixaram de existir.

A ideia de que esteja havendo o declinio das religides de forte carater
institucional em face da hegemonizacdo de “religides pds-modernas” (fraca
institucionalidade, sensibilidade mégica, etc), uma vez que irrompem movimentos de

ambos 0s tipos.

A Nova Reforma Apostodlica, permanéncias e rupturas, influéncia no

espaco publico e o campo evangélico brasileiro.

A NRA desenvolveu-se nos Estados Unidos, seu comeco esta relacionado as
experiéncias e interpretagdes de Charles Peter Wagner acerca do conceito de Reino de
Deus e do papel da igreja na sociedade. Mas Wagner também € um personagem
historico, sua trajetdria reflete, por um lado, no¢des mais antigas da religiosidade norte-

americana marcada historicamente pelo fundamentalismo e conservadorismo.

Este fundamentalismo, posteriormente marcado pela €nfase evangelical
missiondria corporificou-se em uma tendéncia ao conformismo e desinteresse pelas
questdes sociais, uma vez que o Reino de Deus, de paz e justica, sé seria possivel no

outro mundo. Também houve momentos em que foi possivel se enxergar no meio
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evangélico o desejo de transformacdes sociais, entretanto, a ideia de que a mesma era
um problema espiritual e moral (e ndo social) manteve a maior parte dos protestantes
dentro de uma postura de ndo intervencdo direta no poder, sobretudo na politica, vista

como esfera profana.

Por outro lado, as vivéncias de Wagner no campo missiondrio Latino-
americamo evidenciam a influéncia de perspectivas originalmente situadas no contexto
de reivindicacdo da tutela do protestantismo na América Latina, pelos préprios latino-
americanos. Conforme vimos, esse momento ¢ marcado pelo desenvolvimento de uma
concepcdo de Evangelho que deseja contemplar o ser humano de maneira integral e que,
portanto, enxerga que o Reino de Deus deve ser vivido aqui e agora, trazendo a
responsabilidade pela transformacgdo social para o ser-humano e mais ainda para o

cristao.

A Nova Reforma Apostolica no Brasil, por sua vez, surge em um momento
em que o paradigma neopentecostal se desenvolve, institucionaliza-se e fortalece-se
ainda mais. O neopentecostalismo, marcado pela escatologia pds-milenista, trds o foco
das preocupacdes religiosas e da propria vida para o “aqui e agora”, porém, como
herdeira do paradigma pentecostal cldssico, ndo hd no neopentecostalismo a ideia de
transformacdo estrutural da sociedade, antes, tdo somente, a velha ideia de que as
mazelas sociais sdo resultados da “idolatria” (seja do catolicismo ou de religides afro-

brasileiras) e da “impureza moral”.

Destarte, ainda no neopentecostalismo a preocupacao é com a evangelizacao
pessoal, e no campo da politica, tdo somente com a defesa de valores morais tidos como
evangélicos e com a defesa de direitos da comunidade evangélica. Nesse contexto,
pudemos ver que a Nova Reforma Apostdlica herdou dos movimentos ligados ao
Evangelho Social, a ideia de que é preciso transformar o mundo, eliminar a pobreza,

sendo isto “buscar o reino de Deus e sua justica”.

Por outro lado, a maneira como se pretende fazer isso na NRA delineia um
projeto de dominacdo politica, uma cristianizagdo “pelo alto” da sociedade, isto €, a
ideia de que os evangélicos devem assumir os postos de controle e influéncia social

(doutrina dos sete montes de influéncia). Essa caracteristica a NRA herdou do campo
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protestante norte-americano onde a Teologia do Dominio mostrou-se consolidada desde

a década de 1970.

Além disso, a NRA herdou também a ideia substancializada nas
representacdes acerca da batalha espiritual. Nesse sentido, o dominio que a igreja deve
estabelecer se da através de estratégias de dominacao social, cultural e politica, mas, por
outro, € necessdrio também que seja vencida uma guerra seja vencida no mundo
espiritual, isto é, que os apdstolos e profetas, junto com o povo de Deus derrotem os

“principados e potestades” que governam o mundo (as esferas sociais).

Esse cardter mistico € a heranca de um contexto neopentecostal, que ndo
pode deixar de ver as mazelas do mundo como reflexo da acdo diabdlica, seja essa acdo
direta gerando pobreza, idolatria, etc, seja indireta através de sua influéncia natural nos
homens que ndo tém Deus, tornando-os corruptos e despreocupados com o Reino de
Deus. Estes, uma vez assumindo postos de poder assolam o pais afundam-no em

pobreza e corrupgao.

O atual momento do campo religioso brasileiro € marcado por um aumento
progressivo e acelerado dos evangélicos. Acreditamos, portanto, que diferente de um
periodo em que os evangélicos brasileiros era uma minoria procurando acomodar-se e
ganhar visibilidade na sociedade; atualmente, com ampla visibilidade e ja possuindo
uma presenca consolidada cultural e socialmente, novas ambicdes tornam-se possiveis.
Esse € o contexto propicio para o florescimento de um projeto de dominacao como o da

NRA.

Tentamos mostrar ao longo do trabalho que os discursos da Nova Reforma
Apostdlica tém contribuido para a transformacio do etos politico evangélico no Brasil.
Por um lado, podemos ver que, em termos de participacao politica, este grupo reforca o
cardter corporativista da participagdo evangélica na politica e trds inovagdes como a
ideia da cristianizacdo das ordens sociais. No campo ético, por outro lado, os
apostélicos permanecem no esteio moralista fundamentalista, com pautas
pretensiosamente “pro-familia” e “pro-vida”, contrarias a legalizagdo da unido
homoafetiva, etc., mantendo uma postura mais préxima ao espectro conservador da

politica partidéria.
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Além do aspecto inovador da dominagao total do poder e da coisa publica,
ao chegar ao Brasil e ser abracada pelas igrejas no Modelo dos 12, a NRA herdou deste
movimento as estratégias para a “conquista das almas”, isto ¢, a evangeliza¢do no nivel

pessoal da conversdo com as células, retiros espirituais com forte carga mistica, etc.

Os apostolicos advogam que pessoas “com a mentalidade do Reino” devem
assumir os principais postos de poder e encaminhar, conduzir a coisa publica dentro de
uma ética abertamente cristd, apesar disso, alegam ndo desejarem uma teocracia,
contudo, o conceito de teocracia que eles apresentam parece-nos insipido. Afirmam que
sdo favordveis a liberdade religiosa, a democracia, uma pretensa democracia, onde,
curiosamente os valores de apenas uma religido devem ser os pilares morais de toda a

sociedade.

A ideia de democracia na NRA € aquela em que se a maioria decide, a
minoria deve submeter-se. Alegam que nao € licito perseguir e prender individuos com
crencas distintas, mas cristianizar a sociedade em todas as esferas sociais como a
educagdo, midia, familia, etc., ndo seria perseguir e cercear a liberdade de crenca dos

outros?

Além disso, eles se articulam através de diversas estratégias e dispositivos
sociais objetivando preencher completamente os locais de poder, sobretudo a politica,
com evangélicos que defendam os interesses e valores deste grupo. Que tipo de

democracia € real ou que tipo de estado é verdadeiramente laico quando ndo ha

representatividade plural no poder publico?

Atualmente no Brasil a crise da representatividade € latente devido a
corrup¢do e a baixa (as vezes nula) representacdo de diversas camadas sociais. O
Projeto Governo do Justo visa eleger o maior nimero de parlamentares evangélicos
possivel, anulando o lugar de representacdo de outras expressoes religiosas e colocando
no poder, se possivel, exclusivamente evangélicos. Isso definitivamente se parece

menos com uma democracia do que uma teocracia!

Outro aspecto em que a NRA rompe (na verdade ao intensificar) com o
atual campo evangélico brasileiro, em termo de representagdes, € acerca da nogdo de
prosperidade. A Teologia da Prosperidade, marca dos neopentecostais que se

desenvolveram no Brasil principalmente a partir da década de 1980, ndo tinha como
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objetivo a transformacdo estrutural da sociedade, antes, a prosperidade era vista numa
perspectiva pessoal: o individuo permanece assiduo com donativos, e o divino

permanece assiduo com recursos materiais.

Essa auséncia de preocupag¢do com uma prosperidade coletiva, ou social
pode ser explicada devido a heranga pentecostal cujo foco era o mundo vindouro.
Entendemos entdo, que a Teologia da Prosperidade (individual) representa um momento
de transi¢do dentro do paradigma Pentecostal, do eixo pré-milenista para o pds-

milenista.

Ao nosso ver, a NRA marca uma nova fase no processo de transi¢do do foco
da vida vindoura para esta, aqui e agora. Este processo comega com o total desprezo
pelo foco neste mundo (pentecostalismo), passa a preocupagcdo com esta vida, mas
dentro de uma perspectiva individual, pessoal, com os fieis desejando bens materiais,
felicidade para si nesta vida (neopentecostalismo). E mais recentemente, a medida que a
populacdo evangélica cresce vertiginosamente (bem como sua representatividade

politica), novos horizontes podem ser ambicionados.

Nossa hipétese € que o tal contexto torna propicia uma nova fase nessa
transicdo, marcada pela concep¢do de uma prosperidade coletiva, mais do que
individual (como € entendida a Teologia da Prosperidade originalmente entre os
Neopetecostais). O foco da prosperidade na NRA € a propria sociedade e ndo s6 a

prosperidade, mas a tomada do controle total da mesma.

E cedo para se falar em um novo paradigma, para estabelecer nomenclaturas
(pos-neopentecostalismo?). Por hora basta afirmarmos que a NRA parece evidenciar
uma intensificacdo do processo de neopentecostalizacdo do campo evangélico
brasileiro, isto €, os cristdos cada vez mais interessados neste mundo e, agora, nao mais
somente em prosperarem em suas vidas pessoais, mas dominarem o mundo civil. Esse é
novo sentido da conquista: deixa de ser (como no G12/M12) de almas, individuos e

passa a ser de cidades, Estados e Nagdes.

Destarte, a NRA pode ser lida como um movimento messidnico, que
aguarda que a hegemonia do paradigma apostdlico e profético se consolide no mundo

evangélico, para que eles, por um lado combatam os espiritos que dominam territérios
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(elemento mistico) tomem o dominio de todas as esferas sociais, e por outro, assumam

os postos de poder, de influéncia no espago publico.

Os apostdlicos continuam em sua saga antidemocritica de dominagdo,
mantendo as mesmas posturas conservadoras e fundamentalistas, dentro de uma
pragmdtica que se acomoda ao sistema capitalista. E cedo para prever até que ponto essa
estratégia vai funcionar. Em tempos de crise politica, entretanto, mais ainda os
historiadores devem cumprir seu dever ético de lembrar a sociedade aquilo que ela nao

pode esquecer.
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