


Parte substancial deste texio foi
apresentada na XXIV Reunido
Brasileira de Antropologia, rea-
lizada em Recife, de 12 a 15
de junho de 2004, no Simpésio
Infolerancia Religiosa: Conflitos
enire Pentecostalismo e Religides
Afrobrasileiras, coordenado por
Vagner Gongalves da Silva.

1 EdirMacedonasceuem 1945,
numa familia de migrantes
nordestinos. Converteuse ao
pemecosloh'smo, mais especwﬁ—
camente dlgrejaNovaVida, em
1963, aos 18 anos de idade.
Antes disso, freqiientou @ igreja
catdlica e a umbanda.

2 Defato, aUniversal doReino de
Deus & uma igreja da terceira
onda pentecostal surgida no
Brasil, denominada de neo-
pentecostal, ao lado de igrejas
como Renascer em Cristo, Sara
Nossa Terra, Internacional da
Graga de Deus. Cada uma
das ondas contém suas proprias
marcas teolégicas, eclesiais,
sociais e culturais, embora ndo
haja fronteiras claras entre elas
i que elos ndo se sobrepoem
no tempo (Freston, 1993]. E o
segmento religioso pentecostal
que estd fazendo aumeniar a
cada novo censo as cifras dos
evangélicos no pafs. Afingiam
1% da populagdo em 1900 e
de acordo com o Censo de
2000 alcancam 15,4%, ou
seia, 26 milhdes de pessoas.
Os pentecostais somavam
cerca de 50% do conjunio dos
evangélicos em 1980 e hoje
alcancam exatos 67,6% do
universo evangélico. A maior
igreja pentecostal no Brasil &
a Assembléia de Deus, com
cerca de 8 milhdes de fiéis,
seguidadalgreja Congregagdo
Cristd, com cerca de 3 milhdes,
da Igreja Universal, com mais
de 2 milhdes, e da Quadran-
gular, com quase 2 milhes
de seguidores. Além delas ha
centenas de diferentes igrejas
pentecostais de pequeno porfe
que compdem o que Marion
Aubrée (1998] chamou de uma
“constellation pentecétiste”.

3 Apesquisaouviu 2.950 pessoas
em cinco capitais (Sdo Paulo,
Rio de Janeiro, Belo Horizonte,
Salvador e Porto Alegre] enfre
osdias8e 12enodia 15de
dezembro de 2003.

4 A lista completa das teses e
dissertacées se encontra em:

Oroetal., 2003.

5 Sao eles: Justino, 1995; Oliva,
1997; Campos, 1999; Bonfa-
tti, 2000; e Oro et al., 2003.

6 So eles: Ruuth, 1995; Rosa
& Martins, 1996; Ruuth & Ro-
drigues, 1999; Mafra, 2002;
Corten et al., 2003;
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ste texto versa sobre duas ca-

racteristicas da Igreja Universal

do Reino de Deus (Iurd) que

contribuem para tornd-la, em

certo sentido, uma igreja neopen-

tecostal “macumbeira”. Sdo elas:
sua “‘religiofagia”, em que ela se apropria
e reelabora elementos de crencgas de outras
igrejas e religides, mormente das afro-
brasileiras (candomblé, umbanda, quim-
banda, macumba); e sua ‘“exacerbacio”
desses elementos de crengas e das praticas
ritualisticas tomadas dessas organizagdes
religiosas. Juntas, ambas vaorevelar a “face
macumbeira” dalurd, que aparece sobretudo
em determinados rituais, como nas Sessdes
Espirituais de Descarrego, em que se obser-
vaque, quanto mais ela constréi umdiscurso
e procede a uma ritualistica de oposic¢ao as
religides afro-brasileiras, paradoxalmente

mais delas se aproxima e se assemelha.

0 FENOMENO IGREJA UNIVERSAL
DO REINO DE DEUS

A Igreja Universal do Reino de Deus,
ou simplesmente Universal, ou Iurd, como
também € conhecida, consiste num dos mais
impressionantes fendmenos religiosos do
Brasil dos dltimos anos. Fundada em 1977
por Edir Macedo', essaigrejaneopentecostal
brasileira? alcangou um crescimento espan-
toso na ultima década. De 269.000 adeptos
em 1991, atingiu 2 milhdes em 2000, um
crescimento anual de 25,7%. Estd presente
em 80 paises de todos os continentes, tendo
cercade 600 mil fiéis no exterior. Implantou
7.000 templos e possui 14.000 pastores,
17 catedrais estdo sendo construidas no
Brasil por grandes construtoras como a
Queiroz Galvao e a Odebrecht (Folha de
S. Paulo, 7/12/2003, secao Dinheiro). Sua
visibilidade € enorme, por ser detentora da
terceira maior rede de televisdo do pafs, a
Rede Record, mas também pela sua diver-
sidade administrativo-econdémica, pela sua
presencana politica, pelos seus métodos ar-

rojados de evangelizacdo, pelo uso explicito

do dinheiro, entre outras caracteristicas,
como veremos mais a frente.

A Turd, segundo pesquisa recente reali-
zada pelo Instituto DataFolha e publicada
no jornal Folha de S. Paulo (4/1/2004), &
percebida pela populacao brasileira como
a instituicdo que mais ganhou poder de
influéncia no Brasil entre os anos 1995 e
2003°.

E uma igreja que tem suscitado grande
interesse ndo somente no meio religioso
mas também jornalistico e académico do
Brasil e do exterior.

De fato, quantas vezes ela nlo esteve
presente nas pdginas das revistas Veja,
Epoca, Isto €, ou outras importantes revis-
tas brasileiras? No meio universitdrio um
indicio de sua importincia pode ser visto
no alto nimero de teses e dissertagcdes
produzidas sobre ela nos udltimos anos.
Segundo o Banco de Teses constante no
site da Capes, somente no periodo que
compreende os anos 1995 a 2001, foram
defendidas 11 teses e 40 dissertagcGes em
diferentes programas de pés-graduacio
do pafs, tais como sociologia, antropolo-
gia, comunicacio, letras e administracdo.
No exterior, um levantamento provisoério
mostrou que ja foram defendidas trés teses
sobre a Universal nos Estados Unidos, uma
naFrancaeumana Suécia*. Ao menos cinco
livros dedicados exclusivamente a Igreja
Universal ja foram publicados no Brasil® e
quatro no exterior®.

Como se V€, a Igreja Universal ndo €&
uma igreja como outra qualquer, e o seu
surgimento até certo ponto contribuiu, ao
lado de outras institui¢des religiosas, para
recompor o campo religioso brasileiro. Ou
seja, se até algumas décadas atrds todas as
igrejas e religides até certo ponto ‘“sabiam
qual era o seu lugar”, dentro de um mode-
lo religioso sincrético hierdrquico — “o
qual combina a relagdo nao-exclusiva com
a aceitacdo da hegemonia institucional
catélica” (Freston, 1993, p. 20) —, sobretudo
apos 1977 houve um relativo rompimento
desse modelo, posto que a Iurd em certo
sentido se insurgiu contra o lugar ocupado
pelo pentecostalismo no campo religioso

brasileiro.
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Uma importante caracteristica dessa
igreja, que em certo sentido constitui um
marco nahistériadas religides no Brasil, € o
fato de ela construir seu sistema doutrindrio
e ritualistico mediante a apropriacdo e
reelaboracdo de elementos simbdlicos to-
mados de outras igrejas e religides, como

veremos a seguir.

UMA IGREJA RELIGIOFAGICA

Algreja Universal se autoproclama pen-
tecostal. No entanto, e de forma semelhante,
embora com mais énfase, a outras igrejas
da terceira onda pentecostal, ela se coloca
numa relativa situacdo de fronteira inter-
religiosa, que € explicitada de formas dife-
rentes por alguns autores. Por exemplo, para
P. Freston (1993), ela € a mais catdlica das
igrejas evangélicas; para R. Valle e 1. Sarti
(1994, p. 11), ela € “uma reedi¢do urbana
do catolicismo popular tradicional”’; para P.
Sanchis (1994, p. 63), um fené6meno que,
além de desafiar uma tradi¢ao cultural (ada
cultura catdlico-brasileira), sabe reencon-
trar algumas das suas linhas mestras; para
R. Mariano (1995, p. 127), uma igreja que
“rearticula sincreticamente no seu proprio
interior crengas e prdticas rituais dos ad-
versdrios”’; para R. de Almeida (2003, p.
340), uma igreja que se situa “a um meio
caminho entre os evangélicos e as religides
afro-brasileiras”; e, enfim, para P. Birman
(2001), uma igreja da “bricolagem”™.

De minha parte, considero-a, sem ne-
nhuma conotagido pejorativa, uma igreja
religiofdgica; literalmente, “‘comedora de
religido”, ou,comodizR. de Almeida (2003,
p- 341), uma igreja que procedeu a uma
“fagocitose religiosa”. Isto €, uma igreja
que construiu seu repertdrio simbdlico, suas
crencgas e ritualistica, incorporando e res-
semantizando® pedacos de crengas de outras
religiGes, mesmo de seus adversdrios.

Esta idé€ia ndo € nova. Por exemplo, P.
Sanchis (1994, p. 52) se indagava acerca
do pentecostalismo em geral: “Quem, do
Brasil ou do pentecostalismo, vai comer

o outro?”. E respondia que o Brasil seria

deglutido; e R. de Almeida (2003, p. 341),
referindo-se especificamente a Universal,
dizia que essa igreja, ‘“‘no seu processo de
constitui¢do, elaborou, pela guerra, uma
antropofagia da fé inimiga”.

Vejamos alguns exemplos do processo
religiofdgico iurdiano.

A Turd prega a Teologia da Prosperi-
dade, que foi desenvolvida nos Estados
Unidos, sobretudo por Kenneth Hagin, e
implementada no Brasil pela igreja Vida
Nova (Freston, 1993; Mariano, 1995).
Mas além de enfatizar tal teologia a ITurd
vai dedicar todos os cultos das segundas-
feiras a expressd-la, no que chama hoje de
Congresso Empresarial'°.

Além disso, a Iurd faz uso extensivo
de simbolos e objetos mediadores com o
sagrado, que sdo prdticas correntes nas
religides meditnicas e no catolicismo. Os
fiéis iurdianos sdo mesmo aconselhados
pelos pastores a levarem tais simbolos para
casa, que,dependendo de sua natureza, serao
dispostos em certos locais da mesma, ou
misturados a comida, ou, entdo, carregados
na carteira, na bolsa, no corpo. A prépria
Biblia entra nessa mesma légica jd que,
segundo Bittencourt Filho (1994, p. 32),
ela € pouco lida e mais usada como recurso
madgico nos atos de exorcismo e outros ri-
tuais, algo “impensavel em qualquer igreja
de tradi¢do protestante...”.

Na Iurd € também importante a rea-
lizacdo de “correntes” e o pagamento do
dizimo. Ora, isso também preexiste ao
neopentecostalismo e a Iurd (Mariano,
1995, p. 31). O dizimo consiste numa marca
evangélica, retornando agora também em
muitas dioceses catdlicas. As “correntes’ e
“sessoes’ também fazem parte das religides
mediudnicas, assim como do repertdrio do
catolicismo popular e seuregime de promes-
sas e novenas.

Do catolicismo, além disso, a Iurd
incorporou as no¢des de milagre, inferno,
pecado e demoénio. Assumiu, também, asua
formaorganizacional episcopal,igualmente
presente na igreja anglicana, consagrando-
se Edir Macedo o seu primeiro bispo em
1981. Da catdlica, ainda, sugere Mariano,

em razao do crescimento do nimero de
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7 Sanchis (1994, p. 43) recorda

que “qualquer religido, ao se
implantar num espago social,
adquire alguma propriedade
sincréfica...”.

Segundo o Dicionério Aurélio,
fagocitose significa a “ingestdo
e destruigio de uma particula
solida ou de um microorganismo
por uma célula”.

Ressemantizagdo ocorre quan-
do contetdos dos religides de
origem, vindas de fora, sdo
alterados por conteddos das
localidades e dos grupos que os
adotam; ressimbolizacdo ocorre
quando contetdos tradicionais
de um grupo adauirem nova
expressdo através de formas
simbélicas importadas, vindas
de fora [Segato, 1997].

10 Nesses cultos, denominados de

"congressos”, os participantes
recebem uma pasta (como
ocoIre nos congressos| confen-
dofolhas internas destinadas ao
registro de desejos e gragas que
prefendem alcangar.
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11"[...] adquiriv por frés milhdes
de dolares o Banco Dime, em
novembro de 1991, que se
fransformou em Banco de Cré-
dito Metropolitano, dirigido por
um pastor” (Mariano, 1995, p.
53.

12 Asentrevistas com os deménios

constam, fundamentalmente de
irés questdes: "Qual é o tev
nome”, “O que vocé tem feito
na vida dela [da pessoa]” e
"comovocé enfrou na vidadela
[do pessoa]” [Almeida, 2003,
pp. 323-5).

13 Nesse Gltimo caso, “coloca-se

uma mesa branca em frente ao
pllpito com um copo de dgua
benzida em seu centro. Em fila
indiana, os fiéis caminham e
passam as maos sobre a mesa
untada de éleoe depoisemsuas
cabegas, ou sobre a parte do
corpo enferma, para refirar os
maus ‘fluidos’ ou libertarse de
seus males” (Mariano, 1995,

p. 126).
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empresas, patrimonio imobilidrio e volume
de recursos, a Iurd, “[...] talvez tendo por
referéncia o Vaticano, resolveu ingressar
no mercado financeiro”!'.

Também da catdlica, para justificar
o proprio uso e eficdcia da Teologia da
Prosperidade, Edir Macedo assumiu aber-
tamente o alto padrdo de vida que leva e a
preferéncia por carros luxuosos como Mer-
cedese BMW, comparando-se ao “Papaque
mora e utiliza um paldcio em representacao
da sua igreja” (Mariano, 1995, p. 58).

Do catolicismo/cristianismo, ainda, a
Turd defende abertamente o adagio francis-
cano “é dando que se recebe”, e reconhece
os feriados nacionais da Sexta-Feira Santae
de Nossa Senhora Aparecida, promovendo,
nessas datas, grandes concentragdes de fé.
No Dia de Finados, € também comum os
obreiros evangelizarem nos cemitérios.
Também reconhece o dia de Sdo Cosme
e Sao Damido, ocasido em que costuma
oferecer “‘balas ungidas™ para as criancas
que vao aos cultos, lembrando, nesse caso,
a pratica de dar doces aos erés na umbanda
(Mariano, 1995, p. 127).

Além disso, como sublinha P. Birman
(2001, p. 60), a propria forma de operar da
Turd € “catdlica”, “isto €, buscando aliancas
e mediadores religiosos para reforcar um
projeto de integracdo social e politica de
seus adeptos [...]”.

Mas, especialmente, como se sabe, a
Turd € uma igreja em que o exorcismo e a
demonizacgio das entidades afro-brasileiras
ocupam um lugar central no seu discurso e
em sua ritualistica quotidiana. Ora, como
observa Mariano (1995, p. 98),

“[...] hd muito tempo os rituais, as crencgas,
os deuses e guias dos cultos afro-brasileiros
e espiritas sdo percebidos e classificados
como demoniacos pelos evangélicos e até
por alguns expoentes da Igreja Catdlica.
Os rituais de exorcismo também nao sdo

novidade nos meios pentecostais”.

Porém, enquanto outras igrejas se
mostram relativamente discretas na ex-
pressdo das praticas exorcistas, a Iurd faz

disso o centro de suas atividades ritualisti-

cas, € mesmo consagrou as tercas-feiras a
“libertagao dos deménios”, nas concorridas
SessoOes Espirituais de Descarrego, sempre
embasadanaTeologiada Guerra Espiritual,
também desenvolvida nos Estados Unidos
e por ela adaptada a realidade cultural e
religiosa brasileira.

Alémdisso, um importante elemento do
exorcismo iurdiano € a entrevista com 0s
demonios'?. Nesse caso, segundo Mariano
(1995, pp. 30-1), a Iurd também nao inova,
pois da continuidade a uma pratica iniciada
pela igreja pentecostal Nova Vida.

A Turd também realiza hoje em dia
rituais de “fechamento de corpo” e a “cor-

rente damesabranca’'?

, prdticas especificas
do campo religioso mediudnico brasileiro.
Ainda do campo religioso medidnico os
pregadores da Universal usam todo um con-
junto de termos proprios aquele segmento
religioso. Por exemplo: “Esta pessoa esta
com a vida amarrada; o demobnio amarrou
os negdcios dele; estd tudo amarrado’; “Ta
amarrado,emnome de Jesus”; ““O problema
financeiro sedeve aum trabalho’; “Foifeito
um trabalho de bruxaria; “Foi pago no
cemitério, na cachoeira’; “Este 6leo santo

>

é para ‘fechar o corpo’”’; “Fazer a corrente
da saudde, da libertacao™.

Evidentemente que a lista da fagocitose
iurdiana ndo esta completa; mas ela € su-
ficiente para reforcar a hipdtese de que a
Turd alimenta-se dos elementos de crengas
existentes no pluralismoreligioso brasileiro.
Importa também frisar que toda essa apro-
priacao € “intencional, estudada, encerra
claro propdsito proselitista. A lideranga tem
plena consciéncia da eficdcia desta estra-
tégia” (Mariano, 1995, p. 127). Exemplo
disso € esta frase, escrita pelo préprio Edir
Macedo: “Aconselha-se no uso na praticado
‘exorcismo’,delinguageme acoes familiares
ao individuo da ac¢do. Isto funciona como
um codigo de comunicagdo com a pessoa’
(Macedo, 1995, p. 55 — grifos meus).

E de se perguntar até que ponto todo
esse cardter mimético da Iurd nao tem a
ver com a prépria trajetdria pessoal de seu
fundador, que conheceu e transitou por
diferentes igrejas e religiGes antes de fundar
a sua propria igreja.
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Mas, € claro, alurd ndo somente se apro-
pria de elementos simbdlicos preexistentes
na relacdo com o sobrenatural (Soares,
1990). Ou, entao, segundo a metafora que
venho empregando, ela ndo somente “en-
gole” as crengas apreendidas de outros seg-
mentos religiosos. Ela também as “digere”
e transforma de acordo com o seu préprio
“aparelho digestivo”. Ou seja, além de
“reencontra[r] linhas douniverso simbdlico
brasileiro tradicional [...]”” (Sanchis, 1994,
p- 53), a Iurd vai proceder a sua resseman-
tizacdo, sobretudo daquelas concernentes
as religides afro-brasileiras'.

Assim, por exemplo, no que tange as
entidades afro-brasileiras, a ITurd nao as
nega, mas muda o seu significado. Como
lembra M. C. Soares (1990, p. 87), “seria
bastante ineficaz chegar para uma pessoa
que durante anos recebeu um determinado
guia dizendo que tais coisas ndo existem. O
que o pastor faz € mostrar que elas existem,
mas que ele tem poder sobre elas”. Assim
procedendo, recorda L. E. Soares (1993,
p- 50), a Iurd segue semelhante pratica do
catolicismo medieval que, relativamente
a aparicao de entidades espirituais aos
acusados de feiti¢aria, ndo as colocava em
ddvida mas as renomeava e submetia “a
outro crivo valorativo, a partir da aplicacao
do cédigo catdlico™.

Também o exorcismo é ressemantizado.
Ao invés de ser concebido como ponto cul-
minante de extrema sacralizacdo do ritual,
como ocorre no candomblé, ele passa a ser
o “polo negativo extremo da manifestacio
do sagrado por tratar-se da irrupg¢ido do
mal” (Almeida, 1996, p. 76-7)'>. Damesma
forma, ele ndo serd mais visto somente como
o momento de expulsdo de uma entidade
maligna do corpo de uma pessoa, como
ocorre na concepg¢io catdlica, mas tam-
bém como um “mecanismo para bloquear
a circulacdo do Mal [...]” (Birman, 1997,
p- 55), revelando, em primeiro lugar, que
o médium possuido, de respeitado agente
nos terreiros, torna-se uma marionete nas
maos dos pastores nos templos (Boyer,
1996)'%, e, em segundo lugar, que o cendrio
do culto afro-brasileiro € trazido para den-

tro do culto pentecostal (leia-se Iurd) para

entdo ser expurgado, mas sempre de forma
provisdria (Segato, 1997).

Por essas reelaboragbes nota-se que na
Iurd ndo ocorre anegacao do afro-brasileiro
—terreiro, rituais, poder das entidades —mas
“uma alteracdo do sentido imbuido a sua
prdticareligiosa pelos atuais adeptos pen-
tecostais e antigos freqiientadores do seu
terreiro” (Birman, 1997, p. 107 — grifos
meus).

Porém, a Iurd ndo vai somente se apro-
priar e ressemantizar pedagos de crencgas e
de concepgdes procedentes de outrasigrejas
e religies que, com ela, estdo em disputa
no campo religioso pela conquista de fiéis.
Como veremos a seguir, ela vai também
efetuar um movimento contrdrio de grande
envergadura, a saber: exacerbar a presenca
do religioso no espaco publico (templos e
catedrais, na midia, na politica, grandes
espacos publicos); superdimensionar o
poder do deménio; hipertrofiar os rituais
de exorcismo; redimensionar o significado

do dinheiro, etc.

UMA IGREJA DA EXACERBACAO

Um olhar panordmico e retrospectivo
sobre o campo religioso brasileiro dos ul-
timos anos permite perceber a importincia
nele detida principalmente, embora ndo
exclusivamente, pela Igreja Universal.

Vejamos alguns exemplos:

* Relativamente aos templos. Sobretudo
até a década de 70, as igrejas catdlicas
ocupavam os lugares centrais das cidades,
com suas matrizes e catedrais, sendo esses
os espagos sagrados de maior presenga e
visibilidade publica. Os templos evangéli-
cos, sobretudo os de igrejas pentecostais,
eram geralmente acanhados e se situavam
nas periferias das cidades, tendo pouco
destaque. Nao era muito diferente a situa-
¢do dos espacos sagrados das religides
mediudnicas. Ora, a Iurd surgiu e impds
outralégicanesse processo. Primeiramente,
nessa igreja a implantacdo de um templo

obedece a um estudo prévio de mercado de
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14 Aimporiéncia desse fendmenoé

ol que hé autores que afribuem
aele 0 sucesso e promogdo de
conversdesda lurd em particulor
e do neopentecostalismo em
geral em regides onde as
religides afrobrasileiras esido
implaniadas (Corten, 1997).

15 Por isso mesmo diz, acerfoda-

mente, esse autor que "o culio
de libertagdo pode ser lido
como uma inversdo simbolica
dos rituais encontrados nos ter-
reiros” (Almeida, 1996, p. 77|

16 Essa autora efefua uma boa

andlise dos elementos que apro-
ximam entre si os dois sistemas
religiosos, neopentecostais e
culios de possessdo (Boyer,

1996).
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17 Como j6 disse, a lurd é defen-
fora hoje, somente no Brasil, de
cerca de sefe mil templos.

18 Nossiteda Universal consta que
a Folha Universal é o maior
semandrio da América Latina,
com mais de 1,7 milhdo de
exemplares.

19 Todo esse complexo midictico
reveste-se de muliiplos sentidos,
enire os quais: o de markefing,
propaganda daigrejo; mostrar-
se, expor publicamente os seus
produtos e resultados (daf o
lugar fundamental ocupado
pelos exorcismos e sobretudo
pelos festemunhos, depoimen-
fos, que sdo a provada eficacia
daigreja, os “resuliados”, como
dizem, "uma igreja de resulfo-
dos”; "o povo estd cansado
de blablabld"}; e de apelo aos
futuros consumidores de bens
simbdlicos para freqientar os
templos da igreja (enderecos,
horérios de reunides).

20 Para uma andlise histérica e

afualdainsergdoevangélicana
polifica brasileira ver: Fresfon,
1993; Campos, 2002; e Oro,
2003.
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possiveis consumidores de bens religiosos,
contrariamente ao procedimento usual das
igrejas em que a instalacdo de um templo
ocorre em razdo da demanda de fiéis. Em
segundo lugar, ao invés de espagos reli-
giosos modestos e retirados dos espacos
nobres das cidades, alurd vai alugar grandes
espacos fisicos — cinemas, garagens ou
fabricas desativadas — ou erguer templos
e, ultimamente, catedrais, de dimensoes
impressionantes, que se situam em locais es-
tratégicos das cidades, geralmente ao longo
de grandes avenidas e vias movimentadas.
Além disso, os templos oferecem conforto
para os freqiientadores, contendo estacio-
namento, ar-condicionado, sonorizagao,

recreacionistas para criangas'’.

* A presenca na midia. Historicamente
as igrejas catdlica e evangélica se faziam
presentes na midia radiof6nica, impressa e
mesmo televisiva. Mas hoje, olhando para
trds, e tomando como ponto de comparagao a
Iurd, pode-se afirmar que tudo ocorriadentro
de padrées relativamente modestos.

De fato, a Universal surgiu como uma
igreja mididtica, e hoje seus nimeros nesse
dominio impressionam: € detentora de
duas redes de televisdo: a Record, com 63
emissoras, sendo 21 de sua propriedade,
e a Mulher, presente em 85% das capitais
brasileiras e em cerca de 300 municipios.
Exporta seus programas para vdrios paises
(especialmente México, Chile, Panama,
Equador, Venezuela, Colémbia e Porto
Rico). E também proprietdria de 62 emis-
soras de rddio no pais. No exterior, possui
emissoras de rddio e TV em vdrios paises,
entre os quais Portugal, Argentina, Mocam-
bique e Africa do Sul. No que tange 4 midia
impressa, difunde o jornal Folha Universal
(cuja tiragem semanal supera a cifrade 1,5
milhdo de exemplares)'®; edita as revistas
Ester,Mdo Amigae Plenitude; & proprietaria
de uma grdfica (Editora Grafica Universal)
e de uma editora (Universal Producées,
pela qual Edir Macedo publicou seus 34
livros). No exterior, € proprietaria dos
jornais: Tribuna Universal, em Portugal;
Universal News e Pare de Sufrir (destinado

aos hispanicos), nos Estados Unidos; Faith

in Action e City News, na Inglaterra; Stop
Suffering, na Africa do Sul; Pare de Sufrir,
no Chile e na Bolivia; Tribune Universelle,
na Franca. Além disso, € proprietdria de
uma gravadora (Line Records, que, com
dez anos de existéncia, vendeu cerca de
900 mil CDs somente no ano de 2000) e
uma produtorade videos (Frame) (Mariano,
2003; Fonseca, 2003)'°.

Além disso, na Iurd a midia nao € so-
mente um elemento de evangelizacdo, mas,
também, e sobretudo, um instrumento de
marketing e de propaganda, visando a atrair
as pessoas para seus templos, diferente-
mente de outras igrejas, mesmo as eletroni-
cas norte-americanas, nas quais, segundo
Edir Macedo, “o pastor fica no video e as
pessoas o assistem em casa, distraindo-se
com a campainha da porta que toca ou com
o gato que mia” (Veja, 14/11/1990).

® A presenga na politica. A I1greja Catdlica
teve historicamente uma importante partici-
pacdo na vida politica nacional. Durante o
Império, entre os anos 1835 e 1837, o padre
Diogo Feijo6 tornou-se regente do Império;
por ocasido da Constituinte de 1823, 15
entre os 93 eleitos eram sacerdotes. Mas,
a partir da separacao oficial entre igreja
catolica e Estado, instituida na primeira
constitui¢ao republicana de 1891, a igreja
foi se afastando do politico propriamente
dito sendo hoje a inserc¢ao de sacerdotes na
politica um tema bastante controvertido e
polémico no dmbito dessa instituic¢do.

Os evangélicos, por seu turno, detém
também uma histdrica, embora modesta,
presenca na vida politica brasileira. Fres-
ton (1993) divide essa presenca em quatro
fases: a primeira € a metodista (de 1946 a
1951), seguida da presbiteriana (de 1951 a
1975), da batista (de 1975 a 1987) e, apds
1987, pela primeira vez, o predominio de
uma igreja pentecostal, a Assembléia de
Deus. Porém, segundo Flavio C. dos Santos
Conrado (2000), a partir de 1990 a Igreja
Universal d4 inicio a quinta fase®.

A Turd debutou na politicaem 1986 ele-
gendo um deputado federal. A partir dai sua
progressdo foi constante: elegeu trés depu-

tados federais e seis deputados estaduais
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em 1990; seis deputados para o Congresso
Nacional e oito nas Assembléias Legisla-
tivas dos estados em 1994; 17 deputados
federais (sendo 14 pastores egressos da
propriaigrejade vdrias unidades federativas
e trés deputados apoiados pela igreja), e 26
deputados estaduais em 1998; dezenas de
vereadores em 2000; nas dltimas elei¢coes
de 2002 elegeu 16 deputados federais e 19
deputados estaduais — todos egressos da
propria igreja —, representantes de 10 esta-
dos da federacao, além do bispo Marcelo
Crivella, eleito senador da Republica pelo
Rio de Janeiro, com mais de 3 milhdes de
votos, que nas elei¢cdes de outubro de 2004
concorreu a prefeitura do Rio de Janeiro,

obtendo o segundo lugar.

* O empreendimentismo econémico. Até o
advento da Iurd, o investimento financeiro
dasigrejas catdlicae evangélicas circunscre-
via-se sobretudo ao campo daeducagao, das
midias e da assisténciasocial. Alurd vaidar
continuidade a esses investimentos, menos
no educacional formal, e, além disso, ampli-
arediversificar as dreas de empreendimento
econdmico. Por isso, hoje ela € proprietaria
da Ediminas S/A (que edita o jornal secular
Hoje em Dia, de Belo Horizonte); de uma
empresa de processamento de dados (Uni
Line), de uma construtora (Unitec), de uma
seguradora (Uni Corretora), de uma agén-
cia de viagens (New Tour) e das empresas
Unimetro, Cremo Empreendimentos, LM
Consultoria Empresarial, além de duas
institui¢des financeiras, Invest Holding e
Cable Invest, com sedes em paraisos fiscais
do Reino Unido: Ilhas Cayman e Jersey
(Channel Islands) (Mariano, 2003).

* A mediagcdo do dinheiro e outros bens.
Tradicionalmente, as igrejas e religides
instaladas no Brasil procediam, de forma
variada segundo elas, a coletas financeiras,
realizavam campanhas de arrecadacio,
recebiam doagdes, efetuavam cobrancgas em
troca de servigos religiosos e arrecadavam
o dizimo. Porém, sobretudo a Universal,
mas nao so, introduziu no Brasil a no¢do de
religido paga (Pierucci & Prandi, 1996) e

procedeuaumaressemantiza¢ao dodinheiro.

Ou seja, contrariamente a uma mentalidade
laica, assumida por certas igrejas e religiGes,
em seu processo de secularizagdo interna,
segundo a qual € possivel contribuir com as
financas das institui¢des religiosas sem pagar
pelos servigos religiosos, a Iurd introduziu a
monetariza¢do na relacdo com o sagrado e
escolheu odinheiro como aprincipal medida
da fé e mediagdo com o sagrado, dentro de
uma légica sacrificial, inserindo-o, também,
na perspectiva da Teologia da Prosperidade
(Oro & Semdn, 1999)?!,

Por outro lado, como ja vimos, o uso de
bens e objetos na mediacdo com o sagrado
€ também recorrente no catolicismo, nas
religides mediudnicas e nos grupos € movi-
mentos esotéricos. No entanto, a Universal
extrapolou o uso dos tradicionais e reco-
nhecidos simbolos religiosos, como velas,
imagens, cdlices, sal, flores, dgua, dleo,
arruda, enxofre, ervas, mel, giz, retratos,
roupas, etc., e introduziu em seus rituais
novos mediadores com o sagrado, retirados
do quotidiano das pessoas, tais como sham-
poo, sabonete, brinquedos, garrafas, sabao
em po, saco de lixo, travesseiro, etc., reve-
lando, assim, o alto grau de “imaginagao”
detido poressaigreja. Isso porque, segundo
Patricia Birman (2001, p. 69),

“[...] a Universal parte do principio de
que todos os artefatos humanos e todos os
elementos da natureza podem servir para se
conectar com o mundo divino: podem ser
utilizados como mediadores eficazes com a
esfera extramundana, desde que consagra-

dos, ‘ungidos’ por seus pastores”.

Assim sendo, acrescenta essa autora, o
efeito desse procedimento aponta para uma
desqualificacdo dos mediadores religiosos
tradicionais e para o estabelecimento de no-
vas “conexdes’’ com o sagrado, geralmente
retiradas ou associadas com passagens bibli-
cas, realizadas por pastores “bricoleurs”,
em seu processo de banalizagdo e de exac-
erbacdo dos mediadores do contato com o

invisivel (Birman, 2001, pp. 70-1).

® O diabo e o exorcismo. O que mais nos

interessa aqui, porém, € discorrer sobre as
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21 Evidentemente queesse foto pro-

duz debates e questionamentos
éticos, sobrefudo em relacdo
ao abuso econdmico das
igrejas. Mas, como |a escrevi
em outro lugar, por um lado,
"A monetarizagdo da relagdo
com o sagrado ndo deveria
surpreender se levarmos em
conta duas situagdes conver-
gentes: a permanéncia da
légica sacrificial (prépria da
mentalidade cosmolégica) e
a generalizagdo da moeda,
ambas podendo conduzir log-
camente & oferfa em dinheiro”
[Oro & Semdn, 1999, p. 43);
e, por outro lado, os embates
éficos ocorrem em razdo de logi-
cas culiurais diferenciadas que
se encontram, se confrapdem e
se combatem: uma, cosmolégi
ca, que ufiliza o dinheiro como
oferta nalégica do sacrficio, e
outra, secularizada elaica, que
interpreta a oferta financeira as
igrejas como subsisténcia do
poder opressor das igrejas
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representacdes acerca do demdénio nessa
igreja e o ritual do exorcismo. Novamente,
como jd indicamos acima, a Iurd ndo esta
inovando mas exacerbando um sistema
preexistente.

De fato, a representacdo de uma figura
invisivel associada ao mal — o deménio
—ocupou um lugar importante no imagindrio
cristao medieval, como o mal absoluto,
bem como nos tempos modernos e atuais.
No Brasil, a imagem do diabo cristao tra-
zida pelos portugueses se encontrou com
nog¢des proximas de entidades cultuadas
pelas religides nao-européias, ndo se re-
cobrindo, porém. Mesmo assim, deu-se
um compartilhamento de crencgas segundo
o qual o mundo se encontra em constante
tensdo entre forgas invisiveis: de um lado,
os demdnios causadores do mal e da desor-
dem, e, de outro lado, os deuses associados
ao bem e a ordem?2. A teologia catélica, no

entanto, desde o século XVIII,

“[...] tornou-se cada vez mais econdémica
nas questdes demonoldgicas, as quais
foram, por suavez, apropriadas pelas for¢as
periféricas: ocultistas, satanistas, amadores,
grupos sectdrios marginais, algumas perso-
nalidades [...]. A teologia liberal, catélica
e protestante, simplesmente evita o mundo
demoniaco, ou menciona-o apenas como
uma metafora, um simbolo tradicional, uma
abstracdo” (Kolakowski, 1985, p. 20).

Ainda no ambito catdlico, principal-

mente apds o Concilio Vaticano II,

“[...] ndo existe mais uniformidade na
doutrina sobre satands e os deménios. Mui-
tos tedlogos colocamem divida aexisténcia
do diabo ou se manifestam positivamente
contra ela. Outros procuram interpretar de
maneira nova a tradicdo demonoldgica da
IgrejaCatolica[...]. Parte dos te6logos ain-
da mantém a doutrina tradicional e muitos
catdlicos ainda estdo sob sua influéncia ou
se confessam abertamente adeptos dela”
(Wenisch, 1992, p. 41).

22 Sobre a nogdo de “forcas
invisiveis", a partir do confexio

religioso africano e lafino-ame- N tolici 1 < d
ficono, ver: Corfen & Mary, O catolicismo popular, porem, SengII o
2000 E. D. B. de Menezes (1981, p. 4), o diabo,
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implicita ou declaradamente, constitui um
dos personagens centrais e € o movel fun-
damental na explicacdo dos eventos, das
situagOes e dos comportamentos.

Relativamente aos evangélicos, porém,
no dizer de Wenisch (1992, pp. 42 e segs.),
se, por um lado, os tedlogos liberais distan-
ciaram-se da tradicional demonologia crista
bem mais cedo do que os tedlogos catdlicos,
de outro lado os fundamentalistas sempre
mantiveram a crenga de que os espiritos
demoniacos se imiscuem diretamente na
histéria do mundo.

E este dltimo, também, o posiciona-
mento doutrindrio do pentecostalismo e do
neopentecostalismo brasileiros. De fato,

para eles,

“[...] tanto € o diabo que causa as doencas,
conflitos, desempregos, alcoolismo, levaao
roubo ou a qualquer crime, como € Jesus e
o Espirito Santo que cura, acalma, dd satde,
da prosperidade material e liberta do vicio
e do pecado. Nesta visdo se nega assim por
um lado a acd@o de outros seres espirituais
como se nega aresponsabilidade humana e
conseqlientemente as origens histdricas do
mal e do bem” (Mariz, 1997, p. 231).

Ora, a Universal também reconhece a
importanciados demdnios como causadores
dos males e problemas de toda ordem que
afetam as pessoas e a sociedade. Eles sdo
tidos como os perturbadores da “ordem
‘natural’ das coisas (‘natural’ no sentido
daquilo que estd conforme a vontade divina),
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cujo objetivo € distrair Deus’” (Gomes,
1994, pp. 233-4). A esse respeito escreveu
Edir Macedo,em seulivro Orixds, Caboclos
e Guias: Deuses ou Demoénios”*: “Tudo o
que existe de ruim neste mundo tem sua
origem em satands e seus demoénios. Sdoeles
os causadores de todos os infortinios que
atingem o homem direta ou indiretamente”
(Macedo, 1987, p. 103). Em outro livro ele
se questiona e responde: “Qual a origem
de todos os males que afligem a humani-
dade? Doencas, misérias, desastres e todos
os problemas que tém afligido o homem
desde que este iniciou sua vida na terra, t€ém

uma origem: o diabo” (Macedo, 1995, p.
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23 Tratase de um livio escrifo em

1987, dedicado "a fodos os
paisdesanio e mdesdesanio
de nossa pdtria”, e que ja
vendeu mais de dois milhdes
deexemplares. Esse mesmolivio
foitambém editadoem CD-Rom,
pela Universal Produgdes. Edir
Macedo escreveu, em 1995,
mais um livio sobre o tema
dos deménios: O Diabo e
Seus Anjos. Nele sustenta a
mesma acusagdo demoniaca
em relagdo oo pantedo religioso
afrobrasileiro.
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24 Por isso mesmo sGo recorrentes
nos templos universais afima-
¢es como estas por parte dos
pastores: “tu, demdnio que
amarrou 0s negocios; deménio
que atua no frabalho dele; de-
mnio que amarrou @ empresa;
deméniodadivida; deménioda
faléncia; deménio da doenga:
demdnio que vem atuando
sobre esta pessoa causando
foda espécie de problema;
deménio que estd destruindo a
satde, a financa, a familia; é o
deménio que estd alojado nesta
pessoa; nenhum médico resolve
oproblemadele, sé alibertagdo
em nome do Senhor Jesus”.

25 Como recorda R. Mariano
(1995, p. 98], “hé muito tempo
os rituais, as crencas, os deuses
equias dos cultos afrobrasileiros
e espiritas sdo percebidos e
classificados como demoniacos
pelos evangélicos e afé por
alguns expoentes da Igreja
Catélica”. Também C. Mariz
(1999, p. 34] escreve que
’[...] a crenca de que existem
religides demontacas e de que
as religides espiritas e afro-brasi-
leiras scio demoniacas, além de
ser gercl no universo evangélico
brasileiro, st fambém presente
no cafolicismo, especialmente
entre 0s grupos carismaticos”.

26 Para Wynarczyk {1995, p.
120), o principal profagonisia
da guerra espiritual & o pastor
norte-americano Peter Wag-
ner, da igreja congregacional.
Segundo este, bem como os
pastores Sehrman e Danson,
ndo se pode separar “a guerra
espiritual da evangelizagao
mundial. Necessitamos entrar
no ferritério do inimigo e para
isso precisamos expulsa-lo”
O raciocinio embutido nessa
feologia é que ela conduz ¢ Ii
beragdo que por suavezconduz
d salde, cura e prosperidade
Ainda segundo Wynarczyk, a
guerraespiritual éumamoda que
afravessa boa parte dos grupos
neopentecostais argenfinos e
se consfifui numa esfratégia de
evangelizagdo. Adifusdo dessa
corrente feolégica na Argentina
ocorre desde 1989, a parir de
campanhas de evangelizagdo
e semindrios — liderados por
pastores estrangeiros, sobretudo
norte-americanos — e de um
importante material bibliografico
de apoio.

27 O termo “libertar”, ou “liberta-
¢do", é fundamental, mas ambi-
guo, na Universal. D. Lehmann
(1996, p. 139) assinala que
ele tem um duplo significado:
“libertar os individuos dos diabos
que os possuem mas fambém
libertar o mau espirifo que esié
dentro do individuo cujo corpo
em cerfo senfido o aprisiona”.
Por seu fumo, as denominagdes
evangélicas hisiéricas e mesmo
algumas pentecostais crificam
a Universal, ndo somente pela
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43)?*, Portanto, para a Universal, “o diabo
nio ¢ somente a antitese (0 arquiinimigo)
de Deus. Ele € a encarnacdo do Mal; uma
presencaconstante (e ameagadora)navidae
no cotidiano das pessoas’ (Barros, 1995, p.
146). Dissoresulta que as representagcdes do
diabo “constituem o eixo a partir do qual o
universo simbdlico destaigreja é construido
[...]” (Barros, 1995, p. 1).

Porém, e comonositens acimareferidos,
a Iurd, além de assumir essa representacio
relativamente generalizada do poder do
demodnio, vai exacerbar uma concepgao ja
presente nas igrejas catdlica, evangélicas
e pentecostais, embora ali ocorra de forma
mais branda?’, qual seja, a identificacdo
demoniaca das entidades das religides
afro-brasileiras. No dizer de Edir Macedo
(1987, p. 113), “a Umbanda, Quimbanda,
Candomblé e o espiritismo de um modo
geral, sdo os principais canais de atuacio
dos demoénios, principalmente em nossa
patria”. Nao € por outra razao, segundo seu
dizer, que “essareligido (afro-brasileira) que
estd tdo popular no Brasil € uma fdbrica de
loucos e uma agéncia onde se tira o pas-
saporte para a morte e uma viagem para o
inferno” (Macedo, 1987, p. 86).

Além disso, acrescenta, seus centros se-
riam “moradas de demonios”’; seus deuses,
“espiritos malignos’’; seus cultos, “rituais do
demonio”’; seus lideresreligiosos, “servicais
do diabo”; seus fiéis e clientes, “pessoas
ignorantes que cairam na armadilha de
satands”. Em outro momento do livro men-

cionado, o fundador da Iurd acrescenta:

“Com nomes bonitos e cheios de aparatos,
osdemoénios vém enganando as pessoas com
doutrinas diabdlicas. Chamam-se orixas,
caboclos, pretos-velhos, guias, espiritos de
luz, etc. Dizem-se serexus, erés, espiritos de
criancgas, médicos famosos, poetas famosos,
etc., mas na verdade sdo anjos decaidos”
(Macedo, 1987, p. 32).

Como jé frisei, a demonizag¢do iurdiana
das religides afro-brasileiras se inscreve na
chamada Teologia da Guerra Espiritual,
surgida na década de 80 no meio evan-

gélico norte-americano, que, por sua vez,

procedeu a demonizacdo sobretudo das
religiGes nao-cristas (Wynarczyk, 1995)%6.
Esse procedimento também nio € novo
pois, ao longo da Idade Média e da Idade
Moderna crista européia, bem como na
Judéia vetero-testamental, jd ocorria aiden-
tificacdo dos deuses dos “pagdos”, ou seja,
das religiGes dos outros, com os demonios.
Nesse caso, porém, como destaca Mariz
(1997, pp. 35-6), a acusacdo demoniaca
consistia num instrumento dos poderosos
para desqualificar a cultura oprimida, o que
ndo € o caso nos dias atuais.

Identificados os demoénios e seus ter-
ritdrios, a Iurd vai se atribuir a missao de
combaté-los para libertar as pessoas?’. E
novamente Edir Macedo (1987, p. 16) quem
escreve: “[...] nossa igreja foi levantada
para um trabalho especial [...] a libertacao
de pessoas endemoninhadas”. E completa:
“Lidamos com esse tipo de coisa hd alguns
anos e trés ou quatro vezes por dia, de se-
gunda a segunda, estamos preocupados em
libertar as pessoas de toda a obra do diabo™
(Macedo, 1987, p.46). Emoutras palavras, o
fundadordalurd estddizendo que suaigreja
nasceu para a ““guerra espiritual”?. E mais,
a sua estratégia € ndo ficar na defensiva, na
retaguarda, esperando que os inimigos, os
demoénios ataquem, mas agir na ofensiva,
na vanguarda, antecipando-se a acdo dos

inimigos. Escreve Macedo (s/d, p. 114):

“Muitos cristdos vivem pedindo oragdo
porque estdo sendo perseguidos pelo diabo.
E de estarrecer, porque a realidade deveria
seroutra. Os cristdos € que devem perseguir
os demoénios. Nossa luta € muito mais de
combate do que de defesa; devemos nos ar-
marde todaaarmadurade Deus para libertar
os oprimidos. A igreja deve ser triunfante

e estar sempre na ofensiva”.

E justamente a auséncia da luta contra
os demdnios que E. Macedo vai recriminar
as outras denominagdes evangélicas que,
segundo ele, “pregam apenas o evangelho
‘chocolate’, ou ‘dgua com agucar’, e nao
libertam verdadeiramente as pessoas da
influéncia dos deménios” (Macedo, 1987,

p- 113). Por isso, continua o fundador da
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Universal: “temos de sair da mera pregacao
pentecostal, que estdnamoda, paraaprega-
c¢do plena” (Macedo, 1987, p. 131).

Na prdtica isso significa que a Iurd,
desde a sua fundac¢@do, conduz um ataque
sem trégua, contumaz, radical, contra
as religides afro-brasileiras, a tal ponto
que esse combate “tornou-se um de seus
principais pilares doutrindrios” (Mariano,
1995, p. 103).

De fato, os vilipéndios contra os afro-
brasileiros aparecem desde a fundacio
da igreja. Menciono, por exemplo, essa
declaracao que ouvi num templo em Porto

Alegre, no inicio dos anos 80:

“Tu, espirito imundo, que foi pago no
cemitério, na cachoeira. Isto € obra de ma-
cumbaria, feiticaria. Omolu estd aqui de
joelho [...]. Vocé que vai consultar Maria
Mulambo, olhaela aqui de joelhos nalgreja
Universal [...]. AMacumba ¢ uma porcaria
e nés vamos lutar contra esta porcaria até
o fim [...]. Na Macumba tem uma legido
de demoénios; estes demdénios da macumba
s6 querem roubar, matar, destruir [...]. Ele

€ um exu em forma de caboclo”.

Ronaldo de Almeida (1996, p. 55) tam-

bém recorda que

“A primeira publicacdo da Igreja Univer-
sal foi a revista Plenitude, criada pouco
tempo depois da sua fundagéo e, desde o
seu primeiro nimero, o ataque a Umbanda
e ao Candomblé imperaram como matérias
principais. A Folha Universal, que substi-
tuiu posteriormente a revista, traz todas as
semanas diversas reportagens arespeito dos

males causados por estas religidoes”.

Com o passar dos anos, porém, tais
acusagoOes diretas diminuiram na midia
iurdiana em razdo de pressOes exercidas
por setores da sociedade contra essa igreja,
mas continuam nos templos, mediante o
ritual performdtico do exorcismo, em que
as entidades das religiGes afro-brasileiras
s@o invocadas a ‘“‘se manifestarem” para,
entdo, serem humilhadas e, posteriormente,

exorcizadas. Isso ocorre, como jd disse,

mediante um processo de entrevista com
os “demonios”, que obedece, basicamente,
a “trés perguntas-chave, que revelam a
origem, os males causados e a maneira
pela qual o deménio entrou no corpo do
endemoninhado” (Almeida, 2003, p. 326).
Esse ritual, reconhece Edir Macedo (1995,
p- 36), constitui o “lugar central no culto™.
Nele, “os demdnios sio humilhados e até
mesmo achincalhados” (Macedo, 1987, p.
134). E Deus, continua o fundador da Iurd,
que “permite que os demoOnios se mani-
festem para que sejam envergonhados e,
principalmente, desmascarados” (Macedo,
1987, p. 136). A ridicularizagdo ocorre de
varias formas. Amais usual € o ordenamento
para que a “entidade” se ajoelhe diante do
pastor. Outra € que ela ““bata cabega” para o
pastor, ou bispo. Mas pode, também, quem
preside o ritual convocar toda a assembléia
para repetir com ele um refrdo comum nos
jogos infantis, como este: “O Exu Caveira
€ um bobao, olha a cara dele”.

Embora manifestagdes demoniacas
ocorram quase que diariamente nos templos
iurdianos, € especialmente nas tercas-feiras,
nas SessOes Espirituais de Descarrego, e nas
sextas-feiras, nas Reunides, ou correntes,
de Libertacio, que os rituais de exorcismo
sdo fartamente reproduzidos. Nesses casos,
como lembra Ronaldo de Almeida (2003,
p- 332), a libertacdo acaba assumindo na
Turd estruturalmente o papel de um con-
trafeitico diante do feitico das religiGes
afro-brasileiras, que ela reconhece e aceita
a veracidade.

Nessas situagdes, porém, como veremos
a seguir, a Iurd revela a sua face que mais

nos interessa explorar neste texto.

UMA IGREJA NEOPENTECOSTAL
MACUMBEIRA

Ricardo Mariano (1995, p. 117) in-
daga:

“Ao combater a umbanda, o candomblé€, o

espiritismo e o catolicismo até que ponto
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demonizagéiodas religides afro-
brasileiras como também pela
prépria énfase no deménio,
que deixa Jesus em segundo
plano.

28 Segundo R. Mariano ({1995,

pp. 1034, alurdndoéa dnica
igreja evangélica implicada
na "querra sania”. Além dela,
podesse citaralgreja Internacio-
nal da Graga de Deus, Igreja
do Espirito Santo (dissidéncia
da lurd no Nordeste], Cristo
Vive, Comunidade Evangélica,
Casa da Béngdo e Igreja Deus
é Amor.
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29 "Encosto”, “pai-de-encosfo”,

"ex-paideencosio” sdo fermos
incorporados hé pouco tempo
na lurd, juntamente com a
implantagéo das “sessdes de
descarrego”. “Encosto” & um
fermo ufilizado no- espirifismo
para se referir aos espiritos
obsessores de "desencarnados”
que se recusam a abandonar
este mundo. Para tanfo, ne-
cessita da energia dos vivos.
A umbanda também assume
essa concepedo mas fambém
acrescenta a concepgdo do
campo afro, segundo o qual o
encosfoéassociadoao "egun’,
espirifo de um morto que,
senfindo-se s6, procura levar
consigo outras pessoas. Tudo
indica que a lurd incorpora os
dois senfidos mencionados do
fermo "encosto”.
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as igrejas neopentecostais, sobretudo a Iurd
[...] ndo sdo influenciadas e trazem para o
interior de seus cultos e doutrinas elementos
da crenca, da légica e da visdo de mundo
das religiGes inimigas? Nao € necessdria
a realizacdo de observacgdes sistemadticas
anos a fio para perceber que € significativa
a influéncia que sofrem. Isto pode ser visto,
desde logo, no fato de que a eficacia da
experiéncia religiosa do adversdrio acaba

sendo legitimada, assumida como real”.

Também Ronaldo de Almeida (2003,
p- 340) sublinha que ‘“paradoxalmente,
a Igreja Universal ficou parecida com
sua inimiga” (isto €, as religides afro-
brasileiras).

Mas nao sao somente os iurdologos
que percebem uma face “macumbeira”
na Iurd. O seu préprio fundador o admite
quando escreve: “Se uma pessoa chegar a
Igrejano momento em que as pessoas estao
sendo libertas, poderd pensar que estdo em
um centro de macumba, e parece mesmo”
(Macedo, 1987, p. 135 — grifos meus).

Vejamos como isso ocorre.

Em certas Sessoes Espirituais de Des-
carrego, os que jd “pisaram nas casas dos
encostos” — esse termo genérico sendo
hoje usado para se referir ao conjunto das
entidades das religides afro-brasileiras®
— s@o convidados a formarem um grande
circulo na igreja, chamado de “circulo
da divindade”, reproduzindo, assim, as
“correntes” dos terreiros. Em tais rituais,
além dos pastores, participam ativamente
os, assim chamados na Iurd, “ex-pais e
maes-de-encosto”. Antes do inicio do culto
das mencionadas Sessdes Espirituais de
Descarrego um certo nimero daqueles
“ex”, vestidos de branco e sentados diante
de uma pequena mesa, coberta com uma
toalha branca, tal como ocorre nos ter-
reiros, dao “consultas™ as pessoas que 0s
procuram, evidentemente, agora demoni-
zando as entidades que defenderam durante
anos e colocando-se do lado das forgas e
poderes divinos. Posteriormente, durante
os cultos, por ocasido das ‘“manifestacoes
dos encostos”, € comum algum “ex-pai-

ou-mae-de-encosto” ser chamado pelo

pastor ou bispo para interpretar e explicar
0s seus comportamentos e termos usados.
Issorevelaque os “ex-pais/mées-de-santo”
detém um status especial e cumprem um
papel importante nos cultos que ocorrem
nas tercas-feiras nos templos da Iurd.

E importante frisar que em tais Sessées
Espirituais de Descarrego tanto os pastores
quanto os ditos “ex-pais-de-encosto” se
vestem totalmente de branco, como ocorre
nos rituais da umbanda. Algumas vezes
os proprios fiéis sdo também solicitados a
comparecerem vestidos de branco. Além
disso, da mesma forma como nos terreiros
pode ocorrera‘“chamada” coletivadas enti-

A3

dades, na “balanca do Xangd” (no batuque
gatcho), também nas sessoes de descarrego
geralmente ocorre ainvocagao coletiva para
os demodnios se manifestarem.

Igualmente, pode também o pastor ou
bispo que preside o culto/sessdo, quando
pretende acelerar os trabalhos, proceder a
“libertacao” conjunta dos fiéis exorcizando
coletivamente os demoénios, também de
forma semelhante ao que as vezes ocorre
nos terreiros quando as entidades sdo “des-
pachadas” juntas.

Nas mencionadas sessées, as entidades
que ali se manifestam reproduzem uma
performance similar ao que ocorre nos
terreiros, em termos de comportamento
corporal. Por exemplo, exus e pombagiras
ficam com o corpo retorcido e maos nos
quadris em forma de garras.

Também nessas sessdes 0s pastores
podem fazer uso de galhos de arruda, de
usoO comum nos terreiros, com os quais
aspergem seus fi€is. Nesse caso sdo “‘ga-
lhos de arruda, molhados em bacias com
dgua benzida e sal, para que manifestem os
demonios e deles sejam libertos” (Mariano,
1995, p. 126).

Além disso, em tais sessOes, mas nao
sO nelas, sao utilizados varios termos em-
pregados nasreligides afro-brasileiras, e nas
mediudnicas em geral,como “trabalho”, ““en-

29 <c

costo”’,

99 <c

carrego”, “descarrego”, “amarrar”,
“amarrado”, “despacho”, “despachar”, etc.

Mas, principalmente, nessas sessoes, e
em outras, € de tal importancia a presenca

de entidades do pantedo religioso afro-
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brasileiro, embora com sentido resseman-
tizado, que elas passam a integrar o proprio
sistema de crengas da Iurd. O que significa,
como lembra R. de Almeida (2003, p. 337),
que “ndo s6 os ex-praticantes das religides
afro-brasileiras comparecem aos cultos da
Universal, mas também suas antigas divin-
dades, ainda que transformadas’°.

Disso decorre que ser bispo, pastor,
obreiro e mesmo freqiientador da Univer-
sal, a0 menos aqui no Brasil, implica ndo
somente conhecer a Bibliae a doutrina pen-
tecostal, mas também dominar os cédigos
simbdlicos, as crencgas e o discurso das re-

ligides afro-brasileiras, emborando sé delas.

CONCLUSAO

Procurei mostrar neste texto que aIgreja
Universal do Reino de Deus procedeu a

fixacdo de determinadas entidades das

religides afro-brasileiras — ultimamente
denominadas pelo termo genérico de “‘en-
costos” —em seu pantedo simbdlicoe no seu
corpo doutrindrio, ndo sem atribuir a elas
significa¢cdes especificas, “relacionadas a
males concretos da vida” (Almeida, 2003,
p- 39). Embora este ndo seja um fendmeno
exclusivo dessa igreja, nela tais entidades
sdo de tal maneira e com tal intensidade
referidas, invocadas e exorcizadas em seus
rituais, sobretudo nas performdticas Ses-
soes Espirituais do Descarrego, que estaria
a revelar uma importante caracteristica da
Universal, asuasemelhancacomasreligides
afro-brasileiras, das quais paradoxalmente
procura se opor e se distanciar.

Esse fato mostra o alto grau de “brico-
lagem” religiosa e de ‘“‘abrasileiramento™
cultural procedido por uma igreja que se
quer pentecostal em nosso pais. Ela resulta
como uma igreja multifacetada, uma das

suas faces sendo a “macumbeira”.
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