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RESUMO

O trabalho de pesquisa aqui desenvolvido, nasceu da idéia de retomarmos um dos
grandes temas da sociologia brasileira que sfo o estudo do negro e da religido.

Entramos nesta problematica partindo de um lugar social especifico: um bairro
peniférico da cidade de Nova Iguagu, situada na regido da Baixada Fluminense e tomando por
base as dificuldades da populagdo negra e proletaria diante dos conflitos interiores impostos
pela dura vida cotidiana.

Neste contexto, percebe-se a presenga histérica das representagdes religiosas catélica
e afro-brasileira. O catolicismo ¢ assistido como a religiio preferida da maioria da populacéo.
As religides afro-brasileiras aparecem como alternativas paralelas para a concretizacio de
servigos religiosos.

Dado esse contexto religioso, surge o protestantismo, particularmente o
pentecostalismo, alheio as tradigSes locais. Ele entra na 4rea propondo a adogdo de um novo
estilo de crenca e de vida, e luta para conquistar adeptos competindo com as religides ali
existentes, tentando conseguir um maior espago no mercado de ofertas de bens e servigos
religiosos. Abre-se entdo um questionamento sobre o predominio da preferéncia pelo
catolicismo e sobre os poderes magico-religiosos das religies de origem africana,
particularmente a umbanda, que utiliza técnicas semelhantes as da religidio pentecostal na “cura
do corpo e do espirito”.

A partir desse panorama, o catolicismo e as religides de origem africana preocupam-
se com a ameaga da perda dos fiéis e montam estratégias para atrair novos adeptos. Acreditando
num desgaste do catolicismo cada vez mais distante das suas atividades sacramentais, o
pentecostalismo passa a considerar a umbanda como seu alvo principal na concorréncia. O
pentecostalismo observa a umbanda como a religido que cultua “espiritos demoniacos”
instigando 4 manifestagiio do mal. De forma que a religiio umbandista, desse ponto de vista, é
considerada a causadora de todos os infortimios pelos quais passam os adeptos e os clientes gue
procuram seus poderes. Nesse sentido, os agentes e os adeptos pentecostais, por se

considerarem os “soldados de Deus”, acham-se ndo s6 no direito mas no dever de extirpar o



mal, o que procuram fazer, por um lado, atuando sobre as religides de origem africana e, por
outro, tentando converter seus adeptos.

A conversdo das pessoas oriundas da umbanda para o pentecostalismo é considerada
a maior vitoria da religifio pentecostal no combate do mal. Para o negro pobre oriundo da
umbanda que carrega o estigma e o estereStipo da cor e da religido, a passagem para o mundo
protestante pentecostal parece ser um caminho adotado para livrar-se da condigio de
malignidade em que se encontra e construir uma nova identidade. Deste modo, ele se aproxima

mais da imagem ideal do homem “modemo”, integrando-se asstm na “moderna” sociedade.
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo tem como tema basico o estudo da conversio religiosa de adeptos da
umbanda ao pentecostalismo, levando-se em conta as pessoas negras integrantes do grupo
religioso umbandista convertidas ao grupo religioso pentecostal.

Pretende-se analisar o que significa para o negro de uma sociedade urbana e
periférica, a passagem de um estilo religioso de tradi¢Ses sincréticas “afro-brasileira” para o
estilo religioso protestante pentecostal. Foi objeto de destaque o estudo da populacio proletaria
negra de Morro Agudo, periferia de Nova Iguagu, regido da Baixada Fluminense, no estado Rio
de Janeiro e dos grupos religiosos ali existentes, a saber: umbanda e pentecostalismo. Moveu-
nos o interesse basico por compreender o modo pelo qual a cultura protestante pentecostal &
vivificada, mcorporada e construida cotidianamente pela categoria de individuos acima citada
que ja viveram anteriormente uma experiéncia religiosa diferente.

Por meio da andlise da literatura sociologica sobre o negro e sobre a umbanda e
também das hiteraturas especificas sobre a religido umbandista, podemos verificar os elementos
que basicamente constroem a imagem do negro e da umbanda na nossa sociedade e de que
forma tais elementos se articulam para mostrar ollugar “dominado™ que 0s negros e os adeptos
das religides de origem africana aparentemente ocupam no interior do campo religioso e nas
suas relagdes com as demais religides. Observamos também, a partir da literatura socioldgica e
protestante, os elementos que basicamente constroem a imagem dos evangélicos' e da religifio
pentecostal na sociedade brasileira, e de que forma esses elementos se articulam para apresentar
0 lugar “dominante” aparentemente ocupado pelos evangélicos pentecostais no campo religioso
¢ na sua relagdo com as religides de origem africana.

Nessa perspectiva, indagamo-nos a respeito dos efeitos que a pratica religiosa
umbandista e pentecostal produz nos individuos que aderem a esses grupos religiosos.

Analisamos, com esse objetivo, um centro umbandista e uma igreja pentecostal, a fim de, por

'Evangélicos ¢ uma categoria corretamente utilizada qu<- abrange crenfes de todas as denominacGes, tanto as
denominagdes ligadas ao protestantismo histérico come as pentecostais. Contudo o termo crente ¢ o mais
conhecido € que utilizaremos no decorrer do trabalho .



meio da observagio participante, procurar destacar ¢ em segnida verificar o discurso
umbandista e pentecostal, dando sentido as suas atividades religiosas. Dessa forma & importante
a analise do processo da conversdo, especialmente do individuo negro e umbandista ao
pentecostalismo e a significagdo 2 ela atribuida pelos integrantes do grupo pentecostal e
umbandista.

Ao convivermos com a realidade do bairro, percebemos que os moradores tém uma
ligagdo muito forte com a crenca na existéncia de um poder divino, o qual tem um papel
importante na vida das pessoas; ou seja, um papel de orientagdo e apoio emocional,
transmitidos por meto dos discursos dos agentes e das instituig8es religiosas, as quais sac um
referencial simbodlico na consolidagdo dos principios sociais de integracio da ordem social
enriquecedora dos valores morais que orientam os passos dos individuos.

De uma forma geral, a religiosidade ¢ vista pela populagio de Morro Agudo como
um elemento despido de conotagdes de raga e de classe. Para essa populagéo, tanto o branco
quanto o negro precisam de um referencial simbolico que supde uma divindade.

No entanto, existe um ideal religioso que parece corresponder as expressdes
simbolicas das classes dominantes. Esse ideal tem como referencial freqiientar a lgreja, o
respetto as tradigdes e a obediencia as dogmas da igreja, o que significa identificar-se com um
modelo de relacionamento com a divindade aplicado as elites. Assim, o ideal simbdlico do
proletario sugere exprimir o referencial que se aproxima das classes dominantes.

Em Morro Agudo, o protestantismo, particularmente da linha pentecostal, tem
conservado uma atitude intolerante em relacdo as religides afro-brasileiras, e a tode custo
procura atrair adeptos desse grupo religioso por meio do proselitismo que acentua a
malignidade da religido e a submissio dos seus adeptos aos “espiritos do mal”. Com isso, o
alvo preferencial aparentemente volta-se para os negros que carregam o estigma social e
religioso de serem individuos inclinados a uma vida “desregrada” e a praticar cultos “pagdos”.

Ao debate desses problemas nés dedicamos este estudo da conversio do negro

umbandista a0 mundo protestante pentecostal.



Para compreendermos o significado e as repercussdes da adesdo do negro
umbandista & doutrina pentecostal, optamos por determinados procedimentos metodologicos e
técnicas de pesquisa como:

Assistir aos cultos da umbanda e pentecostal e com base nisso estabelecer relages
pessoals que permitissem acesso aos membros das respectivas crengas.

Entrevistas realizadas com membros e liderangas umbandistas e evangélicas
pentecostais que seguiram um roteiro preestabelecido: 1. histéria de vida; 2. processo de
conversdo, 3. visdo da religido abandonada; 4. visdo da nova opg¢do religiosa. Os dados de
observagdo direta do campo religioso permitisain-nos analisar o mter-relacionamento entre
igrejas evangélicas pentecostais e terreiros de umbanda agindo e competindo na regido.

Utilizamos como fontes secundarias a literatura especifica das religides: livros,
jornais, revistas, folhetos e também fontes referentes ao catolicismo.

Abordamos no primeiro capitulo uma descrigdo do cenario do bairro o seu processo
de desenvolvimento sécioecondmico, 0s personagens que compdem o tecido social da regido, a
disposi¢do dos grupos religiosos e a pertinéncia do tema.

No segundo capitulo, elaboramos um pequeno estudo etnografico sobre o mundo
evangélico pentecostal e sobre o mundo umbandista, com a expectativa de que o confronto
entre essas duas realidades culturais pudesse fornecer dados concretos para avaliagio do inter-
relacionamento existente entre os dois universos religiosos pesquisados, os quais nos levariam a
uma pista para compreendermos o fendmeno da conversao.

No terceiro capitulo, recorremos & nogiio de campo religioso ¢ abordamos z
complexa trama do inter-relacionamento dos grupos religiosos da umbanda e do
pentecostalismo, tendo como pano de fundo a Igreja Catélica. Trata-se de entender o campo
religioso do bairro como um espago especifico onde desenvolvem-se representacdes religiosas,
disputando 0 mercado da £¢. \

O quarto capitulo aborda a histéria da experiéncia da conversdo dos individuos negros
que sairam do universo religioso umbandista e aderiram ao pentecostalismo. Analisamos as opinides
dos negros a resperto da antiga e da nova religifo. Em outras palavras, trataremos de observar os

efeitos desse processo de conversdo no cotidiano dos nedfitos negros oriumdos da umbanda.



VISAO GERAL

A HISTORIA

No municipio de Nova Iguagu, enconfra-se o bairro de Comendador Soares,
popularmente conhecido como Morro Agudo. O bairro fez parte de uma antiga propriedade
agricola, que contribuiu com a construgdo historica do municipio. Cercada de morros e colinas,’
a antiga fazenda teve destaque no cenario econdmico e politico do municipio no final do século
XIX com o cuitivo do café e, nas trés primeiras décadas do século XX. com o cultivo da
laranja.

Até os anos 30, o bairro era considerado uma das maiores zonas agricolas de
beneficiamento de laranja, periodo em que comega a assistiv aos primeiros sinais de
crescimento populacional na cidade de Nova Iguagu e nas periferias. Nos anos 40, com o
declinio da produgéo de laranja, o bairro extingue-se como propriedade agricola dando passos
para urbanizagio. A cidade de Nova Iguagu, que se urbanizava com a produgdio agricola das
areas periféricas, teve que procurar outras alternativas de sobrevivéncia para os trabalhadores
rurais. Uma das saidas era transformar o campo em cidade, ou seja, a terra, que ja havia sido
dividida em pequenos sitios, assiste agora a outro recorte em fungdo da urbanizacio da cidade.

Nesse sentido, quem sai beneficiado com a nova geografia ¢ o municipio do Rio de
Janeiro, que necessitava de espago para instalar suas indistrias. As estradas de ferro e a rodovia
que ligam S3o Paulo ao Rio foram as linhas que favoreceram a urbanizagéo € a industrializacao
da area. Nova Iguagu, entdo, torna-se uma das cidades da Baixada Fluminense de grande

atracio de mao-de-obra e de circulagio de capital.

*A serra de Tingua é a mais importante da regiio de Nova Iguagu; era um dos primcipais pontos de passagem de
troperros ¢ escravos que conduziam o café do interior para os portos de onde voltavam com toda a sorte de
produtos. Tingua era mata fechada e caminho obrigatério do giro de coméreio e territdno de escravos fugitivos.
Revista dos Municipios do Brasil. RJ, Ed. especial, 1988.



A é4rea de Nova Iguagu € consideradz uma area de bons atrativos econdmicos, ¢ uma
importante metropole suburbana do Rio de Janeiro. Formada basicamente de operarios, a populagio
local instalou-se rapidamente em diversos nucleos populacionais da cidade, sem nenhum projeto
urbanizador.” Morro Agudo ¢ um desses micleos urbanos que tiveram um desenfreado
loteamento ¢ um maun gerenciamento na distribuicio de swas terras. Por outro lado,
economicamente a area vinha se desenvolvendo de maneira satisfatoria, porque a corrida das
construgdes oferecen para uma parte dessa populagio um bom mercado de trabalho,
principalmente no setor da construgéo civil.

As industrias instalaram-se por toda a extensdo do municipio, proximo a rodovia
Presidente Dutra. Ao lado das ferrovias, concentraram-se os nicleos populacionais. O nicleo
peniférico de Morro Agudo desenvolveu-se onde cresceu um pegueno comércio, criado pela
pequena “elite” que se beneficiou com a cultura da laranja e com o negécio das terras. Na area
central do bairro, em que localizamos a Estagdo Ferroviaria de Comendador Soares.’
encontramos a catolica “Matriz de S&o Francisco de Assis” e um pequeno comércio informal.

A cidade de Nova Iguagu transformou-se rapidamente em area urbana, o que fez
com que a populagdo local, habitmada com o trabalho baseado na agricultura, sofresse com a
perda dos meios de produgdo, para o dmbito da industrializagio, gerando um processo de
proletariza¢io cada vez mais crescente.

O excedente da mdo-de-obra teve que procurar na metrépole, e em outras cidades do
Rio de Janeiro, um espaco para trabalhar, percorrendo todos os dias um trajeto sobre a rodovia

e os trilhos da Central do Brasil. Assim, a Baixada Fluminense conguistou o titulo de regiio de

30 acelerado ¢ desorganizado fendmeno de urbanizacio em Nova Iguagu data dos anos 30-60 e tem reflexos em toda a
extensdo da Baixada Fluminense. Dugue de Caxias foi outro municipio importante da regifio da Baixada que também
enfrentou esse fendmeno de forma “desastrosa”™. Ver P. Janice. O mito da marginalidade. RJ, Paz e Terra, 1577

“Os loteamentos ocorreram de maneira desorganizada e acelerada, na tentativa de resolver os problemas das
pessoas que para la se dirigiam a procura de trabalho e de um teto para morar. Suas terras foram oferecidas a
qualquer prego, embora estivessem valorizadas com a instalagio de indiistrias na regifo. Nova Iguacn atraiu
pessoas de varias procedéncias do pais, que procuraram se instalar na drea de qualgquer modo. Muitas pessoas
(grande maioria de baixa renda), que ni3o puderam comprar terras, acabaram se instalando nas terras alienadas
clandestmamente, levantando moradias mal construidas, formando favelas e contribuindo para agravar as
pessimas condicdes de vida e de moradia, especialmente na periferia da cidade de Nova Iguacu.

"0 dono das terras de Comendador Soares foi o Comendador Francisco José Soares dono de grande parte das
terras produtoras de laranja do municipio. Com a industrializagio parte destas terras foram transformadas em
pequenos nucleos urbanos, como € o caso do bairro de Comendador Soares.



periferia-dormitorio, ¢ a cidade, com seu alto indice populacional,® conquistou a categoria de
metrépole suburbana.

Embora Nova Iguacu, na década de 1980, tenha alcancado destaque como cidade
geradora de empregos, o lugar amarga um alto indice de pobreza, 34,8% apontado pelas estatisticas.
Em toda a Baixada Fluminense, apenas 6% das familias iguaguanas tinham um rendimento superior
a dez salarios minimos mensais, enquanto a proporgdo dos que viviam na faixa de pobreza se
apresentava entre 25% em Nildpolis e 33% em Duque de Caxias (Rosa Ribeiro, 1992, p. 31).

A populagdo trabalhadora assalariada do municipio esti concentrada predominantemente
na prestacdo de servigos (43,7%). Quanto as taxas de atividade econdmica da populacio, o
municipio de Nova Iguagu atingia em 1985, segundo o Ibase, 61,4%: sendo que a taxa daqueies que
estavam trabalhando nesse periodo correspondia a 72,1% da populacio economicamente ativa, e 2
daqueles que nao trabalhavam atingia 27,9%. Esse quadro evidencia a precariedade da situaczo
ocupacional em Nova Iguagu, o que possibilita caracterizar um perfil social da regidio com um
padrio de vida relativamente baixo (Ibase, 1988, p. 20). Muitos néo escondem suas frustragdes por
ter vindo tentar a vida na regifio; outros sentem-se economicamente realizados. Estes sio os que
nada tinham, que sairam da vida rural e passaram para um mundo industrial.

Como a rea atrain um significativo niimero de migrantes para suas terras, calcula-se que
mais de um quarto da populagéo do municipio’ é composta de pessoas nascidas fora do estado do
Rio de Janeiro.

O setor informal ¢ o que mais se desenvolve em Nova Iguagu. Ele constitui o segundo
maior contingente de trabalhadores da regido iguaguana, representando 28%. Pode-se dizer aue a
participacio relativa dos trabalhadores auténomos na cidade é superior & encontrada na totalidade da
Regido Metropolitana do Rio de Janeiro, como indica a PNAD (Pesquisa Nacional por Amostra de
Domicihio) de 1985 (Ibase, idem, pp. 27-29).

A cidade de Nova Iguagu compde-se dos seguintes distritos: Cava, Mesquita, Miguel
Couto, Cabugu, Austin, Comendador Soares (Morro Agndo) e Engenheiro Pedreira.

°0 municipio de Nova Iguacu € considerado o segundo municipio mais populoso do Rio de Janeiro. denois da
capiial, com uma populagio de 1.094.789 habitantes.

"Ressalta-se que os migrantes nordestinos ocuparam mais intensamente a Baixada Fluminense, Rosa Ribeiro,
idem, op. cit., p. 17.



O bairro de Morro Agudo é uma édrea de 16.100 quilémetros quadrados e possul uma
populagio de aproximadamente 89.000 habitantes ¢ uma densidade de 5.527.95 habitantes por
quilémetro quadrado.® E uma regido periférica abandonada e marginalizada, assim como os demais
distritos afastados da cidade. As indiistrias instaladas nessa pequena area sdo poucas, mas o distrito
consegue absorver um relativo incentivo econdmico.” Entretanto, ele passa por sérias dificuldades
no que diz respeito aos servigos publicos essenciais 4 populacio. Faltam escolas, agua encanada,
esgoto, posto de saide, transporte etc.

Diante da descrigio historica do bairro, gostarfamos de chamar atencdc para as
caracteristicas que marcam a populago local: o bairro possui uma populagéio de maioria negra e de
migrantes. Levando em conta esses elementos vamos observar como a populagio negra se apresenta

no bairro.
O NEGRO NA SOCIEDADE PERIFERICA

A historia do negro em Morro Agudo € a histéria do negro na Baixada Fluminense. ®
Como ji assinalamos anteriormente, a populagi~ do municipio tem wma fisionomia bastante
heterogénea. Ela € composta basicamente de migrantes mestigos ¢ de negros. Os dados estatisticos
apontam-nos esse fato para todo o conjunto da populagdo da Baixada. O IBGE (1980) registrou que
46,72% da populagdo ¢ branca, sendo que 14,16% & preta;, 48%, parda; e 0,5%, amarela. No
municipio de Nova Iguagu, os indices sZo: 47,33% para os brancos; 14.75% para os pretos; 0,03%

para os amarelos; 37,20% para os pardos, conforme tabela 1.

"Levantamentos da Prefeitura Municipal de Nova Iguagu. Estimativas com base em dados da FIBGE, 1990

°As inddstrias que fazem parte do compiexo industrial de Nova Iguacu, localizado em Comendador Soares, sdo:
Companhia d¢ Canetas Compactor, Tasa Lubrificantes Ltda e Cargil Agricola S/A. No comércio do bairro,
destacam-se lojas de esquadrias e materiais de construgiio civil. Prefeitura Municipal de Nova Iguagu: Assessorta

Técnica de Pesquisa ¢ Informagdo. “Os aspectos econdmicos”, 1991, p. 2.

Sobre a questio das relages raciais na Baixada Flumiz.case, ver Giovani Munari em sua tese de mestrado, O

alcance do protesto popular, PUC, 1988. Nesse trabalho o antor assinala que a Barxada além de ser uma regido
de migrantes, ¢ uma regido que tem uma populagio predominantemente negra. Segundo o autor, o “IBGE (1980)
registrou que 46,72% do conjunto da populacgio é ‘branca’, 14,16% ‘preta’, 38,48% ‘parda’ e 0,5% ‘amarela’ ™.
p. 100,



Tabela 1

Populacio residente por cor, segundo os menicipios da Baixada Flumincnse,

municipios toiais brancos % pretos % amarelos Ya pardes %

D. Caxias | 573,830 | 260.891 4530 72.991 12,67 273 0,04 239. 416 41,50
5.
Meriti 398.819 | 177.62% | 4433 | 60.317 15,12 65 0,01 158,753 39.80
: ‘ f ! ; | ?
Nilapolis 151.585 81. 035 5343 19.643 12.95 232 | 013 ’ 49.789 3284
N. Iguacu | 1094, 789 | 518.172 47,33 | 161.520 14,75 592 ! 0,05 407. 341 37,20
|
Total 2,221,023 1 1.037.727 | 46,72 | 314.471 14,16 1.162 ' 005 854. 903 38,49
IBGE- 1980

O carater socioecondmico da &rea de Nova Tguacu foi recentemente pesquisado,'’ e
os dados sobre o mercado de trabalho nos apresentam uma idéia sobre a situagfio do negro na
soctedade iguacuana.

Nos estudos sobre o municipio de Nova Iguagu, constatou-se que a taxa de ocupacio
dos negros e mulatos sio maiores do que as dos brancos. Mas guando se observam as taxas
especificas de ocupacdo por sexo e cor, verifica-se que esse fendmeno ocorre somente com as
mutheres, pois com os homens (brancos, mulatos e negros) as taxas de ocupagdio sidc
praticamente iguais. Entre as mulheres, no entanto, a taxa de ocupa¢o das brancas é de 39.0%,
enquanto a das negras ¢ mulatas ¢ quase 40% mais elevada, chegando a 33,6% e 54,5%
respectivamente (Ibase, 1988, p. 19).

Outro aspecto importante que caracteriza a regido ¢é a participacdo da populacio
negra e mestica na forga de trabatho. S6 para se ter uma idéia, a participacdo das pessoas
empregadas entre os “brancos” em Nova Iguacu (71,3%) é maior do que a relativa aos
empregados negros e mulatos (64,5%), sendo que estes Gltimos trabalham com maior

freqiiéncia como auténomos.

"'Ibase (1988); Ibase (1990); Rosa Ribeiro (1992),



Nesta area de ocupagdo, ha uma preponderancia de empregadas domésticas entre as
mulheres negras (Ibase, 1988, p. 26). Quanto & regularizagio da situacdo empregaticia da
populagio negra e mestica em Nova Iguagu, verificou-se que, entre os empregados brancos,
cerca de 52% néo tinham carteira de trabalho assinada, ao passo que entre a populagio negra
cerca de 60% encontravam-se nessa condi¢do. Mais da metade de qualquer dos grupos estava
em situagdo empregaticia irregular, porém a pior situagio era a dos negros (idem, pp. 23-26).

Nova Iguagu apresenta-se como um municipio onde hd ma distribuigio de renda. A
pesquisa do Ibase revela que ha uma diferenga nu nivel dos rendimentos em favor dos brancos e
que o percentual da pobulagdo negra e mulata com menos de um salario minimo é maior (idem,
pp. 25).

Esses dados oferecem-nos um quadro que caracteriza a marginalizagdo do negro.
mostrando que o trabalhador negro encontra-se no mercado de trabaltho na faixa econdmica que
recebe os menores ganhos €, consegiientemente, em posi¢io social desprivilegiada,
caracterizando-se assim, uma clara divisdo racial no trabalho. Percebemos que a mio-de-obra
especializada estd nas méos daqueles que vém de fora do municipio, e geralmente € composta
por uma maioria branca.

Esse quadro reforga a tese de que as conseqiiéncias da “revoluciio urbano-industrial”
ocorrida em Nova Iguacu e, por extensio, na Baixada Fluminense revelam nitidas contradicdes
de classe e outras divisdes, como cor e sexo.

A populagdo negra e a mestica'” parecem ter conhecimento dessa realidade, mas

ndo sabem como lidar com isso. Sentem-se lesadas até pelas proprias

"*A maioria da populacio proletaria do lugar constitui-se de¢ negros. S3o praticamente descendentes de negros
escravos que, apds a extinglio da escravatura, trabalharam nas terras agricolas do lugar como meeiros. ou
assalariados. ao lado de “brancos pobres” ¢ migrantes que chegaram no lugar atraidos pelz urbanizacio e a
mdustnaltzag¢io do lugar. Utilizaremos os termos negro ¢ mestigo para caracterizar os negros e seus descendentes:
esses termos se fardo presentes quando trabalharmos essa problematica associada as crencas e aos cultos dessa
categoria da populacdo. Como bem nos sugere Roger Bastide: “Ora, esses negros, bem como os caboclos ¢ os
‘brancos pobres’, dispersaram-se ao extremo (...) Portanto o isolamento ndo é absoluto. As pessoas que néo
moram muyito longe wmas das outras formam o gue se chama de ‘bairvos’, que poderiamos designar como
grupos de vizinhanga.(..) Ora, é evidente que um tal isolamento. bem como uma fal mobilidade dos
trabalhadores assalariados, impedia os negros de conservar suas crengas ou seus cultos.(.) O isolamento. a
mobilidade que sucederam & escraviddo, bem como a mistura dos negros, caboclos e brancos nos mesmos
‘bairros’. ainda permitem aos descendentes dos primeiros afvicanos manterem a magia como arma de defesa
individual ou como suceddneo da medicina em regides muito pouco povoadas para que um médico ai se
estabeleca. Mas nélo permitem a organizagdo de culios aficanos organizados. Com efeito, a memoria coletiva
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instituigdes, > que deveriam agir em beneficio da comunidade, mas ndo sabem a quem recorrer.
Elas, pensam que “sdio os governantes que ndo cumprem o sen papel”, e assim, diante deste
pressuposto os moradores acabam legitimando outras formas para solucionar seus problemas.'

Grande parte da populagdo local ¢ proveniente de outras localidades do pais,
atingidas pelo processo migratdrio ocorrido na regido da Baixada Fluminense nos anos 50-60
(Janice Perlman, 1981). A maioria dessa populagdo constituia um contingente de migrantes
pobres que sairam de suas terras em busca de novas oportunidades nas grandes cidades do
sudeste do pats que s¢ modernizava.

Essa populagfio, somada ao contingente proletario que ja se estabelecia nessa imensa
periferia metropolitana (a Baixada Fluminense), foi impulsionada a disputar espagos e a teniar a
inser¢do no mundo das produgdes. A observacio empirica mostrou que apesar das dificuldades
sociais e econdmicas do Iugar onde tudo falta, os moradores parecem sobreviver solidariamente
a0 abandono para suportar as dificuldades, pagando pelo prego do desenvolvimento da regido.

Assim como os outros bairros de Nova Iguacu, o bairro de Morro Agudo é um lugar
que a populagdo negra, mestica e proletaria encontrou para construir um espago de interacio,
articulando novas formas de apropriacdo e representacdo da sua historia e, dentre estas, o que

nos interessara enfocar ¢ a que diz respeito a questiio religiosa.

ndo podia funcionar por falta de grupos estruturados: dissolvia-se em uma multiplicidade de memdorias,
submetidas a acio devoradora do rempo.(...) " Roger Bastide. As religides africanas no Brasil. 1971, vot. 11, p.
395

“Refiro-me a todas as instituigdes que prestam servicos i comunidade.

“Estudos do Ibase verificaram que o conjunto desses itens tais como: Auséncia de wma infra-estrutura basica, bem
como precaricdade nas areas de saude, educacdo, transporte, habitacde, sancamento; desemprego ¢ subemprego,
batxos salarios: corrup¢do e impunidades generahizadas; o descaso ¢ a indiferenga com gue sio iratados pelas
autoridades; mmposi¢io do medo e da msegurancga; violagdo do direito fundamental 4 vida e 3 seguranga pessoal:
configura um quadro de extrema gravidade e total desrespeito ao exercicio da cidadania. Ver Cademos do Ibase,
8, 1990.



A DESCRICAO DA GEOGRAFIA RELIGIOSA DO BAIRRO

Embora alguns estudos afimmem que tanto a umbanda quanto o pentecostalismo sio
considerados opgdo religiosa dos individuos da classe inferior,”” alguns autores apontam para a
participagdo de individuos egressos das classes médias na umbanda e para a existéncia de
associagbes pentecostais compostas por individuos também de classe média.'®

De qualquer forma, umbanda e pentecostalismo sio fenémenos religiosos que emergiram
no contexto urbano, no qual se insere grande parte da populagio proletaria - marginalizada e
presstonada pelos novos mmpulsos econdmicos e pela acelerada transformagio da sociedade -
procurando apoio ¢ conforto para suas aflicdes cotidianas.

Dentre as diversas alternativas religiosas presentes no bairro, a observagdo mostrou:
lgreja  Catdlica, terreiros de umbanda e candomblé, Igrejas Evangélicas protestantes
pentecostais e histéricas. adventistas, testemunhas de Jeova e outros grupos. Mas,
particularmente interessa saber quantos sdo os protestantes e os espiritas afro-brasileiros
iguaguanos. Na falta do censo de 1991, o caminho mais seguro é o censo de 1980.

Tradicionalmente, a religiosidade da populagdo iguacuana de Morro Agudo é
caracterizada pelo catolicismo, que ainda mantém uma certa predominancia na 4rea, com o qual
2 maioria dos moradores do municipio de Nova Iguagu se identifica. Pelos dados oficiais, a
composi¢do religiosa do municipio de Nova Iguagu em 1980 assim s= apresenta: catolica
romana 76,6%; protestante tradicional 5,64%; protestante pentecostal 6,05%; espirita
kardecista 0,56%; espirita afro-brasileira 2,84%; oriental 0,09%; sem declaragio 0.29%.
Comparando esses dados com a regiio da Baixada Fluminense, como um todo, catdlica
romana 78,43%; protestante tradicional 5,09%; protestante pentecostal 4,95%; espirita

kardecista 0,58%, espirita afro-brasileira 3,6%. (IBGE, 1980).

"No que se refere 4 umbanda, podemos ressaltar os estudos de Cameiro (1937); R. Bastide (1971); Procopio
(1961); Fry (1974), Diana Brown (1985). Renato Ortiz (1978) e outros. Quanto ao pentecostalismo, podemos
ressaltar os trabalhos de Rolim (1985); Muniz de Souza (1969); Procopio (1973), Frv & Howe (1975) ¢ outros.

“*Sobre essa questio podemos apontar Waldo César (1974).
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Ha varios problemas com os censcs: No caso dos “espiritas afro-brasileiros”, os
dados do IBGE enfrentam problemas na identificagio dos adeptos dessa religido, por conta da
duplicidade de filiagdo religiosa destes.'” O fato & que tem sido dificil para 0s pesquisadores
confiar nas estatisticas em relagdo ao nimero dos agentes e adeptos das religides de tradicdo
afro-brasileira, tal como ele tem surgido nos censos oficiais'® € em algumas pesquisas, de modo
que o mimero de fi€is que se reconhecem como sendo adeptos exclusivos ou preferenciais de
algum tipo de culto de origem afro-brasileira é muito pequeno.

Como vimos acima, o IBGE atribui as religides afro-brasileiras a preferéncia de
3,6% do total da populagio da Baixada Fluminense. Esses dados, pelo menos aparentemente,
contrastam com o0s terreiros espalhados em quase todas as ruas de Nova lguacu e em todos os
bairros da cidade, tal como a observagdo nos mostrou.

Sabe-se que sdo intmeros os terreiros de umbanda ¢ de candomblé instalados na
regido da Baixada Fluminense; fala-se em centenas, em milhares, mas nio se tem nada preciso.
Talvez por conta dos vicios da clandestinidade dos cultos, os terreiros ainda permanecem no
anommato da geografia urbana. Por outro lado, a falta de dados oficiais parece ter aumentado
duvidas em torno da dimensdo das religides afro-brasileiras em termos de adeptos e templos.
Isso da margem a manipulagdes, e lideres dessas religides freqiientemente exageram o tamanho
do seu conjunto de fiéis ¢ da comunidade “espirita afro-brasileira” como um todo. Vejamos a
afirmagéo do coordenador da Associagdo dos Sacerdotes Afro-brasileiros do Rio de Janeiro,

sobre as estimativas da segmentagao institucional religiosa afro-brasileira na regidio de Nova

Iguagu:

(...} ha mais de 5 000 casas de culto espalhadas por todo o municipio. Em Morro
Agudo, existem em tomo de 50 terreiros aproximadamente entre umbanda e
candomblé ¢ omoloko registrados nas federagdes locais, mas calcula-se que ha um
numero maior que isto, porgue ha casas que estdo filiadas a outras federagdes do
estado do Rio. além daquelas que nio estao associadas a nenhuma instituicio.

"7 Sobre a dificuldade da auto-identificagdo dos espiritas afro-brasileiros ver Candido Procdpio, 1973.

0 Censo de 1980 foi o primeiro a discriminar entre os “espiritas kardecistas” e “espirnitas afro-brasileiros”
incluindo ai a umbanda ¢ o candomblé, fato que dificulta a obtengdo de informagdo sobre a distribuicio dos
umbandistas na categoria geral de afro-brasileiros. De um modo geral, os espiritas umbandistas declaram-se
catolicos, diferentemente dos afro-brasileiros do candomblé que pretendem cultivar ¢ preservar a heranca das
nagdes africanas.
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Isso também acontece com os evangélicos. Entretanto, as caracteristicas
demograficas ¢ a segmentagdo institucional do protestantismo brasileiro parecem mais
transparentes. A questdo da auto-identificagdo ndo é td0 grave para os evangélicos quanto para
0s “espiritas afro-brasileiros”. No caso dos pentecostais, por exemplo, nos censos antigos
muitos deles classificavam seus filhos ndo batizados como “sem religiio™.'® Hoje, o IBGE
orienta que em caso de divida o registro deve ser o da religifio da mae,

Em relagdo ao nimero de fiéis e de templos do protestantismo brasileiro ha também
uma margem de incerteza, ¢ a falta dos dados do censo de 1991 parece aumentar a dificuldade
na confianga das informacdes.>® De qualquer modo, temos um referencial das insttuices
religiosas, e de alguns sociélogos que podem nos apresentar um quadro mais ou menos concreto
da realidade religiosa protestante dos municipios da Baixada Fluminense.’!

Diante dos dados acima oferecidos pelo IBGE (1980), podemos avaliar que no
municipio de Nova Iguagu, em comparagdo com o conjunto da Baixada Fluminense, os
protestantes pentecostais sdo mais expressivos depois dos catdlicos. Somados, os protestantes
no municipio de Nova Iguagu sdo em numero maior que no conjunto da Baixada. Os adeptos da
umbanda e do candomblé figuram no conjunto da Baixada com menor propor¢do do que os
catlicos e protestantes. Entretanto, a diferenca entre a proporgdo de adeptos protestantes
pentecostais e afro-brasileiros na regido ¢ pequena. Porém no municipio de Nova Iguacn, essa
proporgdo aumenta. Ou seja os adeptos pentecostais sdo mais numerosos que o: afro-

brasileiros.

" Pau! Freston (1993) levantou a dificuldade que tem o IBGE de classificar internamente o mundo evangélico, “0
censo de 1980 foi o primeiro a discriminar entre ‘protestantes fradicionais’ (os historicos) e protesiantes
pentecostais”. Contudo. as listas das igrejas em cada categoria séo sempre imcompletas diante da
efervescéncia denominacional”.

20

Freston chama atengio para o material que existe sobre o levantamento dos dados referentes a comunidade
evangélica ¢ diz. “As estimativas sdo dadvos sociolégicos mais do que estatisticos..” e acrescenta nos
informando que “A principal fonte de dados sobre religidio no Brasil sdo os Censos de 1890, 1900, 1940, 1950,
1960, 1970 ¢ 1980. Para tendéncias recentes. temos a Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD)
de 1988 Entre 1953 e 1969. publicou-se anualmente a Sxiatistica do Culto Protestante, com dados remetidos
pelas igrejas. Rolim (1985) inchii tabelas baseadas nesta e nos censos. HG também levantamentos néio-
governamentais. Estimativas das proprias denominagdes se encontram em Read & Ineson (1973), Pinto (1983)
e Mendonga (1989). Em 1992, o ISER publicou um Censo Institucional Evangélico, feito no Grande Rio de
Janeiro”. Paul Freston, op. cit, p. 27.

*'Para os dados recentes utilizamos os dados do ISER, ¢ para os dados mais antigos utilizamos as referéneias de
Rolim (1985) ¢ os dados da diocese de Nova Iguacu (1973).

13



Esse quadro nos sugere algumas avaliagdes. Ndo ha como negar que Nova iguagu € o
lugar social no qual quase todos se afirmam “catélicos”, € o lugar onde os evangélicos declaram
enfatica ¢ militantemente a sua crenga pessoal € em que os “espiritas” afro-brasileiros parecem
ainda ocultar sua religiosidade, heranca da perseguicdo aos seguidores dos cultos afro-
brasileiros. |

Se tomarmos a area como predominantemente declarada catdlica, estaremos dizendo
que a area ¢ religliosa. Entretanto, esse quadro religioso apresenta caracteristicas muito
particulares. O crescimento demografico de Nova Iguagu22 e a mobilidade de sens moradores
em decorréncia do seu deslocamento cotidiano para seu local de trabalho caracterizam um
contexto religioso livre e diversificado, ou scja aparentemente a regidio se caracteriza pela
religiosidade “devocinal™ e “protetora”, religiosidade esta na qual seus portadores tem um
relactonamento individual e intimo com o sagrado por meio de pedidos e promessas, sugerindo
uma area desguarnecida dos quadros do catolicismo oficial.

Nesse sentido, ser catdlico, protestante, espirita confessado, freqitentar a sessdo de
umbanda e dizer-se catolico passam a ser uma atitude livre ¢ naturalmente declarada pelos
moradores do bairro. A passagem de uma religido para outra exprime no plano religioso o
proprio dinamismo da area. Desse modo nos propomos compreender os aspectos desse
fendmeno dindmico, onde o potencial religioso dominante (o catolicismo) se desenvolve ac
lado das outras alternativas de experiéncia religiosa que citamos.

Assim, parece legitimo falar numa religiosidade popular que se reveste de formas
diferentes, ora no catolicismo, ora no protestantismo, ora na umbanda, ora no candombié. O
que importa é que a religiosidade anterior estaria encontrando canais que se prolongam e a
reforgam em mundos diferentes na passagem de um grupo religioso para outro.

A Igreja Catohica sempre procurou manter, pelo menos aparentemente, uma
integridade ameacgada pelos antagonis}llos de classe, o que The garantiu uma “capacidade™ de

dialogo e arranjos entre grupos diferentes.

0 municipio de Nova Iguagu esta colocado entre os que mais crescem no Brasil. Representa hoje o segundo
maior colégio elertoral do estado do Rio, contando com aproximadamente 1,8 mulhdo de eleitores. Revista dos
Municipios do Brasil, 1990.



As mudangas que aconteceram ma estrutura interna da Igreja Catolica no Brasil
levaram a uma redescoberta das classes populares, e no mesmo tempo a propria paréquia
catdlica do bairro teve que se adaptar a essas transformacdes e as reagdes dos setores mats
conservadores da Igreja.

Esse processo pelo qual a Igreja Catdlica passou teve conseqiiéncias em toda a
Baixada Fluminense, e especialmente no municipio de Nova Iguagu, onde alguns setores de
oposi¢do da ala mais conservadora da Igreja criam novas alternativas contrarias 2 esses setores
conservadores, porém talvez mais préximas dos ideais das camadas populares da sociedade =

A lgreja Catélica do bairro, pertencente 4 diocese de Nova Iguact, passou por um
periodo de esfriamento no relacionamento com as camadas populares até os anos 70, amando
junto com a “comunidade” de forma autoritiria e conservadora, repetindo  formulas
envelhecidas tanto na doutrina quanto na pratica pastoral. Com um discurso marcado por uma
preocupacdo defensiva (carregado de esteredtipos e preconceitos), a Igreja procurou se proteger
das ameagas de expansdo dos grupos afro-brasileiros e protestantes objetivando expandir ¢
contingente catélico.

Com a nova diregio pastoral proposta nas resolugdes do Vaticano Il nos anos 69, a
Igreja Catdlica redefine-se voltando-se para as camadas populares defendendo os direitos
humanos. Na regido da Baixada Fluminense, = diocese de Nova Iguagu desenvoive uma
pastoral centrada na €tica social, colocando em primeiro plano da vida religiosa a libertacio dos
oprimidos.”

Emergem novas categorias de agentes leigos e aparecem as primeiras comunidades
de base. A comunidade de Morro Agudo s6 vai encontrar essas transformacdes efetivas do

catolicismo a pariir dos anos 80 com a chegada de missionarios progressistas.”> Essas novas

A Igreja Catdlica propde politizar a religiio apoiando movimentos de emancipacio de categorias sociais
excluidas ¢ defendendo os direitos humanos. Ver Pierucei et al ( 1984).

* 4 diocese de Nova Iguagu, na extrema “periferia’ da cidade, exerceu durante uma década ¢ meia (anos 60-
70) a fungdio de promover a resisténcia das classes populares ¢ de criticar, desde dentro, a atuacdo da igreja
fradicional.” Ver Giovani Munari, 1989, pp. 188-189.

®A paréquia de Morro Agudo esta sob a responsabilidade de missionarios da congregacio belga “Congregacio do
Imaculado Coragido de Maria™.



categorias de agentes religiosos comegam entio a abrir espago para as comunidades se
organizarem,

O novo trabalho empreendido pelo clero progressista na paréquia de Morro Agudo
teve impacto na pequena “comunidade”, provocando nessa regifio diversos niveis de
manifestagSes de descontentamento entre paréquias ¢ dioceses. As comunidades ¢ pardquias
queriam “permanecer como estavam”, segundo a declaragdo o atual padre da paroquia do
bairro.”®

A paroquia de Morro Agudo, até os anos 70, esteve de costas para sua comunidade.
sem se dar conta da dimensio das transformagdes pelas quais ela e toda a regifio iguacuana
passavam em decorréncia da pressao dos imperativos econémicos, “despertando gradativamente
nas massas desprivilegiadas anseios de melhoria material ¢ de consumo de bens nio-materiais™
(Rolim, 1980, p. 164).

A paroquia de Momo Agudo assiste, nesse periodo, a sua “comunidade”
experimentar outras altemativas religiosas ¢ visualiza grandes concorrentes no piano da
religido: a umbanda e o protestantismo pentecostal.

Com as experiéncias de renovagdo pastoral da paréquia local apds os anos 70,
emergem da propria “comunidade catdlica” grupos de reflexfio em torno de roteiros Propostos
pela nova pastoral ou temas de interesse do grupo e da comunidade em geral.

Esses grupos estdo estabelecidos nos lugares mais distantes do bairro, nos auais a
populagdo tem dificuldade de acesso as atividades da igreja que fica na area central do bairro.
Os agentes religiosos e leigos atuam junto com os moradores mais carentes do Ingar,
oferecendo-lhes um suporte religioso, educativo, politico etc.

Enquanto a paréquia local procura reorganizar sua comunidade, voltando-se agora

para a resolugdo das questdes sociais e politicas,”” o protesiantismo na area desenvolve

**Quanto a esse aspecto devemos lembrar que a partir dos anos 50-60 com o adensamento urbano ¢ a formacio de
um novo proletartado e de novas classes médias, o clero catolico que até entdo estava ajustado ¢ acomodado as
orientagdes do Vaticano, repetindo pura e simplismente o discurso ¢ a politica pastoral da Santa S¢, ver-ss-a
forcado a mudar suas estratégias pastorais. Se de um fado seu discurso normativo vai se esvaziando de valores
tradicionais de cunho religioso, de outro inicia-se a preocupagio com as questdes sociais. Ver Pierucci et alii,
19%4.

¥ Neste instante a Igreja Catélica de um modo geral “anda as voltas com novas expectativas
populares nascidas de uma nova sociedade que se redemocratiza, se diversifica, se pluraliza,
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paralelamente um trabalho de assisténcia mais sacralizado, procurando atingir e atrair 2
populagdo catdlica desconfiada e insatisfeita com as mudangas da Igreja. Assistem-se assim a
algumas mudangas no comportamento cultural e religioso da populacdo local?® que parece
sentir mais a proximidade das igrejas evangélicas de seus problemas .

O cresctmento de grupos protestantes pentecostais na area ocorre em funcgiio do
trabalho leigo, da proposta missionaria mais espiritual, combatendo ¢ catolicismo ¢ as religides
afro-brasileiras, responsabilizando essas religides por todos os problemas que os moradores do
bairro passam, segundo os adeptos protestantes pentecostais.

Os pentecostais sdo os grupos mais dindmicos no bairro. Dentre eles destacamos a
Assembléia de Deus, a Universal do Reino de Deus, o Evangelho Quadranguiar, o Brasil para
Cristo, a Igreja Pentecostal Deus € Amor e outras de origem mais recente. A Assembléia de Deus é
a mais numerosa € a mais tradicional da regido de Nova Iguacu ¢ de toda a Baixada Fluminense, ¢
possui uma composi¢do soctal de baixa renda e uma forte penetragdo na populacio negra e
mestiga®® A Evangelho Quadrangular é considerada a segunda maior denominacdo pentecostal da
area de Nova Iguagu,™ e tio atuante quanto a Igreja Universal do Reino de Deus.

Essa caracteristica dos grupos pentecostais nos da uma idéia de como Nova Iguacu e
periferias sentem a experiéncia protestante, a qual os moradores do lugar vivem desde os
primeiros anos do século atual, ao lado da experiéncia das religides de origem africana que ja se

faziam presentes no sécule anterior na regifo.

expandindo-se em termos ndo $0 de classe, mas da mobiliza¢do que essas novas classes
implicam no processo acelerado de capitalismo agora industrial” (Reginaldo Prandi, 1991, p.
33).

* Analisaremos essa quest3o no préximao capitulo.

*Ver John Burdick (1993, p. 146). Neste trabalho o autor pesquisou a Igreja da Assembléia de Deus em Dugue de

Caxias ¢ constatou a presenga de numero relativamente superior de regros no bairre de Sio Jorge comparando
com a comumdade catdlica.

*A Igreja do E.Q. ¢ conhecida pela sua esséncia norte-americana, ¢ chegou na regido da Baixada Fluminense por volta
dos anos 50 como “Cruzada Nacional de Evangelizagdo™ (1954). Em 1953, estruturou-se como IEQ. Nos anos 80
rompe com a Igreja-mie, ajustando-se ¢ adaptando-se as sensibilidades e exigéneias do mercado religioso brasileiro. Ver
Rubem César Femandes (1992, p. 17). Cf. Paul Freston, 1993: diocese de Nova Iguagu, 1973.
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Preocupada com a proliferacio dessas religides, especialmente das religides
protestantes pentecostais, a diocese de Nova Iguagu encomendou uma pesquisa, nos anos 70,
para diagnosticar o quadro religioso da regido, com o objetivo de:

(...) compreender os pentecostais em seu meio internamente religioso, de perceber
quais os seus clementos constitutivos e como estes se relacionam de modo a torma-

los diferentes dos demais grupos evangélicos & ao mesmo tempo do catolicismo, do
qual eles retrram a maior parte de seus adeptos. (...). (Rolim, 1973, p_ 661).

Essa pesquisa, além de fornecer o mapa religioso da area, oferecia mecanismos de
atuagdo da diocese para enfrentar a diversidade religiosa pela qual a regifio estava passando.

A presenga do protestantismo na regifo despertou muita curiosidade. Muitos
pesquisadores, agentes de outras manifestagdes religiosas e leigos perguntam-se como ele
conseguiu com tanta rapidez abragar centenas de fiéis, migrantes ou nio de outros gruvos. Uima
explicagdo encontrada por Rolim estd na intensa urbanizacdo e imigracio da arez. O autor

observando a proliferagéio do movimento pentecostal em Nova Iguacu diz:

Os protestantes na area s3o migrantes € o crescimento do seu grupo se insere,
pois, no processo mugratério. (...). Estes carregam consigo sua religiosidade
embora hajam se desprendido do suporte social em que se apoiavam.(...)Temos
entdo que o aumento do protestantismo se vincula ao processo migratdrio bem
como as saidas de outros conjuntos religiosos, principalmente do catolicisma.
Vimos que seus adeptos vieram em sua matior parte do conjunto catdlico e os que
Ja eram gvangélicos ndo chegam a 1/4. Num percentual mais baixo, aparecem os
quc eram espiritas. E os que s¢ declararam sem religifio anterior na realidade
pertenctam d¢ alguma forma ao catolicismo, pois foram batizados ¢
esporadicamente praticavam atos do catolicismo, como invecacio aos santos. (...).
{Rolim 1973, pp. 671-672)

Outra explicago sobre o crescimento dos evangélicos no municipio de Nova Iguagu

e . . . o) o ~
(regifio metropolitana do Rio de Janenrc:)3 e, conseqiientemente, sobre a atracdo que a

*'Diocese de Nova Iguagu: Protestantismo. Espiritismo. Seus mecanismos € formas de expansio. Rio de Janciro,
1973

A pesquisa do ISER pubhcada no artigo de Rubem César Fernandes em “O governo das almas. As
denominagbes evangglicas no grande Rio” (1993, mimeo, p. 5) aponta que “os evangélicos foram distyibuidos
pelo espago da cidade dividindo o municipio do Rio de Janeiro em trés regives segundo os indicadores sociais
(renda e educacdo) combinados a uma continuidade espacial. A primeira (zona sul) é a mais rica ¢ mais
edicada, a terceira (zona oceste e subiirbios) é a mais pobre e menos educada, enguanto no meio guanio aos
dois critérios ficam o centro e a zona norte. Esta diviséio da cidade revelou-se significativa para a distribui¢do
dos evagélicos: quanto mais pobre a regido. maior a densidade de templos por habitantes e templos por
domicilio. A densidade da presenca evangélica é trés vezes maior n zona oeste e subibios do que a zona sul.
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manifestagdo religiosa protestante exerce sobre a populagio deve-se, a0 que parece, ao fato de
que o protestantismo, particularmente o pentecostalismo, estende sna atengdo para a as pessoas
de baixa renda e baixa escolaridade,” ¢ tem penetragdo entre pessoas negras ¢ mestigas® que
acabam encontrando nessa religido uma oportunidade de melhorar a vida diante dos conflitos da
vida cotidiana.

A historia do crescimento protestante na &rea da diocese de Nova Iguacu estd
assinalada com as primeiras igrejas histéricas, nas duas primeiras décadas deste século.

Nos anos 70, quando a Igreja Catdlica sente o peso do mercado concorrencial na

regido, o quadro protestante apresentava-se da seguinte maneira, conforme a tabela abaixo:

Tabela 3
Denominagdes evangélicas e mimeros de templos. no municipio de Nova Iguagn. 1969-1970 |
total Ass. Deus outros* Batistas Presbit. Metodista outras**
477 232 16 143 22 11 31

Diocese de Nova Ipuagu, 1973,
* Lstéo incluidos outros pentecostais: a Cruzada N. de Evangelizagio (Evangelho Quadrangular), a Igreja Pentecostz], Obra da
Restauracdio, e Cnizada Evangélica Unida

** Estdo incluidas outras protestantes histéricas: Congregacionais, Batista. Adventistas.

Esta razdo ¢ confirmada pela PNAD quanto aos mimeros de ficis por regido em 1988, Seeundo a mesma
PNAD, a relacio se inverte para o catolicismo: quanto mais pobre a regido. menor a presenga carolica. On
ainda. um maior percentual de evangélicos ¢ acompanhado de um menor percentual de catélicos ™. Lembramos
que os municipios da Baixada Fluminense fazem parte da terceira regido, segundo 2 divisdo da pesquisa do ISER.

*Rubem César Fernandes, {op. cit. p. 9) ressalta que na informagdo da pesquisa realizada pelo ISER  “E entre os
protestanics que encontrou-se 0 maior percentual de fiéis maiy pobres (renda familiar inferior a dois saidrios
minimos mensais. E também entre eles gue esia o menor percentual de pessoas com maior renda (renda
Jamiliar superior a 10 saldrios mensais). Sendo isso verdade tanto para a comparacdo com o dfro-brasileiro
quanto com “catdlicos ndo-frequentes” (onde se concentra a massa dos fregiientadores de umbanda ¢
candomblé). pode-se dizer que o movimento evangélico distingue-se pela sua penetragdio nas faixas mais pobres
da populagdo. " Completando a observagdo do ISER, Fernandes acrescenta: “entre os evangélicos estd um maior
percentual de pessoas com menos de trés anos de estudo, ¢ um menor percentual de pessoas com mais de [2
anos de educacdo.

*Quanto a cor, César Fernandes (op. cit. p. 9) aponta na pesquisa do ISER que: “os evangélicos dividem com os
adeptos declarados dos cultos afro-brasileiros a maior penetragdo enire pessoas classificadas como cor parda
ou preta. Tem-se ai uma variagle quanto aos indicadores de renda e de educagdo que ¢ expressiva da
associagdo simbdlica entre "Afro’ e ‘Negro' Para evangélicos e afro-brasileiros, no entanto, cerca de metade
dos adeptos ¢ de cor branca ™.
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Utilizando as informagdes do Anuario da Diocesano, a pesquisa da diocese de Nova
Iguagu (D1ocese de Nova Iguagu, 1973, p. 76) constaton que 1969 a proporcdo dos lngares de
culto era de 3 templos evangélicos para um Iugar catdlico.”® Na drea mais populosa da diocese
(Nova Iguagu), havia 71,3% de templos catdlicos para 88,4% de lugares de culto evangélico
(idem, op. cit. p. 85). Nos anos 80-90 essa diferenga entre templos catélicos e protestantes
parece ainda continuar, estendendo-se a dois outros municipios da Baixada Fluminense. Veja a

tabela a seguir:

Tabela 4
Templos catélicos e evangélicos nos municipios da Baixada Fluminense
1980-1990
municipio terplos catélicos Templos evangélicos
D. Caxias* 158% 327>
8.1 Meriti* 79% 179*
N.Iguagu* © 307%* 642%

* Dados do CIN, 1992

** Dados da diocese de Nova Iguagu. Os lugsres de cultos catélicos da diocese de Nova Iguacu estde
representados por 47 pardquias ¢ 260 comunidades. Morro Agudo ests representado com uma paroquia e cinca
comunidades.

Nos anos 80-90, o quadro religioso protestante apresenta-se da seguinte forma:

*Quanto 3 relagdo entre comunidades catolicas ¢ protestantes, ¢ dificil fazer uma comparagiio, no que se refere s
estruturas eclesiais dessas duas religides. Contudo, acredita-se que o nimero de fiéis de uma paroquia geralmente
¢ superior ao nimero normal de fidis de uma congregacdo evangélica. Cada paréouia catélica (unidade basica da
estrutura eclesial) mclui uma diversidade de comunidades de culto, além de ter a liberdade de estabelecer linhas de
agdo pastoral distintas de outras paroquias, dando prioridade ou ndo ao estabelecimento de novas comunidades
(Censo Instifucional Evangélico, 1993, p. 21). Deste modo, no bairro de Morro Agudo, segundo a pardquia de Sio
Francisco, a2 comunidade catélica até os anos de 1983-1984 resumia-se apenas na matriz central do batrro cercada
por dezenas de igrejas protestantes. Atualmente a paréquia de Sdo Francisco atua com oito comunidades catdlicas
espathadas pelo bairro. “O que ainda ¢ muito pouco em comparagio aos templos evangélicos espalhados pelo
bairro”, cuja drea, ressalta o padre da matriz local, “é a mais atrasada e conservadora de todas as areas da diocese
de Nova Iguagu™.
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Tabela 5

Denominagges evangélicas e niimeros de templos no municipio de Nova Iguagu, até 1992

Batista| Ass. | Un. R.|Congr.| owras |Presb.| Casa | Adv. | Cong. | Metod Evang. | Metod Outras_f total
Deus | Deus Batistas | IPB | Bengdo | 7°dia | Crista Quad. | Wesley * |
174 193 21 18 24 22 1% 20 17 10 34 13 75 642

ISER, CIN, 1992

* Outras incluem todas as denominagdes com menos de 80 templos,

Mas ontras religides também cresceram. As religides afro-brasileiras, que também
eram uma ameaga para a Igreja Catolica, nfio pararam de crescer na regido e também foram atvo

de pesquisa da diocese de Nova Iguacu, como vemos na reflexdo de Rolim:

Com efetto, o estudo de um fendmeno religioso nio-catdlico veio por fim chamar a
atengdo para uma caracteristica fundamental da area - a diversificacdo religiosa.
Esta néio s6 € importante para a compreensdo do crescimento do pentecostalismo.
como esclarecedora, em muitos pontos da situacio concreta do catolicismo e do
que se pretende fazer neste setor. Sabe-se que ha grupos religiosos diferentes, mas
nio se sabe exatamente por que nem como se tornaram diferentes na irea, Sabe-
se, porque ndo se pode deixar de ver a proliferacio dos terreiros, enchendo as
noites da Baixada com o som ritmado dos atabaques e os cantos aos orixas. Sabe-
se que as Assembléias de Deus estdo presentes nas areas urbanas mais antigas,
mas ¢ posswel que ndo se tenha refletido sobre o fato de que elas se espatham
mais nas areas recentemente povoadas.(...). (Rolim, 1973, p. 662).

As religides de origem africana, proliferaram por toda regiio de Nova Iguacu e
Baixada Fluminense™ talvez com a mesma intensidade da religifio protestante, e eram vistas no
final do século passado e em meados deste século como resultantes de um processo de

r1 ’e?

“degradacdo do candomblé

*Artur Ramos (1940, p. 134) ja havia aporitado a regido da Baixada Fluminense (N. Iguagu) como um dos
Iugares onde se encontram os mais famosos centros de macumba no Estado do Rio de Janeiro.

*'Essa idéia foi muito argumentada por Jodo do Rio (1906), Artur Ramos (1942), seguidos por Edison Carneiro
(1937). Esses autores viam a macumba como feitigaria, isto é, pratica de manipulagio religiosa por individuos
isoladamente. numa total auséncia de comunidades de culto organizadas. “No que se refere & macumba carioca,
Bastide (1971, v. 2 cap.V) enxergava formas desagregadas (no sentido de desorganizacdo e desagregacdo
cultural das antigas religides negras) das antigas religides afvicanas. A macumba teria sido religidio de pobres
¢ marginalizados, explica Bastide, em oposicdo aos cultos similares baianos, onde enxergou uma tradicdo
originalmente africana, como se ali também ndo fosse praticada por adeptos menos pohres e marginalizados
do que os do Rio”. Reginaldo Prandi, 1991, pp. 45.



Acredita-se que o fendmeno umbandista na Baixada Fluminense seja muito recente.
Aponta-se para os primeiros decénios do século XX a chegada da Umbanda na regido (Diocese
de Nova Iguagu, 1973, p. 152).

Nos anos 30, a umbanda ja ¢ uma realidade em Nova Iguagu (idem, op. cit.) com a
abertura de centros e tendas espiritas, exercendo influéncia nos terreiros de “macumba”, com
uma doutrina apoiada numa ética sustentada nas formas benevolentes de caridade, procurando
“desfazer-se das formas exploradoras € nocivas da feiticaria” *e buscando uma nova forma de

ajustamento social a0 mundo urbano.

PROBLEMATICA

O crescimento dos grupos evangélicos pentecostais ¢ dos grupos afro-brasileiros
umbandistas, no contexto urbano periférico de Morro Agudo, ndo pode ser estudado apenas
quantitativamente; importa ir além.

Para investigarmos o fendmeno da conversdo do negro ao pentecostalismo temos de
levar em conta as caracteristicas da area. Como vimos, o mundo religioso do bairro era de
dominio do catolicismo popular, embora a igreja local aos poucos vem se deixando substituir
por um catolicismo mais moderno. O catolicismo “progressista” vem tomando o dominio do
catolicismo popular com uma nova concepgio religiosa do catolicismo de base, voltado para a
transformagdo das condigdes sociais e tornando-se, assim, uma outra agéncia de orientacio de
vida de seus habitantes.

A lIgreja Catdlica ao torar-se mais politizada, ecuménica, dessacralizada e
desritvalizada passou agora a delegar as solugdes das aflicdes - do corpo e do espirito - dos
individuos as praticas cientifico-profissionais correntes e a pratica politica.

Tal fato deixou muitos 6rfios dentre seus fiéis, notadamente os que estavam
apegados a uma visdo de mundo em que a sacralidade ¢ uma necessidade na experiéncia da vida

em uma sociedade heterogénea e contraditoria.

*No momento em que “a classe média se volta para as religides afro-brasileiras”, 2 umbanda surge com a idéia de
resgatar as “classes subalternas” das formas estranhas de culio africano. Ver Diana Brown, op. cit. p. 12.



Esse foi um dos fatores que possibilitou o crescimento cada vez maior de novos
grupos religiosos, como vemos no caso do crescimento da umbanda e dos grupos evangélicos
especialmente os pentecostais, que aparecem no contexto urbano oferecendo a popuiagio
proietana, solugdes teoldgicas, litirgicas e éticas mais sacralizadas.

Para a populagio proletaria a pratica religiosa ainda é o consumo do sacramento no
momento socialmente previsto, ¢ o pedido ao santo, é o milagre “¢ o toma-la-da-ca da religido
como servigo™. Para a maioria da populagio pobre a fé afirma-se pelo mistério, pelo temor, pela
convicgdo e pela esperanga. Nesse sentido, ao que parece, as religides mais sacralizadas t&m
espago na opcdo dos moradores do bairro.

Diante desse cendrio social e religioso no qual o bairro Morro Agudo est4 inserido.
escolhemos para o nosso estudo dois grupos religiosos presentes no mundo religioso do hairro:
a umbanda e o pentecostalismo.

Tal escolha deve-se ao fato de que ambos, além de serem numerosos na area,
possuem caracteristicas comuns no contexto social urbano, do ponto de vista da funcionalidade.
No entanto, sdo dominios religiosos que estio em oposi¢io no interior do campo religioso local,
disputando adeptos ¢ clientes no mesmo espaco social. O inter-relacionamento desses grupos,
20 que parece, manifesta-se em face de um modelo religioso pluralista no gual a fradicdo
religiosa é colocada em situagio de mercado.™

Tanto a umbanda quanto o pentecostalismo no campo religioso local se relacionam
como competitivas agéncias de mercado religioso organizando-se de forma a conguistar uma
populagio de consumidores. '

Tomando como pano de fundo a tradigfio religiosa catdlica, observamos que, no
campo religioso local, o pentecostalismo, acreditando que o catolicismo se encontra numa fase
de declinio dentro do sistema de livre concorréncia, entra no campo religioso do bairro
inspirado pela reforma, pela idéia purificadora ¢ de modernidade, por seu estilo empresarial de

atuacio no campo religioso.

*Berger. op. cit., propdc a idéia de que a situacdo de mercado é a caracteristica fundamental de todas as
situagdes pluralistas. Nessa situacio as instituicdes tornam-se agéneias de mercado e as tradigdes religiosas
tornam-se comodidades de consumo. Peter Berger, op. cit, p. 149. No capitulo HI, veremos como esse modelo de
economia religiosa pluralista se desenvolve no mercado religioso do bairro de Morro Agudo, para mostrar como se
estabelecem as relagBes concorrenciais entre as religides que disputam o mercado religioso.
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O pentecostalismo, por ser uma religidio recente, importada e dissociada da idéia de
“1dentidade nacional”, ou seja, de um conceito de brasilidade como a umbanda, gue integra
“trés fontes™ (lusa, africana ¢ indigena), e o catolicismo, que se liga a0 mito de origem da
nagdo, entra na area procurando uma identidade distinguindo-se de todas aquelas que ja estio
enraizadas na cultura popular caracterizada pela religiosidade do tipo “devocional” e “protetor”.

Sobre essa questdo cabe assinalar alguns aspectos a respeito da génese do
pentecostalismo e da umbanda. O pentecostalismo ¢ uma religido estrangeira que surgiu nos
Estados Unidos (Los Angeles); sua origem esta fundamentada no movimento de “santidade”,
que esta muito relacionado ao conceito metodista de “perfei¢o cristi”, em que a “experiéncia
do batismo no Espirito Santo” (o reavivamento do fendmeno glossolalico) ¢ a segunda béncdo
distinta da salvagdo (Mendonga, 1990, p. 47).

O pentecostalismo, que ¢ uma dissidéncia do protestantismo, marca sua presenca no
Brasil com a implantagio das primeiras igrejas num periodo que se inicia nos anos de 1910 e
estende-se aos anos de 1980, com diversas ramificages das mesmas.®

No Brasil, 0 movimento pentecostal estd diretamente ligado ao movimento de
“santidade” norte-americano, trazido pelo sueco Daniel Berg, membro da Igreja Batista de
Chicago que provocon uma c¢isdo numa Igreja Batista em Belém do Par4 e fundon, com seu
compatriota Gunnar Vingren, as Assembléias de Deus em 1911 (idem, p. 74).

O pentecostalismo herdou do protestantismo o puritanismo, uma forma extremada de
disciplina voltada para o cumprimento dos deveres religiosos ¢ para a conduta pessoal, que
deve transformar-se afastando-se do “mundo” como uma espécie de marco biografico ou
diferenca radical que separa “as coisas de Jesus das coisas do diabo”.*' No pentecostalismo &
ressaltada a ética individualista, “E pela conversio e pela transformac¢fo do comportamento,

isto €, a santificagdio de cada individuo, que a sociedade sera transformada. Nesse caso, a ética

“Paul Freston, op. cir., p- 66 analisa o pentecostalismo brasileiro como “a histéria de trés ondas de implantagdo
de igrejas” assim compreendido: “A4 primeira onda é a década de 1910, com a chegada da Congregacdo Cristd
(1910} ¢ da Assembléia de Deus (1911). A segunda onda pentecostal é dos anos 50 e inicio de 60. na gual o
campo pentecostal se fragmenta. a relagdo com a sociedade se dinamiza ¢ trés grandes grupos surgem. a
Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e Deus é Amor (1962). A terceira onda comeca no Jfiral dos
anos 70 e ganha forca nos anos 80. Suas principais representantes séio a Igreja Universal do Reino de Deus
(1977) e a Igreja Internacional da Graga de Deus (1980)."

“Expressio utilizada pelos crentes e reforcada repetidas vezes pelos nossos entrevistados.
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social seria apenas a coletivizagdo, através da adesio voluntaria, da ética individual”
(Mendonga & Précoro Filho, 1990, . 213).

A umbanda, por sua vez, ¢ nma religidio que se considera eminentemente nacional e
se opde as religides de importagdo: protestantismo, catolicismo e kardecismo (Ortiz, 1978, p.
14). E uma forma religiosa de contendo e de formagdo histérica diversos. Ela possui uma
complexa relagdo com as crencas indigenas, com o espiritismo € com as religides tradicionais
africanas, bem como uma complexa relacdo com as variagBes doutrindrias tanto no que se
refere ao processo de “embranquecimento” e de “africanizacio” da religido. ™

A umbanda ¢ uma religido que nasce com a desagregacdo da “heranca religiosa
africana” pela presenga cada vez maior de uma classe média que propde novos valores, que
supbe estar de acordo com a sociedade em processo de transformag¢do e contribuir para a
micgragdo do negro na “modema sociedade™ (Ortiz, 1978). Ao contrario do pentecostalismo,
que é uma religido importada, a umbanda “é a sintese de elementos histéricos brasileiros e
produto simbdlico que se realiza em determinados momentos historicos da sociedade
brasileira”. (idem, op. cit., p. 45).

Na umbanda, a ética é principalmente de natureza mégica. O individuo, para
tornar-se umbandista, ndo precisa regenerar-se nem se transformar. O adepto pode continuar
integrado A sua crenga anterior, pois seu compromisso & basicamente com o espirito que o
escolheu. Na umbanda o individuo se tornara umbandista mediante o desenvolvimento da sua
mediunidade, n&o h4 na umbanda, portanto, um processo de “conversio”."

Assim, a umbanda, que ndo é exclusivista em termos de fé, ndo concorre com o
catolicismo na conquista de clientes e adeptos, como ocorre com o pentecostalismo que. com
seu proselitismo, procura divulgar uma visdo deturpada dos cultos e dos adeptos das religides
afro-brasileiras, culpando-os de todo mal que existe na sociedade. Ja o catolicismo prefere ndo
confrontar diretamente com as préticas‘umbandistas e seus adeptos que também sdo “catélicos”

€ que operam com o modelo religioso sincrético.

“Querendo seguir tais questdes como: “embranguecimento” e “africanizagdo” na umbanda, seria importante
consultar Diana Brown, Renato Ortiz ¢ Peter Fry.

“Paula Montero (1990, p. 120) lembra que na umbanda “o termo conversdo ¢é ambiguo, posto que muitos
Jreguientadores dos cultos néio passam por nenhum ritual especifico de iniciagdo que 03 margue como
umbandisias nem muito menos abandonam por causa dele outras crengas, como por exemplo a catélica .
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O pentecostalismo entra agressivamente no campo religioso estimulando conflitos
com os membros das religides afro-brasileiras, com catélicos, buscando a conversio destas
pessoas ao seu universo religioso. Essa religido, que opera com os pressupostos do pluralismo,
quer uma dedicagfio exclusiva, € compete com os grupos envolvidos no campo religioso local
na conquista do maior nimero de consumidores possivel. A Igreja Catélica sente que precisa
deter o avango pentecostal, mas, com toda a heranca ecuménica, tem diividas quanto a forma de
entrar no mercado. A umbanda, por sua vez, parece que estd numa situacdo mais desfavoravel
e, por conta de sua tradigio religiosa “afro” mal interpretada por alguns setores religiosos, pelo
estigma social que carrega e pelo preconceito que enfrenta na sociedade de um modo geral,
tenta reagir contra os mecanismos estratégicos de concorréncia e competi¢io que a religido
pentecostal instiga para conquistar a maior fatia do mercado consumidor religioso.

A umbanda parece n#o ter interesse em tensionar com outras religides, até poraue o
seu publico consumidor lida com elas também. Ha inclusive pentecostais que utilizam os
servigos das religides afro-brasileiras para se fortalecerem no mercado religioso. (O Esiado de
S. Paulo, 15/ 1/91, p. 17).

As transformagdes econdmicas € a modemizagio da sociedade exigem uma
reorganizagdo do campo e do mercado religioso brasileiro a despeito dos custos que recaem
sobre as taxas de tolerdncia as diferengas, no interior da sociedade:** além disso impdem
particularmente ao mercado religioso a necessidade de adaptagdo as sensibilidades ¢ as
exigéncias da sociedade de consumo. Nesse contexto quem se torna o maior concorrents do
pentecostalismo € a umbanda, considerada de um modo geral pelo mundo cristio como uvm
fendmeno religioso “maligno”, que opera com entidades “demoniacas” na realizagio de
“curas”, tal como o pentecostalismo, que também realiza curas” mas segundo os crenfes
inspirado com o espirito oposto ao mal; os milagres, as curas sdo realizados por intermédio do
“espirito do bem”, pela inspiragdo do “Espirito Santo”.

Diante disso, o pentecostalismo procnra, por meio de diversos mecanismos, atrair
fiéis para seu universo religioso, hostilizando as religides que Ihe oferecem maior concorréncia,

com o objetivo de “subtrai-las” de um campo-de-forcas. O pentecostalismo e a umbanda

™A crise de hegemonia catélica gerada pela intolerdncia gue havia contra os afro-brasileiros, e atualmente pelos
pentecostats € abordada em Soares (1993, p. 49).



estabelecem uma relagdo de concorréncia no Ambito da pratica magico-religiosa - curas e
milagres - ¢ de¢ oposigio no ambito doutrindrio e teologico; a nmbanda ¢ vista pelos
pentecostais como um lugar do mal, de “poderes inferais”, “lugar de feiticeiros” ¢ coisas do
género.

Trata-se de duas religides detentoras de poderes “mdgicos” empregando técnicas
semelhantes para atender seus usuérios - umbanda e pentecostalismo apdiam-se basicamente no
atendimento de clientela. Porém sfo poderes divergentes; elas se enfrentam num contexto de
mercado onde a oferta de bens e de servigos procura ajustar-se as exigéncias do consumidor.

Nesse campo a umbanda, o pentecostalismo e até mesmo o catolicismo competem na
adesdo do publico consumidor, oferecendo, & populagio pobre do lugar, apoio, orientacio e um
tipo de vivéncia comunitaria - solidariedade, ajuda mutua e integracdo na sociedade urbano-
industrial, “tendendo para modelos quase empresariais de atuagdo e diferenciando-se antes
pelos rétulos € embalagens do que pelos produtos que oferece” (Monteiro, 1988, p. 83).

Nesse contexio competitivo o pentecostalismo realiza uma verso concorrencial
“modema” no recrutamento de fiéis. Por meio do discurso os adeptos pentecostais promovem
ameacas, acusagbes e humilhagdes, realizandc -manifestagdes publicas contra a umbanda e
deformando os “macumbeiros” com o objetivo de fazer com que estes recusem sua religido
tradicional ¢ juntem-se a eles.

As religides afro-brasileiras, de um modo geral, ainda mantém uma certa moldura
soclalmente marcada pela idéia de serem religides “atrasadas”, carregada de conotagiio racial,
ou seja, ao que parece ha uma tendéncia da sociedade em considerar que o negro tem
inclinages a praticas religiosas de “feitigaria”, “maligna” ou coisas do género.

Tal 1déia ainda ¢ muito presente nas religides de tradigdo cristd, as guais véem as
religides de influéncia africana como representagdes do mal, ¢ o individuo que dela participa
como Individuo propenso a “margilialidade”, ao “alcoolismo”, a “homossexualidade™, &
“prostitui¢do”. Essa idéia estigmatizada do adepto dessas religiGes tem a ver com as pressdes do
desenvolvimento do cristianismo ao longo dos séculos - ¢ portanto do desenvolvimento da

ctvilizagiio na qual ele se tornou a religidio dominante - sobre o negro escravo, cuja cultura
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influenciou o modelo religioso sincrético em decorréncia dessas pressdes, que no limte tém
forte conotagao racial.

Assim as religides dos “negros” apresentavam-se aos olhos do catolicismo, até ha
pouco tempo, da mesma forma que se apresentam hoje aos olhos dos evangélicos pentecostais.

O pentecostalismo vé a umbanda e seus adeptos de um modo geral como individuos
propensos & realizagio de rituais malignos, e pronensos a “vagabundagem”, 2 “marginalidade”,
estigmas que se estendem também aos negros, historicamente vistos pelos cristdos como os
mais expostos as influéncias malignas. Alids, ao que parece, ha uma tendéncia na sociedade a
associagio do negro com a “macumba”. Tais sinais marcam as distingdes 2o segmento do qual
participz o individuo e podem expressar divergéncias de ordem moral e religiosa de um modo
geral.

No conflito entre pentecostais e umbandistas, ha um referencial simbélico que
constitui as identidades e que define valores que induzem comportamentos € juizos na
construgéio das identidades, o que ¢ habilmente manipulado no universo pentecostal contra os
afro-brasileiros. Os pentecostais valorizam suas diferengas e as impdem estabelecendo relagdes
hierarquicas no interior da mesma classe social que podem “representar acesso ou afastamento
do individuo &/ou da salvagdo” (Soares, 1993, p. 48).

Nessa atuagdo dos pentecostais hd uma agudizagdo de certa postura religiosa deles
contra os adeptos afro-brasileiros. Nos “cultos de libertagdo™, os agentes pentecostais enfatizam
o0 exorcismo com o objetivo de libertar e curar as pessoas influenciadas pelo “poder maligno”™
da umbanda. Nesse proselitismo é inculcada na cabega do povo a associagzo do “diabo” com a
umbanda ¢ os cultos afro-brasileiros de um modo geral.

Os pentecostais, baseando-se nos ideais religiosos e nos valores das classes
dominantes onde o cerio ¢ associado ao hem e o errado é associado ao mal, praticam um
mtenso trabalho de persuasio sobre 0;. negros e os pobres adeptos da umbanda com o objetivo
de atingir diretamente a consciéncia do individuo que também tem “a cabeca na religido crista”
(Mariza Soares, 1990, p. 95).

Levando em conta essa problemitica, escolhemos estudar a conversiio do nzgro

socializado na umbanda ao pentecostalismo. O negro que resistiu e sobreviveu absorvendo a
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linguagem religiosa dominante do sincretismo, ao que parece, encontra outro desafio: o de
resistir as mvestidas dos pentecostais. SO que, agora, a repressio a liberdade de religido nio se
realiza com o poder policial, como anteriormente fez o catolicismo, e sim com o poder da
palavra.

Mais uma vez a umbanda torna-se o centro da disputa pela adesdo dos seus fiéis e do
combate contra sua legitimidade, contudo o enfrentamento da-se agora de forma mais
transparente e no mesmo nivel, onde a estratégia de “guerra” tem o mesmo referencial: a
populacdo pobre.

Nos “cultos de libertagio™ do pentecostalismo exorcisam-se as entidades da tradicfio
cultural de origem negra (afro-brasileira) para libertar ¢ transformar o individuo em um homem
“salvo de alma branca” que, inspirado pela transformagio sociocultural, inverte seus wvalores,
seus ideais € sai pelas ruas para persuadir seus pares e converté-los.

Mesmo diante da forma “agressiva” com que os pentecostais atuam sobre a religido
efro-brasileira e seus adeptos, vemos que os negros e os proletarios de um modo geral estio
experimentando “uma nova linguagem, uma nova disciplina, um novo modo de conceber a
ordem do mundo” sem fusdes conciliatérias ou “acomodacdes subalternas”.

Sabe-se que os motivos que impelem a passagem de uma pessoa de um universo
religioso para outro sdo variados ¢ muitas vezes revestem-se de preferéncias individuais e
subjetivas; porém, ndo se trata somente de descobrir esses elementos, mas também de como o

negro proletario constroi a sua identidade a partir da nova filiagio religiosa.
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O UNIVERSO INVESTIGADO

O objetivo deste capitulo ¢ introduzir o leitor no mundo religioso pentecostal e
umbandista, tentando compreender o percurso social de seus membros no mtenior dos grupos
religiosos, mais especificamente sua vida rehigiosa cotidiana. Partindo da idéia de que os moradores
do local vivenciam as propostas de diversas religides e que, dentre elas, o pentecostalismo € a
vmbanda sdo dois mundos religiosos nos quais as propostas aparenternente mais se aproximam das
necessidades da populagio carente - a “cura espirititual” e os “fettos extraordinarios” inexplicavers -
e objetivam a transformac@o rapida de suas vidas,*’ buscamos acompanhar os momentos ¢ 0s modos
pelos guais essas religiosidades sdo intemalizadas e atualizadas no cotidiano daqueles que as
partilham.

Optou-se por fazer neste capitulo um trabalho etnogréfico, por entender que o caminho
da observagio participante nos dois grupos religiosos envolvidos pode oferecer subsidios mais
concretos sobre as principais caracteristicas do universo religioso umbandista e pentecostal, 0s
discursos utilizados por estes grupos, dando sentido as suas atividades religiosas e possibilitando a
existéncia do terreiro ¢ da congregacdo evangélica pentecostal como instituigoes. Nesse sentido, tera
tmportdncia analisar 0 momento da conversio e as significacdes a ela atribuidas pelos integrantes
negros que migraram do umiverso umbandista para o pentecostal.

Sabe-se que a estratégia ndo é nova, varios autores’ ji trabalharam com grupos
religiosos nesta perspectiva etnogréﬁcak de observagio participante. Embora alguns antropologos e

socidlogos ja tenham realizado trabathos nesses moldes, a opgdo em operar com material

“Devemos lembrar que Candido Procopio, em Cartolicos, protestantes ¢ espiritas, avaliow umbanda ¢
pentecostalismo como religides de “cura” e como elementos simbélicos culturais que estdo em constante
transformacdo e que fregiientemente sdo acionados pelas categorias sociais desprivilegiadas.

* Artur Ramos, R. Bastide, Edson Carneiro, Rolim e outros estudiosos classicos da Sociologia e Antropologia.
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etnografico tem o objetivo de retirar dele um retrato mais aproximado destes dois mundos para

complementar o panorama sobre a conversdo que iremos esbocar.

O MUNDO PENTECOSTAL

O pentecostalismo tem uma parcela de fiéis, agentes religiosos, muito representativa no
bairro.*’ Dentre as varias denominagdes evangélicas procuramos investigar a Igreja do Evangelho
Quadrangular e um ponto de pregacio da Assembléia de Deus.

Fomos primeiramente a uma casa que ¢ um ponto de pregacdo™ de um grupo da
Assembléia de Deus. Fregiientamos o culto duas vezes por semana, sempre por volta das 19 horas.
A casa pertence a uma senhora, natural de Lavras (MG), moradora em Morro Agudo ha 30 anos.
Aposentada, ela foi cozinheira e ex-mae-de-santo da umbanda durante 27 anos e amualmente mora
com sua neta de apenas seis anos de idade. A casa é pequena, porém fregiientada por rmuitos
amigos, vizinhos evangélicos ou néo, moradores da mesma rua, das redondezas do bairro e de Nove
Iguagu, que comparecem para prestigiar o ponto. O culto em sua casa é aberto ao publico, sendo
fregilentado, inclusive, por curiosos e crentes de outras igrejas protestantes. A maioria dos
freqiientadores € crente de outras denominagBes, assembleianos da igreja do Jardim Iguagu em
Morro Agudo a qual o grupo pertence, e assembleianos de outras congregacées.

O ponto € o niicleo no qual se refiem os crentes para conversar sobre suas vidas, para se
ajudar mutuamente, realizar orages e para atender os irmos que necessitam de curas, gerando nma

comunidade local de culto. Os trabalhos sdo desenvolvidos por uma hierarquia leiga. O crente

70 trabatho de campo foi realizado no lugar onde passet alguns momentos de minha infancia e adolescérneia nos
anes 70 e 80 ¢ do qual me afaster, para viver efettvamente no interior do estado de Sio Paulo.

®8io cultos publicos de pregaciio, realizados geralmente em plena rua onde se pretende converter os transeuntes
de modo a, futuramente, estabelecer uma nova congregacdo. Mas também podem ser realizados na casa de uma
pessoa - cultos de pregagdio realizados de portas abertas - que retine amigos, vizinhos € parentes de onde brotam
as comunidades de base do evangelismo e funcionam como cooptagdo de adeptos. Nesses pontos de pregacio o
dinamismo gue fara gerar o ponto central de encontro é a palavra pregada; a crenca ¢é internalizada e transmitida a
outros, o fiel adere a crenga ¢ a incorpora a seu patriménio. Além do culto de pregagdio existe o culto de oragdo,
que tambem faz parte das atividades regulares dos crentes, ¢ é realizado de “portas fechadas™, no qual s6
concorrem os “érmdos”. Ver Regina Novaes (1983).



oferece sua casa para reunir os amigos, 0s parentes, os iFmdos para transnutir a Palavre™ Doy
meio da experiéncia religiosa que lhe € propria. Todos se expdem lendo ¢ interpretando a Biblia,
cantam os corinhos, tocam, oram.

O culto € realizado na varanda da casa, improvisada com a ocupagdo de longos bancos,
polironas, cadeiras, uma mesa e uma pequena caixa de som. A organizacdo do ponto de pregacdo
deve-se a uma graga recebida pela dona da casa.

O local tem um ano de existéncia, e todas as caracteristicas de uma pequena igreja. Ha
um pequeno ststema de som (um microfone, um violdo) para acompanhar os “corinhos” que ficam
em um pequeno pulpito improvisado. As mulheres predorminam. mas quem dirige o culto sdo os
homens. As mutheres oram, ddo testemunhos, choram, falam linguas estranhas; os homens também,
mas como s3o maioria elas se sobressaem.

Alids a presenga da muther no nicleo protestante pentecostal ¢ uma questdo muito
peculiar. Nesse universo religioso as mulheres pentecostais geralmente sdo reservadas no seu modo
de viver, sugerindo dar provas de respeito ¢ submissdo. J. Burdick (1993), pesquisando uma
congregacio da Assembléia de Deus num bairro periférico de Duque de Caxias, observou que na
Assembléta de Deus ha algumas determinagdes rigorosas em relagdo 4 mulher, como a imposicio de
um rigoroso cddigo de habito e a recomendagdo de uma variedade de normas patriarcais,
abrangendo a santificagdo da domindncia masculina no lar. De fato essa determinacio da
autoridade mascutina ¢ uma recomendagdo da doutrina protestante pentecostal, embora muitas
igrejas pentecostais, especialmente as mais novas, venham adotando uma posi¢ao mais flexivel em
relago aos tabus comportamentais femininos.”’

Na Assembléia de Deus, ¢ muito freqiiente observar as mulheres testemunhando,

revelando detalhes da sua histéria doméstica de tolerincia. Em seus testemunhos puablicos. as

Termo utilizado entre os membros da comiunidade crente que significa uma relagdo de parentesco entre os
membros da mesma congregacdo. Eles se consideram irmios em Cristo formando a familia de fé. Essa rede de
ralagBes € bastante expressiva nesta comunidade religiosa. Eles se pensam mesmo diferentes do mundo ¢, unidos
pela diferenga - a de serem salvos -, criam e recriam permanentemente os lacos entre os frmdos na fé numa
especie de solidariedade encarregada de garantir a manutengio da comunidade, ac mesmo tempe defendo esta da
contaminagdo sempre presente e ameacadora do mundo nfio salvo. Ver Regina Novaes (1983); Tinia Fernandes
{1992).

*Expressio muito utilizada pelos crentes de um modo geral, para divulgar as orientagdes do “Evangelho™.

*'Podemos citar algumas igrejas que ndo adotam o rigor nos “habitos” femininos: 2 IEQ (Igreja do Evangelho
Quadrangular): IURD (Igreja Universal do Reino de Deus); a Igreja Pentecostal Deus é Amor.



mutheres crentes pentecostats revelam imimeros aspectos, como, por exemplo, de colaboradoras,
de companheiras, de “submissdio” a autoridade masculina. Essa revelagdo publica, além de ter a
fungio de troca de experiéncias emocionais ¢ individuais, também tem uma fungdo pedagégica
para a crente, na interpretagio do trabalho doméstico™ e na interpretacdo da importancia de sen
trabalho missionario.

Uma outra caracteristica peculiar € a autonomia que o ponto de pregagio possui, isto €,
ndo depende do templo-sede; portanto o desempenho dos cultos é de responsabilidade da propria
comunidade que promove a atividade. As comunidades evangélicas em geral incentivam o
trabalho missionario leigo, de modo a disseminar a compreensio da Palavra de Deus. As
congregacdes, conhecendo os membros de sna igreja, podem aprovar a iniciafiva de alguém
que deseja constituir um ponto de pregacdo ou simplesmente realizar em sua casa reunides

para lettura da Biblia e fazer o cuito de ora¢des com os irmios.

No caso do ponto de pregagdo que freqilentamos a organizacio do culto nasceu da
miciativa da dona da casa e de sua filha, com a aprovagio da igreja a qual pertencem.
Acostumados ao culto, os moradores espontaneamente comparecem: sdo jovens, criancas, homens
e mulheres. Alguns sao convidados, mas a maioria ¢ parte da comunidade evangélica. Comenta a

moradora da casa:

Agui no ponto vém diversas pessoas gue durante ano e pouco vém freqientando.
Eu nfo fago convite a ninguém; aqui na rua, vem quem quiser. No comego eu saia
para convidar as pessoas com uma irmi da igreja, mas como todo mundo aqui é
conhecido, as vezes aparece um ou outro vizinho, estes nio sio crentes... Quem
mais comparece no culto aqui 30 os inmdos; tem irmdo da nossa igreja, mas tem
também rméo de outras igrejas... A gente sempre convida um irmdo para fazer o
culte, ndo tem ninguém assim determinado (..).

As pessoas que compdem o gmpo sio muito humildes. Geralmente a moradora e
administradora do ponto promove algumas atividades de assisténcia aos irmdos com diversos tipos
de problemas, mas o principal é o problema econémico. Vejamos como ela administra os

problemas:

(. A gente tira oferta depois do culto de oragdo, para manter isso aqui (...). As vezes
um 1rméo que ndo pode dar dinheiro traz alguma coisa para ajudar na manutencio da

**Sobre a relagio da mulher e seu papel na vida doméstica cotidiana ver J. Burdick, op. ¢it., Novaes, op.cit.
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casa, porque ¢u sou sozinha, aposentada... Muitas pessoas sdo beneficiadas com essas
doacBes. Aqui eu costumo fazer de tempos em tempos a campanha do quilo. Nesta
campanha os irméos trazem o que podem, os vizinhos também ajudam. Entio a gente
prepara uma bolsa como se fosse uma cesta basica e d4 para um irmio necessitado, eu
mesma Ja precisei de comida aqui em casa e fili beneficiada com isso. Tem vizinho
aqui da rua que também j4 fot beneficiado com a nossa campanha (...).

Nesse clima de solidariedade tecida por lagos de vizinhanga, parentesco, irmandade em
Cristo, ora superpostos, produzinde uma espécie de “supervinculagio”™ ora compartilhados
1soladamente, produz-se um evento. Um acontecimento espathado de boca em boca, de casa em
casa, por toda a vizinhanga, parentes préximos e parentes de fora que se estende pela rede de
relagGes travadas com membros de outras denominacdes evangélicas que vém apudar os irmdos ou
qualquer outra pessoa que necessita de ajuda.

Basicamente a organizadora do ponto refime dois papéis: o de dona de casa e o de
evangelizadora. Além de cumprir seus afazeres domésticos, realiza um trabatho missionario quer
seja na Igreja, quer seja nos cultos de oragdo na casa dos irmdos ou em sua propria casa. Geralmente
os cultos sdo realizados aos sabados. Nesse dia é que as pessoas comparecem em maior IWIMero;
estdo presentes os irmdos de outras igrejas e pessoas ndo-crentes que vio visitar o cullo de
pregacdo pela primeira vez. Os crentes sentem-se orgulhosos com a presenca numerosz de
participantes, ¢ isso torna o culto mais animado. Todos parecem louvar o culto cantando e orando e
testemunhando com muito entusiasmo e satisfagdo, principalmente quando alguém “aceita Jesus™.

Durante o tempo em que visitamos a casa nossa presenca também foi motivo de orgutho
para os crentes, porgue ¢les tinham expectativa de que ganhariam mais almas para Jesus, afinal
esse € o objetivo do culto de pregacdo. “O crente tem que lutar muito para ganhar almas salvas para
Jesus”, comenta uma crente do grupo. A porta de entrada para um mundo desconhecido nem
sempre € uma tarefa muito facil, e os crentes parecem ter consciéncia disso. Os crentes procuram
atender as pessoas novas - ndo - crentes - da melhor maneira possivel, conversando ¢ contando as
“maravithas” operadas por Jesus no mundo dos salvos, para que eles vejam que essa comunidade é
merecedora da graca divina. Eles acreditam que com base nessa visdo o ndo-crente deve tomar a

decisdo de entregar a sua vida a Jesus.

*Essa sobreposigdo de relagdes ¢ algo também demonstrado no trabatho realizado por Novaes, op. cit. p. 112-126
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Se iss0 ocorrer, a nova criatura sera cuidada atentamente pela comunidade para que o
neéfito ndo se perca. Essa fun¢o militante do crente além de dar sentido a identidade crente™ ¢ um
imperativo para a reprodugdo dessa congregagio, que depende da adesdo constante de novos
adeptos. Vejamos como essa militincia transparece na fala de uma crente, fregiientadora do ponto
de pregagio:

Tem muita gente que vem aqui. levanta a mio, vai 14 na frente, fica emocionado com a
Palavra de Deus, chora. ¢ depois ndio volta mais. Af a gente tem que procurar essa
pessod. conversar com efa. orar por ela, mostrar para ela como Jesus ficou contente
com a presenga dela e chamar ela de novo para igreja.

O crente tem um trabalho missionario intenso. Arriscariamos a falar aié gue esse
trabalho é decorrente da existéncia de wma “cultura biblica™ vivida com intensa profundidade por
nossos amgos crentes. Uma cultura que envolve de maneira global a vida dessas pessoas, por
mtermédio da palavra expressada na Biblia, que traca limites de inclusdo e exclusio da comunidade
(local e universal) que dela partilha, cria obrigagdes e direitos, organiza atividades cotidianas,
engendra uma rede relacional forte € permanente reafirmada por encontros ¢ vinculos.

O culto quase sempre ¢ aberto com cantos de Iouvor, e qualquer membro da comunidade
crente pode encaminhar o culto de pregacio do dia; contudo s3o geralmente os homens que fazem
essa atividade,™ Inicia-se o culto com um salmo escolhido pela pessoa que vai dingi-lo. Depots ds
muitos louvores, inicia-se a pregagdo. Todos ouvem atentamente a Palavia de Deus que €
transmitida pelo dirigente do cnlto sem dificuldade ou constrangimento; alids, essa & uma
caracteristica da religiosidade pentecostal.

O crente tem liberdade de pregar a Palavra de Deus. Ele ndo precisa de autorizacio
do pastor ou de outra autoridade eclesiastica; o crente internaliza a crenga no seu processo de
acompanhamento regular na comunidade evangélica, e transmite-a espontancamente, em

decorréncia da redugio da mediagfo. Isso sugere a idéia de que, quanto mais liberdade o crente

**Veja Regina Novaes. Uma congregagdo da Assembléia de Deus: prética rehigiosa. In op. cir.

*Tomando emprestada a sugestio do artigo de Otavio Vetho (1987), embora a cultura biblica a gue faz mengio
possa ndo ter necessariamente uma relagdo explicita com o texto biblico, como é o caso que estamos tratando,
parcce ndo ser imprudenie pensar sobre ess¢ ponto de vista, pois nossa observacio revela-nos que de fato estamos
diante de pessoas que orientam suas vidas com base no texto biblico. Os crentes reconhecem que na Biblia estio
as leis de Deus; de modo que o crente deve saber interpretar ¢ cumprir as suas determinacdes.

*Ver J. Burdick, op.cir.



tem para pregar a Palavra, mais facil pode se tornar a germinacio na congregagio. Nesse
sentido, arriscamos colocar que a pregagio tem uma fungdo de “socializagio”. O aspecto
importante desta questdo ¢ que o agente religioso do ponto de pregagdo ndo se diferencia dos
demais elementos do grupo: opera a transmissao de valores ¢ modelos de comportamento de sua
igreja € ndo da autoridade religiosa. Nesse sentido, a aprendizagem se da pelo sentimento
coletivo.

Esse carater da pregaclio € uma questdo importante para a comunidade pobre que
parte em busca de alivio para seus infortunios na comunidade evangélica. A pregacio, palavra
ou linguagem utilizada pelos pregadores, procura se aproximar da vida cotidiana do ouvinte
para que possa ser assimilada facilmente por todos do grupo.

Os motivos que levaram a irmd a realizar o culto em sua casa sdo de ordem
subjetiva, mdividual. O ponto de prega¢io nasce da inictativa de qualquer fiel que internaliza a
crenga através do contato com o sagrado, por meio da pregacio da palavra de Deus.”” Para o
crente “a salvagdo vem pela palavra”, com isso o crente sente-se portador de uma crenca que
deve ser difundida. Mas € no grupo, formado no culto de pregacéo, que se inicia 0 processo de
aprendizagem. Trata-se de uma aprendizagem social, em que o que se transmite nfo é apenas o
que se sabe ¢ se conhece, mas o que é partilhado pelo grupo. Pregar a palavra &, portanto,
transmitir a experiéncia religiosa propria e subjetiva do pregador.

Por outro lado, a pregagdo também tem a fungdo de estimular nos ouvintes uma
necesstdade de mudanga para o “mundo dos salvos” proposto na Biblia, revelado e interpretado
pelo pregador. “A palavra de Deus revelada na Biolia é verdade, vida, inspirago, forca, justica,

T

amor, sabedoria, caminho...”, comenta um crente. Nesse sentido a pregagdo tem poder ¢
autoridade, opera mutagdes, gera movimento, ¢ ao mesmo tempo fortalece os lagos da

comunidade religiosa com o sagrado. Esse aspecto ¢ importante porque fortalece uma rede de

"’A interiorizagio da experiéncia religiosa & individual. Uma referéncia a um trecho citado por Jiio Santa Ana,
“Heranga ¢ responsabilidade do metodismo na América Latina” in Lufa pela vida e evangelizagiio, mencionada
no texto de Procoro Velasques in Mendonga, A Gouvéa & Velasques Filho, Procoro (1990, p. 212) esclarece a
questdo da subjetividade explicando da seguinte forma: “..Q Reino de Deus néio é concebido como uma
realidade objetiva. pela qual somos chamados a lutar colaborando com Deus em sua construgdo, mas é
reduzido a uma experiéncia subjetiva, individual ”
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relagdes familiares e de vizinhanga, na qual o dever de ajuda mutua esta baseado no dever
sagrado.

A Palavra no mundo protestante de um modo geral apresenta-se como o fio condutor do
culto e de suas vidas (Fernandes, 1992). O pregador da noite inflama-se, o culto em determinado
momento ¢ tomado de improviso e emogdo. O publico, envolvido pelo clima, grita aleluia! aleluial;
num tom alto, falam em /inguas estranhas, tremem, levantam os bragos, fecham os othos. O
pregador também fala em Jinguas estranhas. Algumas pessoas vdo a frente do pequeno palco
improvisado para dar seu testemunho, outras fazem revelagdes. Em meio a toda essa emogio, ao
final da pregacéo, nos cultos em que haja convidados conduzidos pelos crentes, simpatizantes ou
interessados eventuais, ha um apelo para conversao acompanhado de canticos, apos 0$ canticos o
dirigente do culto faz um convite para que essas peisoas acestem Jesus, como vemos nestas palavras

pronunciadas por ele:
Voce que ainda ndo tem Jesus! Vocé que esta aflito! Viocg que esta sofrendo! Vocé que
esta cansado das dores do mundo! Aceite Jesus no seu coracio e sera salvo. S6 ele foi
enviado por Deus para nos libertar do pecado! Faga hoje o seu pacto com Jesus.
porque nephum de nos conhece o dia de amanhi! Quem quer aceitar Jesus Jevante a
mio. Levante sua mio e venha aqui na frente.

No culto de prega¢do o apelo a conversdo parece ser 0 momento mais importante, pois
¢ por meio da pregagio seguida pelo apelo que a emocao se aflora. Parece ser 0 momento em que o
individuo internaliza a Palavra pregada, aderindo 4 crenga e criando um tipo de subjetividade s6 por
¢le interpretada.

O momento ¢ de siléncio e expectativa, quando wm visitante levanta sua mio e vai &
frente do pequeno publico e confirma sua adeséo a Jesus. O dirigente pede para que os irmdos orem
em siléncio por aquele que acabou de aceitar Jesus. O culto encerra-se com gritos de aleiuia!
palmas e hinos de louvor; a comunidade explode de satisfagdo. O dirigente cumprimenta o novo
convertido, segmido pelos imios. O nedfito preenche uma ficha contendo seu nome, endereco ¢ a
data em que aceifou Jesus. Essa ficha é guardada por uma rmé que auxilia no andamento do culto e
que o orienta para o que devera fazer dali para frente.

A partir desse instante ha grande mobilizagdo em torno dos que se entregam a Jesus.

O neofito ¢ convidado a ir 4 igreja para vivificar, incorporar, enfim, viver o cardter cristdo. Se,
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num primeiro momento, o eixo do discurso ¢ a vroéncia da salvacdo, em que a entrega a Jesus
¢ a condi¢do desta, no segundo momento do discurso a preocupagio é cultivar no converso a
necessidade de compartilhar sna aceitagdo entre os salvos, compreendendo sua afiliacio 3
igreja, pois afiliar-se 4 comunidade evangélica significa vigilancia. Para os crentes pentecostais
o nedfito esta constantemente sujeito as investidas do “maligno™; no caso de recormer ao
eX0rcismo, a permanéncia na igreja é um mecanismo de defesa do “maligno”, além de auxiliar
na separagdo do crente em relagdo ao mundo.

O fundamental nesses primeiros tempos, conforme observou-se no trabalho de
campo, ¢ ajudar o nedfito a se separar do mundo. Ele sera objeto de desvelo por parte dos
rmdos, para que néo fraqueje em sua decisdio por Jesus, para que ndo fragueje diante das
tentacdes do mundo; por isso a afiliagdo a uma igreja é necessaria, explica uma crente:

E muito difici] para o novo 1rmdo caminhar sozinho {...). No comeco cle se sente
muito perdido. muito sozinho, sem saber ‘o que fazer; € ai que ele mais sofre as
tentagGes de Satanas. Por isso € que devemos dar todo apoio ao irmio que acabou
de acertar Jesus. Na igreja ele tera esse apoio porque todos os irmios estio juntos
em Cristo (...},

Ha uma énfase no afastamento da soliddo, ninguém pode ficar sozinho porgue pode ser
atentado por Satands. Assim justifica-se a congregagio de irmdos seja na igreja, seja nos cultos de
oracdo, seja nos cultos de pregacdo, seja em qualquer outra atividade. A congregagfio, além de ter 2
funcao de defesa contra as investidas do maligno, parece ter também funcdo pedagégica - promove
o aprendizado da Palavra de Deus -, de ajuda - auxilia o nedfito na separagio do mundo - e de
sacralizagdo - cultiva no converso a necessidade da santificacdo, ou seja, o nedfito deve buscar a sua
experiéncia pessoal, fisica e sensorial com os poderes extraterrenos - é a busca do batismo com o
Espirito Santo. 86 assim ele sera o cristdo verdadeiramente escolhido por Deus.

Note-se que no culio de pregacdo o encontro dos fidis tem por objetivo entregar-se as
experiéncias espirituais - situa-se basicamente nas 6ra<;("ies colettvas e na narrativa dos testemunhos
sobre a cura divina. Trago caracteristico de “seita”. Neste grupo o pregador deve possuir e despertar
0 Interesse em suas narrativas das curas que sdo realizadas por ele ou pelos imméos ali presentes. £

nesse momento que a entrada do “novo cristio” na Igreja se faz necessaria. Na Igreja, ¢ novo salvo

terd oportunidade de participar mais intensamente das atividades religiosas, de um methor
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aprendizado da Palavra de Deus, além das expeniéncias espirituais - constante busca do éxtase € do
transe - que se mantfestam individualmente, mas ajudadas e sancionadas pelo coletivo institucional.

Diante da importancia da Igreja para o piocesso de internalizagio da crenga pelo neéfito
e para 0s ivmdos crentes de um modo geral, fomos a uma Igreja Pentecostal. Aproveitamos o
convite de nossos amigos pesquisados para visitar a sua congregacio: a Igreja do Evangetho
Quadrangular.™ A idéia era observar a dimensdo do exercicio religioso protestante, onde o
individuo convertido atua no fodo da doutrina religiosa.”

O percurso dessa observacdo lembra-nos a reflexdio de Max Weber (1974) e Emest
Troeltsch (1931) sobre o gradiente seita-igreja. Ambos viram a seita como individuahzada, onde o
apelo de salvagdo esta enfatizado na realizagdo subjetiva da salvagdo, enquanto a Igreja foi vista
como uma institui¢do hierarquicamente sacramental que enfatiza o “discurso”. Essa visdo parece
supor a acomodagdo entre a coletividade religiosa e a sociedade, produzindo fé e separando a lei do
mundo da lei divina por meio do discurso oral e escrito.

Essa €nfase no discurso € na elaboragdo mais racionalizada dos dogmas e cultos,
consignados em livros, comentados e fnculcados por meio de um ensinamento sistematico, pode
provocar, contudo, uma certa distincia do crente em relago ao sagrado.

No Brasil, podemos observar que o surto de crescimento de denominagdes religiosas
infensamente sacrais como o pentecostalismo e a umbanda, por exemplo, parece demonstrar uma
necessidade que as populagles tém, principalmente as mais carentes e dominadas (Candido
Procopio, 1961), de uma maior sacralidade ¢ até de uma certa dimensdo magica do sagrado para

entender sua condi¢do social e resolver seus problemas no contexto das transformagdes da

*A Igreja do Evangelho Quadrangular também ¢ chamada Cruzada Nacional de Evangelizacio. Foi findada em Sdo
Paulo, fazendo peregrinagdics pelas cidades paulistas, com barracas da cura divina abrindo caminhos & brotando grupos,
adguinndo com isso uma rica experéncia no contato com as massas. Ver Rolim (1983).

*Vale ressaltar aqu a diferenga de atitude entre pentecostais classicos e pentecostais de cura divina no que se
refere ao compromisso com a institui¢do eclesiastica. A esse respeito Procoro Velasques em Mendonga A. G. &
Pracoro Velasques 1990, p. 158-159. observa gue “Os cldssicos - com excegdo da Congregacdo Cristd na Brasil
- institucioralizaram-se fortemente em poucos anos. Marcados inicialmente por uma atitude tipicamente
iluminista. mantém hoje seminarios para a formacdo de pastores - ainda que a formagdo teoldgica ndo seja
pré-requisito para a ordenacdo - ¢ diversos tipos de cursos para o aperfeigoamento do laicato... Os
pentecostais de cura divina ndo 18m fortalecido o institui¢éo eclesidstica. Deixam de apresentar, com isso, um
minimo de padronizagdo doutrindria, comportamental e liturgica. Esses pentecostais correspondem com
grande preciso o tipologia weberiana de “seitas” enguanto os classicos correspondem & tipologia de
“Iereja”.
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soctedade. Uma observago recente sobre essa questdo foi muito bem elaborada por Mendonga
1990, p. 234. Diz 0 autor:
Nas rehgmcs mstimcionalizadas o discurso tende cada vez mais substituir o fito. e ai o
“musticismo” tende a se perder. Neste sentido o vacuo existente entre o crente e o
sagrado aumenta na propor¢do em que a instituigio se burocratiza. Neste momento,

algo como um sentimento de “orfandade” por parte dos fiéis explode num movimento
sectanio de recuperagdo do sagrado em seu estado de pureza inicial,

Isso explica, segundo o autor, a tendéncia & pentecostalizagio do protestantismo
brasilerro, nas ultimas duas décadas, ¢ o crescimento do movimento carismético no catolicismo,
relacionado com a explosdo do fendmeno do pentecostal, com seu misticismo que culmina com o
extase religioso do “falar em linguas estranhas”. O pentecostalismo atrai em decorréncia do scu
elevado teor magico ¢ emocional nos cultos, caracteristica esta combatida no ambito catélico.
embora o catolicismo popular possua uma dimensdo mais rtualistica. Acontece que o catolicismo
estd sofrendo uma intensa migragfio interna por conta dos atrativos pentecostais - o pentecostalismo
oferece numerosas atragdes, além de ser uma religido altamente proselitista -, caracterizande um
exilio do fiel e ndo do sagrado (idem).

O processo de internalizagfo religiosa, normalmente inerente 4 seita, pode também se
desenvolver na lgreja. Essa dimensdo da individualidade parece ser bem mais acentuada no
protestantismo como seita - no sentido de Troeltsch - do que no catolicismo, observa Renato Ortiz
(1984). Isso se explica, segundo o autor, pela natureza do catolicismo popular brasileiro ¢ pela
dupiicidade religiosa do catdlico das classes populares, nas quais o adepto catélico adere também as
praticas umbandistas, fato esse que dificilmente acontece com o protestantismo.

Mesmo no pentecostalismo - que tem um carater ritual e assume caracteristicas magicas,
como no caso da “cura” e do “falar em linguas estranhas™- a internalizago é maior, talvez porque
ele se estruture como qualquer outra igr\eja protestante que se preocupa com oS sinais externos da
salvacdo, o moralismo e o imediatismo.

Afirmando a interioridade do Reino de Deus - principio de que o Reino de Deus esth
dentro de cada um, ¢ de que a pessoa s6 sera salva pela fé - o protestanfismo pentecostal volta-se
para o cumprimento dos deveres religiosos e para a.conduta pessoal, Como a nogdo de dever é uma

nogdo individualista, e esta nogdo nem sempre esta plenamente desenvolvida em algumas pessoas, a
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pessoa tende a submeter-se as normas estabelecidas pela comunidade e pela antoridade religiosa, e
com isso ela tem ajuda da comunidade para incorporar e ostentar seu titulo de saivo.

A igreja no mundo protestante apresenta-se como o primeiro passo para a salvacéo, onde
0 salvo Interioriza € exercita a experiéncia religiosa. A igreja funciona como o local de comunhio
entre 0s salvos, como um mecanismo de defesa contra as investidas do “maligno™- da contaminagio
do mundo - € como um mecanismo regenerador auxiliando na separagiio do neéfito em relagio ao
mundo, promovendo nesse estagio o aprendizado da Palavra de Deus.

Na definicio da comunidade crente, a separagdo do mundo esté relacionada com o
ingresso na familia de Deus, na comunidade do Fspirito Santo. Esta ¢ a condicio da sahvacdo
insistentemente repetida nos apelos & conversio, condigio nio sé necessaria, mas urgente, como nos
informa um pastor da Igreja do Evangelho Quadrangular.

{-..) quanto mais cedo a pessoa se decide entregar-se a Jesus, melhor porque quando a
morte chegar a pessoa jd estd salva, € ento partird para a gléria e para o gozo eterno;

guanto mais a pessoa demora para tomar essa decisio de entregar-se a Jesus, ela
poderd morrer sem chance de salvagdo e, portanto. estara condenada ao fogo etermo

)

Essa €nfase na necessidade e na urgéncia de se entregar a Jesus tem a ver com uma
declaragdo explicita caracteristica do mundo cristdo entre o tempo e a morte.”" Ha no mundo
protestante uma doutrina sobre a consumagio do tempo e da histéria que informa a volta de Jesus
no final dos tempos,®' quando ele juntara ao scu redor todos os salvos, vivos e mortos, e os ndo-
salvos estardo condenados. Os crentes tragam linhas marcantes entre dois mundos. O mundo do
“diabo”, do “maligno”, e o mundo “eterno” do “Espirito Santo de Jesus”. O mundo dos crentes
pentecostais ¢ o mundo do “Espirito Santo de Jesus”. Essa divis#o no discurso dos pentecostais &
representada pela idéia de separagdo entre a igreja e o mundo. O crente pentecostal vive num mundo
da acdo, do investimento, do empenho individual com vista a chegada de Cristo que o levara para a
eternidade. Cabe ao mndividuo decidir de que lado quer ficar. Enquanto houver tempo o homem

pode se salvar,

**Veja Rodrigues (1983); Rehfeld (1988)

*'A declaragfio de f¢ da Igreja do Evangelho Quadrangular esta difundida na mensagem das quatro faces do ministério
evangelico: Jesus Cristo, o Salvador, Jesus Cristo, aquele que Batiza, Jesus Cristo, aquele que Cura, Jesus Cristo, aquele
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Essa visdo entre dois mundos no discurso protestante esta representada pela idéia de
Separacdo entre a igreja e o mundo. A igreja é o marco da separacio do mundo; por intermédio dela
o individuo convertido leva uma vida cristd a servigo do senhor. E nessa perspectiva que ela pode
avaliar o verdadeiro cristdo.*

Do ponto de vista da institui¢o, o que importa é a declaraciio publica de aceitagio das
verdades ¢ o acatamento das doutrinas da Igreja. Se essa declaracdo ¢ mais ou menos formal. mais
ou menos interiorizada pelos sujeitos, do ponto de vista do drama anunciado no apelo, € auestdo
para ser avaliada pela consciéncia de cada um. A Igreja importa saber da conduta, da participaco,
da fregiténcia de seus membros. E por esses padrdes “perceptivels” que ela avalia a religiosidade de
cada um, € por esses critérios que alguém ¢ considerado falso ou verdadeiro crente
(Fernandes, 1992).

Visitamos entdio uma pequena congregacio do Evangelho Quadrangular que ficava bem
no mterior do bairro, Era uma quarta-feira, dia do culto de pregacdo. Um de nossos pesquisados
crentes era o pregador ¢ o dirigente do culto naguela noite.

Quando chegamos, logo observamos que havia algumas obreiras® ajoelthadas de frente
para a tribuna fazendo oragGes, outras na porta recebendo os irmdos, e um obreiro dirigindo o0s
corinhos para iniciar o culto, enquanto o dirigente do culto se recolhia numa pequena sala reservada
no gabinete do pastor para fazer suas reflexdes. Sem nenhuma formagio teoldgica ou cargo na
igreja, o dirigente do culto mostrava-se entusiasmado e orgulhoso pela oportunidade de falar da
Palavra de Deus para sua congregacio.

Inicia-se o culto. O pregador da noite fala sobre um tema escolhido por ele mesmo. L&
um trecho da Biblia com dificuldade e comeca a fazer a pregagido da noite. Neste aspecto,
observamos que ha vérias maneiras de fazé-lo: pelo exemplo de uma vida cristd;  diretamente,
falando a qualquer pessoa, em qualquer lugar e ocasizio sobre a mensagem da salvacio, informando

ao mundo que: s Jesus Cristo Salva; lendo, ou falando de meméria trechos da Bibhia; ou contando

que vird. [r Aimée Semple Mcpherson O Evangelho Quadrangular. Compilado pelo dr. Raymunde L. Cox ,
Editora e Publicadora Quadrangular. SP, 1991 .

%A esse respeito Tania Fernandes, op. cit., expds sobre a comunidade dos batistas.

“E uma categoria que qualifica os crentes como aqueles que trabalkam na obra de construgfo do Reino de Deus.
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sua experi€ncia como alguém que era perdido e foi saivo.** Como vemos em um trecho de sua
pregacao:

Eu tinha uma vida desregrada, cheia de vicios, vivia no meio de bandidos, fui

perseguido pela policia. Fui durante mutto tempo macumbeiro. Fazia muita maidade.

Gostava de pagode, futebol, gostava de camaval. Cheguer a ponto de tentar suicidio.

Mas Jesus ¢ maravilhoso e me mostrou o evangelho através de um amigo que me falou

da “Palavra de Deus™. Eu me converti na lgreja Batista, mas recebi um chamado de

Deus para ir para Assembléia de Deus: ja recebi uma revelagiio e o senhor pediu que
eu fosse para a2 Cruzada, onde estou até hoje (..},

Como todos os testemunhos, os crentes converteram-se ouvindo a Palavra de Deus.
Como dizem, nfio € ouvir simplesmente com os ouvidos, ou lendo simplesmente com os othos que
uma pessoa se converte. E preciso “ouvir” com o coragdo: Deixe que a palavra logque seu coracdo,
ressaltam os crentes. Para eles ndo é suficiente conhecer, saber e ouvir a “Palavra” & necessario
interiorizar o seu significado.
E preciso por-se como que em disponibiidade para ser penetrado pela palavra, ser
mapregnado pelo drama que ela propde: o de pecado humano. ou melhor, o nosso

estado de pecado, para o qual a tnica saida ¢ a saivagio oferecida por Jesus
(Femandes. 1992, n. 21).

Alguns deram seu testemunho e, ao final do culto, o dirigente apelou para a conversio.
Nmguém levantou a mio, entdio den-se o culto por encerrado. Retornamos a igreja outras vezes.
Numa dessas visitas tivemos a oportunidade de presenciar o momento de conversiio de algumas
PESsS04as.

Fomos assistir a um culto num domingo. A igreja estava lotada, muitas pessoas em pé
nas laterais e no fundo. Cada pessoa que chegava cumprimentava os irmdos, ajoelhava-se por

alguns instantes para orar e depois se acomodava.

**Rehfeld observa que os termos perdicdo, redencdo ¢ terceira realidade sio estruturas de consciéncia religiosa
que podem ser apontadas em imimeras experiéncias do homem em todas as énocas, e somente no seu contexto serd
possivel falar de “funcdes religiosas da experiéncia do tempo”. Ele diz que os efeitos negativos da polarizacdo
subjetividade / objetividade decorrentes do cardter intencional do ate consciente resultam numa estrutura de
consciéncia que muiio bem pode e deve ser chamada Perdigdo... A Perdigio, segundo o autor seria o estado de
animo progressivamente atingido pelo homem na crescente conscientizagdo da sua problematica existencial. Entre
a Perdicdo e a Beatitude - estado-limite almejado por continuos esforgos de superar a miséria existencial
humana-, hd um longo caminho da Redencdo. A experiéneia da Perdicdo ¢ a da Redengido podem e devem ser
compreendidas como “religiosas”, presentes onde quer que se dé uma vivéncia humana. Op. cit., p. 27.
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O culto foi introduzido por uma jovem que estimulava o piblico a acompanha-la com
canticos, palmas ¢ gestos. Alguns fiéis apresentavam-se na frente do palpito para lowvar a Deus
com uma canc¢do, ou lendo um pequeno trecho da Biblia. Um grupo de senhoras devidamente
uniformizadas, sentadas nos primeiros bancos da igreja, cantava e fazia o coral da igreja. Encerrada
a introducdo ao culto, entrou o pastor acompanhado de alguns auxiliares - presbiteros e didconos -,
cumprimentou o publico, leu um pequeno trecho da Biblia, alguns acompanham com suas Bibiias
abertas na pagina indicada, outros apenas ouvem.

Durante a pregagéio o pastor intercalava o discurso com palavras, “amém”, “gléria”,
“aleluia”. ao que era correspondido pelo piblico. Apds a pregagdo, alguns membros ocupam o
microfone para dar seu testemunho, para dar algum depoimento sobre os trabalhos que estdo sendo
realizados pela igreja, por outras denominagbes irmds e outras informacdes de interesse da
comunidade. Encerrada essa etapa da cerimdnia ha a bénc#o para a cura e a protego para os males.
Nesse momento, as pessoas com problemas sdo encaminhadas pelas obreiras até o pulpito para
receber do pastor a cura. “O pastor ¢ tido como invastido do dom de curar, é ele quem faz o ritual da
cura - mmpor as mios sobre a cabega do paciente, ungir-lhe a testa com 6leo e invocar a cura”
(Rolim, 1985, p. 51). Ao témino dessa celebragdo, as pessoas, entusiasmadas com o feito do
pastor, exclamavam aleluia! gléria Deuys!, cantavam e gesticulavam muito. Terminados a pregacio <
os testemunhos de alguns membros, o pastor faz o apelo tradicional para a conversio.

Siléncio geral. Observamos quatro pessoas levantarem as maos e dirigitem-se
frente do pulpito: Dois jovens e duas senhoras, sendo que uma delas chorando muito. O pastor
entdo colocou suas mios sobre as cabegas das pessoas, fazendo uma wltima pergunta: ¥océ
aceita Jesus como seu tmico salvador? As pessoas responderam afirmativamente. O siléncio foi
interrompido com uma explosdo de palmas e gritos de aleluia e cangdes. O pastor, entfo, pediu
que a igreja orasse em siléncio por essas novas obras de Jesus. Todos baixaram a cabeca, olhos
fechados, em oragdo. Apds esse mstélnte, o pastor encerrou o culto, chamando uma senhora
obreira da igreja que dirige o grupo de senhoras € que compde o coral da igreja para cantar um
hino; todos acompanham. O pastor desceu do pilpito, foi cumprimentar os novos irmdos ¢ se
retirou para sua sala. Os novos convertidos permaneceram diante do publico e os irmdos

deslocaram-se de seus lugares para cumprimenta-los. Depois das homenagens, os novos irméos



de fé¢ foram encaminhados por uma obreira para a sala do pastor, para receber algumas

orientagdes e fazer o registro na igreja.

O registro nfio ¢ obrigatério, mas € importante para a igreja para que os nedfitos
sejam assistidos pela comunidade de saivos. Somente apds a enfrega a Jesus é que o nedfito
podera iniciar nas doutrinas da igreja, como a escola dominical. O novo crente passard a
conhecer o mundo dos salvos, e poderé assim participar das diversas programacdes oferecidas pela
igreja.

Como vemos, ha variados aspectos nos desdobramentos do discurso do crente que

viabilizam a pessoa para o ingresso na familia de Deus.

O importante € que nos primeiros momentos o nedfito tenha toda atencéo dos jrmaos
para que ndo desencoraje em sua nova vida. Cria-se, assim, nesse processo. uma rede de relacdes,
criam-se obrigagdes e direitos, atividades intensas de participagio do netfito.”” E importante que o
nedfito permanega constantemente envolvido com os irmaos e com a igreja, porque pode haver um
momento em que o “maligno” queira desvid-lo. Nesse trabalho, a participaciio dos obreiros, assim
como a dos demais irmfos, é fundamental. Se o nedfito tem alguns deslizes, como por exemplo,
se afastar da igreja, alguns irmdos obreiros formam um grupo e fazem-lhe uma visita para saber
o0 que esta acontecendo ¢ ajudam-no a sair do mundo.

No caminho de volta da igreja comentamos com alguns irmdos que voltavam para casa o
quanto era impressionante tantas pessoas naquele dia se entregarem a Jesus ¢ o quanto foi bonita a

cerimdnia. Um deles prontamente respondeu, com orgutho e satisfagdo:

Num ambiente de alegria e descontragio como vivemos agui na igreja, ndo hd
quer resista. A igreja ¢ o lugar maravilhoso, néio tem diferengas. Os irméos se
unem para cantar, orar (...). A gente aqui esquece tudo (...} € quando umza
pessoa aceita Jesus € uma béngdo para a igreja ¢ para nés.

No dia seguinte, voltamos a igreja para acompanhar as atividades diarias da comunidade

da lgreja do Evangelho Quadrangular. 1.4 desenvolvem-se atividades como escola dominical,

®Candido Procopio, In: Cardlicos, protestantes e espiritas, assinala a importincia do pentecostalismo para ¢
contingente populacional proletirio urbano. Para ele, o pentecostalismo torna possivel restabelecer rclacoes
sociais, por meto de um estilo comunitirio manifestado nos vinculos de cooperacdo, auxilic mituo,
responsabilidades ¢ encargos indrviduais atribuidos a todos os membros da congregagdo religiosa.
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correntes de oracdo ou cultos de oragdo: a corrente da prosperidade, a corrente da familia € a da
cura. Geralmente essas correntes s3o realizadas de “portas fechadas”, ndo tém finalidade de cooptar
fiets, e sim de buscar os dons do Espirito Santo, por meto das oragdes e dos hinos que suscitam g
presenca e o derramamento dos dons do Espirito Santo. Nessa ocasio estio presentes os crentes
que ja acettaram Jesus e que possuem esse dom de sentir a presenca e o derramamento dos dons do
Espirito Santo, e algumas pessoas que necessitam de ajuda.
Ha também na igreja os cultos didrios. Nesses cultos as pregagdes insistem sobre o
aspecto da conversdo, acentua-se a salvacdo pelo Cristo, enfatizam-se a crenga no inferno & o medo
~ : . . . o 2 ~ o B8

da condenacdo. Também nesses cultos ha o ritual da “cura divina” ou da libertaco™,™ no qual
observam-se algumas pessoas se sentirem como Se estivessem entrando em transe, momento esse
mterpretado pelos crenfes como fendmeno diabélico, em razdo de as pessoas serem provenientes da
macumba, como vemos no depoimento de um crente que foi catdlico ¢ umbandista e tem dez anos
de conversdo ao pentecostalismo:

Aqui na igreja isso ocorre fregiientemente, as pessoas sio curadas, sdo libertas

(...). Cremos que Jesus satva o mais vil dos pecadores. que ele cura todos os

tipos de enfermidade (...). Neste momento quando a pessoa cai é porque cla

estd possuida pelo maligno. ¢la ja vem anos € anos sofrendo de encosto. Sio

pessoas que saem da macumba porque viram que tudo ali era obra de satanas

(-..). Aqui muitas pessoas sdo curadas mesmo, ja gastaram muito com os

médicos e sfo curadas pele poder do Espirito Santo. Outro dia teve um rapaz

que estava quase ficando cego e agora esta exergando normalmente (...). O

que me faz crer € o Espirito Santo que me revela, ele faz com que nés creamos
¢ acreditamos em tudo isso.

Como ja assinalamos anteriormente, o protestante pentecostal tem liberdade de acdo.

Nesse sentido, também as igrejas sdo independentes entre si. Ou seja, cada denominacio. cada

“Segundo as observagbes de Mariza de Carvatho Soares (1990, pp. 87-89), a “libertagdo’™ néo izm
necessariamente a ver com a conversdo. Uma pessoa pode ser “libertada” sem se converter. O gue ndo impede
que a pessoa jd convertida seja tomada pelo espiriro obsessor, dai a necessidade de estar sempre em vi gildncia
e envolvido na Igreja. A libertagdo, embara se dé individualmente, ocorre nos momentos em qgue o grupo esia
reunido. A libertagdo é um ato praticado pelo pastor e independe da vontade da pessoa. Ja a conversdo é um
ato voluntdario. A libertagdo pode ser entendida como a cura divina para as doengas do espirifo. Acontece que
geralmente quando a pessoa passa pela experiéncia da “libertagdio” tende a se converter, vendo neste caminho
a solucdo para seus prohlemas. Nesse sentido, a “libertagdio” tem mais a ver com a cura milagrosa do que com
conversdo. uma e oufra sdo vias de acesso & conversdo. Se, por um lado, a libertacdo tem um Jim em si mesma,
por outro existe uma tendéncia a que se criem vinculos mais duradouros que podem permanccer restritos a uma
relacdo de clientela ou evoluir para um maior grau de participacdo como membro da comunidade.

46



congregacdo, cada pastor t€m seu estilo e suas exigéncias especificas, embora a tradicio doutrindria
pentecostal tenha uma heranga do protestantismo tradicional.®’

Entre os pentecostais, a independéncia € mais ampla do que no protestantismo
tradicional. Podemos citar 0 exemplo da Assembléia de Deus que, em algumas congregacdes, tem
um rigor quanto aos “costumes”, e a énfase no pecado e no infemo ¢ mais central em seus
discursos de um modo geral; a denominagio do Evangelho Quadrangular adota um estilo cultural
mais modemno. Os quadrangulares procuram adaptar-se as transformacgdes da sociedads, onde o
pecado ¢ o inferno viio perdendo aos poucos a centralidade do discurso, em favor do anelo as
necessidades sentidas de cura fisica e psicoldgica - sinal de adaptacdo as sensibilidades da
sociedade de consumo e as exigéncias do mercado religioso -, em que o0s tabus
comportamentais so abrandados, pois j& deixaram de ser funcionais para amplos setores da
sociedade urbana (Paul Freston. 1993, p. 84).

O cotidiano dos crentes ¢ de muito trabalho, dentro e fora da igreja. A comunidade é
dividida em grupos. Na igreja, o grupo de homens ¢ engajado na catequese; fora da igreja realizam
reunides de oragdo e trabalhos assistenciais. O grupo de jovens ¢ responsavel pela organizacio das
atividades de lazer, pelas reunides com os jovens, pela atengdo e pela integragdo do novo irmdc
jovem, assim como pelos ensaios do conjunto musical da igreja; fora da igreja, organizam visitas,
fazendo contato com grupos jovens de outras denominagBes. O grupo de criangas da alegria 4 igreja
com 0 seu coral. O grupo de senhoras, o maior da igreja, parece ser também o mais ativo.

Acompanhamos algumas atividades do grupo de senhoras e pudemos observar aue elas
exercem um papel importante na sedimentagdo da comunidade. Trabatham como professoras no
ensino da escola dominical, ajudam na organizagio e na limpeza da igreja. ensaiam o coral,

pr'::gam.68 Fora da igreja, realizam trabalhos assistenciais, promovem campanhas de ajuda mutua,

A tradigdo protestante de um modo geral mantém a fidelidade na pregacdo apelatrva quanto 3 necessidade da
entrega a Jesus para alcangar a salvacdo; o discurso gque nio se distancie das propria palavras biblicas; incentivo
a0 gfastamento do mundo; incentivo na evangelizagio com vista ao crescimento da igrefa. Esses sdo alpuns
aspectos doutrindrios cruciais do protestantismo. Ver Anténio G. Mendonga (1990)

* Uma curiosa caracteristica dessa igreja ¢ que ela foi fundada por uma mulher, Aimee Semple Mcpherson, cuja
atracnte oratéria, bem como os milagres a cla atribuidos, atraira muita gente, favorecendo uma rapida expansio.
Ha informagdes de que na JEQ 35% dos pasteres sdo mulheres, inclusive 22% sio titulares. Ha varios casos em
que a pastora titular € a esposa ¢ o pastor auxiliar € seu marido. “Enquanto o sacerdécio feminino na Igreja
Catdlica fica cada vez mais distante, e algumas igrejas protestantes historicas ddo passos fimidos que hio
parecem encaixar efetivamente com a demanda femining, o fato de wma igreja pentecostal desenvolver, sem
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organizam visitas, promovem reunides na casa das frmds para realizar orages, e também realizam
curas.

Observamos que nem todos os auxiliares e dirigentes da igreja buscaram uma formagéo
religiosa. Alguns membros da Igreja estdo se aperfeigoando no ministério religioso em um
municipio proximo a Nova Iguacu, no ITQ (Instituto Teolégico Quadrangular).** Com essa
formacdo poderfo atuar como obreiros credenciados, pastores auxiliares, pastores titulares,
aspirantes ou ministros. Nesse sentido, a Igreja parece exercer uma funciio social, que sena a de
acolher pessoas que tém interesse em melhorar o grau de instrucdo e. conseqiientemente, o poder
aquisitivo por meio da carreira de sacerdote protestante, e assim oferecendo-lhes possibilidade de
promogao social no interior do grupo religioso. Esse aspecto ¢ importante para a IEQ que parece
distinguir-se, por essas caracteristicas, de outras denominagdes pentecostais que também realizam a
“cura divina™,”°

A formagio teolégica entre seus lideres é muito valorizada pelos membros da loreja
Quadrangular. Embora nem todos tenham essa formacgo, muitos crentes da igreja procuram obté-la.
Alguns crentes quadrangulares que estfio passando pela instrugfo pastoral véem com muita reserva
o problema que os pentecostais estdo enfrentando com a falta de conhecimento no manejo da
“Palavra de Deus”. Para esses estudiosos da Palavra, o estudo teoldgico ajuda na construgio da
identidade do crente. Como vemos no comentério do pastor auxiliar da IEQ de Morro Agudo:

Nos obreiros precisamos aprender ler ¢ interpretar a Biblia, para pelo menos
aprender a manejar bem a palavra do Senhor, saber bem o que vocs esta pregando.
O ITQ existe para que o crente tenha um motivo racional, uma explicagio 16gica

para dar a qualquer tipo de pessoa a respeito do titulo de salvo que ele ostenta.
Isso € muito mmportante para a identidade do crente.

alarde externo nem crise inferna, um modelo surpreendentemente igualitério deve Jazer-nos desconfiar de
certos esteredtipos no campo religioso. " In Paul Freston, op. cit, p. 84.

“Em Nilépolis esta localizado o ITQ (Instituto Teologico Quadrangular), proximo ao municipio de Nova Iguagu,
destinado & formagdo teolégica dos evangélicos quadrangulares da regifio. Este semindrio comporta membros de
Nova Iguagu, da regido da Baixada Fluminense ¢ quadrangulares que querem sc aperfeigoar no ministério
religioso. A JEQ tem uma preocupagdo com os pasiores (treinamento ¢ acompanhamento). A IEQ em 1991,
segundo pesquisas. finha em torno de 3.000 igrejas e 4.000 congregagdes servidas por mais de 10.000
pastores. In Paul Freston, idem. op. cit., p. 84.

" “Hoje o nivel social dos membros da IEQ parece ser o extremo superior do mundo pentecostal. A IEQ
procura se distinguir dos movimentos de “cura divina, atacando-os com as mesmas acusacdes que as igrejas
historicas e a imprensa secular faziam contra a IEQ nos anos 50.” Rosa, 1978, p. 125, In Paul Freston op. cit.
p. 85.
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Entretanto, essa opinifio ¢ de uma minoria privilegiada. A maioria dos crentes da 1greja
do bairro compde-se de uma populagio muito simples, quase sem instrugdo. A qualquer crente esta
aberto o espaco para se aperfeicoar na Palavra - fato que € motivo de orgulho para alguns crentes
que tém mteresse no pastorado -, para expressar a “Palavra” por meio das pregacdes e partilhar com
o grupo o que conhece. Assim, vemos que o pentecostalismo oferece ao leigo alguns canais para a
“melhoria de vida” dentro e fora do grupo.

Dessa forma, a atragiio pelo protestantismo pentecostal parece ter uma relagdo com as
transformagdes socioculturais decorrentes da urbanizagio ¢ da industrializagdo, como bem nos
lembra Emilio Willems {1967); os migrantes que se deslocaram para reas fortemente urbanizadas
encontram acolhimento no pentecostalismo, que, além de oferecer possibilidade de promogdc social
inferna ao grupo, proporciona também a possibilidade de reconstituir suas comunidades tradicionais
e de origem.”!

Com o crescimento acelerado da fragmentagio do pentecostalismo, a partir da metade do
nosso século’” comegam a se manifestar novos estilos culturais, em que a preocupacdo com a
educacdo ¢ com a formagdo do pastorado e seus auxiliares parece constituir tmportante elemento da

fungio de mudanga social.”? A TEQ parece ser um exemplo:

O ensino que a IEQ sempre frisou - seu instituto biblico ¢ de 1937, anterior ao
primeiro semindrio da Assembléia de Deus -, esta sendo reforcado com vistas a
implantacio de uma faculdade de Teologia. (Freston. 1993, p. 84).
Assim, a conversdo ao protestantismo é um principio que leva nio s6 a uma
transformagéo cultural - no sentido de adquirir um estilo cultural diferente do que vivia

anteriormente -, mas também a uma mudanca social. Existem casos em que 2 pessoa se

converte e realmente sua vida melhora, comega a trabalhar, para de beber etc. Esses casos sio

™

"Novaes, op. cit., p. 122, chama atenglo para essa relagdo pentecostalismo-migracéio. Embora a autora aceite
como verdadeira a idéta de que muitos migrantes se filiem as igrejas pentecostais como uma estratégia de
sobrevivéncia na cidade grande. ressalta o movimento inverso: ha aqueles que ja viajam crentes ¢ que tém na
filiagdo religiosa uma rede de apoio importante para alcancar seus objetivos.

"Rolim cita que a partir dos anos 50 crescem dois ramos pentecostais importantes: o Evangelho Quadrangular e
O Brasil para Cristo, além de muitas igrejas de pequeno porte. I op. cit.

"“Candido Procopio (1973, p. 135) viu no surgimento do protestantismo “uma versdo ideologica que descorting
hovas perspectivas para determinadas camadas da populagdo brasileira.”

49



freqiientemente contados pelos préprios convertidos protestantes, que fazem questio de
enfatizar em seus testemunhos ¢ no seu comportamento a mudanca em sua vida.

Tem uma senhora que j4 fez de tudo nesta vida, pintou e bordou, era da macumba, fez

de tudo 14, Andava com um shortinho que aparecia até “as coisas dela”. Dia de baile se

pintava toda. se armumava, ¢ voltava ds guairo, cinco horas da manhi. Dizem ate que

ja fez dots abortos. Agora tai, ndo set o que deu nela () depois que passou para

crenga € outra pessoa, até se afaston de mim. Eu t6 nem ai. t6 bem no men canto,
aceito Jesus do meu jeito, ¢ acho que ndo precise mudar de vida para acreditar nele

(.}

Esse aspecto sugere a idéia de que o ndo-crente no seu interior sabe que a conversdo ao
protestantismo de um modo geral tende a melhorar a vida dos convertidos. Ele parece nfo negar a
transformagfo do individuo decorrente da converso ao protestantismo; a questio € que para ele isso
requer um custo muito alto em sua vida (Mariza Soares, 1990), cujo elemento principal ¢ mais
importante seria o apartamento das coisas do mundo; o convertido tera que redefinir seus papéis na
sociedade, alterando formas de relacionamento familiar, bem como aquelas relativas aos contatos
com grupos comunitarios de vizinhanca e trabalho. Isso exige um sacrificio que muitas vezes a
pessoa ndo esta disposta a fazer.

A seguir analisaremos o cotidiano religioso experimentado pelos adeptos da umbznda a
fim de obtermos um panorama do mundo religioso sincrético que & oposto a0 pentecostalismo que
considera 2a umbanda como religido “atrasada” e “primitiva”, e assim entender melhor o processo de

conversdo do negro da umbanda ao mundo protestante pentecostal

O MUNDO UMBANDISTA

Localizamos, proximo do km 184 da via Dutra, em Morro Agudo, uma casa de
umbanda: a "Tenda Pai Benedito das Almas". Fomos levados por alguns amigos que se interessaram
em nos ajudar.

O terreiro tem aproximadamente 11 ancs de existéncia, e € cercado por trés templos da
Assembléia de Deus e um terreiro de candomblé, que estdo espalhados pelas ruas préximas ao
terreiro. Segundo os moradores locais, as igrejas chegaram ao mesmo tempo que a casa de umbanda

e candomblé.



O dirigente da "Tenda Pai Benedito das Almas", que é o pai-de-santo e o dono da casa,”
¢ um senhor aposentado da construgdo civil, natural de Juiz de Fora (MG), que se dedica
exclusivamente as obrigagbes religiosas. Casado, tem trés filhas que o ajudam nos afazeres
religiosos; sua esposa, além de auxiliar na organizagio do terreiro e das sessdes didrias, trabalha
como doméstica no Rio. Toda sua familia é extensﬁo da familta do terreiro, assim como sua propria
casa € a extensdo do terreiro que esta instalado no quintal.

Outro aspecto observado no terreiro pesquisado foi a presenga de uma maioria de
médruns negros e mesticos. Isso nfo quer dizer que a umbanda em Morro Agude seja uma
exclustvidade de negros. Acontece que no bairro - como vimos no capitulo anterior - a maioria da
populagio constitui-se de negros e mestigos de condigio humilde, que sempre conviveram com 2
experi€éncia de varias propostas religiosas, sendo que a umbanda e o pentecostalismo parecem
constitulr as aternativas religiosas que mais se ajustam as exigéncias de boa parcela dos moradores
carentes do lugar. Ao encontrarmos um grupo religioso afro-brasileiro, em que predomina umz
maioria negra, alguns ressaltaram que esse aspecto ndo tem nenhuma conotagdo racista, bem como a
religido de um modo geral ndo tem e ndo pode ter essa conotagio; ndo tem branco nio fem preto,
Deus é um 56 e é para lodos do mesmo jeito!, exclama um médium negro.

Observou-se no centro que 0s membros mantém com o terreiro uma relacdo de
“comunidade-terreiro”. O centro mantém uma relagio de vizinhanga com seus proprios médiuns. A
maioria dos membros mora préxima; tem familia inteira umbandista que pertence ao seu centro.
além dos vizinhos. Outros moram inclusive na extensdo do terreno da casa onde mora o Dai-de-
santo. Os demais, que ndo sdo muitos, estdo afastados do bairro. Moram na cidade de Nova Ieuacu e
nos subiurbios do Rio. De forma que ha uma certa facilidade tanto para os médiuns recorrerem ao
auxilio da religido a qualquer hora, quanto para o pai-de-santo, quando este deseja realizar alguma
atividade extra que exija o comparecimento dos filhos-de-santo - médium que se submeteu a todo o
aprendizado do ritual - Altair Pinto (1\971). Além disso, o contato entre os médiuns é freqiiente,
porque eles estdo quase todos os dias na casa do pai-de-santo para tomar béngdo € conversar.

As relagdes de alianga sdo construidas nas relacdes de vizinhanca, juntamente com o

parentesco, e estes - vizinhos ¢ parentes - sd0 os clicates permanentes. No centro, o pai-de-santo tem

"Utilizaremos no decorrer do texto o termo “pai-de-santo”. que & o médium o profundo conhecedor de todos os
detalhes para o bom desempenho de uma sessdo. Ver Altair Pinto (1971)



o apoio dos membros da comunidade de santo, filhos e fithas-de-santo, além do apoio ¢ da ajuda da
propria familia. A esposa do pai-de-santo ¢ a primeira “mée-pequena” da casa - personagem
feminina desenvolvida e que substitui a mae-de-santo; a filha de sangue do pai-de-santo ¢ a “ogd” -
auxiliar das sessbes € protetora de terreiro - € a segunda “mie-pequena” ¢ a vizinha da casa. Estas
sdo seu “brago-direito”. Ajudam nas obrigagdes dos filhos-de-santo, organizam a gira, cozinham em
dias de festas, limpam e arrumam o terreiro.

Aligs, a presenga feminina na comunidade religiosa afro-brasileira da umbanda é uma
caracteristica peculiar ja muito estudada por alguns pesquisadores, que viram uma predominancia de
muheres na hierarquia religiosa da religidio umbandista exercendo meis autoridade oficial ritual que
o homem.”” Observa-se que a muther no mundo umbandista parece lidar com seu sofrimento
cotidiano introduzindo o “espirito de um terceiro” no casamento, redefinindo ¢ sofrimento,
disfarcando uma autonomia na esfera de poder. Ao contrario da mulher pentecostal, aque se
desenvolve na vida cotidiana recorrendo ao discurso € a pratica de tolerdncia inerente na vida cristi
pentecostal cujo regime de poder ¢ partriarcal (Burdick, 1993).

No que se refere ao comportamento e a organizagio da comunidade religiosa do terreiro
pesquisado, a observagio mostrou que entre os médiuns do terreiro as relagdes sdo aparentemente
cordiais ¢ solidarias. Todos se consideram como irm#os e, em geral, ainda que sem wm lago de
parentesco contido no modelo de grande familia comumitaria, procuram ter bom relacionamento

" Entretanto, ha um certo clima de disputa entre os filhos-de-santo.

entre si ¢ com o lider espiritual.
Os filhos mais antigos do terreiro disputam com os mais novos a preferéncia da clientela e o

reconhecimento da sua mediunidade.”’

PSobre a questdo da presenga da mulher na religiio da umbanda ver Patricia Birman (1988) In  Burdick (1993,
pp. 102-107).

Renato Ortiz (1978, p. 175) observa que as praticas ¢ 0s comportamentos propostos pelo sistema umbandista se
mostram bem mais adequados a atual sociedade brasileira, na medida em que a umbanda tends a se universalizar,
e os lagos da comumdade religiosa tendem a se reduzir. Como ndo ha um ritual especifico de iniciagiio que
coloque o fiel num nexo espiritual e material com a autoridade do terreiro, o nivel de relagfio entre o pai-de-santo ¢
o fiel se di de maneira menos autoritiria. Na comunidade umbandista o pai-de-santo ¢ respeitado como um “lider
espirttual”, portador de entidades espirituais reconhecidas como extremamente eficazes, que estabelece sucessivas
comunicagdes entre sua pessoa e o sagrado.

"Yvone Vetho (1975, pp. 48-49) mostra bem como um médium, que tem uma rixa com um outro, pode mobilizar
seus orixas para que fagam mal ao seu adversario.
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O tetreiro € bem conceimado pelas redondezas e entre os fregiientadores que, com raras
excegdes, sdo moradores da drea que foram atraidos pelos trabalhos realizados pelo chefe da casa de
culto, que conquistou desse modo uma clientela freqiiente e praticamente efetiva.

A atividade do pai-de-santo, segundo ele proprio nos diz, remonta a 38 anos pelo menos.
Sem passar por nenhum processo de desenvolvimento, ele afirma que comegou logo
“trabalhando”.”® Apesar de ser uma pessoa muuto catdlica, e de acreditar muito na igreja, o pai-de-
santo afirma que, depois que comegou a “trabalhar no espiritismo”, sua vida melhorou muitc. Veja
seu depoimento a seguir:

Minha religido era catélica, todos de minha familia eram catélicos. 14 em Juiz de Fora.
L& eu comecei a sentir problemas sérios de savde (...). Tratei com uma benzedeira mas
ndo deu certo. até que eu fui aconsethado a partir para o espiritismo (...). Cheguet 14 ¢
disseram que eu tinha que desenvolver (...). Entio comecei a freqiientar um terreiro do
Umbanda em Juiz de Fora, comecet logo trabathando (...). Vim pra ca tentar vida nova.
Larguet o espiritismo, ia muito 4 igreja mas ndo queria mais saber de espiritismo (.}
De repente minha vida caiu... Passei muita privagio, muita coisa ruim mesmo, minha
doenga voltou, ficava muito atordoado, sem saber o que fazer. foi quando minha
€sposa achou que devia voltar a trabathar no espiritismo (..). Af en recebi a permissio
do “velho Benedito™ para fazer essa casinha onde estou até hoje. Depois que eu

construi 1850 aqui minha vida melhorou 100%; se cu tivesse acreditado mais em mim e
nos guas ndo tena passado pelo que eu passes {...).

A histéria de muitos médinns parece ndo ser muito diferente da histéria da conversio do
pai-de-santo. Muitos também comegaram na umbanda sem passar por um processo de mniciagio ou
desenvolvimento. Eles comegaram no espiritismo “trabalhando”, como dizem. A histéria de suas
conversbes € recheada de problemas relacionados vom doengas como: dores de cabega, desmaios,
tonturas etc., que foram resolvidos, segundo eles, quando aceitaram a espiritualidade, como vemos
na explicagdo de uma médium:

Isto ¢ uma determinacdo da vida; € algo que nasce com a pente e que deve ser
desenvolvido... Essas coisas que a gente comega a sentir com fregiiéneia, pode ser o

espinto que estd querendo trabalhar e esti se manifestando através da doenga. As
vezes essa mamfestacioe pods ser até mais violenta, ¢ levar a pessoa a loucura (...).

0 termo “trabalhar” no universo umbandista significa que o médium deve botar roupa e incorporar o espirito,
para intervir no problema do cliente. Isso tem um grade valor na vida do médium, porgue & na sua relagio com os
santos que ele vai conseguir mudar o rumo de sua prépria vida. O médium tem eternamente uma obrigagdo para
com o seu “santo” que deve ser cuidadosamente tratado. O médium tem a obrigacio de receber seu guia ¢ fazer
caridade; sem isso ele provavelmente passara por provagdes. Ver P. Birman, op. cit.
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E muito comum observar nos relatos de histérias de vida dos umbandistas que a
conversdo ao universo umbandista tem como motivo inicial a sensagdo de “mal-estar” e a “doenca”.
Patricta Birman (1980), analisando o processo de conversdo umbanda, explica que a conversio
muitas vezes ocorre em decorréncia da interpretagdo leiga do um “mal-estar” e da “doenca” em
oposigiiol a legitimidade de diferentes instancias:”® “A partir do fracasso atribuido as instituicdes
sociais que ddo suporte ao discurso leigo é que o poder da umbanda é construido. Sobretudo a
mstitui¢gio médica € que sofre o ataque principal” (idem, op. cit., p. 62).

A doenga ¢ um elemento importante para pensar o processo de conversio.™ O poder
religioso da nmbanda € voltado para a cura por meio da agiio do médium sobre o problema do
individuo. No universo umbandista a explicagio para os conflitos inerentes & vida cotidiana de seus
fiéis basicamente € dada através da “Iinguagem da doen¢a”, como bem observou Paula Montero
(1990, pp. 119-122). O sistema umbandista apresenta-se como instituicio religiosa que da conta da
doenga por meio da aciio caridosa do médium.?!

Nesse sentido, na medida em que o cliente comega a freqiientar as sessdes no “ceniro” ¢
o problema vai se resolvendo, é mais um adepto que se “ganha”. Paula Montero chama atencéo para
0 aspecto da “ambigiiidade” do termo conversdo, posto que muitos freqiientadores nio passam por
nenhum ritual de iniciagdo que os diferencie dos adeptos de outras religides, além de ndo romper
com a sua crenga anterior.®

Os individuos chegam ao terreiro queixando-se de seus problemas e pedindo uma
orientagdo. Acredita-se que esses problemas sdo decorrentes da presenca de espiritos que tomaram o
controle da situagdo que o individuo esta vivendo, ¢ estes somente poderdo ser superados quando o
individuo decidir dedicar-se ao culto, desenvolvendo sua mediunidade. Assim podemos verificar

que a umbanda ndo precisa fazer proselitismo® para crescer; a praticidade da religido voltada

PVeremos no capitulo 1V mais detalhes dessa questio que estd intimamente articulada a adesio ao universo

religioso umbandista.

“Fry & Howe (1975, p. 75) observaram que: Entre as respostas religiosas. a umbanda e o pentecostalismo se

opdem as demais no seu modo de recrutamento, que é feito geralmente através da afligdo. Séo cultos de afligdo
no sentido de que a doenga e o sofrimenta séo precondiges de filiacdo,

*1A doutrina umbandista enfatiza “a pratica da caridade, na palavra e na agiio” Ver Vanzellott: (1983).

*No capitulo quatro essa questio sera tratada mais detalhadamente.

“Devido a énfase na resolugdo de qualquer tipo de problema através da intervengdo magica e ritua! do médium
umbandista, a religido nfio necessita fazer proselitismo para se expandir. Essa expansdo se da na medida em que

34



bastcamente para a resolugdo de problemas concretos faz com que a “cOnversiio” seia uma
conseqiiéncia natural de uma “graca obtida™.

Como no pentecostalismo, a crenga umbandista & internalizada, ela envolve experiéncias
diretas com a verdade sagrada. Por intermédio da mediunidade, o médium toma-se algném
escolhido ¢ dirigido pelo espirito que dele se serve, o que significa que a mediunidade é algo pessoal

. , 84
e Imtransferivel.

Por outro lado, a crenga umbandista envolve também certas expressbes da
religiosidade catolica, que sdo exteriorizadas na crenga devocional. O umbandista, nesse aspecto,
stmplesmente vive a outra religiosidade manifestada por meio dos gestos, das oragdes, dos pedidos
ete.

Branddo (1988), tratando da questio da relagdo crenca e identidade, afirma gue, no
que se refere a dimensdo da afiliagdo religiosa dos agentes e fiéis dos cultos afro-brasileires, as
religides afro-brasileiras nio exercem controle sobre seus fiéis, dizendo:

Os cultos afro-brasileiros obrigam os adeptos mais ao cumprimento de ritos de
miciacio ¢ de servico individual ou coletivo & divindade. do que a uma adesdo

inquestiondvel a uma crenca, seguida de uma obediéncia irrepreensivel a um codigo
restrito de conduta, dentro ou fora do &mbito da comunidade religiosa. p. 43

As religides afro-brasileiras, acrescenta o autor, ao contrério das religides evangélicas,
compartilham com seus adeptos um “espirito religioso ecuménico”. A maioria dos seus adeptos
confessam-se catélicos sem reconhecer nisso incoeréncia ou desrespeito a uma e a outras religiGes.
Ha entre eles “a crenca de que o sagrado legitimo manifesta-se de varias maneiras, Assim, qualauer
religido pode ser ‘boa e verdadeira’...” (idem, op. cit. p. 44). Nas religides afro-brasileiras, a

responsabilidade que efetivamente a pessoa tem com a religifio esta no compromisso que ela assume

os problemas existem para ser resolvidos, ¢ na medida em que o médium ganha autonomia do seu lider espirttual ¢
seu trabatho ganha o reconhecimento ¢ o prestigio de alguma clientela j4 estabelecida. Isso porque a umbanda nio
tem caracteristicas de religifio universal, como € o caso do catolicismo & do protestantismo. A esse respeito diz
Renato Ortiz (1984, p. 31): “Uma caracteristica das religiBes universais é a forma pela gqual se da seu
crescimento: o proselitismo é uma estratégia de expansdo que visa a conversdo daqueles que em principio
estariam fora’ do universo religioso. O proselitismo é a extensdo politica do principio universalizanie das
religibes (..). As religides universais 8m uma necessidade intrinseca de se expandir. o que implica o
planejamento de seu crescimento.”

**Candido Procipio (1961) entende por religido internalizada aquela que o fiel escolheu ¢ na qual encontrou a
satisfagio de suas necessidades; é uma experiéneia de ligagfo intima com a verdade religiosa. Esta satisfacdo e
esta expenéncia constituem a principal fonte de conversio e da manutengdo do adepto dentro do quadro religioso.
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com seu axé, > com seu orixa que deve ser constantemente zelado e preservado, como vemos no

comentario de um pai-de-santo a seguir:

(...} A umbanda ¢ muito liberal, ela nfio prende ninguém. Quando a sessfo termina os
fithos-de santo podem sair por ai ¢ fazer o que quiser {...). A umbanda niio é egoista
com a pessoa; pode freqiientar a religido que quiser e dividir sua & como achar melhor,
ninguém vigia ninguém (_..). E essa liberdade que muttas pessoas vém buscar aqui (...).
Na umbanda o filho-de-santo esti preso a0 orixa e ndo a0 terreiro, mas ele sabe que
fem um santo que tem que resguardar para si ¢, se ele se resguardar, ele s6 tem a
ganhar: ele deve se preservar e cuidar sempre da sua obrigagio. Sc cle veio buscar 2
caridade. se ele veio cuidar da sua obrigacdo, ele tem que levar isso para dentro de sua
casa(..).

Quanto & pratica espiritual do umbandista, podemos observar que cla estd enfatizada no
processo formal de interalizagio das convicgdes,®® através de sua incorporagdo na conduta social.
Esta dirige-se basicamente ao “trabalho espiritual pela felicidade do sofredor™ 2 pratica da
caridade.

O umbandista, além de trabalhar em swa propra casa, atendendo os clientes que
procuram a assisténcia da umbanda, oferece também assisténcia domiciliar aos clientes quando
necessaria € quando solicitada. Normalmente, sio os clientes que procuram o atendimento no
terreiro, ou na casa de um médium. Nessas ocasides, realizam-se consulta de biizios, passes de
descarrego, conselhos e orientages por mtermédio da entidade solicitada. Tudo pela caridade,
dizem os umbandistas. O custo desses trabalhos em termos econdmicos e de tempo, segundo eles, ¢
irnsério, quando comparado com o custos das atividades do candomblé. Veja no depoimento a

seguir um exemplo de uma critica da “méae-pequena” do temreiro de umbanda ao candomblé:

As pessoas vém procurar na umbanda as vezes uma palavra de conforto que as vezes
nao tm. Ta desesperado, J recorren a tudo quanto foi lugar: Igreja Catélica, Igreja de
crente ao candomblé; enquanto ele nido encontra uma porta aberta, uma palavra de
conforto, ele ndo para. O candomblé nio é assim, 1 ele nfo encontra iss0. eu acho que
nao. No candomblé eu acho assim: eles pedern um tanto, se voed nio tiver aquele tanto,
a porta ¢ fechada na sua frente” Na umbanda nio é asgim. Por exemplo meu marido, se
ta deitado ¢ se chegar um filho agora ¢ pedir para atender porque esta desesperado, se a
pessoa tiver condigles de dar um tanto para comprar as coisas para fazer uma
obrigacdo ele atende, e se nfo tiver ele atende do mesmo eito. Mas nio se cobra. O
candomblé ndo, eles 1a ndo fazem as coisas a troco de palavra . .).

% Altair Pinto (1971) explica que axé ¢ a forga magica do terreiro representada pelo segredo composto de diversos
objetos pertencentes as varias linhas, entidades, falanges etc., e que sdo enterrados em algum local reservado do
terreiro.

*Trataremos dessa questdo mais especificamente no capitulo quatro.



Como podemos mnotar, umbandistas e candomblecistas competem entre si. O
enfrentamento se di ndo s6 no ambito doutrinario, mas também na disputa pela clientela.
Geralmente a critica que os umbandistas fazem ao candomblé refere-se a praticas religiosas ja
ultrapassadas, aspecto ja explorado em Renato Ortiz (1978, p. 137-148). Neste trabalho, Ortiz
mostra como as transformagdes das praticas africanas indicam uma nova orientaco 2os valores
religiosos nos ritos de origem afro-brasileira da umbanda, no que se refere ao trabalho p2gc dos
cultos afro-brasileiros em oposicdo a “caridade” gratuita da umbanda, 2 adequacio do individue
ao ritual de iniciagdo e a freqiiéncia ao culto.

Nesse sentido a umbanda parece demonstrar mais pratica e adequagdo ao contexto
social e econdmico ao anal esté inserida. Observa-se que na umbanda ndo ha altos custos de
dinheiro e tempo na realizagdo das ceriménias de iniciagdo, bem como na realizagio de uma
consulta. Mas esse aspecto, segundo Ortiz, tem uma explicacdo que vai além da persnectiva
funcional da religido. Para ele, essa questdo encontra uma explicagdo situada num quadro
ideologico, onde “o conflito se trava mais no ambito dos valores da sociedade global” que s#o
os valores culturais e os valores de classe (idem, op. cit.).

Nesse sentido o pensamento umbandista diante da rejeicio das tradicdes africanas
pretende mostrar que, com as transformagdes da sociedade brasileira, as praticas afro-brasileires
“devem” se adequar na “modema” sociedade e se “integrar &s transformacBes da sociedade”,
adaptando-se a sensibilidade e as exigéncias do ptiblico consumidor nos diversos setores dessa
sociedade que se urbaniza.

Assim, para se adequar aos novos modelos da sociedade, a umbanda desenvolve uma
pratica religiosa orientada na solugfio “magica™ dos problemas diarios de seus préprios membros e
dos que vém pedir ajuda, baseando-se no “desenvolvimento espiritual” voltado para a “assisténcia
caridosa”, promovendo assim a regra do “bom relacionamento humano” para resolver os diversos
tipos de infortimios tdo comuns no contexto urbano, modemno. Candido Procopio (1961) lembra que
0s ensinamentos meditnicos de tolerdncia, modéstia, bem como a vocagdo para a atividade
assistencial € o amor ao préximo sfio elementos importantes da aplicacio pratica da doutrina. Estes

aspectos sdo vistos mais como processo de evolugdo na pratica meditinica do que como algo



intrinseco € permanente. Esses sdo aspectos ideais que orientam a pratica da vida moral e social do
umbandista.
Diante disso, a umbanda parece mostrar que no processo de integragio social, a religido
esta mais “adequada” aos valores da “moderna” sociedade do que as religides de tradigio africana.
A pratica espiritual da caridade, enfatizada no mundo umbandista, esta refertda no
postulado “evolutivo”.*” Este postulado, parece ser o elemento-chave para entender a umbanda
como uma nova alternativa religiosa no contexto da “moderna” sociedade, que esta intimamente
relacionada com a visdo imposta pela sociedade dominante que “limpa” qualquer contetido da
imagem umbandista de culto “selvagem” ou culto do “mal”, como ¢ considerada principalmente
pelas religides crstas.
A condigao de religido inferior € por este artificio contornada pelo universo umbandista
que transforma o rnal em bem, o profuno em sagrado. o selvagem em cristdo; com

tantas garantias nio ha por que desconfiar do cardter provisério da umbanda numn
lugar mferior entre as religides consagradas. (Birman, 1980, p. 40).

O chente geralmente vai 4 umbanda a procura de uma entidade que o ajude. Essa
entidade incorpora no médium que “trabalha” para satisfazer o cliente. O médium ac mesmo tempo
em que faz um bem para si, cedendo seu corpo para. o espinto chegar a terra e realizar uma caridade,
tambem faz para seu cliente que entra em contato com a entidade que o orienta. O depoimento a

seguir exemplifica como essa visdo € interpretada pelo médium:

A lel da umbanda ¢ espirito na terra para fazer canidade, para socofTer aqueles que
cstdo necessttados. As pessoas procuram a umbanda para buscar satde. Em todo
canto, a pessoa que chega na umbanda a primeira coisa que pede ¢ saiide. Aqui vem
gente de todo lugar (...). O médium tem gue saber que ele tem um guia que tem que ser
cusdado, porque o espirito precisa desenvolver, precisa evoluir. Se a gente ndo evoluir
na vida espintual a maténia ndo evolui. Tem muita gente que no consegue nada na vidz
porque o espirito ndo tem evolugdo. A evolugdo € assim € a pessoa se sentir aberta,
disposta a fazer o bem para aquele que precisa de ajuda. As vezes o espirito quer vir
mas o médium nio quer, tem vaidade (...) entéio ele sofre com isso...

*"Um dos eixos centrais que ordenam o sistema doutrinario umbandista é a cren¢a na “evolugde”. Uma citagio de
Freitas J. (s/d., p. 13) ilustra bem essa idéia. “Certamente Exu é uma entidade ndo esclarecida que supondo
viver a Vida material. dada a sua manifesta ignordncia, ndo trepida em fazer o mal a troco de
presentes... Esclarecido o seu estado, isto é doutrinado. ou melhor. batizado, ele passa a trabalhar para o Bem.
Em suma. a umbanda. origindria dos indios e negros. sofren, como continua a sofier alteracdes de tal forma
que os proprios babalorixds sGo undnimes em afirmar”.
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Os umbandistas acreditam que a caridade vem da vontade prépria do espirto. O médium
¢ apenas o mediador da caridade realizada pelo espirito, por 1ss0 ndo se permite cobrar pela ajuda. A
énfase na gratuidade dos servigos é fregiientemente colocada com orgutho pelo pai-de-sanio que pde
seus servigos 4 disposigdo do piblico, o que sugere, inclusive, ser um artificio do centro na disputa
com outras instituigdes. O exemplo a seguir mostra-nos como esse discurso é colocado pelo lider
espiritual do centro pesquisado:

(...). Tem gente que vem aqui $6 para assistir 2 “gira”, tem gente que vem vara fazer

uma consulta. Geralmente os pretos velhos sdo os mais procurados. As pessoas vam

aqut porque sabem que nds néo cobramos ninguém. Tem dia que 1550 aqui estd cheto

de tanta gente que quer falar com os vethos. Sempre tem alguém guerendo uma

palavra. um consetho (). Agora cobrar eu néio cobro ndo. A pessoa da alguma coisa

se ¢la quiser. ndo € nada obrigada. Acui no terreiro ndo tem exploragio como muita

gente v€ em muitos lugares por ai, que diz que é a casa de Deus e precisa de

contribui¢io para crescer, ¢ pede o valor que eles guiserem (...). Aqui ndo, a gente

ajuda a pessoa de qualquer jeito, se der certo & ela ficar satisfeita tudo bem.., se ela

achar que deve retribuir com alguma coisa como forma de agradecimento 20 espinto

que ajudou, tudo bem, mas ndio se pede nada. Se o servico niio der certo pelo menos ela

foi orientada. descarregada, sain pelo menos aliviada, isso também deixa a gente mutto
satisfeito também.

O terrerro sustenta-sc em torno de contribuicdes da clientela e dos seus membros.
Embora nfio haja obrigatoriedade para essas contribuigdes, elas ajudam na manutencio do terreiro e
no pagamento das mensalidades da “Confederacsio Nacional dos Cultos Privativos dos Orixés de
Umbanda e Quimbanda”, sediada em Nova Iguagu, e na organizacio de festas ou eventos tais
como: realizar alguma atividade na praia, cachoeira ou mata; o terreiro também recebe ajuda de
algumas autoridades da cidade - prefeito de Nova Iguagn, vereadores - , além do coméreio
local.

De um modo geral as contribuigdes sido provenientes mais das atividades de consultas
aos clientes, realizadas pelo pai-de-santo, do que dos proprios membros do centro. Esses clientes. ao
receberem uma “graga divina”, muitas vezes retribuem com dinheiro ou qualquer objeto (velas,
bebidas, tecidos, flores etc.), oferecido para o temreiro ou para o “espirito” que solucionon o
problema.

O terreiro no baitro apresenta-se como uma agéncia disposta, pelo menos em principio,

a resolver qualquer tipo de problema. Mesmo que este ndo esteja ao alcance de uma solugio, o
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terreiro oferece pelo menos uma consulta, um “descarrego” *® Isso sugere pensar que como agéncia
de prestacao de servigo, o temeiro pretende um reconhecimento de sua eficécia no atendimento a0
publico. A caridade poderd, nesse sentido, proporcionar 20 médium esse reconhecimento.

As consultas sdo realizadas sem nenhum critério de horario ou dia. A observacdo
revelou-nos que o pai-de-santo parece estar sempre disposto a atender as pessoas que chegam, seja
para jogar buzio seja para ouvir alguns conselhos do preto-velho, guia do lider espiritual da casa.

No que se refere aos cultos, pudemos observar o significado que a umbanda tem para a
comunidade espirita umbandista. O ritual proporciona ao adepto e ao médium momentos de escape
dos problemas do dia-a-dia oferecendo instantes de descontragdio. de alegria e bem-estar por meio de
uma rede de relagdes de protecdo e de solidariedade. Esse instante ¢ sentido e renovado a cada
momento de unido da comunidade para realizacéio do ritual.

Durante a semana acontecem sessdes de desenvolvimento e sessdes dedicadas as
consultas, onde geralmente estdo presentes os pretos-velhos - com raras excecdes as outras entidades
aparecem para fazer consultas, que sfo realizadas uma vez por semana. Aos sébados acontecem as
sessOes com a presenga de todas as linhas - caboclo, preto-velho, criangas, povo do mar, exu, ogum.
E uma sessdo maior porque reine todos os médiuns e freqiientadores da redondeza e alguns
visitantes de outras localidades - estes nem sempre comparecem as sessdes de sabado, estando
presentes mats nos dias de festas. Todas as sessbes acontecem a noite. Vejamos a seguir a descrigio
de uma sessdo realizada no terreiro pesquisado que exemplifica a questio que estamos tratando,

Era um sabado, dia de sessdo e festa ern homenagem a “Ogum” no terreiro pesquisado.
A sessdo niciou-se com as oragdes “Pai-Nosso” e “Ave-Maria”, feitas pelo ogd do terreiro. Em
seguida, o pai-de-santo fez um pedido aos orix4s, desejando paz e felicidade a todos os presentes,
familiares, amigos etc., enquanto a casa foi defumada pela “mée-pequena”. Saudaram os orixas com
palmas e, logo em seguida, foi tirado um ponto cantado,” sem toque de tambor, apenas com as
palmas. A primeira entidade que “descen” foi a do pai-de-santo - “preto velho™-, que saudou a todos

os presentes. Com o “preto-velho” dirigindo a sessfo, deu-se o primeiro toque nos tambores e outro

% “Descarrego” é um trabatho que tem por finalidade a retirada de fluidos maléficos do corpo de uma pessoa ou
de um lugar, utilizando-se, para isso, passes, banhos de ervas, queima de polvora ctc. Altair Pinto, idem, op. cit.

¥ “Os pontos cantados na umbanda sfio a prece ou invocagio das falanges, chamando-as a0 convivio das suas
reunides que, no momento, se iniciam”. Ahair Pinto, op. cit..
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ponto foi tirado. As primeiras entidades que chegaram nos filhos-de-santo foram os pretos-velhos.
Os freqiientadores aos poucos comegaram a aparecer, até que O espago ndo comporton mais
ninguém. Naquele instante da chegada dos pretos-velhos, a assisténcia dirigiu-s¢ ao espago
reservado ao culto para conversar, cumpriment-los e tomar passes. Em seguida, o preto-velho do
chefe da casa comegou a tirar um novo ponto cantado, e os pretos-velhos se despediram. Os
médiuns, em circulo, comegaram a dangar e cantar. O tambor esquentou o clima. Todos os filhos,
vestidos de branco e descalgos, dancaram e cantaram. “Ogum”, a entidade homenageada, foi
incorporado nos médiuns, que cumprimentaram a assisténcia fazendo a sua apresentacdo, e em
seguida dangaram, cantaram e atenderam as pessoas que desejavam conversar com eles, Logo apos,
outras entidades chegaram, compartilhando a festa com os médiuns. Alguns minutos antes da meia-
noite houve uma parada para o cafezinho. A assisténcia também foi servida - o café ¢ uma
colaborago dos filhos e de algumas pessoas que costumam freqiientar a casa. Os médimms e o pai-
de-santo retiraram-se para trocar de roupa. Poucos filhos-de-santo ficaram na sala conversando e
descansando. Era a hora grande, comentaram algumas pessoas na assisténcia, hora propria para
receber entidades “sem evolugdo espiritual”. “Sao entidades perdidas e abandonadas, margmais 1o
além, as quais tem uma mesma tarefa religiosa ¢ magica que lhes foi dada pela religido de uma
sociedade fundada na méxima heterogeneidade social: trabalhar pela felicidade do homem
sofredor”(Reginaldo Prandi, 1991, p. 56).

A “mée-pequena” organizou a segunda parte do ritual fechando a cortina do gonga. Os
atabaques voltaram a tocar, ajudados pela assisténcia, que acompanhou com palmas e respondeu ao
ponto tirado. Os filhos retornaram a sala vestidos de vermelho e preto. Os primeiros “exus”
comegaram a ncorporar primeiro no pai-de-santo, gue recebeu a entidade “Seu Sete Encruzilhada”:
que cumprimentou a todos, dangou, bebeu, fumou, conversou com os filhos-de-santo e f(.)i“ légo_'._
embora; em seguida chegou a entidade “Exu Caveira”, também uma entidade do pat-de-santo; as
demnais entidades do povo de rua, por fim, “desceram” sobre os médiuns que estavam na gira. Os
tambores silenciaram, os “exus” sairam da sala ¢ foram para o quintal da casa para atender as
pessoas. Muito procurados, eles conversavam com as pessoas por um longo tempo. Algumas
levavam oferendas a essas entidades, como: cachaga, cigarros, panos etc. As entidades orientavam,

aconselhavam, falavam palavrdes o tempo todo, gargalhavam, algumas se arrastavam pelo chio e
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soltavam grunhidos. Depois de todos serem atendidos, as entidades retomaram 2 sala, os tambores
tocaram e todos comegam a dangar. O “exu caveira” espalhou no chiio da sala um litro de cachaga,
acendeu uma vela e ateou fogo na bebida, que logo se espalhou naquele pequeno espago do ritual.
Os exus dangaram sobre o fogo ao ritmo acelerado dos tambores, até que o fogo se apagou e as
entidades “subiram”. QO cambono’® e a “mée-pequena” trabalhavam no atendimento aos médiuns,
que logo se restabeleceram. As roupas brancas foram novamente vestidas. A cortina do gonga foi
aberta e novos orixas foram saudados. Chegaram os éres,”’ os médiuns receberam as criangas; foi
um momento de descontracdo e alegria. Em seguida chegaram as entidades do mar. O ritval entrou
madrugada adentro, com a assisténcia entusiasmada, todo mundo querendo ser atendido. Novamente
o pai-de-santo retornou com seu preto-velho, para dar a béngdo de encerramento. A entidade
despediu-se, e o pai-de-santo voltou a consciéncia. Os médiuns, de frente para o gonga, encerraram
a sessdo com as mesmas oragdes com que a iniciaram, saudando novamente os orixas com paimas.
Os médiuns se cumprimentaram encerrando o ritual muito emocionados; alguns até choraram e
todos se confraternizaram. Apds o ritual, foi servida comida aos médiuns e aos fregiientadores. Os
smais de satisfagdo e de cansago transpareciam no rosto de cada médium.

O mundo umbandista € um mundo que se divide entre o plano mistico e o plano real. No
plano mistico, estt o mundo dos espiritos que, por sua vez, é dividido em mundo espiritual

civilizado e mundo espiritual marginal.*®

No plano real (mundo terreno), estdo os homens, e dentre
eles alguns sdo escolhidos para fazer a ponte de comunicagfio entre 0 mundo espiritual € ¢ mundo
terreno.

No mundo espiritual umbandista as solucBes para os problemas existem e elas sido
apresentadas pelos espiritos que vém frabalhar aqui na terra, como dizem. Os espiritos, através do

médium, trazem exphlicagdes ¢ solugBes gue pertencem a um mundo em que os limites da

temporalidade e da materialidade terrena parecem ndo existir, limites estes que nos ameacam a cada

“Servidor de orixa e auxiliar de médium em transe. O cambono, pode-se dizer, é um médium que nio cbteve o
necessario desenvolvimento, sendo, por isso, apenas um auxiliar dos guias ¢ médiuns nos trabalhos de terreiro.
Altair Pinto, op. cif.

*'E um espirito infantil que acompanha os médiuns. Idem, op. cif

*Patricia Birman (1983, p. 38) observa que o mundo espiritual umbandista é pensado em trés dominios distintos:
natureza, revelado através dos caboclos; mundo civilizado, revelado pelos pretos-velhos e pelas criangas; ¢ o
mundo marginal, revelado através dos exus.



instante ¢ a cada situagdo de nossas vidas. No mundo espiritual umbandista “nossa racionalidade
ndo conta, posto que aqni, neste nosso mundo, ela esti limitada por nossa condi¢iio humana, nossa
fragilidade cdsmica de desejos e frustragbes, apego a materialidade do corpo, nosso desespero diante
da dor, nossa misera incompeténcia de sermos como desejamos e como querem o5 outros.”
(Reginaldo Prandi, 1991, p. 56-57).

E nesse sentido que o espiritismo umbandista vai se apresentar: Como uma religido que,
mesmo na sua forma doutrinaria cristd - de trilhar um longo caminho de privacdes e culpabilidade
em troca de uma salvagdo futura ¢ impalpéavel -, ¢ na idéia tradicional do Karma indu (Candido
Procdpio, 1961) - crenca na chamada “lei da causa e efeito”, em aue o mdividuo ndo pode escapar
as conseqiiéncias de seus atos -, utilizou-se de elaboragdes doutrinarias das religides africanas de tal
maneira que permitiu uma certa conciliagio das posigdes contrarias. A umbanda traz das tradices
africanas, ainda que um pouco desbotada, a idéia de que:

(..} Aqui nio ¢ mais uma terra de sofrimentos onde devermnos ajustar contas por atos de
nossas vidas anteriores. Aqui é a terra onde o homem deve realizar-se através da
felicidade terrena. que ele deve conquistar (...) E necessario que cada um procure a sua
realizagiio plena. mesmo porque o mundo com o qual nos deparamos & um mundo que

valortza o idividualismo, a criatividade, a expansdo da capacidade de imagmacio,
mportincia de subir na vida (...). (Prandi. op. cit. p. 57-38).

A religiio umbandista ¢ vista por seus adeptos como uma religiio a qual lhe foi
destinado seguir, para servir aqueles que precisam de ajuda, ¢ uma religifio que o ajuda a viver
melhor através de seu relacionamento com os espiritos que o ajudam a mudar o mundo a seu favor
por via ritual. Nesse sentido, a umbanda se sitna como uma religidio que incentiva a melhoria das
condicles de vida do individuo adequando-o a suas “aspiragdes sociais” por meio do

comportamento disciplinado. Nesse sentido € bom lembrar que:

(...) a ética umbandista se ap6ia num conjunto de normas que regem o comportamento
dos indtviduos na relagdo comos espiritos Ha resras explicitas que estabelecem o
comportamento adequado junto a estas entidades sobrenaturais e que nos revelam
também como esta relagio ¢ representada por estes individuos, o que por eles ¢
considerado correto fazer com os espinitos, o que é visto como errado, etc. Através
deste codigo explicito de comportamento, junto aos santos, & possivel chegar ao que
implicitamente é estabelecido como norma para a existéncia destes sujeitos na vida
social. Aprende-se, na refacio com os espiritos, uma ética que vai ser deslocada como
a matriz de comportamento na refagdo entre os homens. (Birman 1980, p. 137).



Aqueles que recorrem 4 umbanda esperam obter ndo $6 a protegio no plano espiritual ou
sobrenatural, através do vinculo que forjarem com alguma de suas entidades, mas um caminho para
“melhorar de vida” através do bom relacionamento com elas, por isso ndo basta ser um “médium”.
Este deve aprender a conviver e a lidar com os espiritos de sua cabega - guias ou espiritos que
pertencem com exclusividade & pessoa ¢ que sdo responsaveis pelo modo de vida do sujeito - para
usufruir dos beneficios da sua condi¢do de médium que The foi destinado ser.

A existéncia de espirito, na cabega dos médiuns, é um sinal de que o adepto foi
predestinado para viver um caminho: ser o intermediario entre o sobrepatural e 0 mundo concreto
por meto do ritual, mudando o percurso de sva vida e da vida das pessoas que procuram seus
SETVICOS.

A teoria da evolucio ¢ de destino ¢ uma doutrina amplamente difundida pelo gradiente
catolico-kardecista, absorvida pelas classes populares e recuperada pelo discurso umbandista no
momento da decisdo do individuo de tornar-se médium. (Candido Procopio, 1961, p. 40). Tais
concepgdes tedricas sdo correntes na tradicio umbandista e que tém um papel fundamental na
“orientagdo de vida” do individuo adepto da religifio no exercicio da experiéncia religiosa. Mas
essas concepgdes, quando detectadas no comportamento dos espiritos dos médiuns, sugere-ros uma
idéia de “dominagdo”. Ou seja, o destino do individuo é submeter-se a agio do espirito adequar-se
ao ambito doutrinario baseado no comportamento “domesticado” de “fazer caridade”

Essa “domesticacdo” da umbanda é bem lembrada por Ortiz (1984, p. 50), que explica
a dimens@o da doutrina de karma “ndo propriamente como uma ética, mas como uma linguagem
umbandista, que n#o deriva diretamente da concepgdo de mundo proposta, mas dos valores
hegeménicos que ela integra”.

Neste sentido, essa idéia de destino no sistema religioso umbandista é recuperada do
sistema kardecista como uma demarcagio da pessoa em seu percurso social. Vejamos como isso ¢
absorvido pelos adeptos umbandistas, na fala de uma médium:

(...) Sabe quando eu nfio era da umbanda eu nao entendia muito bem (...), hoje eu sei,
depois que comecel trabalhar aqui, que ¢ porque quando a gente nasce tem uma
defermina¢do para passar na Terra. A pessoa & escolhida para viver aquilo que foi
determinado € ndo adianta fugir. Pode ir para crenga, pode ir para gualquer religido,
mas vocé foi escolhido para cuidar do espirito da sua coroa durante o tempo de sua
passagem aqui na terra (...). Tem pessoa que acha que vai para o espiritismo pensando

fazer alguma coisa para ficar rico (), ai nfio consegue e quer abandonar tudo. A
pessoa tem que entender que aquilo que ele esta passando € uma determinacéo que ele
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vai ter que seguir até o fim (...). S¢ ele cuidar de sua obrigagiio. da sua coroa, ai ¢le tem
tudo. A munha vida melhorou 100% depois que eu resolvi trabalhar no centro (...).

Essa observacio da médium sugere a idéia de que a religifo tende a subjugar a vontade
do individuo, que deve adequar-se ao comportamento de “humildade” e “obediéncia” as regras que
lhe foram tragadas para seguir. Isso parece se revelar como um privilégio para o adepto umbandista.
Birmam observou gue esta determinacio que o médium deve seguir tem a funcio de:

{...).Oferecer aos individuos a possibilidade de verem-se de uma nova forma, como
escolhidos, predestinados a cumprirem wm papel singular no mundo, a terem uma

existéncta meomum gragas ao atnbuto que possuem: espiritos que sio os donos de suas
cabecas. diferenciando-os do restante da humanidade. (Birman, 1980, p. 104).

Mas para que 1sso acontega, essa idéia deve ser mtemalizada pelo mdrviduo na pratica
religiosa cotidiana, para que ele possa efetivamente obter beneficios materiais e simbolicos desse
universo religioso. Porém, nem todos absorvem toda essa dimensfio do sagrado, e por isso nédo
conseguem obter esses beneficios. O umbandista pode, em determinados momentos de sua pratica
religiosa, colocar em duvida a verdade da religido.

Esse ¢ um momento de crise que parece ter uma relagdo com a pratica religiosa dualista
do umbandista, entre o catolicismo ¢ a umbanda, e que possivelmente toma dificil a total
mnternalizacdo de uma religido - a conversdo nfo atingiu a2 consciéncia do individvo. A forma
dualista de ver o mundo - entre 0 bem e 0 mal - provavelmente deixa no individuo dificuldades de
enxergar a mversdo simbdlica a gual foi chamado a realizar no mundo umbandista (aquilo que era
considerado desgraga em sua vida - a presenga de espiritos em sua cabeca - € visto no wniverso
umbandista como uma graga) onde a pessoa tem uma espiritualidade que deve ser desenvolvida para
servir a0s necessitados e a ele proprio.

E nesse sentido que procuraremos abordar a questio da conversdo do negro umbandista
ao pentecostalismo. Baseando-nos na hipétese de que o negro e o pobre, ao se converterem 2
religido pentecostal, ndo estdo recusando a “sensibilidade do espirito”, mas estdo se recusando a
acreditar que a sua mobilidade social esta calcada na dominagdo do espinto.

Trata-se de duas religides do espirito; a conversio do negro umbandista ao
pentecostalismo nesse sentido mais uma vez podéra se fazer por meio no somente da inversdo

simbolica, mas também da inversio de valores culturais. O negro umbandista, ao converter-se ao
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pentecostalismo, ndo mais procura adequar-se 4 “moderna” sociedade, carregando a iradigHo
histdrica e cultural. No mundo pentecostal o negro crenfe rompe com a tradi¢do para integrar-se aos
novos quadros da “moderna” sociedade, aspecto este que analisaremos mais detalhadamente no
capitulo quatro.

Para entendermos essa idéia nos parece importante, por outro lado, procurar perceber
primetramente de que modo se configura o campo religioso do bairro a nivel dos grupos religiosos
ali presentes; ou seja, verificar como os grupos se inter-relacionam no campo, obssrvando
hierarquias e estratégias de luta de concorréncia pela manutengéo e propagagio dos principios €403

religiosos.
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O CAMPO RELIGIOSO LOCAL

Com o objetivo de compreender o campo religioso de Morro Agudo, como um
espago onde desenvolvem diferentes representagdes religiosas que se organizam mobilizando
todas as suas forgas para atingir uma legitimagﬁovno melo social, tomamos o referencial teérico
de Bourdieu (1987) que faz um estudo da “estrutura e génese do campo religioso”
apresentando-nos a sua organizacdo interna.

Segundo Bourdieu (idem, op. cit, p. 57), a estrutura do campo da refigifio deve-se a
distribui¢do do capital de autoridade religiosa entre as diferentes instincias religiosas que
podem langar mio do capital religioso™ na concorréncia pelo monopdlio da gestdo dos bens de
salvagdo ¢ do exercicio legitimo do poder religioso. As caracteristicas distintas das diferentes
instdncias de produgdo e de difusdo e as estratégias que elas usam na luta de concorréncia que
as opdem dependem da posi¢do que elas ocupam dentro dessa estrutura.

Assim, as instincias que ocupam posigdes polares neste campo, seja de um lado as
dominantes - mais antigas - e do outro as instincias que entraram recentemente na competico,
opdem-se mais ou menos em todas as relagdes que a logica do campo designa como pertinentes.

E desse modo que visualizamos o campo religioso de Morro Agudo. De um lado 2
“fortaleza” das esferas mais tradicionalmente estabelecidas da Igreja Catélica, de outro o arrojo
um pouco “agressivo™ de novas instincias que se dizem de melhor “averiguacdo da realidade”
religiosa do bairro, provocando na lei da concorréncia a proclamaciio de uma espécie de
“antipatia” enfre as instdncias presentes no campo religioso. De um lado, a preocupagio da
Igreja Catdlica de conservar e de conquistar um monopolio total de “um capital de graca

institucional ou sacramental” (Bourdieu, idem, op. cit.), de outro lado a esperanca de converter

** O capital religioso determina tanto a natureza. a forma e as forcas das estratégias que as instincias retigiosas
podem colocar a servigo da satisfagio de seus interesses religiosos, como as funges que tais instincias cumprem
na divisio do trabalho religioso, e em consegiiéneia, na divisio do trabalho politico (idem, op. cit.).
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clientes e adeptos novos, por uma insténcia que se quer “ao alcance das massas” e ao alcance
das novas fracdes das esferas tradicionais, tornando-se o mesmo, cultural e economicamente
acessivel as esferas mais jovens daquela fragdo tradicional da religido.

Neste contexto, para analisar o campo religioso, Bourdieu observa que a posicdo das
instancias religiosas na estrutura da distribuigéo do capital religioso organiza-se em torno da
oposi¢do entre categorias de agentes religiosos: o sacerdote, o profeta ¢ o feiticeiro,” ao
considerar que este € um campo em que os agentes concorrentes desenvolvem lutas especificas.

Do ponto de wvista da perspectiva teérica de Bourdieu, na situagdo da luta de
concorréncia, o monopdlio religioso concentra-se nas mios dos sacerdotes-funcionarios, 2o
passo que os movimentos heréticos ¢ a magia. (profetas e feiticeiros) se desvendam como
concorrentes religiosos. Entretanto, 4 medida que o processo de divisdo do trabalho se acentua,
o campo das ideologias tende a se tornar autdénomo, ” instaurando-se assim as condigdes para o
desenvolvimento de um mercado simbdlico (idem, pp. 37-38).

Para Bourdieu o campo religioso estrutura-se fundamentalmente de forma desigual,
o que mmplica dizer que os agentes e as agéncias religiosas ndo ocupam uma posi¢do
equivalente no decorrer da competicio religiosa.

Nesse sentido existem dominantes e dominados; o campo religioso estrutura-se a
partir do capital religioso legitimo do qual se apropriam os agentes e as mnstituigdes sociais. A
legitimidade associa-se evidentemente aos valores definidos como legitimos pela sociedade
global, isto €, em ultima instincia aos valores da classe dominante. Na estrutura do campo
religloso as crengas ocupam portanto posicdes distintas; desta forma, é a hierarquia dos valores
socialmente legitimos que define o lugar das diferentes tradicdes religiosas (Renato Ortiz,
1983). Nesse caso a umbanda ¢ o pentecostalismo, religides que nos propomos a analisar,
apresentam-se pois como concepedes ¢ instituigdes menos legitimas do que o catolicismo aue

se Iiga ao mito de Igreja nacional.

*S30 categorias weberianas. que foram retomadas por Bourdieu.

"Segundo Weber a ilusio da autonomia absoluta do dominio religioso cai por terra,ao destacar a importancia da
produgdo religiosa ¢ dos agentes que dela se incumbem. Vale dizer que, ao mesmo tempo que afirma a autonemia
da religido, que ndo € absoluta, Weber pensa a religido numa relagio de dependéncia em face da sociedade. Ver
Bourdieu, 1987 p. 32.
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Assim, o campo religioso de Morro Agudo configura-se como um lugar onde a Igreja
Catolica foi historicamente a condutora da religido de seus moradores, e onde as religiBes afro-
brasileiras eram as alternativas religiosas paralelas para a concretizagio dos servigos religiosos
do lugar muito antes da “chegada” de organizages evangélicas pentecostais, sem ameacar a
posi¢do hegemoénica da Igreja Catodlica - as religiGes afro-brasileiras ndo exigem exclusividade
em termos de opgdo religiosa, a clientela que procura os servigos imediatos da umbanda sio
pessoas que se confessam catolicas. No entanto, a chegada dos grupos evangélicos pentecostais
parece alterar as relacdes no campo religioso. Trata-se agora de uma opg¢do religiosa
competitiva, que exige de seus adeptos exclusividade, rompimento com o catolicismo, e que
abre espago para uma avaliagdo sobre a filiagdo religiosa.

O catolicismo, como ja dissemos, durante muifo tempo orientou a populagdo local, aue
basicamente ¢ voltada particularmente para a rcligiosidade “devocional”. Ou seja, o tipo de
catolicismo que caracteriza a regido € o catolicismo popular, durante muito tempo abandonado dos
sens quadros tradicionais. Segundo o atual vigario da pardquia de Sao Francisco de Assis,” esta era
“uma das areas mais atrasadas e conservadoras de todas as arcas de diocese de Nova leuacu”.”’
Com a atualizagio de normas e condutas orientada pela linha da Teologia da Libertagio a partir dos
anos 70 a paroguia sofreu profundas transformacgdes. Mesmo envolvida em contradigdes nos seus
segmentos hierarquicos,”® a paroquia local passou a atnar mais proxima da populagio, oferecendo-
lhe uma orientaco mais politizada e conscientizadora.

Tentando superar suas fungdes de conservagio e integraco das estruturas tradicionais e
também as resisténcias e os conflitos com os membros conservadores da comunidade catolica local
¢ os demais setores religiosos ndo-catélicos, a pardquia do bairro procura oferecer & populagio um

novo conteudo ideologico e uma base institucional para o processo de modemizagio da drea.

%A paréauia foi criada em 13 de julho de 1949,

”’A hierarquia da pardquia de Comendador Soares (Morro Agudo) passou por algumas substituigdes dos viganos no
decorrer do processo de transformacio pelo qual a Igreja Catolica ¢ particularmente a diocese de Nova Iguagu estavam
passando entre os anos 70-80.

*A diocese de Nova Ignacu teve um papel importants na sociedade local. Uma recente pesquisa sobre 2 Baixada
Fluminense caracterizon bem a entidade ressaltando que: A diocese de Nova Iguagu, na extrema periferia do
cidade, exerceu durante uma década e meia uma dupla fungdo de promover a resisténcia das classes populares
e de criticar. desde dentro, a atuaghio da igreja tradicional”. (Munari, 1989, p. 189).
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Néo conseguindo superar as falhas deixadas ao longo do tempo, a paréquia de Moro
Agudo defronta-se com uma populagiio praticamiente livie de compromisso, experimentando
constantes alteragbes culturais e ideolégicas, em fiungdio do seu deslocamento cotidiano e do
relacionamento com diversos grupos sociais, e experimentando outros estilos de vida.

Nesse cenario, o catolicismo do tipo popular vai se deixando substituir pelo catolicismo
mais “transformador”, de mudangas.” Com isso cria-se a concepedo religiosa de “catolicismo de
base” voltada para a transformacdo das condigBes sociais da populagéio do lugar. Criam-se nas areas

mais carentes as “comunidades de base”'

oferecendo as populagdes das areas mais disiantes
orientago € apoio emocional. Por outro lado, a Igreja, que anteriormente estava voltada apenas 20s
sacramentos, transforma-se em uma importante agéncia de orientagdo de vida. Essa Igreja - que, de
um lado, hoje ja ndo cura e, de outro, da assisténcia aos movimentos sociais - vera suas bases roidas
constantemente pela expanséo do pentecostalismo (Souza, 1969; Rolim, 1985) e da wmbanda, essas
duas formas opostas de redefinicdo, por vias sacrais e rituais, da pessoa e da vida pessoal individual
(Fry, 1975).

As comunidades de base sdo relativamente novas no bairro, tendo comecado a se
organizar entre 1983-1984 incentivadas pelo vigario da igreja local. Nesse cenario de servicos
religiosos disponiveis para atender a populagdo local, a umbanda ja se fazia presente como
alternativa paralela dos bens religiosos tradicionais.

A umbanda ¢ uma religido que tem wma grande capacidade de atendimento de clientela.
As pessoas procuram-na para receber passes e consultar os “guias” a fim de resolver seus
problemas. Dentre eles, o problema de satide é uma das razes mais comuns que incentivam a
procura por esta religido principalmente pelas camadas mais pobres.

Sua presenga no campo religioso do bairro aparentemente é de conciliagdo com a Igreja
Catolica, levando-se em conta que os adeptos continuos e ativos dessa pratica religiosa consideram-
se catolicos. E uma religido que nio eﬁée exclusividade em termos de opgao religiosa. Para receber

os beneficios dos espiritos da umbanda e praticar a religido ndo é necessario abandonar a religido na

#E o chamado catolicismo do aggiornamento orquestrado pelo Vaticano. Ver Reginaldo Prandi (1975).

A comunidade de base ¢ uma atuagio organizada da Igreja Catdlica junto as camadas populares. Essas
comunidades ndo se apreseniam de maneira uniforme, nem com as mesmas perspectivas de atuagio em todos os
lugares. Sfo bastante vanaveis, mas com forte caracteristica comum; opgdo prioritaria de trabatho nos meios
populares. Ver Jether Ramatho (1977); Pierucci (1982).
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quat foi socializado. De modo que os seguidores umbandistas renunciam 2 pretensdo de exercer uma
domindncia espiritual, niio colocando em xeque o lugar da Igreja Catélica.

Portanto, predominou na 4rea, antes da recém-chegada do protestantismo, o modelo
religioso “sincrético hierdrquico”, o qual combina a relagio ndo-exclusiva da umbanda com o
catolicismo, com a aceitago da hegemonia institucional catdlica (Panl Freston, 1993).

A umbanda ¢ uma crenga na qual alguns elementos das herancas afticanas, elementos
kardecistas e da religiosidade catlica popular misturam-se em sua doutrina religiosa, representando
o “sincretismo” religioso no qual as pessoas sdo livres para pratica-la e seguir outras religides.
Acredita-se que a2 umbanda apareceu na area de Nova Iguacu (Morro Agudo) nos primeiros
decénios do século XX & sombra dos cultos afro-brasileiros, que ja eram muito praticados pelos
negros escravos das antigas fazendas da regifio ¢ que misturavam seus rituais com o devocional
catélico, *' marcando assim a religiosidade da populagdo iguaguana. Hoje ndo s6 a area de Morro
Agudo, mas de toda a Baixada Fluminense ¢ multipontilhada de casas de culto de origem africana.

No entanto, a chegada dos grupos evangélicos parece alterar o panorama religioso da
“diocese de Nova Iguagu”, e as relagdes no campe- religioso da area. A penetragdo particularmente
dos protestantes pentecostais a0 que parece tem sido motivo de grande preocupagdo da diocese. que
durante muito tempo manteve-se hegemonica na regido.

Basicamente o pentecostalismo ¢ uma religifio voltada para as populagdes de baixa renda
(Rolim, 1985), entrando na area com uma proposta religiosa inovadora. Passado o momento de
micial desconfianga com relagio aos missionarios estrangeiros, o pentecostalismo, apotado na
mensagem biblica € na pastoral protestante, comega a ter maior aceitacio nas camadas mais
populares, at€ entdo acostumadas com os pedidos e promessas aos santos catdlicos e os Servigos
mmediatos da umbanda.

Nessa perspectiva ha entre os moradores de Moro Agudo uma redescoberta do
cristianismo por meio da nova opgdo rel\igiosa - 0 pentecostalismo - , a qual oferece uma diferente
versfio cristd e propde um envolvimento individual de salvagéo e escolha voluntéria de um modo de

vida distinto daquele que o individuo tradicionalmente desfruta no seu cotidiano.

"!Ver diocese de Nova Iguacn, 1973,
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Desse modo, diversifica-se a religiosidade da populagdo do bairro, o que antes se
projetava na area de modo uniforme; o catolicismo, era uma religido de monopélio, agora se vé em
sittagdo de pluralidade de competicdo.

Diante do monopélio ideologico do catolicismo, e do modelo religioso sincrético que
caracteriza 0 campo religioso do bairro, o pentecostalismo entra nesse espago como uma religido
inovadora, abrindo novas perspectivas para as camadas mais baixas da populagdo. Ao fongo do seu
desenvolvimento o pentecostahsmo tem procurado desempenbar fungbes aparentemente
discrepantes: de modernizagdo e conservagdo do status quo.

O pentecostalismo aparece no campo religioso da area separando o campo 2 as
dimensoes de estilo de vida que os moradores do lugar tinham anteriormente. A igreja Catdlica
como religido dominante, diante da proliferagdo dos templos protestantes, procura organizar-se para
se defender e conservar o monopdlio religioso por meto de seus portadores, formando novos

| suportes de credibilidade para poder resistir.

A organizagio das CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) em varios pontos do bairro,
ao que parece, € um dos instrumentos que a Igreja Catolica local possui para fomecer a populacio
um novo suporte religioso que parecia perdido, com a luta da Igreja oficial contra o catolicismo
popular. Por meio da CEBs a Igreja procura fortalecer as novas perspectivas pastorais.

Realizando basicamente um trabalho semelhante ao trabalho missionario dos
pentecostais, incentivando a formagéo de comunidades voltadas para o auxilio mutuo, para o
fortalecimento da “esperanga” do povo oprimido, o catolicismo procura proporcionar um “amparo”,
com os elementos religiosos tornando-se disciplinadores e orientadores da vida da populagio pobre,
0 que pode ser uma estratégia da igreja local de defesa e de preservagdo do monopélio do capital
religioso.

Nesse contexto surge uma situagio de oposigdo entre o catolicismo e ©
pentecostalismo. Nesse jogo o catolicismo distingue-se pela recusa das estratégias videntes de
distingdo ¢ propde um modelo religioso ndo-exclusivista. Os pentecostais aparecem mostrando
e demonstrando a sua legitimidade diante da religiosidade tradicional, ostentando sua distingédo
daquelas que ja estdo enraizadas na cultura popular, procurando definir a sua identidade. Essa

oposigio observa-se muito bem nos instrumentos de salvagdo que os agentes que entram no



campo religioso local produzem e reproduzem, e nas declaragdes de intengiio que eles usam
para acompanhar esses instrumentos.

Nesse contexto o pentecostalismo enfrenta alguns problemas. Um deles, ao que
parece, esta no fato de que o pentecostalismo aparentemente fica cultural e intelectualmente
exposto. * Trata-se de uma religido popular, mas sem nenhum gancho com o “mito de brasilidade”,
como se apresentam o catolicismo popular ¢ a umbanda, e além disso é uma religido que entra para
romper com a iradigio do campo religioso ¢ que opera com com o objetivo de banir os grupos
opostos, ao contrario do modelo religioso sincrético no qual as religides se somam. “No modelo
religioso pluralista as varias opgdes se colocam em luta” (Paul Freston, op. cit., pp. 19-20).

E importante enfatizar - nessa auestdo do aparecimento do modelo religioso pluralista na
sociedade “modema” - que, em face do processo de secularizagio'® no campo religioso brasileiro,
houve modificagbes na vida cultural-religiosa que favoreceram o surgimento de novas
alternativas religiosas, impondo sobre a religiio monopolizadora da tradigo religiosa brasileira
- a Igreja Catolica - uma redefinicdo doutrinaria. Nesse contexto, um novo modelo religioso se
firma no pais: o modelo pluralista, no qual a tradigdo religiosa brasileira é colocada no
mercado.'*

Nessa perspectiva de luta de conconéncia, os pentecostais, para conquistar a preferéncia
do mercado consumidor, lancam méo de alguns mecanismos de persuasdo. A estratégia utilizada
pelo pentecostalismo se observa muito bem no estilo do discurso da pretensio de dominio e de
transformacao do campo religioso. A cada momento, os pentecostais introduzem no interior do
universo religioso constrangimentos explicitos ou implicitos, a fim de romper com as

convengdes em vigor e de marcar a sua distingéo como religido legitima de salvacio.

'*A posigdo culturaimente exposta do pentecostalismo deve-se ac fato de que ele “ainda ndo tem raizes profundas
na cultura popular dos seus concorrentes, nem o prestigio da associagfo com algum conceito de identidade
nacional”. Paul Freston (1993 p. 10} nota que “ao penrecostalismo faltavam defensores eruditos, ¢ também o
prestigio cultural de que gozam atualmente, em todo o Ocidente. as correntes esotéricas. O pentecostalismo é
uma religido de pobres e, porianto, sem defensores eruditos proprios. gue também carece do prestigio do
popular’. do ‘nacional ' ou do “mistico ' para atrair defensores intelectuais”.

P Berger, 1985, p.119 verificou que na historia ocidental da sociedade modema a “secularizacéio manifeta-se
na retirada das igrejas cristds de dreas que antes estavam sob seu controle ou influéncia (...).”

""Berger, op. cit,p. 149 propde a idéia de que a situagdo de mercado & a caracteristica fundamental de todas as
situagbes pluralistas. Nessa situagdo as instituicdes tornam-se agéncias de mercado e as tradicdes religiosas
tomam-se comodidades de consumo.
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Diante disso, a Igreja Catdlica local vé com preocupagio o crescimento do
pentecostalismo, que concorre com o catolicismo principalmente no Ambito institucional
oferecendo & populagio possibilidade de novas alternativas e o rompimento total com o
catolicismo.'”

Observamos que a disputa no campo estd localizada no trabalho desenvolvido pelas
Igrejas Pentecostais, que oferecem a populagio de baixa renda uma solugfo espiritual mais imediata
para os problemas cotidianos, através da cura milagrosa e do exorcismo, além de atrair fiéis por
meio do mecanismo proselitista. Ao contrario da pardquia local que realiza um trabalho de
orientacdo ¢ concientizacio politica. Como nos expirca o vigario da pardquia do bairro:

As pessoas daqui aimda ndo se conscientizaram de que a transformacio vai depender
muito delas. Cada um tem que descobrir a sua vida, sua religido ¢ tudo mats, clas t3m
que s¢ formar e nos estamos aqui para ajuda-las, nosso trabalho se desenvolve
bastcamente nessa perspectiva. Por outro lado. tem Igrejas Pentecostais que tém
alpuma coisa boa nesse sentido. Mas eu vegjo asstim que algumas delas sdc
aproveitadoras. Elas oferecem solugéio para todo tipo de problema ¢ o povo vai (...},
Nurna situacio que estamos vivendo hoje. problema sociceconémico, saide, educacio
e tudo maus, ja que o governo ndo oferece solugdo para isso. 0 povo corre para essas
igrejas para resolver de alguma forma mais rapida possivel por meio de solugBes
mlagrosas. Para mim algumas dessa igrejas se aproveitam muito dessa situagio de

pobreza deste povo daqui, e neste ponto nés da Iereja Cat6lica nfio concordamos com
1S50...

O fato de que a Igreja Catélica tem dado maior énfase aos problemas sociais da
populagdo local, oferecendo-the um amparo a partir de uma dimensdo menos sacralizada, foi
capitalizado pelos crentes em seu mecanismo proselitista. Por meio das pregagdes os pentecostais
referem-se ao distanciamento da Igreja Catolica da dimensdo espiritual de seus fiéis e 2 preocupacio
da igreja com as questdes da realidade histérica e social. De fato, a auséncia do catolicismo nas
questdes espintuais sugere ter crtado um momento de flutuagfo entre a oferta de servigos religiosos
¢ a demanda da populago, o que teria favorecido o crescimento das “igrejas evangélicas™.

Ainda sobre essa questdio, convém ponderar que as conversdes ao protestantismo

pentecostal se ddo dentro de um quadro de catolicismo tradicional urbano, com religiosidade

"®Paul Freston, op cit., p. 11 analisando a emergéneia do movimento evangélico pentecostal no mercado religioso,
revela-nos que a diferenga da concorréncia com a Igreja Catélica entre as vrias formas de espiritismo, esoterismo
¢ pentecostalismo estd na ameaca institucional a longo e curto prazos. O autor avalia que a proliferacio das
igrejas evangélicas pentecostais “comstitui uma ameaga para a hegemonia institucional a curto prazo. A
instituicdo reage mais facilmente a ameacas institucionais do que G erosdo de uma visdio de mundo cristd”.
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institucionalizada e niveis de pratica religiosa bastante reduzidos. De modo que o confronto entre
catolicos e protestantes assume posigoes ligadas a ortodoxia dos dogmas e tradigSes, podendo o
catolicismo considerar a nova religido como “herética”, chegando por vezes a mover estratégias de
luta pela preservagdo do monopélio da autoridade religiosa na 4rea ¢ pela conquista de novos
clientes.

Apoiando-se na éfica protestante, contrapondo-se por sua rigidez no estilo de vida ao
“afrouxamento” moral ¢ tolerante do catolicismo diante do sincretismo afro-brasileire. o
pentecostalismo vem oferecer € acompanhar a vivéncia da conversdo ao novo credo religioso. A
aceitagio do sistema ético protestante por algumas pessoas teve como conseqiiéncia necessaria para
o converso a redefini¢io de seu papel na sociedade. Transcendendo, portanto, o nivel de experiéncia
religiosa, o crente passa a agir de forma coerente com sua religido. Desse modo sdo alteradas formas
de relacionamento familiar, grupos comunitarios de vizinhanga e trabalho.

A intertorizagdo da experiéncia religiosa é individual. Na ética protestante hd vma
forma extermada de disciplina, voltada para os deveres religiosos e para a conduta pessoal, de
forma que a salvagdo, o ingresso no Reino de Deus, é reduzida a uma experiéncia subjetiva e
individual. Entende o converso ter condigBes para solucionar todas as dificuldades com que se
defronte, pois estas ndo passartam de provacGes gue podem ser superadas por meio da fé. Persiste a
assoclagfo direta entre a salvacdo e a recompensa de uma vida feliz.

Quanto a questdo do sincretismo, o pentecostalismo, segundo seus agentes, entra
rompendo com a “pobreza simbdlica” do catolicismo tradicional. Nesta atitude ¢les fazem uso da
palavra por meto das linguas, das profecias, da visdo, do tato e dos gestos, coisa que o catolicismo
nio tem, como afirmam.

Tudo 1sso trouxe para a populagéo pobre do lugar uma nova altemativa de oferta de bens
e de servigos, ajustada as exigéncias da “modemizacdo” do mercado. Ao que parece, as afuais
Igrejas Pentecostais presentes na area \surgem no campo religioso como uma atualizagio das
possibilidades teologicas, lifargicas, éticas e estéticas, do protestantismo e do provno
pentecostalismo tradicional. Mudangas que sdo reflexo da realidade social dos anos 80 entre vma
populagdo imbuida de uma “visZo encantada do mundo”, nos termos de Weber, que acredita que a

fé afirma-se pelo mistério e temor ou pela convicgdo. Para essa populagio, a pratica religiosa



ainda € o consumo do sacramento no momento socialmente previsto, puro rito e pura magia:
esse parece ser um dos elementos do sucesso das igrejas pentecostais € também um dos
elementos que mantém a atragio pelas religides de origem africana.

Nesse aspecto - da pratica - o campo religioso local enfrenta uma situagio de Iuta de
concorréncia entre o “tradicional” ¢ o “modemo”. Luta essa na qual o pentecostalismo, como recém-
chegado no campo religioso de Morro Agudo, luta para conquistar o poder exclusivo de constituir
e de impor os simbolos de distingéo legitimos em matéria de religifio, explorando habilmente as
estratégias do mercado religioso local ¢ questionando os esquemas de produgdo e de avaliacio
ortodoxas dos bens de salvagdo tradicionais, produzidos e impostos pelas instituicdes
dominantes.

A doutrina pentecostal enfatiza a idéia da “salvagio para alma ¢ para o corpo”,
alcangando o converso a redengéo espiritual ¢ fisica. No dualismo ético entre o mal, que vem
das forcas maiéficas do Diabo, € o bem proveniente de Deus, associam-se, respectivamente o
vicio e a doenga, assim como conversio ¢ saude. Assim, nessa perspectiva, ha entre os
evangelicos pentecostals aparentemente uma idéia de que as pessoas ndo-crentes estdo sob
maléficas influéncias misticas, provenientes do modelo religioso sincrético entre catolicismo e
umbanda.

Tal wiséo parece ser a forma encontrada e o0 mecanismo do discurso utilizado pelos
pentecostais na luta de concorréncia pelo “monopolio legitimo do poder religioso e dos bens de

salvacdo” sobre a populacio leiga.
PENTECOSTALISMO X UMBANDA

- Mas ndo € o catolicismo o principal alvo do proselitismo pentecostal, afinal trata-se
de uma religifo cristd. No proselitismo pentecostal sobre o catolicismo é colocada para os fiéis
crentes a idéia de que o catolicismo estd em declinio por ter se perdido nas questdes alheias a
vida espiritual de seus fiéis.

O principal alvo do proselitismo pentecostal sdo as religides afro-brasileiras,

principalmente a umbanda que os pentecostais acreditam “ser a religido irradiadora das
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mfluéncias maléficas, influenciando catodlicos que, sem o verdaderro conhecimento da palavra,
acabam tornando-se dependentes das forgas maléficas da macumba”. Portanto, a grande
concorrente neste campo € a umbanda, porqﬁe, além de ser uma religifo considerada
historicamente pelo cristianismo como “inferior”, disputa com o pentecostalismo o espaco do
mercado da oferta de bens e servigos principalmente de “cura”, por meio da “possessdo”.

No batrro € comum ver entre os moradores a freqiiéncia aos cultos umbandistas, aos
cultos catdlicos, a0 mesmo tempo em que se alarga o raio de penetragdo ao pentecostalismo.
Embora a maioria declare-se catdlica, esses moradores possuem comportamentos ¢ motivacdes,
visaio de mundo, praticas religiosas e crencas extremamente diversificados.

Cabe sublinhar que a religiosidade da populagio local caracteriza-se por uma dimenséo
mais nitualistica, ritual, magica ¢ sacramental do que doutrinana. As festas, o certmonial da missa, as
bén¢dos. enfim todo o instrumental ritalistico possui uma importincia que, em muitos aspectos,
supera o carater racional da religido.'”

Tal aspecto € muito comum observar nas classes populares. Max Weber (1974, p. 490),
dizia que “o misticismo ndo € pratica de intelectuais, mas de pessoas simples [...] dos pobres de
espirito”. De fato essas manifestagdes de tendéncia magica tendem a surgir entre as camadas pobre.
Ao que parece, ha nesses setores uma busca constante de trangiulidade diante de uma sociedade em
constante mudanca, ¢ particularmente diante das condigbes de existéncia social nas areas urbanas
periféricas, “destino” dos oprimidos que véem pouco a pouco a deterioragdo das suas condicdes de
vida marcada por desemprego, violéncia, fome, favelizagio etc..., situacio que muitas vezes leva as
pessoas a procurar nas “forcas divinas” um instrumento de sobreviéncia e de resisténcia aos seus
conflitos interiores e exteriores que a dura vida cotidiana Thes imp&e, sendo este, aparentemente, um
dos fatores que contribuem para a emergéncia de crencas mais densas de “magia”e “ritual”.

Nesse sentido as religides mais voltadas ao “espirito”, 4 manipulagio magica surgem
para essa populagdo como resposta a \incapacidade do catolicismo oficial € do protestantismo
histérico, de exigir e promover a plena justica sccial. O fendmeno da cura, por exemplo, pode
assurmir para essa populago a forma de luta contra os espiritos malignos que levam a situagéio de

degradacgio da vida.

"% Antonio Mendonga (1984), ao comparar o catolicismo com o protestantismo, observa que a pratica catélica &
em sua esséncia ritual, mistica e sacramental. Ao contrario do protestantismo que € essencialmente logico.
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Podemos considerar que na pratica religiosa das classes populares a intimidade com o
sagrado € sempre possivel em decorréncia da manutengdo do ritual da manipulagio do simbélico, o
que permite que o individuo esteja préximo do sagrado. O individuo numa relagiio intima com os
santos faz pedidos € promessas, numa orientagfio que privilegta a dimenso magica da religido - o
imediatismo na relagio com o sagrado substitui a mediagio do discurso.

Tal aspecto ¢ encontrado na relagio que as classes populares #m ndo s6 com o
catolicismo, mas com a umbanda. Alias, o contato direto como os lugares e coisas sagrados ¢ algo
mistico por natureza, porque ndo oferece campo para especulagdes. Ha uma tendéncia popular para
desvalonzar as intermediagdes, fazendo com que o cotidiano das pessoas seja realcado pelo sagrado
em toda sua extensdo.

Por outro lado, hd uma “expropriagio dos espacos ¢ do simbélico, através da
encampagio oficial da instituicdo religiosa, que marginaliza segmentos da sociedade em relagio a
proximidade e 4 manipulac@o do sagrado” (Mendonga, 1990, p. 245); expropriacio essa que s da
por meto do intermediario religioso que proclama sua exclusividade, tanto na manipulacio do
simbolico como na emissdo do discurso (Pierre Bourdieu, 1987).

A medida que as igrejas se institucionalizam em maior ou menor grau, o processo de
espoliagio do espago religioso torna-se presente. A espoliagdo € ato do poder religioso. Trata-se de
um poder que vem do espago social e ¢ ocupado por outras pessoas que marginalizam individuos e
grupos. numa relagéo de classes em que a divisdo de campos de especializagio religiosa tende a tirar
grupos inteiros de seu espago social (Mendonga, op. cit p. 243).

A magia'” nesse sentido torna-se uma criagdo marginal da institucionalizacdo do
discurso religioso. Tem seu campo predileto nas camadas dominadas, e assinala a subalternidade de
um tipo de pratica mistica. Essa condigio est presente nos seus proprios protagonistas, como indica

Patricia Buman (1985, p. 86): “(...)Jum dos principais problemas para os adeptos dos cultos afro-

N

"""Neste aspecto cabe anotar uma reflexdio de Mauss sobre diferenga entre religiio ¢ magia. Ao tentar teorizar
ststematicamente essa diferenga, Mauss néo deixava de notar que, qualquer que fosse a distincia entre elas, sua
continuidade era inegavel. Segundo Mauss a magia seria w.ia pratica religiosa que se situaria no plano individual.
O mégico age por sua propria conta e risco. Inclui a possessiio, como preparagio do magico, isto &, a aquisicdo de
poder e autoridade que lhe vem por revelagio extitica ou sonho. Os poderes magicos estdo tradicionalmente
ligados a esses estados de transporte no plano cotidiano para os espiritos. Ver sobre a teorizagio da magia Marcel
Mauss (1974).
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brasileiros € a sua inclusio no campo estigmatizado da magia, em oposigdo ao dominio da religifio”.
A legitimag3o passa pela negagéo deste elemento, o mégico, sintese da condigdo de subalternidade.
E ai que detectamos a observagio de Bourdieu segundo a qual o capital religioso

distribui-se de forma assimétrica. Na relagio entre dominantes e dominados, a umbanda ocupa uma
posi¢do de subaltermdade em razdo da sua ambigindade ética e dos limites reduzidos do setor da
realidade em tomo do qual gira seu discurso.'A umbanda se v& em dificuldade na tarefa
legitimadora, ao que parece, em razdo da sua incapacidade de superar seu lugar social de emisszo.
Assim diz Bourdieun:

(..) um sistema de praticas e crengas esta destinado a surgir como magia ou como

feitigana, no sentido de religido inferior, toda vez que ocupa uma posigio dominada na

estrutura de relagdes de forga simbdlica, ou seja, no sistema das relacdes entre ©

sistema de praticas e crencas prépnas a uma formagdo social determinada. (idem. op.
cit., p. 43},

Levando em conta os argumentos de Bourdieu, vemos que no campo religioso as crencas
ocupam posigOes distintas em decorréncia dos signos definidores do lugar que cada crenca ocupa: o
lugar social de onde foi langada, o grau de institucionalizagdo da religiio ¢ o grau de
operacionalizagio do discurso.'®

O cristianismo, com a intengdo de questionar os mitos e os ritos, acabou pondo em xeaue
seus proprios mitos constitutivos por sua necessidade de “racionalizagio” (Mendonga, 1990, ».
238). Com 1sso produziram-se especialistas da argumentagio em torno de “verdades” aue, no
confronto com a sociedade produz o desconforto de duas verdades, a dos especialistas e a do
sagrado, ou levam ao ajustamento de ambas, o que pode afastar os fidis do sagrado, em razic da
intermediagdo de um discurso que eles ndo dominam, uma vez que é produto do saber secreto das
linguas sagradas {idem).

Embora o catolicismo oficial e o protestantismo denunciem a dimensdo magica da
religidio, a tendéncia popular do catolicismo e do pentecostalismo € de privilegiar essa dimensdo,
embora se coloquem em posigdes bem distintas no campo religioso. Apesar das diferencas, mantém

uma equivaléncia, uma identidade basica.

% Femando Brumana e Helda Martinez, (1991, p. 415) tentaram detectar esse aspecto observando a umbanda no campo
religioso, a partir da visdo dos seus préprios agentes. Para os pesquisadores “a posigdo da umbanda no campo religioso &
correlativa a perspectiva que seus agentes tém deste em seu conjunto ¢ de cada um de seus integrantes™.
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Tal situagdio ¢ decorrente da quebra existente no campo religioso onde agéncias ¢
agentes, no decorrer da competicdo pelo monopolio da gestio de bens religiosos, ndo ocipam
posigdes equivalentes. O catolicismo popular, a umbanda e o pentecostalismo sfo cultos desenhados
a partir de tugares definidos, de subalternidade, do tecido social € que conservam o estigma de seu
Iugar de onde se fazem ouvir.

Nesse senfido, o campo religioso de Morro Agudo apresenta-se a partir das religides das
classes populares, religides estas que se relacionam rum tenso espago subaliemo desenthado pela
resisténcia a um poder contestador. As religides nesse espago vivem das estratégias com que
encaram sua “subaltermdade”, estratégias derivadas de seus proprios cédigos misticos.

O pentecostalismo entra no campo rehigioso local mtroduzindo uma dimensdo do
sacrado mais racionalizada e institucionalizada recriando uma nova relagdo com o sagrado. O teor
“magico” da religilo, as expenéncias espirituais (transes e éxtases), aque sfo manifestacdes
individuais, sdo ajudadas e sancionadas pelo coletivo institucional que emprega nas técnicas
terapéuticas a inspiracdo biblica, ou seja, o pentecostalismo legitima-se perante o social mais amplo
ao apropriar-se do capital religioso legitimo - o universo cristdo. Os pentecostais entendem que é
fundamental para sua missdo anunciar a segunda vinda de Cristo através da propagacio de dons
carismaticos, conforme a descrigio biblica, reforgando excessivamente a importdncia da “cura
divina”.

O carater magico do pentecostalismo é um ponto doutrindrio importante que, de modo
analogo ao ocorrido entre as religides meditinicas, a umbanda por exemplo, se torna um poderoso
atrativo de fiéis que se esforgam por meio de técnicas que estimulam a experiéncia a caminhar em
direcdo ao sagrado, o que significa a posse do crente pelo sagrado. Esse fato ¢ identificado por
Mendonga (op. cit. p. 247) da seguinte forma: “O éxtase religioso constitui o mais forte componente
de recusa de intermediacdo do discurso articulado e do esforgo de fuga para um outro umverso que
corresponde a essa negagdo”. \

Vemos entdo no campo religioso de Morro Agudo o desenho de um quadro em que um
conjunto de instituigdes se relacionam entre si disputando a crenga dos moradores. Nesse quadro os
representantes dos grupos religiosos atuam para adquirir 0 mator numero de adeptos possivel,

obretivando conquistar 0 monopdlio do exercicio do poder religioso sobre a populagéo local e da
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gestdo dos bens de religiosos. Nesse contexto podemos observar que ocorre um enfrentamento entre
as religdes que se manifesta ndo s6 no ambito da concorréncia para “ganhar” adeptos e conquistar
clientes, mas também no ambito doutrinario.

Isso sugere um clima de competigdo acuirada entre as agéncias religiosas que, por meio
das estratégias de subversdo dos agentes religiosos, tendem a deslegitimar os donos do mais forte
do capital de legitinmdade, colocando em questionamento suas normas éticas, para, assim,
apropriar da sua clientela presente ou futura, por estratégias comercias que as casas de tradicdo
nio podem se permitir sem comprometer a sua imagem de prestigio e da exclusividade.

Sugenimos que o campo religioso local ordena-se em fungéio dos limites territoriais
defimidos pelos proprios agentes das identidades religiosas, organizando-se em torno da atuagdo no
campo dos “que, sem cessar, atualizam o repertorio das alternativas de participagdo de categorias
diferentes de afiliados em diferentes modalidades de agéncias do sagrado™ (Branddo, op. cit, v. 87).

Visualizando o campo religioso local a pudemos constatar gue ha naquela sociedade
uma hierarquia entre as diferentes tradigdes religiosas historicamente estabelecida através dos
valores definidos como legitimos pela sociedade. Assim, a religido catdlica parece encontrar-se em
posicdo dommante em relagio as tradi¢des protestantes e afro- brasileiras que sdo predominantes na
area. As religibes protestantes encontram-se em posi¢do dominante em relagio as religides afro-
brasileiras que, por sua vez, estdo em posicio dominada em relacéio as religides cristas.

Nesse cenario hierarquizado, o trabalho dos agentes vai depender da

...forca matenal ¢ simbdlica dos grupos ou classes que ela pode mobilizar oferecendo-
thes bens e servigos capazes de satisfazer seus interesses religiosos, sendo aue a
natureza destes bens e servicos depende, por sua vez, do capital de autonidade religiosa
de que dispde levando-se em conta a mediagio operada pela posicio da
instancia.”(Bourdicu, 1984, p. 58).

Assim, vemos que o enfrentamento entre representantes dos grupos de religides “cristas”
e “ndo-cristds” pode ocorrer em maior ou menor grau, dependendo da proximidade entre uns e
outros. Essa disputa ocorre com mais intensidade entre pentecostais e afro-brasileiros por conta
da idéia de ilegitimidade social de suas crengas, consideradas pelos protestantes que pdem em

questfio a sua validade diante da sociedade.
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A umbanda, que no passado nasceu e sobreviven absorvendo a linguagem dominante
geradora da tradigfo rehigiosa sincrética, encontra-se agora no campo religioso brasileiro aliada ao
catolicismo, até porque ndo rompeu com a tradicdo do campo religioso. Por outro lado ela se
encontra em oposigdo ao cristianismo protestante, e se vé diante dos desafios de resistir 2 linguagem
e 4 competigdo do pentecostalismo que, para se afirmar como legitimo, sustenta a tese de ser a
religido legitima da “salvagio”.

Tal postura se observa nas declaragdes de inten¢do que eles usam para expandir ¢
transformar o campo religioso numa “grande comunidade de salvos”, subtraindo as religides
ndo-cristds - como a umbanda, considerada pelos pentecostais como “religido antibiblica e
maligna”, como nos declara um presbitero da Igreja do Evangelho Quadrangular:

Essas religides, umbanda, candombié sio movimentos antibiblicos. ndo 1ém valor
como religido. Eles dizem que sdo espiritas que incorporam espiritos ancestrats,
espirttos de luz. espinto sem luz. Isso tudo € mentira. E satanismo puro. Entiio se
propagam €ssas coisas ¢ as pessoas sio enganadas. Acham que estio conversando

com espiritos que vio lhes fazer um bem, quando, na verdade, esse espirito estd
sugando sua alma em troca de beneficios...

O mecanismo de proselitismo contra as religides afro-brasileiras é declarado e
reforgado constantemente aos possivets “irmios evangélicos”. Com iss0, 0s pentecostais, além
de pregarem a 1deologia religiosa, defendem um sistema de vida contrario as antigas tradigdes
religiosas do povo, o que resulta numa situacéo de tensiio entre agentes e agéncias,

Nessa relagio de enfrentamento verificamos que os discursos agressivos sdo 0s mais
utilizados. Os agentes hdam com linguagens pouco tolerantes em relaglo ao seu oposto. Com
habilidade, os protestantes pentecostais lidam com a palavra para persuadir e conquistar
principalmente as pessoas oriundas da umbanda e do candomblé. Com uma marca foriemente
proselitista as denominacgdes pentecostals querem convencer as pessoas a todo custo do seuw “poder
sobre satanas”. A énfase na conversdo, especialmente na libertacdo e no poder da Palavra de Deus,
¢ o que brota com mais impeto no discurso, que muitas vezes ¢ pobre e repetitivo, marcado
principalmente pela 1déia de combate ao mal. A declaragdo abaixo do pastor da [EQ, exemplifica
bem essa agressividade no discurso:

Hoje podemos considerar que em Morre Agudo ndo fem mais aquela porgio de
terreiros de macumba como havia antigamente. Muitos se fecharam e hoje ali neste
lugar nasceu uma igreja evangélica. Em Nova Iguagu mesmo ha um exemplo: a nossa
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igreja do Evangetho Quadrangular esta no lugar onde antipamente era um centro de
macumba, entenden? Entdo. quer dizer, o espiritismo nio tem nada de Deus porgie se
fosse sua casa estaria erguida até hoje. .

E comum ouvir acusagOes dos pentecostais aos umbandistas e candomblecistas de
“charlatanismo” e “marmotagem”, “adoradores de deménios” e outros adjetivos e a condenagdo
dos catélicos por causa da adoragdo de imagens ¢ da falta de rigor na proibigdo de freqiientar
outros cultos. Vale ressaltar aqui que a histéria mostrou que a Iuta pelo monopélio de bens
religiosos no campo religioso brasileiro Jevon o catolicismo # vioiéncia contra os umbandistas.
Com o advento do Vaticano If a postura do catolicismo diante da umbanda se modifica. Com uma
proposta ecuménca frente ao modelo religioso sinerético, 2 umbanda se transforma em parceiro
legitimo do catolicismo dentro do mercado concorrencial (Renato Ortiz, 1978, p. 189) A mesma
parceria ecuménica tentou-se com o protestantismo com varias iniciativas, porém sem
sucesso. No final dos anos 70, ja havia uma certa desilusdo catélica com o esfor¢o ecuménico
em relacdo ao protestantismo e, nos anos 80, ji é clara a manifestagio de preocupacdo da
hierarquia catélica com o crescimento protestante (Stoll, 1990, p.31, apud Freston, 1993, p.
11), manifestacdo esta que se limita apenas aos discursos. O depoimento do vigirio da
pardquia local exemplifica essa situagdo de conflito que a Igreja Catdlica vem enfrentando na area

e mostra de que maneira ¢la reage ao confronto dos protestantes pentecostais:

Outro dia fizemos uma celebragdo na igreja para protestar contra a violéncia alarmante
aqui no barrro. Convidei representantes das associagdes de moradores, dos colégios,
clubes ¢ outros grupos. Era domingo, estiavamos realizando uma missa, quando chegou
um grupo de “crentes”. Colocaram um caminbdio de som logo na freme da e,
enguanto nos agui dentro estavamos reunidos para denpunciar a violéncia, eles estavam
cometendo a violéncta, gritando bem alto pelo alto-falante, aleluia! Eu tive que mandar
fechar o portio da igreja porque a gente aqui ndo escutava nada. Ent3o a nossa posicio
diante da violéncia e intransigéneia & fazer com que o povo se retna ¢ denuncie.
Enquanto que de outro lado tem um grupo de crentes que preferem que tudo isso
permaneca como esta. ..

A imagem que os umbandistas tém dos crenfes pentecostais ¢ de serem “religiosos
fanaticos”, insistentes na abordagem das pessoas, mas corajosos na divulgacio de sua fé. Sio
untdos, muito bons conhecedores e seguidores dos ensinamentos da Biblia.

Os crentes nio sdo pessoas ruins nio, eles tdo na deles. Quando eles guerem se

aproximar da gente para falar de Deus, a gente vai saindo de fininho ¢ deixa eles
falando sozinho. Eu acho eles muito corajosos quando ficam na. rua com aguele calor



todo fala;ldo o tempo todo com a Biblia na mio gritando, tirando o diabo. Acho ¢les
muito fiéis a religifio deles (declaracio de um catdlico que diz fregiientar a macumba).

O pentecostalismo € um inimigo publics e declarado da umbanda, mas os umbandistas
ndo s¢ preocupam muito com isso. Entretanto, hd um certo sinal de inquietacdo diante do
enfrentamento dos agentes pentecostais sobre os seguidores da umbanda. A preocupaco com a
“feitigaria” esti sempre viva entre os agentes pentecostais, que se apresentam como defensores dos
ataques dos demonios e da fettigania.

Dessa maneira ¢les se véem como os “soldados de Cristo”, ou seja, como agueles que
litam contra o mal para salvar os sofredores que vivem sob o “jugo de satanas”, como
representantes legitimos de uma religidio que “combate todas as mazelas do mundo” que o
catolicismo ndo conseguiu combater ¢ as quais preferiu se aliar. Os pentecostais imbuidos da idéia
da “libertacdo” € da “salvacdo™ consideram-se como os fmicos gue podem enfrentar objetivamente o
mal, praticando o “exorcismo” e “libertando” as pessoas possuidas pelo espirito maligno que esta
diretamente associado s entidades da umbanda e do candomblé. E nesse ponto que as religides
afro-brasileiros aparecem como as religides que mais sofrem investidas dos crentes, que tém
necessidade e urgéncia em divulgar a palavra, salvar as pessoas e com isso expandir sua religifo.
Martza Soares (1990, p. 95), analisando o fendémeno da “guerra santa” presente no discurso

evangélico das 1grejas pentecostais mobilizadas com a obra da libertacio, diz:

Isso faz com que a “guerra santa™ seja uma sucessdo de batalhas cujos oponentes estio
bastantc desequilibrados em suas for¢as. Do lado evangélico temos o verdadeiro
exército de “safvos” com um projeto bem definido de expansio. De outro pequenas
comunidades que ndo entendem por que estio sendo atacadas, nem tampouco t€m
como se defender. (Mariza Soares, 1990. p. 95)

Embora a populagio local estabeleca uma relagfio de tolerdncia com as agéncias e os
“especialistas da fe”, ha entre estes filtimos um clima de intolerancia. Tal fato é percebido na
atuacdo dos protestantes pentecostals da area, que utilizam mensagens “fortes” e “diretas™ aos
umbandistas. Para os pentecostais a magia que integra o universo umbandista é considerada inferior
em relagio 4 sua experiéncia espiritual. O principal argumento que os pentecostais usam para
Justificar sua posigdo superior em relagéio a crenga umbandista esta no fato de que eles estiio do lado

da Biblia ¢ o uinbandista esta do lado de satanas.
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Os ataques verbais sugerem a intengdo de deslegitimar o grupo concorrente e conquistar
para si a clientela tradicional dessa religido. Vejamos um exemplo na fala do pastor titular da IEQ:
As pessoas que procuram o espiritismo nio sabem que estio sendo enganadas. Aquilo
¢ o diabo que esta atraindo o povo, que nio conhece a verdadeira palavra de Deus.

Essa coisa de lemanja. Ogum, Sao Jorge, isso tudo ¢ coisa do diabo mesmo, que tem
um nome para poder se prevalecer no meio dias pessoas. ..

Ao que parece o sucesso da atuagdo das Igrejas Evangélicas Pentecostais sobre as
rehigides afro-brasileiras esta no proselitismo que “associa a idéia de diabo e diabolico a umbanda e
ao candomblé” (Carmen Macedo, 1986, p. 134). A énfase no deménio associando-o a umbanda ¢
uma das estratégias mais usadas pelos pentecostais para imobilizar o trabalho dos umbandistas junto
a sua clientela. Embora os pentecostais reconhegam a eficicia do trabalho de cura na umbenda, tal
trabalho é sempre associado ao trabatho do espirito maligno. Por isso, as pessoas que passam pelos
terreiros de umbanda na busca de cura para suas aflicdes estdo potencialmente possuidas pelo mal.
Como exemplifica a aftirmagdo de uma obreira da Assembléia de Deus:
..N&o € que eu ndo acredito, o demdnio também cura, mas ele quer sempre alguma
coisa em troca. Se vocé ndo der o que ele pediu em troca da sua cura, ele pode te
matar, te destruir...Satanis da com a mio direita ¢ tira com a esquerda . Entdo hoje

vocg estd curada, amanh3 s¢ voog nio der o que ele te pedin vocé volta a ficar doente
de novo. até piora a sua enfermidade. ..

Na realidade os pentecostais admitem a existéncia ¢ a eficécia das entidades manipuladas
pelos macumbeiros. Os crentes enfrentam a umbanda e os umbandistas ndo porgue suas crengas e
praticas religiosas sejam “falsas”, mas principalmente porque sdo consideradas malignas. Os
umbandistas, ao que parece, tém consciéncia de que a religido opera com forgas ambiguas, ou seja
o sistema umbandista trabalha com forcas tidas como de luz e sem luz mas aue tende a evoluir e
alcangar a luz; mas entre ficar com uma e outra eles preferem ficar com as duas. A procura do
cliente ou do fiel crente pelo templo evangélico pentecostal muitas vezes se da em defesa contra
uma suposta persegui¢ao de entidades oriundas dos terreiros.

Todos os dias e em todas as partes do lugar encontramos uma igreja evangélica. Cultos

nfo faltam dentre as varias denominagdes. Nos fins de semana algumas igrejas realizam culto na



praga central do bairro. Sempre tem um crente trabalhando nas ruas, nas condugdes, distribuindo
folhetos, parando as pessoas para fazer proselitismo.

Essa atividade diligente do cremte é uma importante tarefa, porque se ftrata
principalmente da expansio da crenga visando a conversdo daqueles que estdo no “caminho do
mal”, e porque se trata de um trabatho de luta pela vitéria do benm. Essa é a questdo de maior
relevancia no universo pentecostal, porque tem um significado simbélico importante na construciio
da visdo de mundo.

Apoiado na ética da individualidade, o pentecostalismo estabelece uma racionalidade no
universo religioso, dando condigdes ao individuo de wsufruir a seu modo dos bens simbélicos, o que
faz com que os adeptos do pentecostalismo atuem no campo religioso da maneira como acharem

methor, principalmente no trabalho de seus agentes na abordagem dos individuos.
..Entéo Jesus deixon na nossa mio o ensmo da doutrina conforme seus mandamentos.
Jesus disse: Ide e ensinai a todas as nagdes (destaque nosso). Por isso temos que sair
por ai dizendo que Jesus Salva, Cura, batiza com o Espirito Santo, ¢ que ele voltara,
mas antes de tudo ele liberta, ¢ssa ¢ a base da nossa doutrina. E nos temos libertado
muitas pessoas possuidas por espiritos malignos, em nome do Salvador Nosso Senhor

Jesus Cristo, que se denominam Ogum, Sdo Jorge ¢ que nada mais sio do que
demdnios. ..

O pnncipal argumento dos protestantes é o de caminhar corretamente de acordo com a
orientagio da Biblia, que € o sinal de /ibertacdio ¢ salvacdo. O mal, a grande preocupagio dos
pentecostais, estd ndo s6 na “degradagio moral”, mas na “degradagfio espiritual”. O homem que
recebe os espiritos da umbanda estd degradado espiritualmente e precisa ser salvo (Mariza Soares,
op. cit.).

Dai a énfase no exorcismo, na cura fisica e psicologica (sina! de adaptacio as
sensibilidades da sociedade de consumo e as exigéncias do mercado religioso). Atualmente é o
que as novas igrejas tém ostentado em face das agéncias umbandistas que também realizam os
mesmos trabalhos. Diferente do pentecostalismo classico (vide cap.2, nota 135), nas atais
Igrejas Pentecostais, também identificadas como agéncias de cura divina (Mendonga, op. cit), a
conversdo parece ter perdido a centralidade nos discursos de seus agentes para a libertacdo.
“Seu objeto primeiro ndo ¢ converter ¢ sim libertar as pessoas do jugo de satanas” (Mariza

Soares, op. cit., p. 85). A énfase no exorcismo, portanto, decorre principalmente daqueles que
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de algum modo tiveram uma passagem pelos terreiros. A declaragdo do pastor da IEQ nos
ajudarad a entender melhor essa questéo:

Nos cremos que Jesus liberta e salva o mais vil pecador, que ele cura todos os

tipos de enfermidade. Por isso devemos expulsar o demdnio. ele estd presente nas

pessoas. Porque uma pessoa sem Jesus no coragdo ¢ uma casa vazia. Entdo o

Inimigo vem e se apossa. As vezes vocE vé problema de marido que mata a esposa,

problema de bebida. de toxico. Entio aquilo ali ndo é a pessoa, € o demdnio que se

apossa da pessoa ¢ leva ela a cometer certas coisas. A Biblia diz que nos nio

temos que lutar contra a carne, mas sim contra o espirito mahgno, porque tudo al,

tudo gue tem nos causado mal ¢ obra de satands. Entdo devemos exigir que o

demdnio sata em nome de Jesus, para que a pessoa se hiberte e se salve daquele
mal ....

A énfase na reahizag@o de curas € milagres estd intimamente associada ao exorcismo
(libertacdo), o que € uma das estratégias mais utilizadas contra a umbanda. O objetivo primetro €
“libertar”, depols conquistar a pessoa por meio do discurso da vigilancia contra novas investidas
demoniacas, o que cria vinculos mais duradouros com a institmigdo rehgiosa ¢ seus membros,
favorecendo a adesdo 2 religifio e somando mais um membro para a comunidade de “salvos™. Se a
pessoa teve de alguma forma passagem pelos terreiros de umbanda a doenga e os mfortiinios sio
problemas causados pela influéncia das entidades malignas que 14 se encontram. E a cura se realiza
com a hibertacdo ou o exorcismo.

No bairro ha algumas igrejas e alguns pontos de pregagio que ficam abertos diartamente
para realizar curas. Além disso, a midia também tem um papel importante no trabalho proselitista. A
radio local'” realiza pregagdes e cultos diariamente, divulgando as curas realizadas pelos agentes
religlosos em suas igrejas. Sdo apresentados aos ouﬁntes depoimentos de pessoas “enfermas” e que
obtiveram a cura por meio das ora¢des, dos cultos de Iibertagdo onde o “espinto maligno” da
umbanda foi expulso. Nesses programas sfo declarados os maiores dramas vividos peles fiés,
dramas estes que parecem se identificar com a vida do ouvinte. A declaracfio de um crente a seguir
mostra como o fiel se identifica com a programagio religiosa transmitida pelos meios de

comuricagio:

'® Radio Maua Solimdes AM de Nova Iguacu apresenta cerca de 14 programas evangélicos. Também transmite
diariamente programas ¢ anincios gue divulgam a crenga umbandista ¢ afro-brasileira tais como: “Umbanda,
uma luz no caminho”;, “Raizes afro-brasileiras™, programa “A hora de Exu; “Viagem ao mundo de
Umbanda”™; “Federacio Umbanda Nagdes Africanas”; “Pétalas de Rosas em Umbanda; “Cultura e
Mistérios da Magia Africana”; ¢ “Umbanda: Religifio Gege, uma nacio”.
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Eu escuto de vez em quando as programages evangélicas da ridio. Eu gosto de ouvir
porque a gente ouve muita coisa que tem a ver com a vida da gente. O programa fala
muita coisa que a gente tA passando. a gente naguela f& ouve as orages, os
testemunhos e se alivia. Eu conheco gente que foi curada ¢ que se converteu com as
oracdes € as pregacdes do pastor transmitidas pelo radio. Outro dia quando o pastor
COmEgoU a pregar cu sentia que ele pregava sobre a minha vida s6 podia ser, cada coisa
que cle falava eu sentia como se tivesse levando uma bofetada, wma chacolhada. E bom
OUVIT, 08 programas informam a gente sobre os cultos, dos horarios, enderegos das
1grejas, as reumdes de oragio, eles orientam bem a gente. .

Douglas T. Monteiro (1988} diz que a audigdo de programas evangélicos pela radio é uma
tendéncia que se acentuou nos grupos pentecostais mais recentes a partir do crescimento da cura

diving, Para esse autor:

0 uso do radio como veiculo de mensagens evangélicas de conversio cede lugar a seu
emprego antes como instrumento de cura; a’'crenga na eficicia das oragdes ¢ béngios
emitidas pelo radio € difundida pelos proprios missionarios quc, inclusive, reconhecem
os efeitos de uma via curativa transmitida a pessoas e a objetos através das ondas.
ExpressBes tais como “poderosa corrente de oragio” sdo empregadas. (op. cit., p. 84).

A radio local ¢ interdenominacional, ou seja, varias denominagdes transmitem seus
cultos''? diretamente das igrejas. As programacdes sdo ilustradas com canges evangélicas (gospel)
¢ cangdes religiosas tradicionais dirigidas quase sempre pelos pastores. Os programas religiosos
transmitem os depoimentos e testemunhos das pessoas que obtiveram a “cura”, que foram
“libertadas™ e se converteram, ¢ além disso realizam também entrevistas com alguns irméos de
outras denominagdes.

A programagio conclama todos os ouvintes a ouvir a Palavra de Deus e a colocar alguns
objetos, como roupas, copo d’agua, perto do radio, pois “acredita-se que uma forga benéfica, de
origem direta ou indiretamente divina, pode infundir-se em objetos ou em pessoas, protegendo-as cu
afastando-as dos males”(Douglas T. Monteiro, op. cit. p. 93).

A radio costuma transmitir os cultos de libertagdo, que é na verdade o momento da cura
milagrosa e o momento de ataque a enticiades espirituais dos terrewros da umbanda e do candombié.
Algumas vezes trata-se de uma transmissdo ao vivo de cultos realizados nas igrejas; os ouvintes

ouvem o pastor nvocar e destratar os “demdnios” cujos nomes sio das entidades espirituais da

"“Evangelho Quadrangular, Universal do Reino de Deus, Deus & Amor, Assembléia de Deus sdo algumas
denominagdes protestantes pentecostais que transmitem seus cultos pela radio local.
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umbanda; ouvem-se os gritos e ruidos provocados pelos possessos que, aparentemente, parecem
ncorporados nas pessoas que estdo presentes no “culto”; e isto ocorre para que os ouvintes tenham
uma “prova” da existéncia do maligno. O pastor ora e, em seguida, ouvem-se palmas e gritos de
louvor que encerram a sessdo de exorcismo.

Os testemunhos dos fiéis e ouvintes da programagio oriundos da umbanda, que se
libertaram e se converteram, também sdo apresentados para que os ouvintes tenham a prova da
vitoria do bem. As pessoas declaram-se libertas e recompensadas.

Cada denominagio realiza seu culto, divulga as atividades que estdo sendo desenvolvidas
em suas igrejas, como cultos. horarios, festas, reunides etc. Divulgam também cartas de ouvintes
que pedem oracdes, agradecem uma graga obtida e déio testemunho.

Outra forma de proselitismo muito utilizada pelas denominagdes pentecostais do bairro
séio as suas publicagbes. As igrejas do bairro costumam receber das igrejas centrais folhetos, jornais
¢ revistas, camisetas, chaveiros etc. Alguns matcriais t8m distribuicdo gratuita e geralmente os
agentes se equipam com esse material para distribuir para as pessoas nas ruas, nas visitas. num
verdadetro trabalho de corpo-a-corpo. Os folhetos sdo os mais divulgados; neles estZo contidos
mensagens com um apelo a salvagio apoiadas em citacBes biblicas, namrativas de testemunhos de
convertidos, enderego € nome da igreja. Por vezes o conteirdo do folheto é um convite a aliviar-se

das suas afligdes. O contelido do texto a seguir exemplifica a questdo.

NAOQ SOFRA MAIS. Vocé que esta desenganado. aflito, possuido. Vocé que é escravo
da tradi¢do, de sua cultura, da sociedade, do modismo, do consumo, do carro. do
relégio, do trabalho. do dinheiro, do horéscopo, do bom tempo, do temperamento, do
alcool. das drogas, da mentira, do vicio, do pecado, do diabo e da morte, (Se a lista é
anda maior, complete-a vocé mesmo). Mas, olha, Jesus ¢ o libertador por exceléncia. .
“S¢ o filho vos hibertar verdadetramente sereis livre” .. Ele veio buscar e salvar [
perdido, aquele que ¢ escravo de muitas coisas ¢ de muita gente... Vocé é um deles. E,
portanto, um candidato a libertagio. Aproxime-se entdo de Jesus Cristo pela 8, pelo
clamor, ...Vocé sera liberto. Em Jesus vocé pode confiar. (Folheto entregue por uma
crente ne ponto de énibus do bairro).

O TEU DEUS ONDE ESTA?

Vivemos num mundo de muitos deuses, de muitos templos, de muitos cultos, de muitos
nituais, de muitos adoradores, de muitos profetas e de muitas mensagens...Mas hi um
Deus que nos fez, que nos saiva, que nos responde, que nos escuta, que nos liberta. Ele
¢ o Deus 1inico poderoso...que veio ao nosso encontro na pessoa de Jesus Cristo... A
esse Deus vocg deve entregar sua vida. Faga isso hoje, agora. Ai mesmo onde vocé
esta. Ele o recebera, o aliviara dos seus fardos, salvari a sua alma e lhe dara vida
Eterna em Cristo.
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Igreja Evangélica Assembléia de Deus. Jardim Iguagu, Rua Pinheiro. 82. Cultos 4% «
dormungos.

Outra estratégia dos agentes pentecostais muito enfatizada nos discursos dos crentes,
aproveitando-se da moldura marginal da nmbanda e da ilegitimidade social da religido, esta em
associar as péssimas condi¢bes de vida da populagio do bairro, o desemprego, a presenca de
terrewros de umbanda € candomblé espalhados pelo baimo que, segundo eles, transmitem
“influéncias malignas™ sobre os moradores do lugar. Culpa-se as religides afro-brasileiras por tudo
de rmim que existe no baurro e no pais.

Por outro lado, vemos os umbandistas envolvidos num emaranhado de incessante
combate dos pentecostais. A umbanda cabe a defesa de sua sobrevivéncia e de sua liberdade de
religiosidade.

A observagdo revelou-nos que as estratégias de amagio dos agentes e agéncias
pentecostais s&o uma ameaga constante aos cultos de tradi¢do africana, os quais parecem nio ter um
mecanismo muito eficaz de defesa para enfrenta-las. Sugerimos que por conta da tradicdc “afro”,
cristi =~ - ! a4 umbanda tenta reagir, ainda que de maneira implicita, a0 combate dos
evangélicos pentecostais, até porque historicamente Ihe foi dada a posicio de religido de segunda
categoria no quadro do campo religioso brasileiro em relagio as religides cristds, o gue dificulta ao
agente e 4 agéncia umbandista imporem-na como crenca legitima perante o social mais amplo, “o
que faz com que em parte a aceitagdo do cristianismo nas religides afro-brasileiras seja resultado da
propria dominagdo”, podendo torna-las vnlneraveis numa situacio de enfrentamento com as
religides cristds (Manza Soares, op.cit., p. 95).

A reaclio dos agentes umbandistas ¢ das religides afro-brasileiras, de um modo geral,
contra o proselitismo pentecostal aparentemente néo se d4 no mesmo nivel, ou seja, no ambito do
discurso publico desqualificando o seu oposto. Eles preferem proclamar-se ecuménicos e de “paz”,

como costumam afirmar.''?

""'A literatura umbandista no realiza nenhuma colocagic abertamente contriria 4 lereja Catdlica ou 2 outras
igrejas. No conjunio das igrejas todas se apresentam como legitimas, Os umbandistas, de fato. oferecem o sen
reconhecimento a todas as igrejas. Patricia Birmam (1980, p. 38).

"*Brandio (1987, p. 61) coloca que, nesse aspecto, a nio-resposta a acusagdo teoldgica e ética feita pelas igrejas
cristds instrumentaliza ainda mais tais agéncias que estabelecer um cédigo religioso que tegitima os cultos de
possessdo, o que lhes serve de contraprova da prépria ilegitimidade de tais grupos.
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O fato que se coloca aqui é a condicdo socialmente estigmatizada dos cultos afro-
brasileiros. Eles tém para a sociedade abrangente uma certa moldura marginal de religiic de negros
e pobres. Tal imagem faz com que os umbandistas, ao que parece, tenham consciéncia da
subalternidade de sua crenga no campo religioso, e com isso o agente umbandista tem um prego
social a pagar pelo fato de ter poderes considerados “perigosos”. Esse prego €, como todos os

umbandistas sabem, o enfrentamento de um estigria. Como nos afirma um pai-de-santo umbandista:

Olha o umbandista se vé como uma pessoa humilde, sem egoismo, disposta a oferecer
ajuda aqueles que necessitam. O umbandista respeita muito o ser humano, embora néo
seja muito respeitado como merece. A umbanda e o umbandista devia ser tratado com
mars cannho, com um pouco de respeito. O umbandista nio agride ninguém. a ndo ser
que ele seja agredido, mesmo assim ele recebe mais paulada do que da. As criticas s3o
mutas sobre a umbanda, e sobre o umbandista, todo mundo sabe disso, nos acusam dg
feiticeiro, charlatdes, e tudo de pior que possa denegrir a nossa imagemn diante da
scctedade, mas o umbandista procura ndo da importincia para isso. O que ele quer ¢
desenvolver seu ritual sem interferéncia. As pessoas se incomodam com o umbandista,
porque o umbandista nio liga para mtrigas, nfo vai tomar satisfacio, nio grita para
fazer prevalecer sua religiio. E nossa tradigio, ¢ a tradicdo da nossa regido ¢ de todo
nosso pais, ¢ aquele que se sentir incomodado deve procurar aceitar e conviver com
15s0 porque a umbanda nunca vai acabar. ..

O umbandista vé a si proprio e trabalha para ser visto pela comunidade como uma
pessoa de respeito, cumpridora de seus deveres, incapaz de maldade ou de realizar trabalhos
maleficos a alguém. O tempo todo ele procura cultivar uma imagem social positiva e proxima dos
valores dominantes, ao que parece, para se defender como cidadio que comunga com o0s valores
dominantes. Vejamos o caso de um pai-de-santo umbandista que faz questio de legitimar sua pratica
religiosa e sna identidade social:

Todo mundo aqui me conhece e sabe que eu son uma pessoa honesta, trabalhadora ¢
muito querida por aqui. Meu terreiro € registrado na federagdo. Tenho o estatuto do
terreiro guardado comigo. Tem muita gente que procura minha ajuda. O pessoal aqui é
muito born. Inclusive tenho um bom relacionamento com o prefeito de Nova Iguacu
que sempre me ajuda e ajuda nosso terreiro, oferecendo condugfio para fazer obrigacio

em lugares mais distantes. Até com os crentes aqui dessa igreja do lado tenho um bom
relacionamento com eles. At¢ da minha ajuda espiritual os crentes ja precisaram. .

A umbanda no campo religioso do bairro procura manter uma relago de tolerancia com
suas concorrentes. Aparentemente ela € mais tolerante do que tolerada. No entanto, sua relacio com

0 pentecostalismo € tensa pelo fato de essa religifio nfio respeitar a crenca umbandista.
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Observamos que mesmo diante dos argumentos e discursos dos pentecostais contra a
agéncia e o agente umbandista para se impor e distinguir-se no mesmo espago social que
compartilha com a umbanda, aparentemente o umbandista nio demonstra muita preocupacio com a
agéncia e o agente pentecostal.

Uma das formas de o umbandista reagir ao proselitismo pentecostal é censurar os
crentes: sua rejeicAo militante com outras formas de relacionamento com o sagrado, seu sectarismo,
seu isolamento, o considerar-se superior aos demais. Por outro lado respeita as crencas evangélicas
que ndo so constdera tdo legitimas como qualquer outra, como também poderosas ¢ eficazes pela fé
que encerram. Observemos no depoimento a seguir como os umbandistas véem as outras religides,
principalmente as evangélicas, que tanto os hostilizam:

Noés da umbanda aceitamos todas as religies. Pelo lado do umbandista nio existe
impedimento nenhum de se relacionar com outras religides. pelo contrario, a umbanda
segue aquela linha de que oragdo demais ndo faz mal a ninguém. Nés reconheccmos
todas as rehigides. Agora tem religido que niio € assim. Os crentes ndo aceitam a gente ¢
até humifham a umbanda. Eu niio acho isso certo. Cada um tem 2 sua religido e deve
respeitar a religido do outro. Tem espago para todo mundo, ndo precisa brigar por
espaco. O umbandista acredita no poder dos crentes, eles tém um poder de f& muito
grande, uma confianca muito grande em Deus. $6 que eles querem se valer disso para
nos ofender, rebaixando as outras religides, principalmente a nossa. Tem muita gente
na umbanda que se deixa levar pela pregagio do “crente”, pelo tipo de vida que leva o
crente. Ele quando vé vocé ele diz que vocé estd na religido do diabe, que ele ¢ que esta
salve. Se a pessoa nio tiver confianga em si, nos seus guias, acaba indo na conversa
deles. Af o espirito pega eles dentro da igreja, fala palavrio, quer beber, quer
fumar...Ai o pastor enche eles d¢ pancada com a Biblia, xinga o espirito, maltrata os
guias. exorciza, gritam tanto o nome de Jesus que a pessoa fica perdida e acefta 2

crenca. Entdo, quer dizer, nds estamos vivendo um fanatismo que a gente nio sabe nem
o que fazer para mostrar que nao ¢ nada dics que eles estdo falando da wmbanda.

A aceitacio, por parte dos umbandistas, de seu compromisso com entidades “inferiores”
faz com que os crentes fancionem como espelho deste lugar por eles ocupado no campo religioso.
Ao que parece, os umbandistas aceitam tal aspecto, e até admiram a fé que tém os crentes. O aque é
inadmissivel para o umbandista € a idéia de tentativas de invasio de terreiros, publicamente
declarada pelos crentes que, nos seus testermmhos, afirmam ter conseguido fechar mais um centro.
Para os umbandistas isso ¢ uma falta de respeito e uma atitude inaceitavel. Eles declaram que seu
mecanismo de defesa contra isso estd no poder protetor de seus guias, como nos declara um pai-de
santo: “Isso € pressdo, eles falam isso para nos intimidar. Eu quero ver um crente entrando no meu

terreiro. Ele vai rodar tanto na gira que nfio vai nem achar o rumo de casa”.



Os umbandistas, conscientes dos ataques dos pentecostais, procuram desenvolver um
mecamismo de defesa no enfrentamento com os agentes dessa religido. De um modo geral, os
mecanismos de defesa dos umbandistas aparentemente apresentam caracteristicas frageis.
Constderamos que tal postura deve-se ao fato de a umbanda ter uma forte ligacdo com o universo
cristdo. Por isso sua defesa ndo passa de um protesto contra as calinias levantadas pelos
pentecostais. Como segue a observagio:

A fustéria da perseguicdo aos cultos afro-brasleiros mostrou que essa religiio possuiu mecanismos
de defesa contra as agressdes, inclusive policiais. Quanto a esse novo tipo de agressdo, que vem
envolvida de uma roupagem religiosa. a questio ¢ outra. Ai, o mais Importante nio € a agressio

fisica. mas a violéncia simbdlica da qual a agressio fisica vem acompanhada (Mariza Soares. op.
cit.. 94).

O entrentamento entre as duas rcligides se da no ambito simbélico, o que toma dificil
para os umbandistas se defenderem, pois a agressao contra eles é envolta numa roupagem religiosa e
simbolica e ndo fisica, como anteriormente ocorreu quando enfrentavam policiais, Surgem dessa
agressiio a violéncia e o desrespeito aos orixas, aos guias, a0s santos “assentados” !* Quanto a isso
os umbandistas aparentemente ndio sabem como reagir quando um membro do terreiro se afasta e
toma-se crente e passa pelo ntual da “fogueira santa” !’ A {inica resposta a essa acdo & de
contestagdo. Como ouvimos na declaragio de uma mulher umbandista:
Eu acho um absurdo tudo isso. Tem uma senhora que ja fez de tudo na macumba, pitou ¢ bordou ¢
depors foi para crenca porque ela disse que queria se libertar dessas coisas porque a vida dela ndo
estava indo pra frente. Mas ela pintou muito quando era do santo. . Quando fo1 para J4, disse que se¢
arrependia de tudo, e resolveu se converter. Pegou as coisas do santo que ela tinha reuniu os imios.
0 pastor ¢ tacou fogo em tudo. Aquilo ali me deu uma tristeza tio grande que eu nAo consegut tirar
aquilo da minha cabega. Se ela pensa que fazendo aquilo vai se libertar dos cuias dela, ela ta

enganada... Ela ainda vai apanhar muito dos guias. Ela pode queimar a imagem mas o espirito ela
nio queima. Isso ela ainda vat carregar por muito teinpo...

Os espiritos, no campo afro-brasileiro, t€m um valor positivo, de “protecdo”™ no campo
cristdo protestante esses espiritos tém valor negativo, de destruigdo. Esse elemento simbdlico

valorativo ¢ muito utilizado pelos agentes pentecostais para atuar Junto aos adeptos das religides

"Guia que fot confirmado na cabega do adepto por via ritual, e que deve ser resguardado pelo adepto para o resto
de sua vida e apés a sua morte. Neste momento um parente ou uma pessoa muito préxima deve continuar
cuidando daquele santo ja assentado.

A “fogueira santa” faz parte do mecanismo proselitista dos crentes pentecostais que exigem do nedfito, como
prova de sua salvagdo, libertar-se de todos os seus pertences da religido anterior queimando-os diante dos irmios.
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afro-brasileiras, que aparentemente oscilam entre i pélo e outro. E a utilizagio dessa estratégia por

parte dos pentecostais parece eficaz. Nesse aspecto os umbandistas ndo tém muito o que fazer, a nido

ser resistir com um mecanismo proselitista e apresentando formas legitimadoras de mtegracdo da
. : 115

religido na sociedade.

Uma das formas que os seguidores da umbanda encontram para se defender e tentar
legitimar-se € se apropriar dos elementos dominantes na sociedade global, acatando os valores
sociais dominantes com base nos quais determinados “grupos sociais” sdo vistos como inferiores ao
mesmo tempo em gue retiram desse estigma sua forga (Patricia Birman, 1983). Através da eficacia
do poder magico dos “grupos soctais inferiores” os umbandistas procuram satisfazer sua clientela
desermpenhando com eficiéncia seus trabathos mégicos, para conquistar o “mercado” e aumentar a
preferéncia dos consumidores.

Outro dia mesmo atendi uma menina “crente”, ¢la era da Assembléia de Deus, aqui do lado. Ela
estava com muita “obsessdo” ¢ o pastor da igreja ndo conseguia tirar. Entio o pai dela, que era um
conhecido agui da rua, a gente sempre se¢ cumprimentava, mandou me chamar para ajudar tirar a
obsessdo da memmna. foi na casa dela. Entdo eu entrei, fui bem recebido, por eles 14, E consegui tirar.
Inclusive passado uns tempos a menina comegou a fregiientar o terreiro aqui. mas a familia acabou
indo embora para Minas. ... Entdo tem muita gente que fala da umbanda mas, quando precisa, minha

filha, ndo tem jeito... Eles falam que o espirito faz isso, faz aquilo. mata, aletja. O espirito nio faz
nada disso, quem faz € a pessoa que tem a maivadeza dentro dela....

Ha dentro do universo umbandista uma necessidade por parte do agente de mostrar a
forma privilegiada com que se trabalha em seu espago religioso, diferenciando-a das deformacdes
que se encontram por toda parte. Tal fato ¢ importante para cultivar e melthorar cada vez mais a
imagem social positiva do agente ¢ da agéncia perante a comunidade. O parimetro com o qua! os
proprios umbandistas medem a sua legitimidade no contexto religioso & a visdo que eles t8m do sew
terreiro, do seu trabatho ¢ do nivel da clientela que os procura. Um pai-de-santo umbandista, ao
descrever um pouco da histéria da criagio de seu terreiro, faz questio de ressaltar a presenca em sua
casa de pessoas com um nivel social e cultural supérior. Isso, para a agéncia e para o agente, parece
ter muita importincia porque ajuda a legitimar o culto aos olhos da sociedade inclusiva, como

podemos observar pela fala de um pai-de-santo:

*°Ortiz (1978) considera pelo menos trés formas legitimadoras que concorrem para a integracdo da wmbanda na
soctedade. Sio elas: antigiiidade da religio; discurso cientifico; discurso cultivado.
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Eu tepho percebide que apesar de toda essa gritaria, essa confusio que os crentes
fazem da “macumba”, a procura pelo terreiro nio caiu. pelo contrario, eu tenho
atendido sempre gente nova. Sempre tem cliente que quer ser atendido. Dia de sesséo
entdo nem se fala. a sala fica lotada tem gente que acaba ficando para fora de tanta
gente. Vem gente de longe. de Caxias, de Nova Iguagu, do Rio. vem gente de todo
lugar. Inclusive gente grande ja veto aqui procurar meu servigo. Quer dizer, os crentes
tdo gritando. se desgastando 4 toa, porque ndo & humilhando os orixas. a nossa crenca,
que eles vao conseguir destruir a crenca do povo...

Outro aspecto encontrado pela umbanda para enfrentar o proselitismo pentecostal é fazer
também proselitismo por meio de revistas especializadas, artigos em jorais, programas de radio etc.
A religilio umbandista € as religides afro-brasileiras, de um modo geral, através desse mecanismo
semelhante ao dos pentecostais, procuram divulgar melhor sua crenga e desmistificar a imagem de
crenga associada a satanismo, rebatendo criticas e explicando sua situagdo vivencial na sociedade
brasileira.

A radio Solimdes de Nova Ignagu (AM) também € um instrumento de divulgacio das
crengas de ongem africana. O programa ¢ dirigido por especialistas (pais ¢ mies-de-santo) que
orientam 0s ouvintes por telefone ou por cartas esclarecem diividas. O programa é acompanhado de
musicas que sdo tocadas nos terreiros. Realizam-se entrevistas com os especialistas mais conhecidos
do universo religioso afro-brasileiro. Também sio divulgados alguns “testemunhos” de membros
umbandistas que obtiveram gragas com alguma entidade. Ensinam-se receitas de remédios, oracdes,
comidas de santos, ebos etc.

Os jomnais e revistas especializados sdo vendidos nas bancas de jomais, oferecendo &
populagio acesso ao melhor conhecimento da crenga. Nesses instrumentos tem-se acesso ao
conhecimento dos simbolos e regras de conduta. Além disso, o comércio também & outro
instrumento que ajuda nesse processo de divulgagio da crenga. Tanto o mercado municipal quanto
algumas pequenas lojas do bairro sfo abastecidos de objetos, roupas, comidas, livros e revistas
especializados para os rituais. \

Por outro lado, vemos que seguidores umbandistas e agentes do candomblé tém se
mobilizado, trazendo para dentro do terreiro debates sobre formas de a¢do na sociedade e
enfrentamento ao proselitismo dos evagélicos pentecostais, a partir do fortalecimento das vivéncias

dos terreiros.



Os adeptos mais antigos e tradicionais da religiio fazem criticas a determinados agentes
¢ agéncias que estdo atendendo os clientes sem qualquer preparo. Segundo eles esses agentes novos
e despreparados sdo os que “mancham a imagem da religido perante a sociedade”. A utihizacdo da
religido em beneficio proprio, a distorgdo do culto, a fraqueza magica, a pratica da feiticaria sdo
alguns eixos que suportam estas criticas. O depoimento de uma mie-de-santo esclarece essa

questio:

Tem muita gente que “trabatha” muito bem, mas tem muita gente aue se di mito bem
as custas da religiio. Tem gente que ndo conhece nada, nfo sabe de nada, nio fez
obrigagdo para santo nenhum, nio tem autorizagio, e ta por ai fazendo bobagem. Acho
que nés estamos passando por aquilo que meu pai sempre dizia- “filho ndio pode virar
contra o pai”. Estamos vendo o que ele temia, os filhos estdo virando contra o pai. Isso
¢ o fim do mundo. Terreiro bom mesmo ta diminuindo. Os filhos estio por ai pintando
¢ bordando. Os filhos ndo querem mais aprender com paciéncia. Quer se soltar cedo,
abrir seu barracio sem ordem de ninguém. Sem conhecimento verdadeiro do
fundamento. Isso ¢ que acaba queimando a imagem da religido. Por isso os “crentes”
sai por ai falando. ¢ com razio. Eu nfo t8 dizendo que o que eles falam é verdade mas.
tem gente do santo que di motivo para cles falarem mal da religido. Isso ndo ¢ bom,
porque enfraguece a religidio dos orixds diante da comunidade, dando espaco para eles
acabar com a nossa tradigio. ..

A abertura de novos terreiros, tanto para as entidades articuladoras das religides afro-
brasileiras como para as federagbes de umbanda e candomblé, é vista com muita cautela, O
argumento baseia-se no despreparo dos pais-de-santo. Muita gente, por falta de conhecimento ¢
tmprovisagdo, considera-se “pai-de-santo” sem realmente sé-lo, realizando “falsas praticas” com a
finalidade de obter apenas ganhos financeiros. Isso pode enfraquecer a religido afro-brasileira diante
da opinido pitblica e facilitar 2 a¢do daqueles que pretendem impor sua opinido ¢ seu poder sobre os
adeptos dessa religtéio, como nos explica o conselheiro e secretario-geral do Conselho Nacional

Deliberativo da Umbanda e dos Cultos Afro-Brasileiros do Rio de Janeiro:

{-..) Hoje nés temos uma infinidade de cultos espalhados por todo o estado do Rio.
Existem casas que estio desprovidas de conhecimentos.(...) Isso pode prejudicar a
legitimidade do culto, e abrir espago para o ataque de outros £LTUPOS mals
organtcamente estruturados () Inclusive temos casas de irmfos que nio estio
preparados par chefiar as casas ¢, mais ainda, dentro deste aspecto da sociedade
consumista ¢ dentro desse desconhecimento dos fundamentos do proprio scgmento
religioso que pratica, estd havendo uma deformagio de aventureiros, mercadores da fé,
vendilhSes do templo e criando um culto a Exu, erradamente. Mais uma vez a figura de
Exu estd sendo aviltada pelos vendilhdes do templo ¢ mercadores da 5. Alguns
inclusive com ganhos diretos e indiretos e deformando, criando problemas de ordem
psiquica e ética do praticante, porque Exu nio ¢ Satanas, Exu nfio é o Diabo, Exu nio
¢ o Demdnio.
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De qualquer modo, a religiZo umbandista faz parte da vida dos moradores do lugar, os
quais, de uma forma ou de outra, tiveram ou tém contato com as religides de origem afiicana.
Atualmente muitas pessoas do bairro se declaram abertamente se seguidoras dessas propostas
religiosas, embora algumas ainda prefiram professar-se catdlicas. De qualquer modo, podemos
considerar que grande parte dos moradores do bairro considera essas religides como um referencial
seguro e obngatorio para enfrentar as dificuldades da vida.

Um aspecto muito curioso que deve ser ressaltado ¢ a liberdade de movimento que existe
entre o cliente e o adepto das religides afro-brasileiros de um modo geral. Estes recorrem livremente
as diferentes agéncias; no limite, poderdio até transitar no proprio pentecostalismo; os bens e servicos
religiosos oferecidos pelo pentecostalismo também sio consumidos pelos umbandistas sem maiores
problemas. Tal movimento parece demonstrar que 2 concorréncia entre umbanda e pentecostalismo
se da num mercado popular onde as lealdades sdo aparentemente frageis. Aproveitando-se disso
aquele cuta forca estratégica de aproximagio satisfaz o piblico consumidor de bens religiosos, Por
outro lado, observamos que as pessoas que procuram os terreiros no bairro o fazem ndo s6 em razio
de uma situagio decisiva ou de crise, mas porque acreditam na protegio dos gwas e no poder que
0s terretros transmitem.

O pentecostalismo quer justamente eliminar esse poder da umbanda em seu beneficio e
com isso expandir-se. Em outras palavras, o pentecostalismo procura atrair a clientela umbandista
oferecendo bens religiosos que despertam o interesse dessa fatia da clientela, Oferece =
possibilidade de experimentar uma vida espiritual diferente (muito proxima dos valores da classe
dominante), a possibilidade de experimentar a subjetividade de valores distintos e a perspectiva de
prosperidade e salvagdo. Sugerimos que isso para a populagdo pobre e negra é uma alternativa
religiosa atraente.

A conversdo ao pentecostalismo, no caso dos negros e pobres da periferia urbana, torna-
se, a0 que parece, um importante espago de definigio ¢ afirmagdo de identidade. O negro
umbandista convertido constréi uma nova identidade por meio da qual descobre que 2 adogdo de um
novo estilo de vida € a Iuta contra Satands sio a solugfio de seus problemas. A conversio, nesse
caso, assume grande relevéincia para que possamos compreender methor as modificagdes por ela

trazidas 4 vida do negro oriundo da umbanda.



O PROCESSO DE CONVERSAOQO

Este capitulo trata do processo de conversdo, ou seja, de mudanga, de transformagio,
pois o termo “conversdo” etimologicamente significa justamente “mudanga” ou “mudanga em
volta”.

A conversdo também abrange situagdes de crises, de dor e de um sentimento de
impoténcia diante de um problema de dificil compreensdao e resolugdo. Tais crises
freqiientemente sdo causadas por bruscas mudangas sociais, mas também podem ser decorrentes
de problemas puramente pessoais como uma enfermidade, um fracasso profissional ou afetve.
a expeniéncia da morte ¢ outros. Isso leva a um espiral de desintegracdo e muitas vezes de
revisdes e reorientagdes de vida, o que pode resultar na conversio.

A conversdo envolve um processo de “reordenagdo” ou “reconstrucdo” de situagBes
interpretativas e de valores que pode vir seguido de uma “crise”, que ndo se restringe somente &
esfera religiosa. Ela pode ser observada no campo psicologico, ideolégico € mesmo cientifico
(Rubem Alves, 1979, p. 58). De um modo geral, “converter-se € abandonar um discurso e adotar
um outro”(idem, p. 54). Se uma linguagem ndo revela mais sentido e torna-se incapaz de interpretar,
a mudanga de linguagem € uma altemativa para reordenar ou construir mnterpretages.

De um modo geral, todas as abordagens sobre a conversdo explicam a passagem de um
grupo religioso para outro. Pode-se estudar o modo pelo qual ela ocorre em casos individuais, o que
levaria a uma orientacdo psicologica; pode-se estudar o processo geral de conversdo na tentativa de
estabelecer padres gerais; ou pode-se estudar os fatores soctolégicos que se mostram relacionados
a conversdo. Nosso trabalho coincide principalmente com estas tltimas abordagens, embora
fagamos, no decorrer de nosso texto, consideracdes relevantes sobre o aspecto psicologico nc

processo de conversio.
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Rubem Alves (op. cit, p. 58), analisando a conversdo, observa que no campo
psicologico “as téenicas de terapia so técnicas de conversio”, que ajudam o paciente a constrir
uma nova estrutura de valores; no campo ideoldgico ¢ a mesma coisa: “Abragar uma ideologia ¢é
sempre descobnir um esquema significativo pelo qual articulamos nossos valores pessoals com a
sociedade € a historia” (idem, op. cit). Por outro lado no campo cientifico a conversio se observa
dentro de “um modelo de estruturagio tedrica: os paradiemas”, com velhos paradigmas sendo
abandonados pelo cientista que abraga um novo,

O momento de conversdo é representado como o momento de ruptura das vérizs
dimensées do passado, e a inauguracio de uma nova dimensio que se desdobra na visdo de um
mundo melhor. A vida passada nesse processo é redimensionada, sofrendo uma reinterpretacio
nos seus principais eventos de acordo com a nova postura. Tal situacdo é comum ocorrer nos
quadros da religido, onde o homem tenta reorganizar sua relagdo com o mundo e com a sua
vida. “Reorganizada, a personalidade vé o mundo de uma forma diferente” (idem, p. 59).

Trata-se de uma desvinculagdo com a visio de mundo ordenada segundo ourros
codigos interpretativos que, com a converso, sio negados para dar lugar a outra visdo de
mundo. Inaugura-se, desta forma, um novo campo semantico, que nega significacdes
anteriormente aceitas e que se opée a elas, redimensionando 2 visdo que o mdividuo tinha de
sua existéncia.

O campo de oposicdes que nos é apresentado baseia-se no anfes e no depois da
conversdo. Geralmente o campo de oposicoes ¢ definido nos relatos dos sujeitos sobre suas
mudangas e interpretagdes de seu passado e as modificacdes em seus recursos simbolicos, no
instrumental que possuiam para interpretar o real.

Outro aspecto apresentado no campo de oposicdes sdo as modificacdes no plano
real, ou seja, qual a eficacia da transformacéo ne sua existéncia. O antes e o depois neste nivel
referem-se a transformagio objetiva que a conversio propiciou, privilegiando, no relato da
ruptura com o passado, os beneficios alcangados através da nova opglo de vida.

Aqui privilegiaremos dois Ambitos religiosos opostos, pentecostalismo e umbanda, e
uma categoria de individuo particular nestes dois mundos, o negro, cuja identidade social é

carregada de estigmas e esteredtipos revestidos de conteudo racial atribuido pela sociedade,
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para compreendermos a dimenséo da visio do negro sobre sua existéncia a partir da conversdo
da umbanda ao pentecostalismo.

Por essas razdes procuraremos observar neste capitulo os relatos de sua trajetéria de
vida no mundo religioso umbandista e a mudanca de vida na entrada para a “familia protestante
pentecostal”. Trata-se de observar o momento da desvinculacdo da personalidade suieito com o
seu passado religioso e a ordenacdo de sua personalidade segundo os novos codigos
interpretativos da nova religido.

Para verificar esse aspecto selecionamos algumas historias de vida de alguns sujeitos
negros umbandistas e pentecostais. A vantagem a ser ganha a partir destas particulares histdrias
de vida ¢ dupla. Em primeiro lugar elas exibem visdes e transformagdes pessoais a serem
estudadas nos pontos de mudanga da cultura umbandista e pentecostal, & em segundo lugar elas
nos ajudam a seguir os caminhos da eficacia que essas transformacdes trouxeram ao individuo.

Tomaremos como ponto de partida alguns relatos dos agentes religiosos da umbanda
sobre a historia de suas “conversdes”.!'® No exemplo abaixo temos o relato de uma médium, negra,
empregada doméstica:

Eu era muito catolica. Achava que nunca sera espirita, € de repente me dew uma
tberculose. Eu tirei 16 chapas (...) 14 em Nova Ignacu e constatou que eu tinha que
internar pra operar. Quer dizer eu ia tirar um pulmao e o outro ia ver se salvava {.)
Entéio um rapaz pediu ao meu marido para me levar a um terreiro de umbanda. Falou
pra mim que [& rezava muito bem ¢ taivez eu melhorasse (...). Quando eu cheguei no
terretro, eu desmaiei. Entdo en nio sabia s aquile era santo, o quc era, porque eu
nunca tinha entrado num terreiro. Entio o nome do pai de santo, nés conheciamos ele
como seu Juba, 14 na Cerdmica agui em Morro Agudo pedin para que eu ficasse um
ponco mais que ele ia fazer algnmas coisas para en melhorar aquela crise. Entio foi
com as oracdes dele; eu no sei o que houve, porque quando acordet haviam passado
canjica cm mim. Eu chorava muito, entfio ele disse que eu tinha que fazer uma roupa
para o terreiro, que eu ia sarar, se eu ndo fizesse talvez en nio resistisse. Ai eu fui a
duas giras neste terreiro. Mas depois, por motivo de forca maior, tinha que atravessar a

Dutra, e com crian¢a pequena 4 noite comecei a ficar com medo de ir, ¢ fui para outro
ErTEiro mais peno...

N

A histéria nos apresenta o momento da entrada ao mundo umbandista, em que 2
“doenga” é um elemento importante ¢ motivo inicial da procura do terreiro. A procura das pessoas

pela umbanda € apresentada pelo sujeito como decorrente de uma “necessidade” em decorréncia de

"*Estou me referindo aos médiuns que efetivamente trabalham no centro, supondo que aqueles que se consideram
umbandistas sdo os que passaram pelo processo de insercio no quadro do terreiro.
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uma doenca qgue incomodava. O atendimento médico é o pnmeiro recurso do mdividuo gue, ndo
satisfeito, procura o terreiro de umbanda. No terreiro o individuo também passa por uma consulta
magico-espiritual feita pelo médium que faz o diagnéstico.

Nesse contexto a doenga passa a ter, no sistema umbandista, uma outra dimensio que
ndo € organica, do ponto de vista médico-cientifico, mas espiritual. Por mejo de instrumentos
magicos 0 médium vé a “doenca” como um indice da presenca de “guias”. No sistema umbandista a
“doenga” se apresenta no individuo como manifestagdo de uma mediunidade que ele possui e que
the foi determinado desenvolver no terreiro a fim de fazer “caridade”, s6 que essa mediunidade é
ignorada pelo sujeito, por isso o sofrimento. O terreiro de umbanda é considerado uma “agéncia de

2 117 - r q-
cura™: ! nesse lugar rompe-se com a visio medica, e a doenga passa a ser tratada ccmo um
problema espiritual.''® Embora o problema organico exista, ele é visto como conseqiiéncia do estado
espmitual. Nos relatos enfatizam-se todos os recursos infrutiferos utilizados pela medicina e os
resultados obtidos por meio dos recursos da umbanda que encontrou o problema ¢ o diagnosticou
como espiritual;
En entrei para umbanda ha muitos anos, tinha muita dor de cabecaf...). Fui
ao medico, fiz exames e no fim, o médico disse que ndo cra nada sério; como era
anda uma mocinha, ele disse gque fazia parte da passagem da idade (...). Mas aquilo
no methorava nunca. Entio minha mie ndo sabia mais o que fazer, quando me levou
numa rezadeira que disse para ela me levar num terreiro de umbanda. Ld eles
disseram que era santo € que eu tinha uma coroa que precisava zelar por ela, por isso
as dores de cabega nfio param. Af comecei a freqiientar o terreiro de um conhecido de
minha mie e, a0s poucos consegui melhorar, Agora estou afastada da umbanda
porgue t6 com um problema de nervo e pressao. O vové 1a do centro disse que agora é

uma doenca material. quer dizer que espiritual eu ndo tenho mais nada (...) (mulher,
negra. médium umbandista).

""Segundo Fry e Howe, umbanda ¢ pentecostalismo sdo respostas para as “aflicdes™ comuns na sociedade, ¢ a
doenca, para essas duas representacGes. ¢ um elemento importante, porque a sua cura pode determinar se uma
pessoa resolve ou ndo se comprometer integralmente come membro deste o daqueles grupo. Fry & G. Howe,
1973, pp. 89-90. i

"*Tanto na umbanda como no candomblé o pal ou mie-de-santo procura determinar na presenca do doente
prumeiro s¢ as causas do mal tém origem material ou espiritual; se a doenga ¢ matenial ou espiritual, Maria
Andréia Lovola (1984), estudando a saide e a doenca nos terreiros, observou que as doencas materials sio
aquelas que apresentam perturbagdes organicas cujas causas sdo evidentes; por outro lado as doencas ©SDIrftuars
sdo aquelas ligadas as relagbes que o paciente mantém com o sobrenatual e aquelas ligadas as sua relagdes com a
sociedade; estas geralmente sdo decorrentes de quebras de tabus ou preceitos. As doengas associadas s relagBes
que o sujeito mantém com a sociedade, em geral, resultam da agio consciente ou ndo de pessoas que, direta ou
mdiretamente, mantém com ele relagdes de desconfianca ou hostilidade (doenca-de-mau-olhado e doenca-de-
coisa-feita).
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Enquanto na mstimigdo médica a “doenca™ pode ser ou ndo real do ponto d= vistz
orgénico, na umbanda ela existe ¢ ndo ¢ negada, porém sua génese esta na dimensio espiritual do
individuo. Do ponto de vista do sistema umbandista, quem sdo os causadores das diferentes
“doengas” sfio os espiritos “atrasados” ou “pequenos” que devem ser orientados para nfio causar
mais problemas ao doente.

Tanto a “doenga” material quanto a espiritual s#o da responsabilidade dos espiritos que
devem se acomodar para que o individuo possa sentir-s¢ bem. Patricia Birman (1980), nesse
contexto, destaca que a representacdo do corpo nesse sistema religioso tem a ver com o lugar que os
individuos ocupam na sociedade, ou seja, a “doenca” domina o individuo de tal maneira que pode

leva-lo a impoténcia ¢ a passividade:

-..Eu ndo acreditava muito nisso nfo, eu tava... ndo tinha uma Crenga assim, vamos
dizer certa. Eu ia num lugar ia no outro. Ai teve uma época que fiqguer murto doente
mesmo. Um problema que nem os médicos tinha uma posicio. Ai nessa mesma época
comeidin que eu fiquei desempregado... Eu passei por uma pinima danada, nio
encontrava emprego em lugar nenhum. ninguém queria me accitar por causa do meu
problema. Ah! eu as vezes sentia assim uma coisa que eu caia, desmaiava as vezes me
batia todo pelo chio. Quando ficava nervoso quebrava as coisas dentro de casa. Ai foi
quando vim aqui para fazer uma consulta com os guias, foi quando eles disseram que
$0 12 melhorar essa situago quando eu resolvesse cuidar da minha cabeca. Eu tmha
um espirito muito forte e precisava cuidar... Mesmo assim ainda resisti um tempe ndo
voltet |4 nfo, achava que nfio era nada disso e continuei batendo cabega até que resolvi
botar roupa. E depois que vim pro terreiro as coisas foram se armumando para mim.
Arrumel um servigo, em casa minha familia estd mais compreensiva, até minhas
tonturas diminuiram mais. Hoje posso dizer que nio sinto mais aqueles problemas. ..
(homem negro, médium umbandista)

Dessa forma, a presenca de espirito no individuo é vista como fonte de desgraca. A
“doenga” no mundo umbandista ¢ sintoma da presenga de “guias” e esse fato precisa ser acetto pelo
aflito se ele quiser obter a cura, ou sgja, se o individuo nfio aceitar essa realidade e nio buscar ajuda
nos terreiros, ele continuard sendo submetido &s agdes dos espiritos, provocando doengas e
infelicidades no decorrer de sua vida. Vejamos o exemplo de um relato do drama que o individuo
passou em sua vida antes da sua entrada para a umbanda:
(...)Quando eu vim para Morro Agndo minha vida caiu, penei muito, sem emprego,
muita doenga mesmo (...), sai furincnlo por todo o meu corpo, minhas pernas
incharam, eu me senti todo arrebentado(...). Figuei todo esquisito. Saia de casa, quando
chegava, o espirito me pegava, me derrubava, me machucava todo, no dia seguinte nio
titha mais pemas para sair de casa(...). Bu sabia que isso era um espirito que me

incomodava, porque quando eu sai de Minas, eu ja tinha passado por um terreiro que
disse que eu tinha que desenvolver. Mas eu nio quis saber disso. Entdo quando eu vi
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que ndo tinha mais jeito eu resolvi aceitar o espiritismo. Faz onze anos que estou no
espiritismo ¢ desde que estou aqui as cotsas melhoram muito para mim ¢ para a minhg
familia. (homem, médium umbandista)

Vemos entdo que a doenga adquire um significado de “desestrutura¢do do ritmo
cotidiano da vida” (Panla Montero, 1986). O individuo que estava sendo afetado pelo espirito se
sentia insatisfeito com a vida cotidiana no periodo anterior a entrada para a umbanda. Apds a
entrada a situagio do individuo melhorou. Ou seja, o percurso da vida do sujeito antes ndo lhe
permitia a inser¢do na sociedade. Com os excessos dos espiritos controlados depois que aceitou a
crenga, a sua inser¢do na sociedade tornou-se possivel. A aceitacio da mediunidade significa gue o
sujeito tem controle dos espiritos causadores do nra?, 0 que s6 pode se dar com a inser¢do no sistema
umbandista.

De forma que os espiritos no sistema umbandista sdo responsaveis pelo comportarento
dos sujeitos e pela mudanga da representagdo que o individuo fazia da sua realidade social que
engendrava determinadas atitudes. O que a umbanda ira oferecer ao nedfito é “dar um Jeitinho”
atraves da manipulagdo ritual, nas relagdes do individuo com a sociedade e com isso ajusta-lo ao
contexto em que vive (Peter Fry, 1974).

A eficicia da entrada do sujeito no sistema religioso umbandista estd na forma
“disciplinada” com que ele passa a encarar sua propria vida. A partir do momento em que o
individuo aceita o diagnéstico da sna mediunidade, passa a “aceitar seu lugar na sociedade” (idem).
O relato a seguir mostra como a pessoa, depois que adere ao sistema umbandista consegue
reorganizar sua vida numa situagdo de relativa estabilidade e aceitar o que lhe ¢ oferecido sem se
rebelar:

-.Al eu falei assim para mim mesmo: “Vou aceitar o espiritismo™. Foi quando eu
resolvi fazer roupa e trabathar. Entrei assim comegando a dancar na gira, ¢ de la para
¢A ndo saf mais. Eu me acalmei mesmo. Nio tive mais aquela vontade de brigar,
xingar, acho que 12 a gente descarrega tudo de ruim que tem dentro da cabeca. Quando

© espirito vem acalma a gente. Até no servigo as pessoas acham que eu mudei, 6 mais
atencioso... (médium que aderis recentemente 4 umbanda),

A entrada para a umbanda tem, portanto, um efeito “reorganizador” para o individuo,
que passa a reordenar sua vida e a reintegrar-se na sociedade. Patricia Birman (op. cit, p. 78)

explorou o efeito ajustador que a entrada para a umbanda tem sobre os individuos, lembrando que
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nesse processo o nivel de aspiragdo dos sujeitos tende a se adequar a sua situacdo de classz, ou seja,
as aspiragdes dos individuos sio adequadas ao processo evolutivo do espirito. A “ascensio social”™
verifica-se & medida que o espirto progressivamente vai abandonando o COMPromisso com a
maldade, adotando um comportamento disciplinado. Nesse contexto o adepto passa a se relacionar
com 0s espiritos e a receber alguns beneficios dados por eles. O relato a seguir exemplifica a que
estamos nos refenndo:

Entdo depois que fiz todas as obrigacoes de equilibrio eu fiz roupa e entrei no terreiro

para trabalhar. Methoret muito 2 minha satde, fiquei forte, engordei. Meu deu vontade

de voltar a trabalhar Resolvi tentar costurar. Eu nunca tinha sentado numa maguina de

costura industrial. Senti voniade e dei conta do servigo. gracas a Deus. Montei uma

oficina de costura que tinha 13 pessoas aqui trabalhando comigo, quer dizer, eu me dei

muito bem com a feitura do santo. isso methorou muito a minha vida {mulher, médium
umbandista).

O sujetto, ao passar para a umbanda, tem a sua vontade dominada e ajustada ao contexto
em que vive, isto quer dizer que quanto mais dominado estiver o espirito mais adequado ao contexto
social o individuo estard. Ultrapassar esse limite significa que o individuo pode encontrar-se na
situagdo anterior de sua adesdo a umbanda, sofrendo, por conseguinte, as agdes incdmodas do
espirtto que ndo evoluiu.

A passagem para a umbanda significa a recuperagio da vida, a recuperagio do corpo
afetado pela agdo do espirito, que com a aceitagio da mediunidade pelo individuo tende 2
desenvolver-se. A medida que isso ocorre “gragas séo alcangadas”, o que leva o sujeito a fornar-se
médium capaz de controlar-se.

Depois de aceitar a mediunidade e “trabathar” no terreiro a possessdo de espiritos, que
antes tinha um valor negativo, é valorada positivamente. Tal qualidade ¢ legitimada pela hierarquia
do terreiro (pai ou mie-de santo) para que o individuo sinta-se bem com sua nova condigio de
medium, e para que ele possa também “operar com sucesso a inversio stmbolica”.

Ter um espirito “dono de sua cabeca” é um atributo que o diferencia do restante das
pessoas, ¢ um privilégio que faz com que o médium sintase verdadeiramente escolhido,
predestinado a cumprir um papel no mundo: fazer caridade por mtermedio de um “guia”. A
umbanda oferece a oportunidade ao médium de se ver de forma diferente das outras pessoas que

n&o possuem “‘guias” capazes, se nio de transformar o seu proprio percurso social, pelo menos de
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“alterar a representagfo que sempre fez do seu percurso neste mundo - descobrindo que o que Ihe é
reservado € muito melhor do que poderia supor” (Pétn'cia Birman, op.cit,, p.104).

Tal argumento deve ser internalizado pelo umbandista, pois, ao que parece, é o que da
sentido 2 sua vida. O chamado para o sujeito freqiientar o terreiro ndo vem de uma pessoa, mas de
uma realidade que the ¢ exterior e que é incorporada a seu mundo interior. Fmbora o nedfito no
micio suspeite da existéneia de “espiritos”, ele, em virtude das supostas “puni¢des”, acaba
assumindo a existéncia de “guias” em sua cabeca.

Aqueles que ndo confiam ou néo acreditam em sua mediunidade se afastam, mas acabam
voltando, em razdo das dificuldades de enfrentar a “doenga” sozinhos. Nesse sentido, a vitoria da
umbanda € a derrota da visdo leiga derivada do fato de que a pessoa recorre a outras instincias
socialmente legitimas (sem sucesso), e mediante as consultas na umbanda e os resultados
obtidos nela, o individuo ¢ levado a reconhecer eficacia da pratica umbandista. O relato a seguir
registta O MOMENto em que a crenca nos espiritos € confirmada por meio da “prova” de sua
existéncia. A médium, gue era “descrente” do poder religioso da umbanda, foi submetida ao
espirito, que ao invés de puni-la por suspeitar de sua existéncia, beneficiou-a, com a cura de sep

fitho, o que fez com que ela acreditasse na sua propria mediunidade.
(..) Eu ndo acreditava que santo de casa fazia milagres. mas quando minha fitha
chamou a vové dela para ver o irmio que estava com aquele trogo estranho e aquilo
passon pra ela, eu acrediter, dai em diante eu passei a acreditar nos guias da minha
filha € no meu. Numa hora em que a gente necessita de uma caridade rapida santo de

casa faz milagre sim...Os pedidos que ey faco aos guias eu recebo graca.. (médium
negra, ajudante de cozinha).

A crenga nos espiritos deve ser internalizada para dar sentido 4 vida do fiel umbandista.
A ndo-internalizagio da medivmidade no universo umbandista pode trazer grandes prejuizos para o
adepto na forma de punigido,''” o que acarreta crises e conflitos emocionais que poedem levar ac
abandono da crenca.

A passagem para o universo umbandista exige um vinculo com os “guias” que tem gue
ser assumido pelo nedfito quando admite sua mediunidade. Isso ¢ individual e mntransferivel e

mteriorizado por ele. O adepto deve cumprir algumas obrigagSes para a obtengfio de gracas, pois

"A punicdo ou as provagdes ocorrem em formas de eventos negativos na vida do individuo, Cf. Paula Montero
(1986).



ndo cumpri-las implica o risco de ser novamente incomodado pelo espirito. O relato da historia de
uma mulher negra adepta da umbanda, empregada doméstica atualmente afastada da religifio,

exemplifica essa questiio:

(..) Um dia meu filho ficou doente. Teve nma crise ¢ se batia todo. Entdio levei no
médico ¢ ele disse que era problema de nervo. Levei ele no terreiro que a gente
freqitenta e o orxa pedin obrigagio. Ele tinha um guia que estava pedindo para ele
botar roupa. Eu ja imaginava, porque [& em casa a familia ¢ de santo, s6 que eu njo
maginava que fosse isso. Entdo para ele se acalmar um pouco ¢ menino tinha que
fazer uma obrigagio para scu “Ogum™ dia de Sdo Jorge, e eu precisava comprar um
galo. Comprei o galo e ficou 13 no quintal para fazer a obrigacdo(...) Um dia eu resoivi
procurar a igreja. Fui na igreja da uma vizinha que me chamava sempre. Resolvi ir 1a
para orar um pouco ¢ pedir para meu filho methorar. Ela j4 tinha faiado que na igreja
fazia muitas curas, que gente que Jatava desacreditada samt da igreja curada. Entdo ey
fui. estava mesmo afastada da macumba, € oragdo gquanto mais methor. A 1grega dela
era & Universal (..} ¢ eu passei a fregiientar a igreja. Noés ia de 2°, 5% ¢ 6* feira. As
sextas-feiras era o dia do culto de libert>cio e levava o menino para receber as
oragdes... Eu achava que era um caminho melhor que a umbanda. porque na igreja en
nio prectsava ficar acendendo vela, ey nio precisava ficar dando comida para santo
para melhorar as coisas. nfio precisava ficar dando bebida para santo {...) Passei quase
um ano freqientando a igrefa. Nio fiz a obngacio para seu Qgum ¢ comi o galo
porque acher que ndo ia ter problema, achava que estava ficando bem na Igreja e que
1o a ter problema. Passou uns tempos passei mal, quase perdi as minhas duas vistas,
tem uma que en ndo enxergo. Meu fitho também esteve muito doente, se entortou todo,
saiu daqui carregado peias imas e levaram ele pro centro. Meus filhos acham que ¢
porque cu conu o galo... Agora eu t afastada da 1greja, a irm3 sempre chama, mas eu
prefiro ficar no meu canto. De vez em quando e vou ao centro mas estou botando
roupaf...)

O relato acima coloca-nos uma questio dentro da pratica umbandista: a hberdade de
op¢do religiosa que o adepto umbandista possul. O sujeito entra no wniverso umbandista mas,
dependendo de suas necessidades e conventéncias, ele pode relacionar-se com outras crengas. Nesse
sentido, “a pratica religiosa umbandista se define como uma ética instrumental”.'2°

No sistema umbandista, o compromisso do sujeito ¢ com o “espirito que o escolhen”, sua
obrigagdo ¢ com o cumprimento dos Titos, servigos mdividuais ou coletivos & divindade: seu
comportamento ndo ¢ submetido & aprovagdo da comunidade religiosa ou da autoridade religiosa, o
fiel tem livre-arbitrio (Branddo, 1988).

A interiorizacdo da crenga existe, mas nfio envolve totalmente o sujeito na doutrina
religiosa, em razdo do contato com variadas crengas. Entrar para a umbanda ndo pressupde

escolha entre levar estilo de vida diferente ou 1o, por isso o individuo continua ligado 2 vida

" interessante verificar nesse aspecto a analise de Renato Ortiz (1984} sobre a umbanda ¢ a aproximacioc que
os adeptos umbandistas estabelecem com o catolicismo.
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que levava antes, sem alterar seus habitos cotidianos. Nesse senfido, o termo “conversio” &
ambiguo, posto que a entrada do individuo ac universo umbandista ndo exige exclusividade de
crenga, tampouco um ritual de inicia¢do que o diferencie de outros grupos religicsos.

A umbanda permite que o adepto tenha uma relagdo mais trangiiila com a vida. A
divida com o orix4 nio exige comportamentos e atitudes, até porque ndo existe nas religides
afro-brasileiras, especialmente no candomblé, um plano divino de “redencdo da humanidade”,
as pessoas ndo sdo responsavels umas pelas outras, cada um pode viver sua vida como quiser
(Mariza Soares, 1990). Trata-se da doutrina das “reencarnacdes” sucessivas, onde cada um
cumpre suas obrigagbes espirituais, evolui € marcha em diregdo a um progresso continuo até a
perfeigdo (Candido Procépio, 1961).

Por nido haver uma profissio exclusiva da te, muitos se consideram catdlicos, sem
reconhecer nisso qualquer incoeréncia ou desrespeito a uma e outras religides (Branddo, op. cit.).
Por outro lado, devido ao esteredtipo negativo que a sociedade mantém a seu resperto, 0s
umbandistas ndo sdo imediatamente reconheciveis, ¢ em conseqiiéncia da assumida identidade
catolica, os agentes ¢ fiéis das religides afro-brasileiras tendem até a negar tal identidade

religiosa. Vejamos um exemplo na declaracio de uma umbandista, negra, auxiliar de escrizério:
En me considero catélica, apesar de praticar a umbanda. Em qualquer lugar que
eu vou digo que sou catdlica. Eu ndo gosto de dizer que sou espinta, Uma que eu
tenho vergonha e outra que eu acho que é uma coisa que tem de ser guardada com
a gente. O santo ndo interfere em nada quando a gente vai na igreja. Eu casel na
igreja, antes de casar eu preparei os orixas para ndo interferir, dei um engambelo,
pedi forca. firmei, ¢ fiz meu casamento trangitilo. Nio ha problema nenhum ser da
igreja ¢ da macumba. Quer dizer a genie t na macumba para seguir aqucla
determimnacio, fazer caridade, ajudar as pessoas, dar protecdoc, porque todo santo

que tem na igreja catélica tem na umbanda. Vou na igreja também para rezar,
para pedir protecio. ..

Enquanto os pentecostais ostentam o titulo de salvo que carregam nos gestos, na roupa,
na fala e na Biblia, os umbandistas tornam invisivel sua identidade, apenas expde-se aos que ja os
conhecem, e que, como eles, traduzem e compartilham os mesmos simbolos silenciosos e quase
mnvisiveis nos lugares publicos, mas sonoros e vividos nos terreiros (Brandéo op. cit, p. 42). Nesse
aspecto a questido da identidade ¢ bastante relevante no que se refere a afiliagdo religiosa
umbandista. Branddo chama atencdo para a caracteristica que os cultos afro-brasiiciros

carregam - pequenas confrarias silenciosas de oferta aberta de servigos e adesdo estavel, restrita
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¢ seletiva, despreocupadas com qualquer atividade pessoal ou corporagdo de tipo
conversionista.

Para os adeptos das religides afro-brasileiras qualquer religido pode ser “boa ou
verdadeira”. Segundo os umbandistas a pessoa deve seguir ndo apenas a religido que lhe parecer
mais adequada, como uma mesma pessoa pode ser de uma religido e viver também outra, sem que
haja nisso erro ou pecado. Tal visio oferece ao adepto a possibilidade de conhecer outras mensagens
religiosas, o que se d4 basicamente entre as classes populares que “abrem mao de uma légica de £ ¢
de uma ética coerente diante da divindade, em nome de uma barganha tedrica e pratica com o
sagrado”, fazendo com que a interiorizagio da crenca torne-se menos profunda.

Assim, diante desse quadro, ao que parece, ¢ mais facil ocorrer a conversio de
umbandistas a0 pentecostalismo do que o inverso. © umbandista, por ndo estar totaimente envolvido
com a religido, pela mobilidade que possui entre variadas crengas e pelo seu contato com o mundo
cristdo - mundo este que tem desenvolvido um esforgo no sentido dar explicagdo para c “o reino dos
homens™, toma-se um sujeito mais vulneravel a interferéncias externas que lhe proporcionam
determinadas respostas para seu sacrificio e para seu sofrimento. os quais, no universo religioso
afro-brasileiro, s6 sdo explicados no plano divino, mistério aparentemente dificil de ser
compreendido para determinadas pessoas.

No pentecostalismo ndo ha espago para mistérios mexpliciveis, em razio da ética
racional. Esta procura envolver o individuo totalmente na doutrina religiosa (Renato Oruz, 1984). O
pentecostalismo ¢ uma alternativa religiosa na qual as pessoas compreendem a realidade de maneira
diferente encontrando nela quadros de referéncia para a agdo na vida. Beatriz Muniz (1969)
observou em seus estudos, que os fiéis revelam consciéncia da religido, orientando, através da sua
ética, a conduta da vida pritica. “Fatos e circunstincias cotidianos so vistos como avisos,
provagdes e castigos que servem para revelar aos fiéis a providéncia divina, indicando-lhes ‘o
cammnbho certo a seguir’, embora a interpretacdo dos acontecimentos seja profundamente sacral - “as
coisas boas sdo determinadas por Deus e as coisas mas pelo Diabo™ (idem op. cit. p. 164).

O individuo que se converte da nmbanda ao pentecostalismo sente-se recompensado e

beneficiado em sua vida em virtude do seu comportamento moral (“ser bom crente”) e da pritica
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devocional =" devidamente orientados pela comunidade religiosa, o que difere da umbanda cuja

.. ~ N e — ’ . »12 3 : 7%
felicidade vem em decorréncia da “relacéio de trocas reciprocas™ > que se estabelece com os “guias

a partir do momento em que o individuo descobre que sua cabega tem a “coroa” de um determinado
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guia”."*" O adepto ¢ mais livre para levar sua vida, desde que pague suas dividas com seu orixé.
Esse ¢ um elemento importante e de dificil compreensdo para alguns adeptos, podendo lev-los
mclusive a procurar outro caminho para alcancar beneficios em sua vida. A opcdo pelo
pentecostalismo aparece, assim, sob uma perspectiva funcional, como mais vantajosa. O testemunho

de uma crente, que foi anteriormente vmbandista, ilustra bem este aspecto:

A minha vida mudou muito depois que me tornei crente. Eu tinha uma vida assim
muito triste, abatida. atribulada. Se eu sentia dor de cabeca era um gula fulano de tal
que queria obrigacdo. e tinha que dar, se sentia um problema no figado era o guia, era
0 onxa ciclano. Se¢ vocé teve uma feitura entdo, era uma feitura errada, o santo esta
crrado, tem que fazer obrigacfio. pro santo fulano de tal. Ah. nfio vocg & filho de fuiano
de tal. Ficava consertando o tempo todo uma coisa, que &s vezes nem consertava
piorava. O conserto era dar um cabrito, dar uma galinha, dar vela. dar charuto, dar
vinho e por ai afora. Tudo tinha que dar dinheiro. Eu deixava de comer muitas vezes
porque ¢u era sujeita a eles. eu tinha que dar porque sendo eles iam me matar (). Eles
vivem debaixo de um julge, os espiritos dominam a pessoa, entio a pessoa tem que
fazer se nfio fizer eles matam, a pessoa se suicida, fica louca, eles diariamente batem.
Na 1gzeja eu me sinto feliz, me sitto em paz. Estou na “verdade™ e ndo tenho diividas,
sou uma pessoa verdadeiramente salva em Jesus... (mulher crente, atualmente obreira
da Assembléia de Deus).

Acusa-se desta forma a umbanda de ser uma religido de desperdicio e de exploragio
da credulidade do seus préprios membros. Na umbanda nio hi uma codifica¢do rigorosa nem
da seqii€éncia ritual, nem do conjunto de crencas, estando, tanto a doutrina quanto a pratica

religiosa, sujeitas as preferéncias ¢ ao estilo pessoal de cada wm, gerando aparentemente

1 - PRl - - s . . x ’ .
“!'A moralidade e a pratica devocional sio elementos que devem ser visiveis, pois ¢ por eles que € avaliada a
religiosidade dos membros verdadeiramente crentes,

"0 tema da reciprocidade esta desenvolvido por Marcel Mauss (1974). Cf. Patricia Birman (op.cit., 0. 123), que
explorou a questdo da reciprocidade nesse autor para explicar as relagdes de troca: “As frocas ndo sdo rem
livres, nem gratuitas. obedecem a normas sociais precisas. Neste senfido pode-se falar em principio social em
referéncia ds relagdes de troca baseada na reciprocidade: a obrigacio de dar, receber e retribuir”

"“Patricia Birman (op. cit.p. 121} lembra que quando o individuo se inicia na umbanda. ele ja inicia com uma
divida com seus santos. Um elemento basico nesta relaciio é o permanente endividamento do adepto com os
espiritos para pagar os beneficios recebidos. Isso, lembra a autora, ¢ praticamente impossivel conseguir "4
contraprestacdo deve ser de igual valor ao bem recebido para poder dotar a relagdo de igualdade e equilibrio
enfre as partes. o que é aigo quase que inconcebivel dado o peso atribuido ds dadivas em contraposicdo aos
servicos prestados pelo polo humano e devedor”.
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confusdes entre os adeptos, em razdo das diversas informagdes e conhecimentos gue se criuzam
no interior do universo religioso.

O mesmo raciocinio pode ser aplicado as entidades espirituais presentes no universo
umbandista. Acusa-se as entidades de serem “maléficas” e “causadoras™ de todos os infortinios
pelos quais 0s seus membros passam, por estarem permanentemente submissos aos espiritos,
responsaveis pela trajetéria social do umbandista.'** A divida com os santos entra no discurso
dos pentecostais como um forte elemento de critica.

Nisto, a0 que parece, estd a eficicia do protestantismo sobre os adeptos afro-
brasileiros. Os pentecostais que buscam produzir a conversio de um adepto umbandista
procuram interpretar e oferecer respostas aos momento de “crise” que o individuo passa por nio
conseguir pagar aos santos os beneficios alcangados. Os pentecostais utilizam-se deste modelo
de relacionamento com o sagrado para conquistar os adeptos umbandistas. Tomemos por

exemplo as declaragdes do Bispo Edir Macedo da Igreja Universal do Reino de Deus:
Essas fac¢des do espiritismo colocam sobre seus adeptos os mais pesados fardos ¢
receitam as mais diversas “obrigagdes” para aqueles que procuram seus favores.
Essa obngagdies tém as mais diversas finalidades, desde matar uma pessoa, até
tomar 0 mando de alguém. Empregos, casamentos. morte de Mmigos e coisas

desse tipo sio conseguidas em consultas com exus ou pretos-velhos. . (Edir
Macedo, 1990, p. 115).

O protestante procura oferecer ao adepto da umbanda, através da palavra, as
Justificativas para se tornar crente explorando amplamente em seu discurso valores simbdlicos das
crengas de origem africana, vistas negativamente pela sociedade brasileira cuja formacdo cultural =
religiosa ¢ sustentada nos moldes do cristianismo. Utilizando um simbolismo muito semelhante ao
encontrado nas religides afro-brasileiras, os pentecostais, em seus discursos, invertem os valores
(positivo e negativo) encontrados no universo da umbanda e do candombié. Vejamos como isso s¢

apresenta no discurso do pastor da IEQ: -

A acumulagdo de divida com os santos faz parte da avaliagdo da religiosidade do adepto da umbanda. Quanto
melhor a situagio alcancada pelo médium na vida social, a partir do seu ingresso na umbanda, maior a divida com
aquele que o ajuda a “melhorar de vida”. O problema esta na forma como se efetiva a divida; esta idéia de divida é
construida negativamente no universo umbandista. Aquele que nio paga suas dividas corre o risco de sofrer
mfortinios em sua vida, chegando inclusive 4 morte. “Os santos, donos de sua cabega, lhe concedem o direito 2
vida, desde que sejam devidamente retribuidos por essa dadiva.” (Birman, 1980, p. 122).
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O espiritismo € coisa do diabo mesmo. Essa coisa de Yemanja, Ogum, tudo isso ¢
coisa do diabo mesmo. que tem um nome para poder se prevalecer no meio das
pessoas. No espiritismo nfio tem nada de Deus. Jesus nio estd ali E tudo
demoniaco mesmo. Nio existe centro de linha branca, aquilo tudo é mentira, é
obra do Diabo. Deus esta operando muitas maravilhas na nossa 1greja que o povo
esta se hbertando desse satanismo. Nos temos libertado muitas pessoas do matigno
em nome de Jesus .

Tal argumento esta relacionado as- caracteristicas valorativas ambiguas que a
umbanda atribui aos simbolos, 0s quais por vezes se cruzam e se confundem no interior de seu
universo simbélico e se combinam de forma oposta ao universo cristio, cuja concepgdo €tica é
apoiada na clara definigdo valorativa do bem ¢ do mal. Essa idéia, ao que parece, tem efeito
nos adeptos da umbanda influenciados pelo catolicismo e pelo kardecismo, que as vezes reagem
em face do meio ambiguo em que vivem, se perguntando: Como é possivel que rnogdes tdo
contraditorias (bem-mal) se harmonizem dentro do quadro religioso? Para entender tal questso faz-
se necessario olhar para o universo simbélco umbandista.

O universo umbandista opera com dois elementos aparentemente contraditérios dentro
do mesmo sistema religioso. Em outras palavras, existem no universo umbandista entidades
caracterizadas como maléficas que tendem a evoluir e se desenvolver no cosmo religioso e se
transformar em entidades do hem.

Tal aspecto traduz um carater ambiguo da religido que se apdia no aspecto moral
negativo para realizar algo positivo. Qu seja. a0 mesmo tempo em gue as entidades se apresentam
como amorais, maléficas ou selvagens, elas também se apresentam como “boas” mediadoras, “bons”
abridores de caminho e “bons” curandeiros.

A evolugdo das entidades estd relacionada com o processo domesticador da entidade
“inferior” pela “superior”. Sobre essa questio Renato Ortiz (1978, p. 127) lembra que “a ética
religiosa umbandista culmina na pratica de wma moral repressiva”. Os espiritos malignos devern ser
objetos de “cuidados pedagdgicos™ para“se transformarem. Como os espiritos malignos, neste caso,
¢ uma metéfora das classes oprimidas, “a via de salvacio oferecida pelas empresas umbandistas aos
ficis estd na crenca de que a mobilidade social baseia-se na progressiva domesticagdo das classes
dominadas” (Patricia Birman, 1980, p. 42).

Tal postulado, ao que parece, esta associado, ainda que implicitamente, a imagem ideal

de homem “civilizado™ (homem branco). Mas no mundo umbandista tal idéia aparentemente € um
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pouco confusa. Os umbandistas, do ponto de vista do mundo “civilizado”, “branco”, valorizam as
entidades “maléficas”, como ¢ o caso da entidade Exu (Ortiz, 1978), o que formnla neste caso um
paradoxo: o negativo tem valor positivo.

Nesse sentido, podemos considerar que o poder religioso da umbanda decorre de uma
mnversdo simbolica. A umbanda inverte os valores da hierarquia que ordena os espiritos. Os espiritos
menos evoluidos possuem mator poder que os espiritos evoluidos. O “homem branco”, dominante,
nio tem os poderes que possuem seus subalternos. Ao mesmo tempo em que a umbanda acata os
valores soctais dominantes nos quais determinadcs grupos sociais sdo vistos como “infertores” €
“primutivos™, ela retira desse estigma a sua forca (Patricia Birman, 1985, p. 47).

Nada mais distante da concepgio catélica a respeito dos santos. No mundo catblico 2
moral estd inmamente relacionada com o poder, ou seja, quanto mais liberto do pecado estiver o
mndividuo - quanto mais puro, imaculado, inocente -, maior sera seu poder espiritual. Na umbanda, o
pessoa, para obter o poder das for¢as divinas, nio precisa se livrar do “pecado”, da “maldade” ou
coisa que o valha basta que o adepto internalize a crenga no seu guia para que este desca na terra e
trabalhe para fazer caridade. Nao importa o valor moral que o espirito possui.

A umbanda, embora influenciada pelo catolicismo, que fixa critérios morais muito
ninudos, estabelece essa relagdo entre bem e mal de maneira diferente: ao invés de expulsar as forcas
do mal para conviver com as forcas do bem, ela convive com ambas. Enquanto na Igreja Catolica os
santos sdo reverenciados pela sua pureza, despidos do “pecado”, na umbanda ha uma separagiio
simbdlica inversa: “separa a fonte de poder dos santos da fonte que emite os valores morais
cultivados € aceitos. O poder vem dos fracos, enquanto a ordem e a moral vém do outro extremo da
hrerarquia - dos poderosos, dos brancos” (idem, p. 48).

Néo ¢ a toa que a umbanda representa para as religies consagradas uma ameaca.
Principalmente para o pentecostalismo, onde valores morais sdo radicalmente distintos, o bear € o
mal ndo se combinam para alcangar a “salvagio”. Para que esta seja alcancada o mal deve ser
extirpado por meio da vitéria do dem. Por isso a umbanda ao ser vista como religido do mal, torna-
se 0 alvo preferencial das agfes dos pentecostais.

Nesse contexto o negro € um personagem relevante nesse trabalho, digamos

“evangelizador” dos pentecostais. O negro, estigmatizado socialmente, parece ainda carregar a
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imagem de ser uma pessoa inclinada as praticas de feiticaria ligadas aos cultos de umbanda
candomblé. Alias, hé, aparentemente, na sociedade em geral, uma concordancia de que “0s negros e
pobres sdo umbandistas ou macumbeiros” (Giovani Munari, 1989, p. 195).

Isso € negativo do ponto de vista das consciéncias, porém o negro, ao que parece, usufrui
desse estigma, operando com o poder magico que possui em beneficio proprio, seja para ataque ou
defesa. Mas a0 mesmo tempo em que o negro proletario usufrui desse poder, os conceitos morais da
religido cristd que se cruzam no seu mundo o deixam vulneravel as influéncias da imagem de
“homem branco™ e de “civilizacdo” cujos valores morais criam fronteira entre o Certo e o rrado,
entre o Bem e o Mal.

Nesse sentido. o negro proletario, além da sua forma propria de pensar, é contaminado
pelos valores da sociedade dominante carregados de contetido ideologico estigmatizado sobre eiz e
sobre a sua fradicdo religiosa afro-brasileira, vista como “barbarismo”, “atraso mental”,
“1gnorancia”. Aos negros € reservado o estigma de pessoas propensas a ser possuidas pelo deménio.

Na verdade o negro sofre o estigma duplamente: por ser negro e por ser umbandista.
O negro na umbanda paga um prego social, porque enfrenta cotidianamente o estigma; é visto
sempre como pessoa suspeita, desperta desconfianga e sofre acusacdes das mais variadas. Tais
acusagdes tém a ver com a idéia que se faz da religido umbandista e afro-brasileira de um modo
geral.

Essa ideia est4 relacionada ao problema histérico que deve, portanto, ser aqui levado
em consideragdo para se entender o critério de julgamento que se estabelecen até nossos dias.
Assim podemos compreender melhor a atual situacio dos padrdes teéricos que ainda sdo usados
para a mterpretagio das religides afro-brasileirzs e da sitnagdo do negro, do ponto de vista
soctal e cultural, na “moderna” sociedade brasileira. No plano da ordem social e histérica os
senhores de escravos criaram uma rigida ordem dividida em senhores e escravos. Naguele
momento, do ponto de vista dos negfos escravizados, a religifio era a tnica forma que eies
possuiam para se manter vivos ¢ superar as contradigbes de colonizacdo, uma disposigao
preliminar da raiz de toda a rebeldia do escravo contra o senhor, A partir dai, a religifio tem nic
s6 um significado religioso, especifico, mas também um papel social e cultural importante nesse

processo (Clévis Moura, 1988).



E nesse processo de choque entre dominantes e dominados, inicialmente no sistema
escravista e posteriormente no sistema de classes, que encontraremos a explicagdo para as
diversas formas de discriminagdes cristalizadas no preconcelto de cor. Sob o prisma desta visdo
preconcettuosa, as religides afro-brasileiras devem ser consideradas inferiores, de um lado, e/ou
exterminadas ou neutralizadas de outro. Devem ser vistas como elementos que representam no
uma necessidade social, histérica, cultural e psicolégica de determinada comunidade étnica,
mas como remanescentes de wma fase jao transposta da nossa formacdo que precisa ser
esquecida (1idem).

Estabelecido o critério de julgamento a partir dos valores do dominador em relacéo
a0 negro bdrbaro ¢, por isto mesmo, justificadamente escravizado, o julgamento de
inferiorizagdo das religides ¢ demais padrdes das culturas africanas ¢ uma conclusio logica. E
nesse processo que as religides cristds, particularmente o catolicismo, com o objetivo de
reprimir o “barbarismo”, impor seus valores e consolidar a religidio do dominador, promoveram
durante muito tempo um atague feroz as religies afro-brasileiras e construiram esterednpos
sobre 0s negros reforcando entre seus membros tais aspectos configurados como uma entidade
moral cristd.'?

De forma que, para o negro e “macumbeiro”, ficou um problema difici! de ser
resolvido: ou permanecer com a imagem de ser uma pessoa assoclada aos seres ¢ poderes
malignos e, portanto, ser considerado um “herege” numa sociedade moralmente sustentada no
ethos catdlico, ou permanecer com uma identidade social nao-estigmatizada, professando a
doutrina do dominante e moldando-se a estes ideais.

Ao contrario do catdlico e do crente que exorcizam de si tudo que escapar do Gmico
caminho “correto” e compativel com a sua identidade, com a “salvago” e com o “Salvador”, o
negro umbandista, além de conviver com variados perfis que lhe sdo socialmente atribuidos,
convive com as entidades sobrenaturais independentemente do nivel moral concedido a ele
como algo benéfico; ndo exorciza o mal nem o benr: convive de forma ambigna com ambos.

Os cristdos tomam 0 exorcismo como uma dramatizagio da moral cristd, ordenada

rigidamente em torno da dicotomia bem/mal, e buscam a santidade exorcizando diariamente os

““Florestan Fernandes (1972} foi quem melhor viu a relacdo entre as distorgbes ideolégicas ¢ os imperativos
cnistdos adotados pela sociedade.
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pecados, as tentacdes e tude o que puder ser identificado com o mal. O negro umbandista,
apesar de lutar cotidianamente para conquistar um valor positivo do ponto de vista social, nio
vé nenhum problema em continuar operande do ponto de vista cultural com as forcas
sobrenaturais, as quais a sociedade dirige um olhar negativo. Para o umbandista ter contato com
a divindade ndo ¢ necessario que seja ser puro, imaculado, inocente, mas basta reconhecer em si
mesmo a presenga de espiritos € que estes incorporem em seu corpo.

De qualquer modo, ndo ¢ facil para o negro “macumbeirc” lidar com elementos
contraditorios, mas que fazem parte de sua identidade social e cultural. Se nio & nossivel
expulsar 0 que a sociedade aponta como negativo, o que fazer?

Aparentemente, de posse dos estigmas e esteredtipos voltados para a popuiacdc
negra e pobre, o pentecostalismo, que se configura rigidamente na ética da morai cristd, baseia
seus argumentos de “salvacio” para deter as religides afro-brasileiras, cujo universo simbodlico
combina os valores morais, e para persuadir aqueles que praticam essas religides.

Com um projeto bem definido de expansdo, os pentecostais querem “salvar” as
almas dos irmaos que estdo “perdidos™ na pratca da “possessdio maligna” por meio d¢ um
trabalho diligente, mostrando o conflito e o dilema nos quais a classe proletaria de um modso
geral se encontra por conta das influéncias malignas, e por meio do exorcismo, onde se expulsa
as entidades da umbanda consideradas “malignas”.

O pentecostalismo retrata o espirito como o lugar de um conflito entre o bem € o mai, um
conflito no qual o hem atnalmente tem uma chance de triunfar totalmente. Fsta dicotomia
totalizando a visdo cria uma concepgdo de pessoa suscetivel a viver uma experiéncia subjetiva de
descontinuidades com o mundo, com o passado da pessoa, e, quando nvadido pelo Espirito Santo,
com a propria pessoa. Essa descontinuidade subjetiva refere-se a uma forma de interpretar a
realidade que faz parte de um processo de conversdo. Assim, o pentecostalismo procura atrair as
classes populares pressionadas pela prf)gressiva marginalizagio que pesa sobre elas.

Convém ressaltar que, como a umbanda, o pentecostalismo ¢ um culto de afligdo que
recruta fiéis ndo através de preexistentes identidades sociais, mas através da experiéncia de
opostgdo estrutural de sofrimento. Umbanda e pentecostalismo sdo religides aue nfio chamam

para a paciéncia em relagio ao sofrimento, mas prometem um relevo imediato, ¢, mais do aue



1550, ndo estigmatizam os sofredores, mas culpam poderosas for¢as exteriores, tal como o poder
do demodnio ou a variedade de agentes humanos espirituais, pelo infortinio da classe pobre
(John Burdick, 1993).

Ambos os grupos enfatizam nesse contexto social a afligdo, a expansic do
julgamento moral do mundo e a transformagéo. Esses elementos sido o centro de como umbanda
e pentecostalismo articulam e respondem aos predicados da populagdo pobre, sobretudo o
enfoque da afligho e da transformacio. Ambos os elementos fazem parte da proposta refigiosa
de alivio e transformagio do individuo através da adesdo ao mundo religioso.

De forma que o pentecostalismo e a umbanda disputam o recrutamento de adentos ne
mesma classe social - a “classe baixa”.'*® Essa populagdo em geral socializou-se segundo
padrdes proprios da sociedade “tradicional” e enfrenta, consegiientemente, mudangas sociais
caracteristicas da sociedade industrial. O pentecostalismo com sua mensagem  de
“modernidade”, de que ¢ preciso mudar para entrar no Reino do Céu, procura romper com ¢
modelo “tradicional” sincrético, buscando a exclusividade de crenca por meio da conversfio
daqueles que optam pela mudanga para enfrentar a “sociedade que se modemiza”.

A “revolugdo modemizadora™ do pentecostalismo inspira-se nos principios dominantes
de luta do hem contra o mal e, nesse caso, a umbanda, considerada pelo pentecostalismo como
portadora de influéncias malignas, deve ser combatida pelos crentes portadores do bem e da
“modernidade”.

Para isso sdo apresentados aos possiveis irmdos crentes, particularmente aos negros

pobres ¢ umbandistas, a imagem ambigua das entidades da umbanda. levando-os a perceber provas

"**Neste ponto parece-nos importante levantar uma questfio sobre a origem social dos membros do pentecostalismo
e da umbanda. Convém lembrar que, embora ao pentecostalismo seja atribuida uma clientela constituida, por
exceléneta, pela “classe baixa”, existem associagdes pentecostais de classe média e até alguns setores da classe
alta. Cf. Waldo Cesar (1974). Quanto a esse aspecto Regma Novaes chama atengio para as generaliza¢des sobre
0 pentecostalismo da forma como tém sido fettas. Os autores reconhecem a existéncia de igrejas ¢ congregacdes
pentecostais freqiientadas por outras classes ou setores de classe, mas, no momento em qug concluem sobre o
significado do pentecostalismo, parecem se esquecer de que deveriam dar conta também de outras “associagdes”,
que ndo s caracterizam pela presenca da classe dominada. Quanto 4 umbanda o processo parece semethantz. Os
cientistas sociars tenderam também a tratar a umbanda como um fendmeno exclusivamente de classe baixa.
Entretanto estas interpretagdes ndo levaram em conta um setor mmportante de participagio na umbanda: as classes
médias. Cf. Diana Brown (1977). Ao contrério do pentecostalismo, Diana Brown emprega o termo “classe média”
para diferenciar camadas ocupacionais que ndo se identificam com a classe dominante. O que ndo implica sugerir
que exista qualquer homogeneidade entre estas camadas médias. A autora, nesse contexto, parte da idéia de que
essas camadas so compostas por pessoas com diferentes niveis de renda, profissGes, interesses e ideologias.
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da existéncia do mal e os enganos a que sio induzidos a praticar, lembrando-thes de que a
conversao para o evangelho e o abandono da macumba sio o \nico caminho para a salvagio
(Mariza Soares, op. cit.). As afirmagdes de um agente pentecostal e 0 “testemunho” de um crente, a

segutr, podem exemplificar a questiio que estamos colocando:

Nés acreditamos que a umbanda é uma religido que vem da tradicio dos negros. Os
negros quando chegaram ao Brasil trouxeram suas crengas fetichistas que ao longo do
tempo foram absorvendo nome de santos catélicos como Ogum que ¢ Sao Jorge ¢ por
ai afora...Mas, ndo que sejam santos Ogum, Yemanji, Z¢ Pelintra. Isso sdo espintos
malignos que se esconderam atras da imagem do catolictsmo, e que se zpoderam da
pessoa com o consentimento da Igrgja Catdlica que vé isso e n3o fala nada. Eles se
apoderam e todo mundo sabe. Nos temos expulsado em nome do Salvador nosso
Senhor Jesus Cristo porque eles nio tEm autontdade, sio realmente deménios. Tudo
1550 ¢ demébnio. Inclusive se vocé perguntar para um pai Joaquim 14 da umbanda, o que
¢ fettor, o que ¢ tronco, o que é senzala ele nfio vai saber te responder porque ¢
demdnio nio tem conhecimento, ndo tem cultura, nfio tem sabedoria... (Pastor auxiliar
da IEQ. negro. ex-umbandista).

Eu nessa ocasifo era um homem revoltado. .o espirito me usou para fazer o que eles
dizem de frabalho. La eles dividem sabe? tem o espinto de luz e o guia das trevas. Mas
¢ tudo espirito maligno que pde medo nas pessoas. diz que vai destruir, vai prejudicar,
esses espiritos s3o os Exus, Pomba Gira, aquelas coisas... € eu era tomado por €sses
espiritos. Me fazia sair armado, eu fumava, eu bebia, era violento. Eu estava n2 mdo
do maligno.. (testerunho de wm recém-convertido, egresso da umbanda)

Com 1350 0 pentecostalismo, além de se dedicar ao estabelecimento de novas tgre;as com
a conquista de novos adeptos, dedica-se também a transformagéo do comportamento dos individuos,
sobretudo dos umbandistas e negros que, segundo sua visdo, sdo “impregnados de mundanismo e
pecado”. Nesse trabalho o pentecostalismo enfatiza determinadas doutrinas, que traduzem ac
mesmo tempo sua expressdo simbolica contra o mundo e contra a tradicdo da igreja na sociedade
brasileira. Tais énfases estiio pautadas na relagio causal entre “fé” e “mundo”, traduzidas em suas
pregacdes rehgiosas onde séo freqiientes as criticas ao “mundo’.

Nesse sentido, ao que parece, o pentecostalismo procura levar para aqueles que estdo
“vivendo entregues 2 escravidio dos vicios e pecados™ a nova proposta de transformagdio espiritual
que se distingue da “tradicional”. Tal proposta esta enfatizada na doutrina da santificagdo, dons do
Espirito Santo e a segunda vinda de Cristo. Apoiado nessa douirina o pentecostalismo trata de

encarnar no individuo o seu carater antimundo (Waldo César, 1974) .
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Dentro dessa perspectiva, o negro umbandista e pobre que ests em permanente conflito
com a realidade social, em decorréncia de sua identidade social e cultural, ao que parece, comega a
descobrir uma nova linguagem, experimentando no pentecostalismo valores e padrdes distintos do
grupo social no qual foi socializado. Nesse contexto a possibilidade a conversio de negros
umbandistas ao pentecostalismo ¢ o caminho que eles encontram para “transformar” sua condicdo
de vida expenmentada no “mundo”.

Abandonando conscientemente sua “vida de pecado”, desejando conscientemente a
salvagdo, o converso negro umbandista parece encontrar em sua convicgdo religiosa a forga moral
de que necessita para enfrentar os desafios do mundo urbano.

Uma vez mtegrado no grupo através do ritual de iniciagéo apropriado (o batismo), o fiel
procura participar de todas as atividades da comunidade religiosa. Ali encontra apoio, cue the ¢
dado de modo direto ¢ eficaz, quando enfrenta problemas de desemprego, desajustamento ramiliar e
doengas, problemas comuns na periferia dos grandes centros urbanos, onde se concentra, como
sabemos, grande massa de trabathadores oriundos das mais diversas regides do pais.

Estes trabalhadores sdo obrigados a adequar-se mais ou menos rapidamente aos
padrées de vida urbanos, o que exige rapida transformag#o nas relagdes sociais, nos habitos etc.
Essa exigéncia de rapida transformagdo de habitos se exerce sobre pessoas que nic tém acesso
as condi¢des minimas (culturais ¢ econdmicas) que tormem essa radical mudanga um desafio
menos desagregador. A essas condigdes minimas é acrescida a doenga. A condigdo cronica de
enfermidade predispde naturalmente a populagio a buscar alternativas & medicina passando
pela consulta aos terreiros de umbanda e as oragbes de cura pelos pentecostais, tornando a
“cura” um dos motivos importantes que levam & filiagio ao grupo religioso (Fry & Howe, 1975).

No mundo crente pentecostal a aima e 0 corpo sio inseparaveis.'”’ Estar doente ¢ estar
“afastado de Dens”, o corpo do sujeito nfio se encontra em “harmonia com Deus”. A doenga existe
porque o sujeito submeteu seu corpo aoxpecado, desobedecendo as ordens divinas (Loyola, op. cit).

Assim como na umbanda, ha no sistema pentecostal a distingo entre doencas materiais e
espirituais, sendo a doenga espiritual a mais enfatizada pelos seus agentes, porque € aquela

provocada pela possessio dos “espiritos malignos”, os provocadores da doenga material - mal-estar

"¥"Sobre essa relagio da alma ¢ do corpo do ponto de vista religioso na realizagdo da “cura divina”, ver Loyola
(1984),
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corporal. Geralmente a doenga espiritual estd associada & freqiéncia do individuo ao terreiro de
umbanda, aos locais de “perdi¢do”; neste caso a solugdo para a cura das doencas esta condicionada
a0 EXOICISMO € conseqiientemente 4 conversio para comunidade crente.

Do ponto de vista crente o diagnostico da doenga sempre repousa na relagdo do sujeito
com a umbanda ou o candomblé. Os relatos sempre enfatizam a presenga de espiritos malignos no
corpo do possivel converso que se queixa de mal-estar, associando as influéncias malignas as
entidades das religides afro-brasileiras. A seguir veremos um exemplo de relato de conversio

baseado no problema da doenga em razéio da passagem do individno pelo “espiritismo:

Eu fu1 pro evangelho na base da doenga, estava muito doente. Estava com uma ulcera
duodenal, a medicina me dizia que ndo tinha mais jerto, eu ndo agiientaria uma
crurgtal...) Ev fiquei com minha mée no leito de um centro espirita. Bu ¢ minha mic
cramos do espiritismo, ela da umbanda € eu tinha passado pelo candombié. Mas, fol no
centro espirita de minha mie que fui cuidada. Ela tinha feito tdo quanto era de
espiritismo e nfo tinha methora(...). Entio mintha mie chamou uma mae-de-santo
conbecida dela para ajudar e ela manifestou uma entidade chamada Mata Virgem, ¢la
me deu “ab8” para beber, e foi quando minha sande piorou Af um dia minha mie
encontrou uma pessoa muito amiga da familia, que era crente, e disse: “Dona Maria,
ela estd mutto fraca, a medicina nfo esta dando certo, seus guias ndo ta dando certo,
ela fot pro candomblé, raspou a cabega e ndo deu jeito, mas eu conheco uma pessoa
que pode dar jeito nefa.” E minha me falou: “quem € entio essa pessoa?” Ela disse
assim: “E Jesus!™ Aj, ela foi para beira da cama ¢ falou para mim “Vocs cré que Jesus
pode te curar? Vocé ja buscou tudo e vocé nfio conseguin a cura.” Fu respondi que
sim. gue eu tinha muita esperanca. Entio ela falou assim: “Pois ¢ en vou levar um
quimono seu 12 na Cruzada, € vou pedir para um anjinho orar para vocé, ¢ Jesus vai to
curar {...)” La na Cruzada eles oraram, unpiram meu guimono no Espirito Santo ¢
trouxe de volta(...). Vesti meu qumnono, ¢ dommi. Quando amanheceu ey estava com
outro aspecto comecel a andar devagarinho. Foi auando en consegui me levantar da
cama. Fui pra Igreja e conhect a “Palavra de Deus™. As irmds comegaram a orar, foi
quando uma 1rma falou assim para mim: “Otha Deus trouxe vocé aqui sozinha, vocé
saiu de um leito, Deus te tirou do vale da sombra da morte, para que ele possa te ajudar
vocé tem que dar valor a esse Deus, porque sendo vocd vai morrer”. Af ela falou
linguas estranhas, for movimentada pelo “Espirito Santo”, ela falando todos o8 meus
problemas. eu nio conhecia ela. Entio cheguer em casa e disse que ia aceitar Jesus,
disse para mamée que ia ficar na igreja, foi quando ela também passou a se interessar
(..) Fiquei boa e aceitei Jesus na Igreja Pentecostal da Assembigia de Deus. Ali o
pastor em orago me perguniou se eu queria aceitar Jesus, e aceitei. (mulher negra, ex-
umbandista, membro da Cruzada Nacional de Evangelizacio).

Como na umbanda, vemos que a doenga é uma categoria-chave para rompimento com a
visdo médica. O fracasso atribuido  instituigio médica é que vai dar o suporte ao discurso do crente
pentecostal ¢ ao poder da crenga. Tanto no universo umbandista, quanto no pentecostal nega-se a

legitimidade do monopélio médico do cuidado do corpo, abrindo assim lugar ao pentecostalismo e 3
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umbanda como instituicdes competentes para resolver problemas ndo solucionados pela pratica
medica.

Em geral nas pessoas que possuem em seu percurso social wna passagem pela umbanda
dificilmente ¢ diagnosticada doenca material. Somente quando a doenga persiste e é reconhecida de
fato como doenga material, os pentecostais recorrem 2o médico, embora os crentes acrediterm mais
na eficacia do dom de cura da crenga que no poder dos medicamentos, ¢ mesmo sob os cuidados
meédicos continuam confiantes na forca divina atuante através dos remédios. A legitimidade
cientifica s6 € reconhecida quando exercida conforme a “vontade de Deus”. O relato a seguir mostra
a conversio decorrente da f€ na oragfio dos crentes que possuem o dom de cura:

Eu me converti depois que recebi a cura. Minha filha ficou internada durante um mes

no hospital. Niio havia meio dela melhorar. Quando foi uns irmfos 14 e oraram perto de
seu leito. Ungiram com dleo os remédios dela. as roupas, e oraram pelos médicos para

ela melhorar ¢ foi curada. Pnimeiro minha filha aceiton Jesus logo que saiu do hospital,
depois cu aceitel também. (crente da Asserrhisia de Deus).

No pentecostalismo os instrumentos de cura que se opbem a medicina sdo: “f8” ¢ “dom
de curar”. O doente no mundo pentecostal apresenta-se como pecador que precisa restabelecer suas
relagdes com o sobrenatural abandonando sua vida de pecado. Os crentes sdo reconhecidos como
aqueles que “tém o poder de se aproximar mais de Deus”, por isso foram “eleitos de Deus” com o
dom de curar. Neste momento a “f8” do doente e das pessoas que estdo pedindo pela pessoa
necessitada ¢ que conta; a “f€” ¢ mais importante nesse processo do que a pessoa que esti
realizando a “cura”. “A f¢€ ¢ sentida ndo & explicada. Sem a fé ndo é possivel curar ou realizar
mulagres em nome de Jesus”, declaram os crentes.

E nesse contexto que 2 conversdo pode ocorrer. Se ela acredita que sua cura ocorrers, elz
sera curada. A conversio nesse processo é uma conseqiiéncia da cura. “O gozo da satide passa a ser
visto como recompensa divina para aqueles que trilham no caminho de Jesus na Terra™, por isso, o
sujeito ao ser beneficiado com a “graca ‘divina”, deve integrar-se 4 comunidade de salvos para que
ngo sofra mais a incurs@o do maligno. do pecado e da perdigdo. Cabe a ele a opgdo de continuar na
vida de pecado e ser incomodado pelo mal ou passar para a vida do bem.

Dessa forma a analise sobre o processo de conversdo a0 mundo protestante pentecostal

acaba por nos colocar diante de um quadro bastante interessante. As narrativas fazem aparecer duas
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énfases: a libertagdo e a conversdo (regeneracio). A libertacdo esta telacionada i cura divina para
as doencas do espirito. Geralmente a /ibertacdo ocorre com a expulsdo (exorcismo) do espirito
maligno causador dos inforhinios. Nessa atividade os pentecostais identificam os espintes como
sendo as entidades da umbanda que sdo chamadas para ser destratadas e reenviadas ao inferno. No
momento em que o demdnio ¢ exorcizado da pessoa, ela esta liberta e, portanto, pode dedicar-se a
Deus. Nesse curso podem vir a conversdo e a regeneracio e o convertido vé nesse caminho a
solugdo para seus problemas.

A regencracdo ¢ o primeiro passo para a salvacdo - é uma “nova criatura” que descreve
0 que ocorre quando assume a identidade evangélica. Mendonga & Velasques (1990} observam que
a regeneragdo “seria a passagem da esfera do profano, do material, do mal e “‘do mundo’, para a
esfera do sagrado, do espiritual, do bem, isto é do Reino de Deus”. Mas essa transicdo s6 pode
ocorrer no interior da comunidade religiosa institucional - da igreja -, pois ¢ ali que reside a
“verdade” doutrinaria e comportamental. Sem essa mediagio a regenecracdo nao & possivel.

O protestante que busca produzir a conversio procura em primeiro lugar oferecer ao
possivel converso uma resposta “coerente e de significado para sua vida”. Através da palavra, do
apelo para a salvaglio, os pentecostais esperam a conversio do individuo. T4nia Fernandes (1992, p.
62) explora amplamente esse momento da conversio vivido pelo “personagem ideal” a quem a
mensagem protestante da salvagio se dirige, descrevendo como o apelo para conversdo afeta o

personagem que se enquadra no contexto do discurso da salvagio:'*®

A pessoa, ao viver uma crise profunda, decodifica essa crise mecorporando o desespero
da perdicdo. conclamado no apelo. Ao reconhecer-se perdida, busca conscientemente a
sabvagdo. O sujeito que conscientemente reconhece seus pecados arrepende-se, peds
internamente perdiio a Deus e. de livre ¢ espontinea vontade, enirega-se a Jesus, vive a
regeneragdo e toma-se “nova criatura’”,

Nesse contexto do nascimento de uma nova criatura, o individuo assume uma nova

identidade social e cultural. No que se refere 4 conversio de negros umbandistas ao

“"Rubem Alves (1979) analisa como o discurso da salvacio sustenta-se sobre a “invencdo” da desgraca e do
desespero humanos. Maciel (1988) observa que a conversdo esta presente no cotidiano das denominacdes
protestantes brasileiras através de varias atividades e de varios pronunctamentos, quase todos dramaticos, mas
reconhece que esta interpretagio do fendmeno da conversio nio pode, entretanto, ser generalizada para todas as
denominacoes.
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pentecostalismo, tal momento requer do individuo uma nova postura diante da vida, da crenca ¢ da
identidade social e cultural anterior.

Para a comunidade evangélica pentecostal essa passagem é uma “béngao de Deus™, pois,
considerando que os crentes de um modo geral véem-se como portadores de uma conduta “correta”
e “organizada”, e os umbandistas como portadores de uma vida de “desordem”, a partir do instante
€m que conseguem “ganhar” almas oriundas desse mundo, consideram ter obtido vma vitéria do
bem sobre 0 mal. Os crentes sentem-se premiados por Deus quando conseguem a conversio de
umbandistas e de pessoas negras a sua comumnidade porque além de ser uma prova do avanco do
bem, ¢ uma prova da exclusividade da salvagio.

Os umbandistas ¢ os negros quando tomam contato com a mensagem dos cremfes
sentem-se atraidos pela receptividade afetuosa ¢ principalmente pelo contetdo dos “testemurhos”
sustentados no “desespero humano™ e dos sacrificios que o eventual adepto da “macumba” enfrenta
em sua crenga. Os cultos séo recheados de “testemunhos™ que colocam o desespero da convivéncia
com 0s espiritos malignos e a vitria sobre esses espiritos com a conversio, como vemos no

exemplo do “testemunho” de um recém- convertido que saiu da umbanda:
Ex. quando estava na macumba tive uma experiéncia terrivel. Uma vez quase que fin
atropelado. meus pais s¢ separaram, fazia trabalho no cemitério. Manifestava aguele
espirito terrive! que quase me levou a morte era um revoltado, quase virei um marginal,
era realmente uma coisa degradante. me envolvi com uma menina também que era uma
prostituta. Fui levado até a pensar em suicidio. Eu realmente tive uma vida muito dificil
quando estava na macumba.. porque eu néio conhecia a palavra de Deus. Hoje em dia
Cu posso ver que realmente, se ndo fosse a misericordia de Deus que me levou num
culto para conhecer a palavra de Deus, talvez eu ndo estivesse mais vivo. Aceitei Jesus

com meu coragdo aberto, chorel muito na vida, hoje é s6 sorriso porque tenho razio
para viver

Como vemos, 0s “testemunhos” sio expostos com muito drama, o que consegue
despertar a atengdo do publico ouvinte que, apés ouvi-los e identificar neles semelhangas com seu
proprio sofrimento, € conclamado & conversdo. Nesse momento muitas pessoas recomhecem-se
como perdidas ¢ se entregam a Jesus.

Ha freqientemente nos relatos dos individuos ex-umbandistas convertidos ao mundo
pentecostal um detalhamento do passado carregado de dificuldades ¢ a relutincia de se assumir

como crente. Ao que parece € muito complicado para uma pessoa que durante tanto tempo recebeu

122



um determinado “guia” sentir que de uma hora para outra ndio mais o possui. Nesse sentido 2
vigilancia do préprio convertido e da comunidade crente é fundamental. Para isso é necessario que
o neofito prove diante da comunidade dos sahvos que realmente sua conversio se efetivou. Tal prova
¢ realizada quando ele queima seus pertences da antiga religido. E o ritual que os crenfes
denominam de “fogueira santa”. O exemplo a seguir registra a dificuldade de desvincular-se de sua

crenga anferior € o quanto esse rompimento ¢ dramatico:

(--)Entio eu passei a freqiientar essa igreja, € a cada momento que eu fregilentava, eu
sentl que alguma coisa estava mudando. eu com dois meses que estava aquy, eu tava -
me sentindo murto feliz & muito contente. Mas eu cai no erro novamente. Eu nio me
viglava, ¢ 0 mimigo me jogou na lama novamente. Eu passei mais seis meses afastado
da 1greja. voltei a beber ¢ fumar. Nesta ocasidio eu tive um periodo bastante critico ¢
dificil porque parece que minha vida voltou tudo que era antes. Nio voltei para
“macumba’, como antes. mas passei por 1 novamente, porque sentia um sofrimento
que nio sabia o que era. Minha vida tomou-se um conflito 0. Entdo, com a ajuda dos
rmdos ¢ do pastor. trouxemos as coisas de santo, roupas, gutas. os santos tudo agui. e
queimamos na frente da igreja diante dos irmdos. Fiquei muito preocupado, estava
consciente do que estava fazendo. en realmente queria mudar de vida. Entio em nome
de Jesus expulsaram satands Dagquele dia em diante eu retomei i igreja com uma
proposta muito diferente no meu coragdo(...) Eu ndo acredito mais no £SpIntsmo como
doutrma, mas eu acredito no espiritismo como uma pratica maligna, que a0 mesmo
tempo que constroi, destroi 2 vida do ser humano...(homem crente. negro, ex-adepto da
urnbanda).

A “expulsdo do deménio” do negro adepto da umbanda em processo ds conversio no
limite € visto pelo crente como a expulsio da sez identidade social e cultural estigmatizada pela
sociedade; porém ao mntegrar-se na “familia de Deus™ fica um residuo sobre a imagem do negro na
visdo dos “salvos™. A justificativa da comunidade de safvos para tal atitude ser exigida do neofito
egresso da umbanda esta na visdo que possuem acerca do modo de vida dos negros e umbandistas.
Para eles, os negros e macumbeiros estiio “fortemente sobre o jugo de satanas”, o que faz com que
eles hesitemn na ransformagio de crente. Essa idéia vem carregada de conotagdo negativa. Vgja a

seguir como tal aspecto se expressa na declaragio de um crente:

™

Is30 € necessario as vezes, porque ¢ muito dificil para a pessoa que viveu na macumba
durante tantos anos se desligar do jugo de satanis. Isso para o negro deve ser muito
dificil porque o negro vive uma vida de pecado praticando a feiticaria. Eu sei que sou
descendente dos escravos, mas nem por isso eu devo seguir seus habitos antigos.
Demorou para eu ver isso mas, acabet vendo a verdade.. Hoje eu vejo a umbanda, o
candomblé como religides antibiblicas, para mim niio tem mais valor como religifio:
pode ter até ter um valor cultural, historico, para ser estudado, mas para ser seguido
ndo. Hoje no tenho mais religifio como um parente meu que foi escravo. Eu ndo sou
escravo, nem escravo da cor, nem escrave do pecado. Sou um salvo em Jesus...
(declaracdo de uma presbitero negro da IEQ).



Embora a natureza do pentecostalismo forje a transformagio do ndividuo, oferecendo
assim ao negro ¢ ao pobre uma possibilidade de especializar-se espiritualmente, nfio extingue
totalmente a representagdo que o negro ex-umbandista tem assentado na sociedade. Tal atttude &
confirmada na observago que os crentes de um modo geral fazem dos convertidos umbandistas
comunidade de Deus, como segue:

Na nossa igreja se converte muita gente do catolicismo, mas vem muita gente também
do espiritismo. Esses quando véem para erenca sdo os crentes mais ficis que tem,
prmcipalmente a pessoa assim negra né?! porque eles apanharam muito tempo de
Satanas pela vida que levavam. Eni3o quando véem para crenca eles ndo querem mais
nem saber disso e seguem Jesus com muito fervor. Eles ostentam verdadeiramente o

titufo de saivo que carregam. . Todo crente & assim, mas aquele que sam do espiritismo
esse titufo eles carregam com mutita disposigiio. (declaragiio de uma obreira da IEQ).

Nos termos da doutrina pentecostal & colocada ao possivel converso a mudanca de
ortentagdo sintetizada na formula da entrega, da aceitagdo e do afastamento do mundo. Nesse
sentido, a conversdo traduz um marco biografico ou diferenca que separa o crente do perdido,
do pecador, o que implica aceitagdo de um corpo compacto de doutrinas e de um conjunto de
regras de conduta fixadas de antem#o pela comunidade religiosa.

O convertido que sai da umbanda deve abandonar radicalmente sua vida anterior ¢
adotar um comportamento condizente a nova crenga, demonstrando transformagio ¢ mudangas em
sua vida. O marco inaugural da sua forma de ver a vida e da experiéncia da escolha passa a ser para
o crente 2 crenga na capacidade que o individuo tem de poder mudar sua vida individualmente ">
Enfatiza-se desse modo a dimensfio da individualidade: “a salvagdo ¢ individual”, afimam os
crentes. Nesse contexto o convertido que se encontrava “perdido” interioriza 2 experiéncia
religiosa que lhe ¢ ensinada gradativamente pelo “mundo dos salvos”, no cotidiano dz vida
entre os “irmaos”. \

“E preciso que o crente seja diferente”. O novo convertido ser4 ensinado e treinado 2

experimentar e sedimentar essa dimensdo de interioridade. Aos poucos vai se conscientizando

A visio individualista do mundo protestante manifesta-se, entre outros aspectos, na crenca da redencio da
sociedade pela salvagdo do individuo. As mensagens trazem em seu contetido, de forma clara oun difusa, 2 crenca
de que a sociedade se reforma ¢ se aprimora, através da transformagdo dos individuos isoladamente. {Maciel,
1988)
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de que ¢ diferente tanto fora da comunidade evangélica como na sociedade em geral. Dentro da
igreja  se diferencia aos olhos dos brancos e dos negros que estio fora dela. Opde-se as
interpretagBes anteriormente aceitas, incorporando o discurso da nova crenca, demonstrando
sua distingdo radical dos ndo-crentes, particularmente seus pares “negros umbandistas”, a quem
permanentemente procura persuadir em razéo da sua imagem social estigmatizada. O depoimento
4 Seguir regisira a imagem que o negro convertido da umbanda ao pentecostalismo possui dos ndo-

crentes negros e umbandistas:

Antes de me tomar evangélico en nfo gostava dos crentes. Falava mal dos crentes,
fazia gozagio com a maneira dos crentes se colocarem. Eu via o crente como um
bando de gente que nio fazia nada o dia inteiro € vivia s de oragio. Achava eles muito
pretensiosos, convencido, superiores. Quando era uma pessoa assim igual a mim entio
aqui € que eu gozava mesmo; eles diziam assim quando pregavam para gente “Eu vou
pro céu, mas vocés vio pro infemo™ Eu ficava revoltado com isso porque essa
expressao ndo val mudar a opinifio do pecador para aceitar Jesus. Eles se achavam os
melhores do mundo. E quem me garantia que aguela pessoa era sincera ¢ honesta para
dezer isso?. Hoje eu conhego a verdade, entendo a Iuz, e vejo as coisas com mais
clareza. Hoje set que cristio ¢ gue estd no caminho mais correto do aquele que eu
estava. Bu sei que a gente ¢ mal visto na sociedade, sei que o Brasil é um Dpais racista.
Por 1sso que eu acho que as pessoas negras devem buscar a salvagao. Hoje eu descobri
1880 € quETo passar para os rmios de cor que a verdadeira liberdade a gente encontra
quando aceita Jesus. Na crenga ndo tem branco mem preto, tem salvos. Eu na
macumba ndo me sentia uma pessoa respeitada eu era um cidaddo que soffia
discnmmagio, me olhavam como vagabundo, macumbeiro. Fra um revoltado, ndo
conseguia achar um emprego, vivia na marginalidade, porque cstava na escuridio do
espmitismo. Tem muitas pessoas boas na macumba sO que elas nio sabem que
continuam na escravidio do demdnio. Hoje eu me considero um preto liberto do pecado
¢ da cor, mesmo sabendo que tem muita igreja por ai que discrimina o crente negre, eu
Vveio assim que nessa igreja o Espirito Santo de Deus néio opera naguele lugar. A & &
uma s6 e ndo tem cor. Depois que cu me converti eu vi gue a gente & mais respeitado,
Eu acho que os imifios negros ainda nio viram que a salvagio esta em Jesus € ndio no
culto 2 satanas... A minha verdadetra emancipagio de cor, de raca ¢ de identidade foi
quando acettel Jesus como salvador, alias ele me escolheu. .

Essa expenéncia de mudanga de vida exige do individuo uma experiéncia critica e de
escolha. A experiéncia de transformagdo cria um espago para que o individuo possa avaliar se quer
ou nio mudangas para si, rejeitando sua vida anterior socializada num mundo onde a ética ora se
mistura, 0 que elimina qualquer juizo moral sobre as pessoas. Por isso deixar a umbanda e se
converter exige da pessoa uma escolha consciente, porque “ndio significa apenas mudar de crenca,
mas mudar radicalmente de vida. Uma vida muitas vezes dificil de ser vivida, mas cheia de

pequenas e até mesmo grandes alegrias” (Mariza Soares, op. cit., p. 101).



Nesse sentido a conversdo do negro macumbeiro ao mundo protestante peniecostal trata
da valorizagdo das mudangas em geral, e principalmente mudancas individuais criando um tipo de
subjetividade interpretada como uma diferenga que os distingue de seus pares na mesma posicéo de
classe: “melhoria de vida” - ascenséo social.

No processo de conversdo ao pentecostalismo enfatizam-se muito as transformagdes que
a crenga atual proporcionou ao convertido. Nesse contexto a identidade émica, sccial e cultural é o
clemento-chave para entender essas mudangas que 2 crenca traz. Para o negro, & rupture com &
passado umbandista tem um significado simbélico relevante, “requalifica todos os atributos de sua
1dentidade social e/ou étnica, em fungdo de uma assumida qualidade de ser pessoa através da
religido, sob cujos efeitos todos os outros nomes, titulos, condigdes de classe, posi¢hes sociais e
culturais s&o revistos e hierarquicamente reordenados” (Branddo, 1988, p. 38}.

Na nova crenga pentecostal, a identidade do negro € reimferpretada sob novas
perspectivas religiosas, ndo mais como uma pessoa suspeita, que desperta desconfianga, meas um
negro “crente salvo no senhor”, “um homem pobre e negro, mas honrado e respettado”, N&o se
parte pura e simplesmente da busca de uma identidade religiosa, mas do fato de que o crente negro
sente-se investido dos direitos de cidaddo. Diferente do que ele sentia quando seguia a “macumba”,
religido que aparentemente ainda permanece na “marginalidade” e na clandestinidade do mundo
periférico. O negro ao converter-se se redefine como uma pessoa totalmente santificada em razio de
pertencer a “familia do Espirito Santo Deus” (Floriano e Novaes, 1985).

Aceitar a nova identidade de crente ¢ altamente significativo para o negro, porque
através dessa nova identidade ele supera as dificuldades das suas condicdes de classe e de cor.
Como os negros ndo se sentem respeitaveis do ponto de vista de sua condi¢do econdmica, social e
racial, tornam-se respeitaveis pela sua crenca e conduta. O negro convertido ao pentecostalismo

acaba construindo uma autoridade de identidade espiritual, como segue;

Hoje eu me vejo como uma pessoa mais avangada, nova, cheia de vontade de viver e de
lovar para as pessoas a minha felicidads. Gosto de palestrar para as pessoas, falar que
Jesus me curou, me libertou. Hoje eu vejo respeito das pessoas pelo crente. Antes eu
nio era mulher nem para sair na rua. Eu safa, caia na rua, passava vergonha, diziam ta
bolando...raspel € o bolado continuou ¢ aquile nfo parava. Hoje faco meu servigo
gragas a Deus, trabatho na igreja tenho orgultho de ser serva do Senhor. Posso dizer
para qualquer pessoa que sou feliz porque tenho Jesus que cuida da minha alma. O
espiritismo cuida da came e a alma eles lancam no inferno. Mas eu recuperei minha
alma ¢ a mmha vida, tenho muita satde gracas a Deus...{mulher negra, ex-
umbandista).



Os depoimentos expostos sobre a experiéncia do convertido anes & depois da escolha
pelo pentecostalismo mostram como os negros superaram as dificuldades pelas quais passaram ¢
como delas se libertaram através do contato e do conhecimento da Palavra. A expetiéncia vivida
pelo negro como uma “nova criatura” demanda interiorizacdo dos valores de crente, criando um tipo
de subjetividade interpretada por ele como uma diferenga que o distingue radicalmente dos seus
pares.

Estando o convertido integrado no grupo através do rital de iniciacio (0 barismo, que
tem fun¢do de afirmagéio pessoal), recebe os dons do Espirito Santo ¢ pode falar “linguas estranhas”,
participando assim das atividades da comunidade religiosa, o que o ajuda a superar o mundo que ¢
rodeia (superagdo cultural e social), tanto pela santidade pessoal como pela capacidade de
expressdo. Tais fendmenos criam no converso negro e na sua “familia” um clima de glorificagéo,
que 0s ajuda a superar os estigmas e estereStipos sobre seu carater espiritual. A aceitaciio total dos
novos valores, a adogdo de uwm fipo de cowportamento determinado pela religido e o
compartilhamento disso com um grupo unido, 20 que parece, fazem-no sentir-se mais satisfeito do
Que se encontrava no catolicismo ¢ ou na umbanda, embora sua aderéncia ao pentecostalismo ndo
finalize a tendéncia de interpretar experiéncias em termos raciais {(John Burdick, 1993). Tal

argumento se afirma na declaragio de um crente negro egresso da umbanda:

Olha, dentro de toda a ramificagio da igreja existe a acepgdo de pessoa ¢ existe
racismo, mclusive nas Igrejas Evangélicas. Eu mesmo tive uma experiéncia numg
Igreja da Assemblgia de Deus, em que um grande homem de Deus. um inméo gue era
presbitero daquela igreja naquela época, hoje é pastor daquela 1greja. algumas pessoas
ao fazer referéncia ao trmio chamavam ele de negro beicndo, e as pessoas tomavam a
cela da mio defe. Tem igreja que faz isso. Mas nos nio devemos jogar lenha na
fogueira da separaciio racial. Isso nfo existe mats. O que existe ¢ que nas igrejas ainda
ha uma acepcdo das pessoas em geral pro pobre, pro mai vestido, pro feio. Mas fica
muito claro onde existe isso, o Espirito Santo runca esta I4... (Presbitero da
Assembléia de Deus).

De agora em diante a resposta do negro ac mmundamismo de sua crenga anterior
(umbandista) e a descrenca da sociedade de um modo geral se incorpora a comunidade, torna-se
corporativa e se manifesta ao nivel de sua classe ¢ mentalidade. O negro convertido reconhece que
existem preconceitos na sociedade brasileira, porém criou seu espaco de respeitabilidade no interior

do mundo dos safvos (Floriano e Novaes, op. cit.).
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Na comunidade de salvos o nedfito negro néio s6 é incentivado pelo grupo a aperfeigoar-
se religiosamente e ganhar a plenitude das béngdos do Espirito Santo, como também influencia o
proprio grupo, que se regozija com sua experiéncia. Na visdo da comunidade crente a reivindicagio
para si dos dons espirituais faz com que o nedfito “se aproxime cada vez mais de Jesus”. Visdo, ac
que parece, muito proxima do negro umbandista que se entregou a Jesus para se livrar de seus
pecados, das coisas “mundanas”, das “coisas do diabo” proporcionadas pela sua religido anterior. A
conversdo a familia de Deus leva o negro egresso da umbanda a sentir-se mais proximo de Deus do
que antes. Ilustremos esse aspecto com um testemunho:
Eu creie que sou hoje uma pessoa salva. Creio que sou escolhido de Jesus. Me livrei da
macumba companheira do deménio. Sou liberto em Jesus. Fu nio tenho mais nada a

ver com as coisas do diabo. Creio que quando Jesus voltar eu serei escolhido para junto
de seu rebanho de salvos. (crente negro. ex-umbandista).

Como vemos, a conversdo do negro ao pentecostalismo az uma nova consciéncia de
identidade. Ao aceitar a categoria de “nova criatura” o crente negro, por me1o do barismo e da
completa samtificacdo, procura superar as agruras reservadas pela sociedade 4 sua categoria social.
Tal fato ¢ motivo de orgulho para o nedfito negro’e visto pela comunidade como uma vitéria por
mais uma alma perdida ser salva, porque ¢ mais do que uma questio mumérica para Comnor o
“exercito de salvos”, ¢ “uma gquestdo simbélica da maior relevincia na construcio de uma nova
identidade”. Isso tem um efeito na vida do negro convertido que procura por meio de seu rabatho
evangelizador. e da sua experiéncia religiosa cotidiana, destruir a Imagem negativa que se tem sobre

ele. Como exemplifica o seguinte relato:

Entio eu tenho vivido essa experiéncia na minha vida. Tudo para mim mudou, é como
se estivesse himpado minha mente ¢ comegado a aprender a viver novamente. Eu ndo
vou dizer para vocé ser crente, en sé posso dizer a vood que ¢ essa ¢ a experiéncia mais
maravilhosa de minha vida ¢ gostaria de compartithar com vocé essa felictdade.. Eu fii
batizado no Espirito Santo em 87 ¢ de 14 para ca eu tenho ciéncia. Jesus me concedeu o
dom da cura, da visdo, do discemimento. Eu realmente me sinto abencoado. Entio
minha vida agora ¢ toda voltada para o Evangelho. Eu vivo o Evangetho vinte ¢ quatro
horas por dia. Eu sou uma pessoa feliz, en realmente tenho amor para dar. Eu
antigamente era uma pessoa cheia de maldade. As pessoas que me rodeiam e ndo
aceitaram Jesus poderiam passar por isso. No entanto ele ndo passa. Por isso que haje
em dia nés estamos vendo as pessoas sem profissdo, passando necessidade, fome. Mas
n6s que somos cnstios temos uma cofsa 2 mais, o Evangelho tem uma coisa a mais
que chama-se misericordia de Deus. Entdo quer dizer quando o homem passa por
alguma coisa dificil na vida € 6 ele crer que Jesus vai ajudar. . (relato de um negro,
recém-convertido da umbanda 4 Cruzada Nacional da Evangelizac3o).

128



Convém ressaltar que o conhecimento revelado e a possibilidade de nma relacio direta
com Deus sem mediagdo de lideres e santos fazem com que os participantes do grupo se sintam
competentes para interpretar a Biblia, pregar e liderar, o que gera um sentimento de
responsabilidade pelo grupo, despertando, principalmente na pessoa negra (portadora de uma série
de atributos de ordem psicossocial: pobre, humilde, sujo, feio, falso, preguicoso - atributos negatvos
na opmifio da sociedade em geral), um sentimento especial de dignidade e auto-estima. Tal
fenémeno € extremamente valorizado pela comunidade crente, embora nem todos recebam esse szlo
divino. Ha os que estdo “debaixo da promessa” (Regina Novaes, 1985).

Tal fendmeno € considerado 0 momento mais importante dos culios de oracdo. Pira o
negro a santificag@o por meio dos “dons concedidos por Deus”, ao que parece, ¢ a prova de gue fo:
aceito na “Familia de Deus”.

John Burdick (op. cit., p.176), pesquisando a Assembléia de Deus numa comumnidade de
Duque de Caxias, Baixada Fluminense, ressalta que a espiritualidade do negro - possessdo do
Espirito Santo - na comunidade crente tende a uma interpretagio com implicagbes raciais que
revelam como as pessoas de pele clara véem a adesdo do negro ao pentecostalismo. Burdick
observou que do ponto de vista da comunidade crente, o negro estd mais proximo de Jesus
referindo-se para o fato do seu sofrimento como pessoa estigmatizada pelo estereétipo de que todo
negro ¢ de macumba ou espiritismo, visdio esta que permite aos cremtes considerarem que todo
negro que esta vivendo na igreja estd dando provas da salvacdo em Cristo.

Sabe-se que os pentecostais sdo conhecidos pelo sen fervor religioso, pela sua filiagio
religiosa, o que afeta diretamente a vida de seus membros. A passagem do negro pobre e
macumbeiro para o mundo pentecostal interfere radicalmente na sua vida. “Uma vida muitas vezes
dificit de ser vivida, mas cheia de pequenas e, até mesmo, grandes alegrias”. Um primeno rato que
chama atengio € a “transformagéo” social, ainda que iluséria, pela qual o negro passa no interior do
universo religioso dos salvos. Em outras palavras, quando o adepto ¢ ajudado pela comunidade
pentecostal ndo apenas muda de classe, mas a sua condi¢fio de vida melhora, sobretudo no nivel

SURTUCIURk
psicologico.™”

%0 apoio psicologico oferecido pelo grupo pentecostal esta nas oracdes grupais: cultos, cantos; e na conversio:
discussdo, aconselhamento que ¢ dado ao “irmao” que enfrenia problemas.
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Os negros pobres, como € o caso da maioria dos fiéis pentecostais, quando se convertem
& comunidade religiosa ndo ascendem socialmente, tampouco rompem com as interpretacdes de
suas experiéncias raciais. Os negros convertidos tém consciéncia de suas experiéncias raciais, que
séo trazidas para o interior do mundo pentecostal e transformadas num igualitarismo, pois a maioria
das igrejas evangélicas ostenta a “igualdade racial”."*' Transfere-se a questdo da discussdo racial
para o discurso classista, assim elimina-se ou dilui-se o preconceito racial no preconceito de classe
(Floriano e Novaes, op. cit., p. 24), De qualquer modo os pentecostais oferecem uma rede de avoio
de alcance ¢ dimensdes nacionais com base no dever sagrado de ajnda mita o que ajuda o
mdividuo a methorar sua vida individual tanto no ambito psicolégico, como no Ambito material
(Novaes, 1985).

Um aspecto relevante no protestantismo em geral ¢é que a crenca permite ©
desenvolvimento de uma lideranca. Bastide (1971, p. 506) afirma que no inicio do século ©
protestantismo atraiu 0s negros porque representava um novo canal de ascensdo social, “pois ©
protestantismo, religido do livro, impunha o aprendizado da leitura, e esta, POrI sua vez, acarretava na
massa rural analfabeta a constitnigio de wma nova elite”. No pentecostalismo, o estimulo para ler, e
0 desenvolvimento da capacidade de expressdo tanto podem ser (iteis no processo individual de
ascensdo social, quanto na capacidade de organizagdo e de mobilizacio popular.'*

Waldo César (1974), analisando o fenémeno pentecostal no mundo urbano, observou
que a religiao para o migrante que sai do mundo rural para ¢ mundo urbano é uma estratégia de
sobrevivéncia na cidade, e justifica sua afirmagdo partindo da observacdo de Maria Isaura: “Dg
ponto de vista da estratificagio social, a passagem 4 vida urbana pentecostal aparentemenie nio
significa uma ascensdo social real; continuam sempre integrados nas camadas inferiores da
sociedade, mas ndo tém consciéncia pois, efetivamente, na sua vida pessoal, ha mudanca e melhora

do nivel de vida.” (In Waldo César, op. cit, p. 25). A primeira sensacdo de methoria estd na

"*Floriano ¢ Novaes (op. cit) sugeriram que nfo ¢ suficiente apontar a freqilentemente ostentada “igualdade
racial” das Igrejas Evangélicas. tampouco sua abertura a lideranca de negros, para explicar o alto nivel de
participagdo dos negros nelas. E preciso mvestigar como ¢ por que esta “igualdade racial” é produzida, através de
que tipo de discurso e pratica ela ¢ forjada, ¢, acima de tudo, que tipos de ambivaléncias ¢ contradi¢tes ela tem e
cria.

37 . . . . T . . » . .
'*> “Fazer carreira na 1greja esta diretamente relacionado com o sratus na sociedade.” Floriano e Novaes (op. cit.,

p. 81).
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mobilidade; a segunda chega apds as primeiras frustragdes ¢ a conversio, A rehigdo se torma o
segundo ¢ mais poderoso fator de ascensdo cultural - alfabetizagio, racionalizacdo - e social -
comunidades, ajuda mutua e até emprego melhor e reconhecimento de sua capacidade
profissional (idem).
Os depoimentos indicam nitidamente a transformagio do individuo e o sentimento

de orgulho de pertencer 4 comunidade religiosa e o sentimento de responsabilidade para com 0
grupo que o acolhen. Vejamos um exemplo na narragfio de um convertido:

Depors que me converti en me tornei ouira pessoa. Quando eu aceitei Jesus eu

achava que precisava mudar alguma coisa na minha vida ¢ foi o que aconteceu

Hoje eu olho para mim no espelho € me pergunto por que eu levava aquela vida

desorganizada, sem razio de viver.. Aqui me sinto melhor. Sou feliz. ¢ muito

respeitado na igreja. inclusive hoje son o presidente do departamento de homens, e

me sinto muito honrado por isse, sou professor da escola dominical e eston

fazendo o seminario. Poraue s¢ a gente ndo conhecer a Biblia nio consegue fazer

nada. Voc¢ tem que falar o que conhece. Como posso subir ac pilpito sem saber o

que estou fazendo? Meu ideal nio ¢ ser pastor, mas no plano dc Deus a gente

nunca sabe. Eu t6 fazendo o semindrio ndo pefa minha vontade, ¢ pela vontade de

Deus. Hope tenho minha fé firmada. Nio tenho motivos para sair do evangelho.

Temos os nossos erros, ¢ claro. todo mundo erra. mas Jeses perdoa o cristdo.

Qutra razio que nunca me fara sair do evangelho e para mim ¢ a principal, ¢ que

eu conhego a palavra. Tem que conhecer a Biblia. Se vocé ndo conhecer ndo

adianta, tudo ¢ pela f&, vocé tem que crer. Entio eu tenho vivido essa experniéncia

que mudou muito minha vida. Hoje cu posso subir em qualquer pulpito, qualquer

platéia para falar de Deus e me sinto feliz quando isso acontece...(homem negro,
recém-convertido. ex-umbandista).

De fato. a observagio nos revelou que em muitos casos a mudanca de rehigido vrovocou
uma melhora de vida. Nossos entrevistados negros e umbandistas apés converterem-se aa
pentecostalismo demonstraram estar perfeitamente integrados aos quadros dessa religido. indicando
que realmente abandonaram suas convicgdes umbandistas, descrevendo a satisfacdio de fazer parte
da “familia de Deus”.

Por outro lado, convém ressaltar qgue nem em todos os casos a conversic & “hem-
sucedida”. Temos af uma razio de ordem subjetiva. H4 casos em que a conversao pode ser viavel ou
ndo, isso vai depender de a pessoa saber se quer mudar ou néio a sua orientagdo de vida. “No fundo
elas t&m consciéncia de que a vida das pessoas melhora, s6 que ndo conseguem explicar por que, s6
sabem que néo querem esse tipo de melhora para si mesmas. [...] A questao nio ¢ negar que as

pessoas podem acertar a vida, mas pesar o custo disso” (Mariza Soares, op. cit., p. 101).
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O negro que foi socializado num modelo de religiosidade mais “livre”, do ponto de vista
etico e de conduta, ac converter-se ao pentecostalismo vive uma experiéncia que implica uma
subjetividade de descontinuidade que exige do individuo que foi socializado nas formas tradicionais
de religiosidade (catolicismo e religides afro-brasileiras), um esforgo de decisdo interior muito
grande. O sujeito vive um conflito espiritual em que é preciso negar sua vida, suas crengas € até sua
propria personalidade para admitir a penetragio de um discurso que contradiz tudo aquilo que
aprendeu ¢ acreditou ¢ libertar-se de suas consegiiéncias.

O negro socializado no universo umbandista, a0 se tornar um “cristdo”, wm crente,
encama em sua “historia” duas faces: a de um sujeito negro “ndo-cristio” possuidor de atributos
sociats negativos, vendo-se como aquele que possuia “alma negra’, € a de um suieito negro
“cristdo”, possuidor de atributos pesitivos, ignalando-se aos brancos seja através dos estudos, seja
atraves dos habitos, construindo para si, aparentemente 4 custa de um constante embranquecimento
espinitual ¢ ideoldgico, e para os outros uma imagem de competéncia e de responsabilidade que
permite a um s6 tempo ser visto como wm “negro com alma de branco”, apesar da pele negra, no
mundo dos safvos, integrando-se assim, num novo contexto cultural “moderno™.

O fato ¢ que mais uma vez os negros ¢ membros da comunidade religiosa afro-brasileira
estdo confusos com as investidas dos evangglicos por meio da “lavagem” das referéncias
existenciais mais profundas do sujeito. Apesar de escamotear a questdo da cor, hd na comumidade
evangélica uma possibilidade de o negro “tomar invisivel” a sua propria cor, enfatizando a nocio de
rmandade. Convém ressaltar que o lado positivo dessa questio esta no fato de que, “em uma
sociedade de contradigdo de classes e ragas como a nossa, existe um eSpago em que 0s negros se
sintam valorizados, integrados e participem de um tipo de vida comunitria que procura colocar em
vigéncia certos procedimentos democraticos” (Floriano e Novaes, op. cit., p. 58).

Tal aspecto faz com que experimentem um sentimento de supenoridade em relagdo
aqueles que estio on “mundo”. Esse sentimento de distingdo eleva a autovalorizagdo de seus
membros, socialmente desprivilegiados, oferecendo a essas pessoas um sentimento de dignidade que
¢ um pré-requisito para qualquer busca de melthoria de vida, seja através de Iuta politica seja de

ascensio econdmica mdividual.



No momento da conversdo ao pentecostalismo a aparente desagregacdo do individuo
negro € substituida pela agregacio na comlmidade.evangélica que o reinfegra 4 sua propria classe,
onde o mdividuo soluciona seus problemas recorrendo ao individualismo ético, uma vez aue o0s
problemas sdo causados pelas influéncias malignas de satanas e pelo proprio homem que o cultua,
ndo pelas estruturas.

Assim, 0 novo crente, lutando contra o pecado e contra satanas, estara transformando a
soctedade numa sociedade salva da “ira vindoura” pela qual Deus destruiria toda a ordem social
criada e mantida pelos seres humanos. Por isso a necessidade e a urgéncia de divalgar a “palavra de
Deus” ¢ persuadir os que estdo ao lado de satands, que, segundo a visio dos pentecostais, “¢é ¢ maior

culpado pelos infortumios da sociedade”.



CONCLUSAO

A incursdo na realidade de Morro Agudo permitiu-nos desenhar um ambiente no qual a
problematica religiosa e racial € parte de uma problematica de grandes dimensdes, por ras da qual o
pats como realidade socioecondmica envolve diretamente cada um de seus cidaddos e cada um de
Seus grupos consttutivos.

De um modo geral a religifio ¢ um fenémeno complexo de um mundo em constante
transformacdo € que “abriga simultaneamente a dominacfo das classes superiores e a revolta das
classes desfavorecidas™

Como vimos h& no bairro diferentes formas de religides praticadas pelos negros:
catolicas, protestantes, religides de origem africana, onde aparentemente existe alguma forma de luta
e de resisténcia & opressdo e 4 marginalizagdo, ainda que expressada de forma simbolica, o que ¢
pratica comum das camadas populares, que buscam, pelo sistema de reorganizacdes de relacdes
grupats, dominado peio sacral, o seu espago de identidade e vivéncia social e culturai.

Nesse contexto, vemos que o campo reiigioso ¢ para os subaltemos um campo onde 0s
grupos “voltam-se para seus socios de infortiunio, criando suas proprias redes de solidariedade &
competi¢do, alianga e disputa” (Luiz Soares, 1993). De forma que vemos nos grupos presenrtes no
campo religioso de Morro Agudo fendmenos religiosos de expressio dos setores mais
estigmatizados socialmente como fracos, fenémenos estes que podem ser simultancamente campo
de alienagio € resignagio ¢ de subversio e protesto.

A combinagfo da situacao periférica que caracteriza o bairro e da realidade da populacioc
local que se caracteriza basicamente como lugar de negros, como parte das classes subalternas,
permitty, a partir da perspectiva dos subaitemos, um equacionamentc das contradicdes raciais & de
classe no interior dos grupos religiosos. Ao que parece, a maioria dos grupos religiosos em Moo
Agudo a seu modo procura resolver tais problemas transferindo para o campo simbélico o que é um
problema histérico, o que acaba afastando o individuo das verdadeiras e efetivas solugdes (Munari,
1989). Ou seja, a religidio exerce nesse lugar uma importante fun¢do de compensacio psicolégica,
terapéutica e ideologica onde os individuos em situagdo de pobreza e alienacfo em DIOCESSO

histérico tomam-se objetos passivos das transformagdes econdmicas (Candido Procépio, 1973).
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Nesse contexto, sugerimos algumas consideragdes ao problema de raga e classes sociais,
problema este que, ao que parece, esta presente na discussio do eixo religioso que envolve a questiio
da conversdo dos negros que tiveram sua vida social influenciada vela tradigio religiosa de origem
africana, ao pentecostalismo.

No Brasil, desde o inicio da escraviddo. os negros africanos transformados em escravos
comegaram a organizar-se para sobreviver € manter os seus padrdes tribais e culturais e defender-se
do racismo. Nas imensas lavouras a religiio dominante do escravizador, o catolicismo, era um dos
mimeros mecanismos de dominagdo ndo apenas em nivel ideologico, mas também em nivel de
participagiio estrutural no processo de escravizagio da populagio negra. Em razdo disso, as rehigides
africanas, que eram vistas como inferiores, foram aos poucos sendo neutralizadas, ¢ ¢ catolicismo
for gradativamente absorvido por essa populagio, que ndo teve outra saida para se defender -
embora os cultos africanos ainda permanecessem nas senzalas-,'> sendo a de recorrer a uma forma
religiosa sincrética. A esse respeito Eugene Genovese diz:

Tats cultos formaram a base psicologica ¢ ideoldgica sobre a qual os negros,
escravizados. desesperadamente pobres e oprimidos devido 2 classe e & raga mum
contexto qué desafiava a separagdio, podiam apoiar-se e revidar aos que o8
atormentavam. (Eugene Genovese, 1988, p. 281)

Para os negros, esse aspecto religiosd viria a constituir um elemento ideolégico e
psicolégico, com forga suficiente para contribuir nia imposicao das condigdes e dos termos em que
cles participam do processo produtivo, ou do modo como permanecem fora ou & margem dele, com
todos os efeitos sociais que isso implica.

Nesse contexto, faz-se referéncia ao problema da raca como um aspecto peculiar que
assumein as lutas de classes nas sociedades em que a presenga de setores negros esta ligada a uma
tradiglio ou passado escravista. O fato ¢ que, aparentemente, o problema da raga é um importante
fator de determinacdo das contradigbes nas relagdes das classes sociais, onde se verifica um
processo de choque entre as classes dominantes e os segmentos negros dominados e discriminados,

choque este cristalizado no preconceito de cor.

"*Engene Genovese (1988, p. 279) ressalta que “o cafolicismn Ae Roma (ou de Portugal, ou do Brasil portugués) poderia
até ndo ter predominado nas senzalas, pois a propria flexibilidade do catolicismo luso-brasileiro possibiliton o
sincrelismo religiose afro-brasileiro e propiciou muito a autonomia cultural afro-brasileira no processo de consolidagéio
nacional.”



Os efeitos da escraviddo sobre o negro aparentemente trouxeram problemas para o
desenvolvimento da sociedade; o negro foi considerado um “obsticulo”. A esse respeito Florestan
Fernandes (1975) explica o processo no qual o negro ndo foi preparado para enfrentar - agir como
trabalhador livre ou como empresario.

Assim, podemos inferir que a escravidio foi um fator importante que mergulhou o negro
nas novas relagbes de produgdo em condigdes de maior explorago, acentuando ainda mais as
ideologias racistas. Um racismo que se refletiu principalmente na venda da forca de trabalho,
condicionando, aparentemente, a formagdo das classes sociais ao fator racial,

Na sociedade de classes o negro pode negociar sua for¢ca de trabalho. Como homem
hivre, ¢ um cidaddo, embora inferiorizado diante da sociedade abrangente; porém, ao ser um
assalariado, ¢ alicnado no produto do seu trabalho. A esse resperto, Octavio lanni (1978, p. 76) bem
observou como o negro assalariado recria ¢ reclabora os elementos culturais da sua condicdo de
classe ¢ de seu passado escravo, como bem mostra o autor: “A experiéncia coletiva e histérica do
escravo por trés, quatro séculos, é recriada e reelaborada na experiéncia presente de negro ou
mulato, membro da classe operaria, da classe média, da pequena burguesia ou de outra categoria
social”,

A condigdo duplamente subalterna - racial e de classe - da maioria da populagiio negra
dificulta a transicio de uma consciéncia adequada, politicamente organizada, critica. Os negros séo
alienados como membros de uma raca e como membros de uma classe subordinada. A esse
respeito, Octavio Janni diz:

Para reduzir as condi¢des de sua alicnacio, de sua condi¢3c duplamente subalterna, o
negro ¢ levado a elaborar uma dupla conscidneta politica: & devado a colocar-se diante
de st mesmo e diante do branco como membro de outra raca ¢ membro de ourra classe.
Como membro de raca, esta s6 € precisa lutar a partir dessa condiciio. Como membro
de classe. estd misturado com elementos de outras racas e tem gue lutar a partir dessa

outra condigdo. Nesse contexto, raga e classe se fundem reciproca ¢ continuamente,
tornando mais complexa a consciéneia e a pratica politica do negro (idem, p.80).

Nessa perspectiva ¢ que a abordagem da religidio ¢ importante, porgue ela é um meio
pelo qual assinala-se uma forma de expressdo dos setores marginalizados da sociedade, podendo até

ser a expressdo de luta de resisténcia desses setores da sociedade,
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Localizada no polo periférico das grandes cidades, a comunidade negra e mestica, como
¢ o caso da populagio de Moo Agudo, procura resistir e lutar diante dos processos de
discnminagdo que cotidianamente sofre, por ser negra e por ser pobre. De modo que a religido
torna-se para esses setores o instrumento de fuga, de preservacio e de organizacfio contra a ordem
social vigente; € a religido dos vencidos por meio da qual a populagdo oprimida, para se resguardar
da espolia¢do dos dominantes, pde a sua fé no didlogo com o sobrenatural ¢ a natureza, imaginando
que operar com esses fendmenos ¢ talvez o unico modo de contrabalangar a espoliacio (Octavio
lanni, 1977).

Nesse sentido, consideramos que as manifestagdes religiosas ndo sio apenas “produto
renovado das relagdes sociais dos homens entre si com a natureza e com o préprio sobrenatural”
(idem, p. 164). mas também o resultado de uma séric de acontecimentos histéricos nos quais os
rupos soclals entram como protagonistas, como forgas criadoras ou simplesmente como alvos das
producdes dos grupos antagdnicos.

Assim ¢ a realidade religiosa da populagdo de Mormro Agudo, onde os moradores, ao que
parece, compreendem o mundo a partir da perspectiva religiosa, por conservar uma forte ligacdo
com o sagrado.

Partindo da perspectiva de que nenhum grupo é isolado, seja religioso ou ndo, de que
0s grupos sdo permeaveis a realidade macrossociologica, ou seja, as dimensdes econdmicas,
politicas e culturais que o influenciam de alguma forma, vemos que no campo das praticas religiosas
tal caracteristica € importante para as nossas reflexdes, pois conduz 2o contato dos grupos negros de
tradigdo religiosa influenciada pela cultura afro-brasileira com o protestantismo pentecosta.

Vemos que as massas populares urbanas na nova etapa do capitalismo contemporaneo
®m aderido ao credo pentecostal ¢ 4 uwmbanda em grande parte como decoméncia das
transformagdes pelas quais passa a “moderna” soctedade.

O pentecostalismo, através de suas expressdes espontineas condizentes com o modo de
se manifestar a religiosidade do povo, cria um espago de “protegdo” e de “protesto” para o grupo
religioso (Rolim, 1980, p. 159): “Pelo sistema de defesa, o grupo se protege, no universo sacral,
contra as presses sociais € politicas, embora sem ter consciéneia”. E nesse sentido que o protesto

configura-se simbolicamente. Na estrutura religiosa pentecostal desaparece a separacio entre quem
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sabe e quem néo sabe, entre os produtores dos ritos ¢ consumidores dos mesmos, 0 que sugere 0 seu
rompimento com certas categorias da sociedade capitalista e a tradicfo religiosa oficial, opondo-se
frontalmente a elas em plano simbdlico.

Por outro lado, nas religiées de origem africana, a umbanda, embora se definindo como
religidio aberta a todos, carrega o estigma social de ser religifio de negros e pobres {por conta da sua
influéncia cultural africana), na qual o individuo tem profunda relagio com seus ancestrais,
existindo no interior do universo umbandista uma dimensdo da espiritualidade do negro que se
organiza contra ¢ poder do “branco” ou outras formas de alienacio que fundamentam as relacBes
sociais.

Nesse sentido, a umbanda aparentemente tem também um significado de protesto & de
resisténcla simbolica a uma visdo de mundo imposta pela religifio institucionalizada, a qual, para os
individuos em situagio de pobreza e marcados pelo estigma da cor, ndo conduz ao connecimente,
nem & visdo transformadora da situagio de opressio em que vivem.

A tradig@o religiosa afro-brasileira é considerada, pela grande parcela da comunidade
cristd, como inferior. Os opressores véem nessas religides elementos de fetichismo, de magia, de
forgas capazes de fazer-lhes mal, na medida em que supdem gue os oprimidos, principalmente os
negros ¢ mesticos delas se utilizam para combaté-los socialmente ou se compensarem
psicologicamente contra a situagdo marginal a que foram deixados. Surgem, em decorréncia deste
fato, o medo a essas religides ¢ a necessidade de protegio, pois elas, simbolicamente, s3o um
“perigo” as suas segurangas pessoais. grupais, € a estabilidade e a seguranca do sistema. Os
mecanismos repressores sdo entdo montados e ha a necessidade de outra forga que se sobreponha
aquela religido da ameacadora: e a religifio do dominador entra em seu auxilio neste universo
conflitante. E, com a forga material e social que The sdo conferidas pela estrutura dominante,
procura desarticular a religido dominada, perigosa, estigmatizando-a em religido de hruxavia,
Procura-se inferioriza-las a partir da fmsigéio social em que seus seguidores se sitnam. “Essa
tentattva de desarticulagio ¢ feita através de uma racionalizagdo, que ¢ montada via valores da
religiio dominante ¢ do desconhecimento objetivo e imparcial da dominada” (Ver Clévis Moura,

1988).
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Essa racionalizacfio do processo tem sido altamente investida pela comunidade crista
evangélica pentecostal que chega a concluir que “a extingdo das influéncias maléficas pelas quais
passa o Brasil”, deveré acontecer “quando todo nmndo estiver informado da palavra de Deus, tendo
tido portanto a oportunidade de se salvar”, e na medida em que as religides afro-brasileiras tenham
se diluido. Tal formulagdo explica a necessidade ¢ a urgéncia de divulgar a Palovra de Deus na
medida em que isso apressara o Juizo Final.

Através da conversdo, decorrente do proselitismo, o pentecostalismo procura desarticular
a estrutura da religidio afro-brasileira, tentando pulveriza-la por meio de instumentos simbdlicos
valorativos da religifio dominante e do desconhecimento objetivo dos seguidores dessas retigides.
Com 1ss0, os pentecostais “ganham” os seguidores das religides afro-brasileiras se expandindo cada
vez mais, dando seqii€ncia ao crescimento de novas igrejas e disseminando seus valores éticos e
morais entre as pessoas oriundas da umbanda e do candomblé para a construcio de uma nova
identidade que as leve para o “Reino do Céu”.

Nesse processo de conquista dos adeptos das religides de origem africana, o negro ¢ um
dos alvos importantes. O que favorece a discriminacfio no contexto da sociedade cristd brasileira & o
estado de ser negro ¢ “macumbeiro™. Tais caracteristicas constituem uma visdo depreciativa da qual
2 comunidade cristd se nutre para se convencer da necessidade de estimular os negros a2 se
converterem. Pelo segmento pentecostal, portanto, o negro ¢ visto como aquele individuo que “sente
mais necessidade de Deus por conta de seu passado escravo, e da tendéncia a envolver-se com
religies malignas”. Observa-se, nesse sentido, que os esteredtipos sobre o negro ainda se mantém
entre os seguidores do cristianismo tanto catélico, quanto protestante (John Burdick, 1989, p. 52).

Assim, a realizagdo da conversdo para o umiverso protestante pentecostal do negro
ormundo da crenga umbandista se apresenta como uma recompensa divina. O negro é visto como a
prncipal vitima das investidas do “demodnio”, pﬁncipahnente por conta da sua relagdo com as
religifes de origem africana, que sio ap}esentadas como perigosas para a sociedade como um todo.
Criam-se entfio, por parte dos evangélicos pentecostais, inimeros esteredtipos justificatorios contra
a prética religiosa afro-brasileira e o negro, e isso para conquista-lo e transforméa-lo em individuo
“salvo”, que segue o caminho do “bem”, muito proximo da imagem ideal de “homem branco™,

“modemo” e “dominante”.
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Isso aparentemente tem tido uma forte influéncia na populagio de Morro Agudo, a qual
enfrenta uma vida muito sofrida. S30 em grande maioria proletarios e subproletarios que compdem a
populagdo local, e que mal se ddo conta da situagfio em que vivem. Nao possuem projetos definidos,
s6 em determinadas situagdes ensaiam algum tipo de manifestagio coletiva com vista & obtencic de
algum resultado desejado. A vida, para a maioria, ndo passa de um projeto individuval. Trata-se
aparentemente de um tipo de egoismo, no qual o proletariado esta onde lhe oferecem algo imediato,
que possa servir de alivio ao seu desespero.

A situagdo de pobreza e a alienacio em relagfio ao processo historico. no qual os
moradores do bairro se tomaram objetos passivos das transformactes econdmicas, estio na 1aiz da
manutengfio da pratica umbandista ¢ do ambiente favoravel 2 inrodugio do pentecostalismo.
Enquanto a umbanda opera com a tradigdo religiosa sincrética, o pentecostalismo, sobretudo o novoe
pentecostalismo também caracterizado como “cura divina” (Mendonca & Velasques. F. Pracoro,
1990), entra no campo religioso local rompendo com essa tradicio e propondo algo novo,
“moderno”."*

Nisso, a0 que parece, estd o sucesso do pentecostalismo entre a populacdo pobre e
socializada segundo os padrdes da sociedade “tradicional”. O pentecostalismo, particularmente o de
“cura divina”, entra no mercado religioso disputando com a umbanda a mesma classe social,
concorrendo no mercado popular, ou seja, ele se insere estrategicamente num segmento de mercado
religioso em que, devido ao seu carater sincrético, nio ha uma exclusividade irrestrita da pratica
religiosa; e, nesse contexto, o pentecostalismo oferece a0 proletario de baixa renda aigo que ihe ¢
extremamente atraente: perspectivas rapidas de compensagfio sem sacrificios, apenas com fé. No
contexto do capitalismo selvagem, os grupos pentecostais créem que apenas a oraglo e a f&

garantem a sobrevivéncia dos mais fiéis nesse mundo hostil. Quem tiver fé progredira.

"0 sucesso das estratégias das atuais igrejas pentecostais entre 2 populagio pobre € negra, ao que parece, esti no
fato de elas reforgarem uma ética moral e capitalista “modema”, oferecerendo 4 populagio pobre sucesso ripido ¢
amplas oportunidades de promogdo na hierarquia da igreja. A TURD (Igreja Universal do Reino de Dens} € uma
dessas igrejas que tém esse discurso, encarmnando mclusive uma versio religiosa da ética yuppie, o enriquecimento
subrto através de jogadas audaciosas. Ao contrario da Assembléia de Deus, por exemplo, que corresponde & ética
tradicional do capitalismo primitivo, 4 futa longa ¢ ardua para alcangar a modesta respeitabiiidade pequeno-
burguesa, embora nfo esteja imune a essas mudangas. Sobre a nova onda do pentecostalismo brasileiro, ver Paul
Freston (1993).
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A nova corrente pentecostal entrou no contexto religioso rompendo com o elitismo da
Igreja Catdlica e do protestantismo tradicional, atingindo as camadas mais pobres da populacio e
oferecendo oportunidades de ascensdo social ¢ religiosa ao leigo por meio do incentivo ao
sacerddcio.

Nesse sentido, sugerimos que a conversdo para o pentecostalismo € uma estratégia de
sobrevivéncia para o negro proletério, atraido pela recompensa.'> além de ser uma nova forma de
luta e de protesto contra o processo de dominagdo, de discriminacdo das burguestas do capital.
Embora no interior do universo protestante pentecostal os esteredtipos que ddo conta da
inferioridade do negro ainda permanegam, o negro, por meio da transformagio espiritual, social e/ou
ctnica, em fungdo “de uma assumida qualidade de ser-pessoa-através-da-religido”, adota um novo
carmnho para a construgdo de sua identidade.

Nesse contexto religioso, 0s negros crentes estio tendo que se haver com uma
identidade religiosa que, uma vez assumida, nega radicalmente qualquer nivel de pertencimento a
culturas religiosas ndo-cristds (as afro-brasileiras, por exemplo), o que significa adotar implicita e
explicitamente um “embranquecimento” na forma de agir ¢ na forma de pensar a cultura do povo
afro-brasileiro. -

Por outro lado. ndo podemos deixar de constatar a eficacia da conversio ao UGNIVETSO
protestante pentecostal na transformacéo da existéncia do negro proletario, que tem conseguido em
muitos casos melhorar sua vida de um modo geral, inclusive atingindo posi¢Ses menos subzlternas
na hierarquia da sva igreja, se comparadas a lgreja Catélica (ver 1. Burdick 1989, p. 43: 1993, .
140), mas certamente a custa de um constante ‘embranquecimento’ ideoldgico de que foram SUJeItos
e vitimas, segundo constatamos em suas histdrias sobre o processo de sua mudanga. Mudanga essa
que, no fundo, tem um fator muito subjetivo; ndo ha mudanca de classe social poraue continuam
integrados nas camadas inferiores da sociedade (Maria Isaura, 1965). A mudanca é interior. Vale
lembrar, segundo Novaes & Floriano (c:vp‘ cit. p. 66) que “a maioria dos pastores negros ests nas

1grejas do sublirbio e poucos s30 os que chegam as igrejas grandes, de classe média”.

' O espiritismo ¢ o pentecostalismo tém procurado trazer uma resposta a situagdo de aflicdo ¢ caréneia na qual
vive a classe pobre. Eles oferecem certas gracas, atraves da f€. Oferecem recompensas que ajudam o onrimido,
dando-the esperanga de dias melhores e de solucio para seus problemas, nem que seja apenas na vida eterna,
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A relagdo direta com Deus, o comprometimento com os irmdos a centralidade dos
valores cristdos na constitnigio de um sujeito verdadeiramente “salvo”, “novo”, “negro mas
honrado™, a responsabilizagdo pessoal por si e pelo bem da comunidade, os principios doutrinarios
que o fazem recusar outra religiosidade: tudo isso ¢ derivado da salvagdo. Para o negro que foi
socializado nos moldes tradicionais da religiio afro-brasileira, a experiéncia da conversfo ao
pentecostalismo  significa sentir-se livie do “peso do pecado”, sob o qual se encontrava
anteriormente,

Para o negro oriundo da “macumba”, demonstrar o comportamento virtuoso e descrever
as wansformagdes de conduta através da converso, ao que parece, sdo de fundamental 1mportancia
para provar a comunidade dos salvos a sua salvagio. Para isso, abandona tudo em que acreditava
anteriormente, inclusive sua propria identidade, construindo uma nova para mostrar sua semelhanca
com a “imagem de Deus”: ndo mais de negro, pobre ¢ “pecador”, mas crente salvo da “cor” e do
“pecado”.

Como vemos, tal metamorfose se realiza no nivel da elaboragio ideoldgica e teologica
segundo a qual “sendo todos humanos, potencialmente irmdos, somos ignais (porque em comum
somos filhos de Deus), ainda que nos sintamos mais virtuosos em fungdo das vantagens espirituais
oferecidas pelo caminho que a graca divina nos tenha propiciado trilhar, comparativamente aos que
se perdem nos caminhos obscuros das falsas doutrinas ou nos desvios da negagdo de Deus e de suas
lets”.

Nao ha uma reflexfio “politica” que leve em conta as dimensdes de classe social e de
raca. Tanto na umbanda quanto no pentecostalismo o negro proletario aprende que Deus € estranhe
a realidade historica e social, tentando dessa forma administrar o mundo que lhe pertence. Ambas as
estruturas religiosas “nivelam os fiéis, encobrindo e disfar¢ando as designaldades sociais”.

Ocorre que a umbanda, do ponto de vista das religides consagradas, enfrenta um estigma
valorativo de ser religifio “inferior” em raziio da conservagdo das “velhas formas do pensamento
negro”, elemento este que historicamente foi acusado pelas religides cristis de “pagdo” ¢ “herege”,
o que tem sido problema para os fiéis desta religifio, que muitas vezes tém que esconder sua
religiosidade para que possam ser respeitados e integrar-se melhor na sociedade. A auto-imagem

que o negro macumbeiro tem acaba por se resumir aos defeitos que a sociedade abrangente atribut



a0s negros pobres: a “marginalidade”, o que muitas vezes aparentemente The da a sensagio de que
sua dignidade esta perdida.

Tal caracteristica se reforga ainda mais num contexto peniférico como o de Morro Agudo
~ Baixada Fluminense, onde predominam mulatos e negros pobres que ndo percebem os
mecanismos de exploragdo e de marginalizaco que a sociedade desenvolveu, tampouco tém uma
visdo clara das técnicas de discriminacéio que o sistema vigente incorporou para manter e reproduzir
as desigualdades.

Assim o mito da “democracia racial”, reforgado pela crenca na democracia orotestante
pentecostal, e o discurso de “salvacdo eterna” e recompensa divina com a adocdio de uma “conduta
de vida correta” fortemente enfatizado pelo protestantismo, e compartithado por brancos ¢ regros
pobres, 20 que parece, sdo extremamente atrativos. Os ouvintes negros € pobres socializados em sua
crenga tradicional, que também possuem a nogdo de “pecado” como a dos crentes, ao tomarem
contato com esse discurso, acabam muitas vezes acreditando que a adogdo de um comportamento
virtuoso, sdbrio e controlado possa verdadeiramente inverter a imagem social e emocional do
mdividuo, e que sua crenga anterior se constitui em concepgdes “pecadoras”, que lhe traziam
wfortunios.

Nesse sentido, o individuo, por meio da converso, procura um outro estilo de vida que
lhe possibilite viver socialmente “menos oprimido”. Como a opressdo na doutrina pentecostal nio
tem significado social - s6 se entende no moralismo individual - falam antes de salvos e convertidos
por Cristo do que dos pobres e oprimidos que a sociedade produz (Rolim, 1980); a regeneracio
individual € o que vale, o individuo deve se converter para se beneficiar da graga divina ¢ a
comunidade dos “safvos” fornecera todo apoio necessario para sua integracdo 4 nova vida.

Tal atitude da a idéia de fuga das situagdes concretas que vive, de sua historia; a igreja
oferece abrigo aos convertidos, uma vida “santificada”, enchendo a vida do convertido
exclusivamente com as preocupagdes religiosas, sem dar tempo para qualquer tipo de pratica social
que possa desvia-lo; por isso ele ndo percebe que as problematicas concretas em que se encontra nas
camadas pobres ndio mudaram.

Por outro lado, a nova crenga ajuda o individuo a tomar-se “o espelho no qual todo

mundo se mira”. Tal modelo é motivo de orgulho, principalmente para o negro pobre oriundo da
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vida “periférica”, como sfio 0s crentes de um modo geral, que se sente recompensado pela obra
divina. A mudanga de comportamento ¢ de vida, além de viabilizar a sua sobrevivéncia social, gera
no pobre em geral e no negro pobre especificamente um sentimento especial de dignidade, e
melhorando sua auto-estima.

No mundo dos “libertos em Jesus”, a imagem que o negro tem de si ¢ de um modelo
ideal de homem branco, “modemnc”, de crente salvo, como dizem. Aqui 0 negro interpreta sua nova
crenca a partir da inversdo de valores de uma cultura “modema” gue rompeu com um passadc
“tradicional” afro-brasileiro, apropriando-se ¢ experimentando uma nova linguagen:, uma nova
disciplina, uma outra maneira de conceber a ordem do mundo e de experimentar 2 subjetividade e
os valores distintos através de uma doutrina que, no dmbito da “moral” e da “ctvihzagdo™,
aparentemente € para eles compativel com uma nova estrutura social gue se estabelece ¢ na qgual

pretendem insenir-se efetivamente.
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