TESTEMUNHOS DE FE: MIDIA E TRANSFORMAGCOES RELIGIOSAS
CONTEMPORANEAS

. Adilson José Francisco (UFMT).

A expansao e diversificagdo do neopentecostalismo contemporaneo
ndo pode ser compreendida dissociada da crescente aquisi¢do e utilizacdo dos meios
massivos de comunicacdo, especialmente o radio e a televisdo. Estes meios tém-se
constituido nos principais canais missionarios da contemporaneidade. O fenémeno do
televangelismo no Brasil propaga-se por meio dos veiculos midiaticos, como a
televisdo, cuja posse e uso estdo amplamente difundidos entre as mais diferentes classes
sociais, nos mais distantes pontos geograficos do pais. Dados recentes indicam, por
exemplo, que a Rede Record de televiséo, de propriedade da Igreja Universal, possui 98
emissoras e retransmissoras, sendo a segunda maior audiéncia da TV brasileira,
cobrindo praticamente todo o territério nacional.

Em Mato Grosso, como ocorreu na maior parte do pais, uma estratégia
passou a ser utilizada no processo de expansdo das igrejas neopentecostais: antes da
igreja chegar, chegava sua mensagem pelas ondas do radio e da TV. Por ser uma das
primeiras igrejas a alavancar este expansionismo midiatico, a Igreja Universal ja se
fazia presente no estado desde o inicio dos anos 90. Em 2003, a Rede Record possuia ja
15 emissoras e/ou afiliadas, espalhadas por todo estado de Mato Grosso.

Neste texto busco compreender, a partir deste expansionismo
midiatico, os modos de recepcdo de uma modalidade de narrativa recorrente nos
programas televisivos da Igreja Universal - os testemunhos — destacando a forga
incorporadora desta modalidade narrativa nas mediagdes culturais de que se utiliza e 0s
processos de reordenamento simbdlico e identitario que esta modalidade narrativa
provoca

Sobre a expansdo neopentecostal e particularmenete o recurso aos
meios de comunicacdo ja existe um numero razoavel de trabalhos. Na pesquisa que
desenvolvi junto aos Programas POs-Graduacdo em Histdria Social e Ciéncias da

Religido na PUC de Séo Paulo, busquei identificar como este processo esta se dando na

! Folha de S&o Paulo, 04/06/2006, p. E1.
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regido oeste do pais e sobretudo os modos de recepcdo e ressignificacao entre fiéis e ex-
fiéis neopentecostais®.

Recorrentes hoje, nos programas evangélicos apresentados na TV, 0s
testemunhos dos que aderiram a igreja sdo, de longa data, uma tradicdo na prédica
protestante e sobremaneira uma obrigacdo de consciéncia que se imple ao crente
pentecostal. Contar “as curas e milagres operados por Deus” em sua vida € uma
exigéncia e uma expressao de reconhecimento a Deus e a comunidade de crentes, pela
“mudancga de vida”. “E hoje, pra honra e gloria do Senhor Jesus, eu vou te contar a
mudanc¢a que aconteceu na nossa vida, a mudanca que a gente viveu depois que ndis

3 Assim iniciam a conversa, Lourival e Marisa, quando na

comegou ld na igreja
entrevista pedi-lhes que falassem o que representou para eles ir a Igreja Universal em
Rondondpolis-MT.

De obrigagdo de consciéncia, os testemunhos cumprem a funcdo
imediata de validar a pregacéo, a seriedade da igreja e as qualidades dos pregadores que
tornam o milagre eficaz. Ao fazé-lo, torna-se veiculo especial de atra¢do junto aos
novatos ou aqueles que ainda nédo participam do grupo. Assim falou Lenita da sua ‘fé
de agora”: “Olha, eu vou falar pra vocé, depois que a gente td ld a gente consegue ter
essa fé, vai criando aquela forca, aquela fé, porque eles [0s pastores] eles é (sic)
‘homem de Deus’, ta em jejum ha quinze dias... Deus td aben¢oando através deles i

Como um modo de narrar a vida a partir das mudangas instauradas
pela crenca, o testemunho ndo apenas ocorre na televisdo ou nos cultos, ele se fez
presente o tempo todo no ato da entrevista, no modo de falar de si. Como uma marca da
narrativa, o testemunho constitui-se no elemento estruturador da performance de quem
ao “aceitar o Senhor Jesus como seu salvador”, se reconhece e quer ser reconhecido

como “nascido de novo”. Nas entrevistas realizadas com os fiéis, a voz firme, as

palavras padronizadas e referidas a comunidade religiosa de adesdo, a recorréncia a

2 FRANCISCO, Adilson J. Vivéncias e ressignificacdes do neopentecostalismo em Rondonépolis-MT
(1993-2006). Sédo Paulo, 2007. Tese (Doutorado em Historia), Pontificia Universidade Catélica de Sdo
Paulo.

® Lourival e Marisa, moravam em um pequeno municipio préximo a Rondondpolis, quando, ap6s
assistirem aos programas da IURD na TV, decidiram procurar a igreja na busca de cura para a doenca
da filha. Lourival e Marisa, entrevista concedida ao autor em 17/01/2004. Rondonépolis-MT. Todos
0s nomes dos entrevistados séo ficticios, a fim de preservar o anonimato.

* Lenita, entrevista concedida ao autor em 05/03/2005. Rondondpolis-MT.
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passagens biblicas, a releitura do passado pecaminoso e 0 enquadramento do presente
como um “novo nascimento” explicitam a forca dos testemunhos na vida e como
género narrativo — a narrativa testemunho.

Com o ato de contar e reler o passado & luz de um presente vivido
simbolicamente como “novo nascimento”, a narrativa-testemunho recupera, no
movimento e producdo da memdria®, uma verdade de si, a verdade de uma nova
identidade que, se ndo rompe de todo com o passado, busca construir, no presente, um
novo modo de afirmacdo social, atravessado pelos valores e sentidos que a crenga
carrega. Ao compartilharem sua nova opcdo religiosa e as razdess pelas quais o fizeram,
as narrativas dos fiéis, evidenciam uma marca das oralidades contemporaneas, o fato de
elas estarem adensadas da escrita e de imagens ou informacg6es oriundas dos meios de
comunicacgéo, sobremaneiraa TV.

A formula se revelou tdo eficaz que, em geral, os programas
televisivos da Igreja Universal, possuem entre seus quadros o testemunho. Na regido
onde desenvolvi a pesquisa, um dos programas mais citados pelos entrevistados foi o
programa Pare de Sofrer, levado ao ar semanalmente pela TV Record local®.

Estes programas caracterizam-se por trés formatos fundamentais:

pregacdo, como no culto, centrados nos testemunhos e, mistos no estilo sala de

> Pensar nos trabalhos de produgdo da memoria e da fala é reconhecer, como ja argumentara Michel
Pollak, a relacdo da memadria com os processos de constitui¢do da identidade social dos grupos e das
pessoas. Neste sentido, Pollak destaca quatro caracteristicas fundamentais da relacéo entre a agdo da
memodria e a construgdo identitaria. A memoria é seletiva, ndo lembra de tudo, ndo quer ou nao pode
lembrar de tudo. As preocupagdes e as estruturas de sentimento do presente sdo os elementos de
estruturacdo da memdria. Em segundo, a memdria é construida tanto social como individualmente, e
esta construcdo pode ser consciente ou inconsciente. As pessoas gravam, excluem, recalcam,
relembram, etc. Por conta disso, a memdria € constituinte da identidade, fendmeno que se produz em
referéncia aos outros, a partir dos critérios de negociagdo, aceitabilidade e credibilidade junto aos
outros. E por fim, a compreensdo de que memdria e identidade sdo construidas na disputa. Sao
valores e modos de vida, disputados em conflitos sociais e inter-grupais. Sem perder de vista estas
dimensdes, Portelli chama atencéo para a articulagdo entre a dimensdo social e individual da memoria:
“a memoria pode existir em elaborac@es socialmente estruturadas, mas apenas os seres humanos séo
capazes de guardar lembrangas. Estes elementos constituidores da memdria e dos processos de
identificacdo estdo marcadamente presentes nas narrativas dos crentes. A dindmica do testemunho,
produzida para a comunidade, para o outro, estranho a ela, refor¢a e possibilita a emergéncia desta
dimensdo social, mas que também ¢ individual, da memdria sobre suas passagens ou adesdes
religiosas. PORTELLI, A. Tentando aprender um pouquinho. Projeto Historia. Sdo Paulo: EDUC, n.
15, 1997. p. 16. Sobre a caracterizagdo dos trabalhos da memdria em POLLAK, M. Memodria e
Identidade Social. Estudos Historicos. Rio de Janeiro, v. 5, n. 10, 1992, p. 4-5.

® Além do Programa Pare de Sofrer,foram analisados os programas SOS Espiritual, Mistérios, Despertar
de Fé, gravados nos meses de julho de 2003, margo e abril de 2004, fevereiro e marco de 2005. Estes
programas sdo transmitidos em canal aberto para a cidade e toda a regido sul do Estado pela TV
Record.
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visitas. Por vezes, estes formatos se misturam e compdem 0 mesmo programa, cComo
ocorre com o0s programas veiculados em Rondonopolis. Apresentados em estudio — em
geral por um pastor ou bispo — estes programas mesclam testemunhos gravados em
estidio e outros realizados na porta ou durante os cultos no templo-sede em Cuiab4,
teipes com a insercdo de simulacfes, pregacdo e momento de interacdo com oS
telespectadores por meio do telefone. Apds uma oracéo final, sempre com um copo com
agua e fusdo de cenas de cascatas e rios, finalizam-se com uma béncdo e apresentacdo
de um clipe. Muito embora a sequéncia dos programas nédo seja fixa, o que depende do
calendario tematico dos cultos do dia, 0s programas guardam semelhancas entre si.

A narrativa destes testemunhos televisivos segue, geralmente, trés
questdes basicas, feitas pelos pastores apresentadores ou entrevistadores: Como era sua
vida antes de chegar a igreja? Como vocé chegou até a igreja? Como esta sua vida
agora? Esta sequéncia direciona toda a narrativa dando uma relativa estrutura aos
relatos, que sdo articulados em torno de dois momentos centrais: o “antes” e o “depois”
da adesdo a igreja.

Colhido na porta de um dos templos da Igreja Universal, o testemunho
de Adriana expressa algumas questdes-chave da teologia da igreja, do suporte televisivo
por ela utilizado e, sobretudo, do modo como os fiéis vao narrando os itinerarios

pessoais e midiaticos de viver a crencga:

Repdrter — Dona Adriana, a senhora ja participava da sessao espiritual
do descarrego?

Adriana — Ja tem um ano e pouco, ndo tenho faltado. Mesmo quando
eu ndo venho aqui, eu vou no bairro, mas eu nao deixo de participar.
Repdrter — Como estava sua vida antes de participar?

Adriana — Bom, quando eu comecei, na verdade eu tinha depressao, eu
tomava remedio e eu estava desempregada. A primeira béngédo que eu
tive foi a minha cura. Hoje eu durmo tranquila, eu tinha insénia, eu
passava noite em claro, depois disso eu fui liberta, eu comecei a
dormir, ndo precisei tomar mais remédio e vou falar pra senhora, fazia
trés anos e dois meses que eu estava desempregada e vivia so de bicos,
trabalhando fora da minha area e entdo eu fui chamada pra fazer um
teste e eu digo que foi a méao de Deus que fez aquela prova, néo fui eu,
e a resposta veio logo em seguida: no outro dia eu fui chamada.
Reporter - Entdo valeu a pena a senhora perseverar e participar da
sessao espiritual do descarrego?

Adriana — Valeu a pena. Néao foi facil, quando vocé esta perto de
receber a béncdo vocé tem desanimo, vocé tem canseira, VOcé se
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revolta, que nada vai acontecer. Mas tem que persistir, tem que

perseverar porque foi assim que eu consegui a minha béncéo’.

No testemunho de Adriana fica evidente a estruturacdo da narrativa, a
partir das questdes nem sempre explicitas no teipe, pois houve cortes evidenciando o
processo de edi¢do do testemunho, mas que dirimem o relato para dois momentos ou
eixos narrativos: o antes e o depois da adesdo a igreja. “Eu tinha depressdo, eu tomava
remédio e eu estava desempregada”; “Minha vida era totalmente destruida”; “Eu ndo
tinha saida”. S80 expressdes recorrentes no inicio de cada testemunho. No ato de
recordar, o depoente ativa a memdria guiado por uma intencionalidade: reeditar no
presente de felicidade o passado inglorio de que afirma ter-se livrado. Este “trabalho
seletivo da memoria”, como nomeia Pollak®, esta capacidade de reconstrucéo discursiva
do passado ndo é uma caracteristica apenas deste género narrativo. O ato de recordar, de
contar sobre o vivido comporta este carater ativo de construcdo-desconstrucdo do
passado’. Em se tratando dos testemunhos televisivos, duas operacdes distintas e
aparentemente contraditérias evidenciam este processo de producdo da memoria e da
historia de conversdo. Trata-se da maximizagdo das situacdes tonalizada por uma
prolixidade narrativa e uma simplificacdo estrutural no relato. O uso de constantes
repeticdes e redundancias na descri¢ao da “vida derrotada” do passado, em contraste
com o presente “da vida totalmente transformada”, ¢ comum em quase todos os
testemunhos. Como no relato de Adriana e nos demais, as dificuldades remotas sdo
agregadas as mais atuais para avivar o grau “de perdi¢ao” no qual 0 passado é reeditado

frente ao presente que se quer realcar.

" Adriana. Testemunho apresentado no Programa Pare de Sofrer, levado ar no dia 28/02/2005. TV
Gazeta, Rondondpolis-MT.

8Além das caracteristicas ativas da memoria, ja destacados anteriormente, Pollak considerou como os
trabalhos de enquadramentos da memoria realizados pelos grupos sociais (igreja, sindicato, partidos,
movimentos sociais, cinema, etc) levam estes grupos a solidificarem o social e a reconhecerem seus
posicionamentos e visdes de mundo como sendo vélidas e necessarias a unidade e coeréncia da
identidade. Desta forma, a resposta dos entrevistados a pergunta “o que representou para vocé a

113

adesdo a esta igreja” assume, na vida dos neoconversos a forma discursiva de um “ novo

LEINT3

nascimento”, “ uma nova vida”.

%Pensar em como memdrias s&o construidas e reconstruidas leva-nos a refletir sobre as tensdes politico-
culturais que atuam sobre tais processos. Sem cair na jaula estruturalista de pensar estes processos
como “reflexo” de condi¢des supra-estruturais, & importante reconhecer que os modos de articular as
narrativas testemunhais a partir do bindmio temporal sugerem a apropriacdo de um padrdo narrativo ja
bastante disseminado e que, na sua profusdo, do antes e depois da igreja, explicitam uma dimenséo
politica por parte da igreja, de busca de legitimidade, confirmagdo e auto-referenciagdo de suas
préticas.
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Por contraste, as repeticbes e maximizagdes, ao tempo que descrevem
a derrota do “antes”, vao estruturando o modo pelo qual as conquistas passam a ser
lidas: os acontecimentos mais fortuitos ou os desafios que enfrentam sdo todos
percebidos como a “agdo da mao de Deus”, explicitando o acentuado providencialismo
na leitura do que Ihes ocorre. Por outra parte, a simplificacdo estrutural que orienta a
narrativa, a partir das questdes enunciadas pela entrevistadora, atua como facilitador
estruturante do modo de contar. Nestes casos, tende a eliminar contradigbes que
diminuam a efic4dcia da mudanca narrada, garantindo a estes testemunhos “sua extrema
adaptabilidade e possibilidade de multiplicacio”, como observou Mafra *. Por tras
desta simplificacdo estruturante, ha uma constante evocacéo do residual religioso amplo
do cristianismo e do modo popular de se viver religiosidades em latente contagio e
disputas, desvelando as tens6es entre doutrinas e préaticas oficiais — seja do catolicismo,
do protestantismo ou das religides medilnicas - e as experiéncias miudas, individuais e
coletivas de se viver, de se falar e de se propagar a religido.

Ao tratar da sua participacdo e da necessidade de que outros venham,
persistam e perseverem, Adriana explicita uma outra caracteristica destes testemunhos:
seu carater pedagdgico e missionario. Nao ¢ de repente que “a béngdo” acontece; para
tanto, € preciso buscar os meios — as campanhas, as correntes, as sessées, como as de
que Adriana participara. Ao referir-se a este itinerario, os testemunhos evidenciam, na
pedagogia a ser seguida, aquilo que todo crente abengoado deve se tornar: mais um
missionario responsavel pelo andncio e confirmagéo da eficacia da adesdao. Como dito,
0s testemunhos na televisdo sdo os veiculos que carreiam o nimero vertiginoso dos fiéis

que adentram os templos, pois ai sim é o lugar da béncédo, dos milagres.

O “antes” e o “depois”: ressignificando a vida e as identidades

Ao tratar das tensdes internas do metodismo e o alcance de suas
pregacOes entre os trabalhadores ingleses no século XIX, Edward P. Thompson se

3

pergunta: “...devemos tentar imaginar que espécie de idolos e fetiches inacreditaveis

representavam todas as genealogias, anatemas e crénicas hebraicas, em confronto com a

9 MAFRA, Clara. Relatos compartilhados: experiéncias de conversdo ao pentecostalismo entre
brasileiros e portugueses. Mana. Séo Paulo, n. 6, 2000. p. 78.
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experiéncia diaria dos teceldes e mineiros”. Prenunciando um dos supostos desta
analise, concluia: “Nenhuma ideologia ¢ inteiramente absorvida por seus partidarios: na
pratica, ela multiplica-se de diversas maneiras, sob o julgamento dos impulsos e da
experiéncia”ll.

Na experiéncia da pesquisa com fiéis, fui percebendo o alcance ndo s6
dos programas, mas também do conjunto da prédica e da ritualistica neopentecostal que
permeiam 0s testemunhos e que atravessam suas experiéncias de fé, possibilitando ver,
“nos julgamentos dos impulsos ¢ da experiéncia” dos crentes-telespectadores, que estes
se fazem e se refazem como receptores-produtores deste conjunto de dispositivos. A
escuta de suas historias e a observagdo atenta de seus entornos levaram a percepcao de
uma dinamica de identificacdo, apropriacdo, composicdo, reelaboracdo, perfazendo os
modos de uso que fazem dos testemunhos. E no didlogo com estudos de recepgédo da
midia problematizada por autores ligados aos Estudos Culturais® que busco
compreender a dimensdo ativa destes processos. Reconhecer esta dimensdo ndo
significa afirmar uma total autonomia dos sujeitos-telespectadores, uma vez que 0S
processos de negociacdo comportam também conformacdo das agdes, nem sempre
explicitas e conscientes, as regulacdes e imposi¢des dominantes.

Quando perguntei a Firmino, ap0s ouvi-lo contar sobre suas aventuras
de juventude, como tinha chegado até a igreja, se alguém o havia convidado, ele

respondeu-me:

N&o, ndo, foi por mim mesmo, por necessidade... vi na TV, eu tava no
maior desespero (...) O Senhor usou um pastor la em Sdo Paulo e
falou tudo na minha vida, o que eu estava passando. A gente que é
do mundo, e ndo quer conhecer a verdade, fala: ‘Ah, isso ai esta
acontecendo comigo, mas acontece’. Ai vem aquela velha ignorancia.
Aquele servo do Senhor falando a minha vida, tudinho o que estava
passando comigo, e eu: ‘Poxa tem coisa da minha vida que esse

' THOMPSON, E. P. A formag&o da classe operaria. A maldicdo de Addo. v. Il. S&o Paulo: Paz e Terra
p. 278.

2 MARTIN-BARBERO, Jestis. Dos meios as mediacdes: comunicacéo, cultura e hegemonia. Rio de
Janeiro: Editora UERJ, 1997.; SIGNATES, Luiz. Estudo sobre o conceito de mediacao e sua validade
como categoria de andlise. In: SOUSA, Mauro W. (org). Recep¢do midiatica e espaco publico: novos
olhares. Sdo Paulo: Paulinas, 2006. p. 55-79; OROZCO GOMEZ, Guilhermo. Recpcion televisiva y
mediaciones: la construcion de estrategias per la audiencia. Televidencia. Cuadernos de
Comunicacion y Praticas Sociales. México: Univ. lberoamericana, n. 6, 1994.
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pastor... esse pastor estd l1a em Sdo Paulo, sabendo tudo da minha vida.

Tudo que eu estava passando, a situacdo que eu estava vivendo, no

fundo do pogo’. Ai foi quando eu fui para a igreja. Prometi ser

evangélico ai Deus me ergueu, me levantou, mudou a minha
situacao™®.

Diante de conflitos com a esposa e de dificuldades financeiras
agravadas com a sua condicdo de aposentado por invalidez, em virtude do acidente que
0 levou a uma cadeira de rodas, Firmino expressa, na situacdo de desespero e mediante
0 que ouvia nos programas, o interesse pela igreja. Como Firmino, diversos crentes
relatam este primeiro contato e o sentimento de identificacdo com a mensagem. Como
missionarios da contemporaneidade e, como qualquer outra programacéo televisiva, 0s
programas neopentecostais, adentram os lares, penetram o0s sentidos, e talvez
diferentemente, de outras programacdes, os programas do missionario, do pastor, dos
testemunhos produzem, no sentimento de identificacdo, as respostas de adesdo e
reconfiguracao de trajetdrias e historias de vida, como a de Firmino, mas que podem ser
encontradas nas mais diferentes regides do pais.

Os programas neopentecostais chegam em diferentes momentos da
vida dos fiéis e daqueles que podem vir a sé-lo, mas sdo evidenciados nos depoimentos,
sobretudo quando das situacdes de dor, de desamparo, de conflitos, circunstancias e
condic®es de vida nas quais eles mais provocam sentimentos de identificacdo™*. Foi em
um momento de grande preocupacdo pela situacdo de doenca da filha que Marisa,

assistiu aos programas:

E eu me alembrei, de noite, assistindo, mais de trés horas da
madrugada, [0 programa] da Igreja Universal e ai, no outro dia cedo,
falei pro Lourival ‘vocé vai levar a menina 14 onde eu vi aqueles
irmaos que estava la naquela igreja’ que tinha visto, mas ainda num
tinha ido n&o™.

13 Firmino, entrevista concedida ao autor em 23/02/2005. Rondondpolis-MT. Grifo meu.

4 salvatici, analisando as narrativas de refugiados no pos-guerra do Kosovo, revela como o sofrimento
dava sentido as narrativas, destacando o quanto a memoria do sofrimento contribuia para aproxima-los
e dar sentido a vida em tempos de paz. Guardadas todas as diferencas de contexto e realidade entre as
narrativas dos refugiados e a dos neopentecostais, parece-me que a idéia de coeréncia de sentido a
partir do sofrimento revela algo comum nestas narrativas. Os modos de narrar os sofrimentos possuem
consideravel poder aglutinador desde os testemunhos eletronicos ou aqueles mencionados ao longo do
texto. SALVATICI, Silvia. Memory telling. Individual and Colletive Identities em Pos-War Kosovo.
apud. KHOURY, Yara. Muitas memorias outras histérias, cultura e sujeito na histdria. In: FENELON,
Dea et al. (orgs.). Muitas memorias, outras histdrias. Sdo Paulo: Olho dagua, 2004. p.134-135.

'3 Lourival e Marisa, entrevista concedida ao autor em 17/01/2004. Rondonépolis-MT.

Anais do XXVI Simpdsio Nacional de Histéria — ANPUH « Sao Paulo, julho 2011 8



Ja ndo é somente a dor ou a situacdo de desespero. Ndo bastam os
problemas e sofrimentos, é preciso que 0s meios sejam atrativos, estejam disponiveis ao
alcance nas horas perdidas de sono, como as de Marisa, para que a mensagem veiculada
dissipe os temores e as ddvidas de uma transeunte desconfiada, como se sentia Marisa,
que passara algumas vezes a porta do templo, mas ndo tinha a coragem de entrar. No
entanto, a programacao que entrou em sua casa aproximou-a da igreja. Situagdo

semelhante viveu Carmem:

Meu marido tinha terra, tinha gado, ai nés mudamos para c4, tudo bem
né, ai nds pegamos e botamos os filhos para estudar, meu marido ficou
14, trabalhando, trabalhando. Mas aquele tempo a gente néo tinha Deus
ndo é. Eu odiava, principalmente o bispo Macedo. Meu Deus do céu,
eu tinha uma raiva daquele homem. Vocé lembra quando ele chutou
aquela santa? Ai eu fiquei com uma raiva, minha nossa...mas eu fiquei
muito com raiva. Ai tudo bem, nois tava indo tudo bem, mas meu
Deus do céu, nos caimos num buraco, num pogo profundo que eu vou
falar para o senhor, até os outros trazé as coisas para gente comé, até
uma vez também trouxe (...) Ai, quando foi um dia eu t6 sentada no
sofa, quando sei que ndo, foi em cima... 0 bispo Macedo falando né.
Ai apareceu uma senhora, Deus que botou ela, porque eu ndo gostava,
mas eu sentei e ouvi tudo, ela tava do mesmo jeitinho de ndis, que
tinha acabado com tudo, tudo. Ai ela, Deus acho que Deus entrou,
acho que foi o Espirito Santo entrou assim no meu coragao: “Eu vou
frequientar essa igreja, aonde tiver eu vou'®.

Sem hesitar, as duas senhoras narram, de forma intrépida, 0s
constrangimentos e os sentimentos de desconfianga e raiva que as afastava
possivelmente pelo estere6tipo criado, pela prépria midia e, no caso de Carmem, pela
opinido dos filhos, acerca do bispo Macedo e da propria Igreja Universal. Ao acentuar
este aspecto, tonalizam ainda mais o sentimento de identificacio com os relatos
televisivos, o que as dotou de coragem e determinacdo para buscarem a igreja. Como
reconhece Fuenzalida, a identificacdo deve ser entendida como “dois elementos: a)
alguma analogia ou similitude entre o receptor e a mensagem, que permite o encontro

5517

do ‘reconhecimento’; b) a atividade de receptor para reconhecer esse parentesco” .

Este movimento de transformar a desconfianca ou a raiva em adesao supde, ante a todo

18 Carmem, entrevista concedida ao autor em 27/07/2004. Juscimeira-MT.

" FUENZALIDA, Valério. Television, pobreza y desarollo. Corp. de Promocion Universitaria:Santiago
del Chile, 1991, p.32.

Anais do XXVI Simpdsio Nacional de Histéria — ANPUH « Sao Paulo, julho 2011 9



desespero ou necessidade, a dimenséo ativa do processo de identificacdo. Identificar-se
ndo é mimesis, é producdo. E a producdo de um reconhecimento, que significa, segundo

Martin-Barbero:

interpelar ou ser interpelado, uma questéo acerca dos sujeitos, de seu
modo especifico de constituir-se. E ndo sé dos sujeitos individuais,
também dos coletivos, sejam classes sociais ou atores politicos, que se
fazem e se refazem na trama simbdlica das interpelacGes, dos
reconhecimentos. E uma dimensdo subjetiva que atravessa a
socialidade sustentando a institucionalidade do pacto social. *®
O senso de identificacdo acionado inicialmente pelas narrativas
eletronicas, que “falavam tudinho que estava se passando comigo”, € reforcado quando
da freqliéncia ao templo: “E entdo, ai quando eu comecei a ir na igreja eu vi que todo
mundo la tinha problemas também, assim cada um dum jeito né, era com marido, com
doen¢a de filho, com problemas de emprego, né...”*® A “comunidade eletrénica de
consolo”, ao ampliar a delimitagdo das territorialidades do sagrado, vai conformando,
nas predisposicdes que suscita, identificacdes nas comunidades locais, fregiientadas
pelos telespectadores que, sentindo-se interpelados e reconhecidos, passam a construir a

identidade “de crentes”.

TraducOes Culturais: Alteridades e identidades em disputa

Na imagem que buscam passar de si, da pessoa que “nasceu de novo”,
dos modos como articulam e explicam sua “vida totalmente transformada”, os fiéis
neopentecostais, descrevem estas passagens articuladas a alteridades. Isto ocorre, ora
com uma alteridade temporal, presente-passado, através da forma binaria de narrativa,
um “antes” ¢ um “depois”, uma vez que serdo as investidas do sujeito no processo de
identificacdo, como lembra Hall, e a sua articulagdo presente-passado que vai definindo
a identidade®, ora com “outros sujeitos”, que sdo descritos como reais e diretamente

atuantes nas novas escolhas que fazem.

8 MARTIN-BARBERO, Jesls. Matrices culturales de la telenovela. EstGdios de las culturas
contemporéaneas. Coplima, v. 2, n. 4/5, 1988, p. 27.

19 Carmem, Idem.

2 HALL, Stuart. Quem precisa de identidade? In: SILVA, Tomaz Tadeu da (org.) Identidade e diferenca:
a perspectiva dos estudos culturais. Petropolis, RJ: Vozes, p.103-133, 2000, p. 106.
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Considerando a identidade como um discurso, Hall chama a atencéo
para o fato de que ela é um discurso que classifica o que esta dentro e o que esta fora da
identidade e por isso ela “¢ mais um produto da marcacdo da diferenga e da exclusdo do
que o signo de uma unidade idéntica”®. No processo de se auto-identificarem como
“uma nova pessoa”, os crentes ndo deixam de classificar as alteridades com as quaiS
interagem, isto €, procuram responder o “quem/o que sou eu” na relacdo com o
“quem/que € o outro”. Quando Firmino reconhece as semelhancas da sua vida com o
que o pastor anunciava no programa, estabelecendo o idéntico, fala, ainda que
rapidamente, do diferente: “A gente que € do mundo, e ndo quer conhecer a verdade,
fala: ‘Ah, isso ai esta acontecendo comigo, mas acontece’’?%. Falando de si num
presente no qual identifica-se como crente, Firmino demarcou a diferenca “da gente que
é do mundo”, que conhece ou ndo deseja conhecer a verdade, como ele j& havia feito.
Certamente, é esta demarcacdo da diferenca ou o desejo de que o identifiquem como
diferente da “gente do mundo” que possibilita a Firmino identificar-se como evangélico:
“porque no momento que a gente passa a ser evangélico é sim, sim, ndo, nao”.

Os modos como se relaciona com “a gente do mundo”, ou com os
outros, e a representacdo que fazem de diferentes alteridades véo conferindo sentido a
identidade de evangélicos ou crentes. E desta forma que a identificacdo é o produto da
marcacgdo da diferenga, ora por investimentos de aproximacdo — no caso dos modos
como passam a se relacionar com a divindade, ora por distanciamento e rejeicdo (o0
demonio, a gente do mundo). Tais processos ligam-se ao seu ndo-eu, as praticas e
sentimentos de pertencimento/inclusdo ou de distanciamento/exclusdo, como validos e
necessarios a identificacdo. Obviamente, estas praticas e sentimentos, representados
dicotomicamente nas falas, associam-se no rito, nas prédicas, € mesmo nos argumentos
que constroem para falar de si.

Quais s3o “os outros” que marcam a diferenca da identidade
construida pelo crente neopentecostal? Qual ¢ “o outro” que fomenta e valida a
dindmica de adesao e o reordenamento identitario empreendido pelo “converso”?

Na base de todo processo de adesdo neopentecostal consta a narrativa

de uma experiéncia com um outro — Deus. Este outro absoluto é o que, em meio a

2! Ibidem, p 107.

22 Firmino, entrevista concedida ao autor em 23/02/2005. Rondondpolis-MT.
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situacdo de dor, de solidao, de perda, de crise, da sentido a vida, reorienta a percepc¢éo
daquilo que Ihe aconteceu ou acontece e confere motivacéo e razédo suficiente para que
0s antigos adjetivos — doente, devedor, traido ou derrotado — sejam transformados em
formas positivas de se autodenominarem: “hoje sou uma pessoa mais trangiiila”,
“consigo agir com um espirito de sabedoria 2 Deus — este outro absoluto — é o que,
experimentado em situacdo concreta, passa a ser a explicacdo e razdo para 0 que
acontece.

A forma pela qual Maria Elisa descreve a a¢do de Deus e, também,
como os fiéis se véem em sua acdo no mundo remetem a uma compreensao
providencialista sobre o que lhes acontece. O mundo esta povoado de forcas espirituais
— seja Deus, ou os demdnios. Nao ha distincdo entre 0 mundo da crenca e o da
experiéncia cotidiana. O mundo da crenca é o mundo da vida, das relaces e, sobretudo,
0 que regra condutas, escolhas e reordenamentos. Como nas tradi¢es religiosas
populares anteriores, o entendimento fatalista reconhece no ‘“outro” onipotente,
onisciente e onipresente a explicacdo e a razdo das situacdes-limite da vida, como a
morte do filho, o acidente inesperado, a perda do marido, a doenca incuravel, por
exemplo.

Neste universo de dominio do “outro absoluto”, necessario se faz
estabelecer os canais de comunicacdo e de negociagdo, frente aquilo que pode ou
precisa ser mudado ou alcangado. As formas pragmaticas e funcionais de relacionar-se
com Deus (os propositos, os sacrificios, as correntes), mencionadas nos testemunhos
televisivos, evidenciam uma imagem deste “outro” que os fiéis requerem para si: um
Deus a imagem das suas necessidades. Tanto nos testemunhos como nos cultos, ele € “o
nosso advogado”, que defende, concede a cura, a restituicdo dos sonhos, o livramento, o
emprego, a volta do conjuge.

O mundo é também outra marca de diferenciacdo neste processo de
identificagdo. O mundo é um outro. Ndo é mais somente o territério de Satanas, é
também o espaco-tempo onde se buscam e se vivem as benesses prometidas por Deus.
Alguns autores tém destacado a postura de maior interacdo com o mundo assumida
pelas igrejas neopentecostais. Mariano (1998) e Campos Janior (1999) evidenciam o

verniz de modernidade do neopentecostalismo, destacando sua maior liberdade em

%3 Solange, entrevista concedida ao autor em 13/08/2005. Rondonépolis-MT.
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relacdo aos habitos e costumes (vestir, maquiar-se, consumir, assistir TV, freqlientar
espacos de diversdo, etc.), o carater de inser¢do no mundo politico-partidario e a énfase
na “teologia da prosperidade” como sua face intra-mundana, evidenciando, assim, as
diferengas visiveis do neopentecostalismo frente a seu par mais proximo, o
pentecostalismo tradicional.

Mas o mundo, este outro que nao eu, ¢ também onde age um “outro”,
0 maior inimigo do crente — o demdnio. E no mundo fisico e, também, no espiritual que
ocorre diuturnamente a grande batalha, a maior delas — a batalha de Deus (do crente)
contra os demonios, que ganham nomes e formas das crengas rivais dos outros: 0S exus
do pantedo afro-brasileiro, a idolatria dos catolicos e os espiritos demoniacos dos
espiritas kardecistas. E na batalha contra este “outro” ou “outros”, chamados & cena,
dramatizados nos ritos e vivenciados a cada enfrentamento no cotidiano que o crente vai
construindo a sua identidade de liberto. As “sessoes de descarrego” sdo a materializagao
mais visivel desta batalha e 0 momento de consciéncia da nova identidade, 0 momento
que este estranho “outro” se manifesta ¢ revela suas intengdes, deixando ver, na
performance do pastor e do possesso, as caracteristicas que impingem ao possuido e que
podem e devem ser “amarradas” para que ninguém se contagie com elas. No rito de
exorcismo iurdiano, o crente em transe ¢ inquirido a dizer quem esta ali “naquele corpo
que ndo lhe pertence”. O corpo com uma postura incomum (ajoelhado, inclinado e
retorcido) e uma voz néo identificada com a do crente, fala por um outro — o0 demonio.

A corporeidade é o lugar da identidade sobre a qual se processa a
batalha entre o bem e o mal. “Templo do Espirito Santo”, o corpo, por meio da
possessdo, pode tornar-se morada do demonio. Nao qualquer demonio, mas dos “exus”
que, ritualmente transpostos do pantedo afro-brasileiro, sdo contraditoriamente
assumidos e ressignificados®®. Atravessado por outras identidades que ndo a sua, mas

que explicam sua acdo ou situacdo, o corpo é o meio pelo qual o crente é possuido,

2 Alimentando-se das religides que combate, a ritualistica iurdiana ndo apenas se apropria de elementos
do pantedo afro, apropria-se de um imaginario difuso e ja consolidado acerca da representacdo dos
exus, que também no catolicismo popular, erroneamente associa 0s exus ao deménio. Nas religides
afro, o exu ou esu ¢ a divindade contestatéria que carrega a ambigiidade do bem e do mal, mas que
ndo guarda nenhuma semelhanga, com o “demdnio cristdo”. Sobre esta questdo ver: FRANCISCO,
Adilson José. Historia e Religiosidade: ressignificacdes contemporaneas da tradicdo afro-brasileira.
Revista  Virtual Historicidade. Pouso  Alegre:  UNIVAS, 2004. Disponivel em:
http://www.historicidade.com/artigos.htm. Acesso em 22 nov. 2004 e ALMEIDA, Ronaldo. A
universalizacdo do Reino de Deus. S&o Paulo: 1996. Dissertagdo (Mestrado), Universidade Estadual
de Campinas.
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amarrado, podendo ter uma identidade de derrotado ou, entdo, ser liberto e sobre a qual
se configura, na manifestacdo de um outro, a verdade de sua nova identidade: a de
“pessoa libertada”.

As narrativas de cura ou conversdo ddo conta desta batalha travada
num passado recente e que continua a cada dia no presente. Poucos falam de que “ja
manifestaram” o demonio na igreja (talvez por receio de que possam vir a manifestar
novamente, o que representaria a ineficacia da cura ou libertacdo), mas todos admitem a
crenga na sua existéncia e na sua agao direta no mundo, no seu mundo, nas suas vidas,
nos seus corpos. Maria Elisa, que freqlentou a Igreja Universal por um tempo e hoje
congrega na Igreja Internacional da Graga, freqientara antes alguns centros espiritas e,
por ultimo, algumas igrejas pentecostais, mas segundo ela, o0 que a levou mesmo para a

igreja foi a angustia que sofria:

N&o comia, ndo dormia. Parecia uma alma penada (...) toda noite sentia

uma mé&o que me enforcava e ndo me deixava dormir (...). Os encostos

me desmaiaram na porta da igreja. Vocé ndo sabe o que um encosto é

capaz de fazer com as pessoas (...) ele vai, vai até estrangular, até que

ele mata a pessoa 2.

Para Maria Elisa, como no testemunho televisivo de Adriana,
apresentado anteriormente, ndo hé duvidas, pois, assim como sente a presenca de Deus,
conversa com ele e enxerga a acdo divina no mundo, ela também enxerga, sente e sofre
a agdo deste “outro” que, para ela, ndo ¢ um estranho. Como nos centros que
freglientou, ele é um encosto, que pode inclusive matar. Para aqueles que sdo recém-
chegados a Universal ou outros neopentecostais, deménio e encosto sdo termos que
guardam cuidado, no zelo de exprimir a forca do poder de Deus e do lugar que sua nova
identidade em transito (ela ja freqlientara outras igrejas e um centro umbandista) deve
tomar na recorrente batalha contra o mal. Maria Elisa e diversos entrevistados
descrevem como percebem a agdo deste “outro”. Ele ¢é o responsavel “pelo mal feito”, e
quando a desgraga ou inusitado que traz conseqiiéncias indesejadas ocorre “€ coisa
feita”, é “pura malandragem do outro”. Tais afirmagdes provém de crentes que
disseram nunca terem frequentado alguma religido afro-brasileira, o que reforgca a

percepcao da intensa porosidade que ocorre no universo das religiosidades populares, no

% Maria Elisa, entrevista concedida ao autor em 20/02/2005. Rondonépolis-MT.
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qual alguns codigos, como a referéncia a acdo do demdnio e a explicacdo do mal, ou
pelo menos de alguns males, recaem sobre “o outro”, este que “faz o mal feito”. Nesta
explicacdo do mal “a brasileira”, ainda que ndo pronunciado, ainda que inominavel, o
responsavel por sua autoria é diagnosticado e se faz presente. Os rituais de exorcismo na
Universal nada mais fazem do que tornar o indizivel dizivel, chamando-o a cena, para
que, evocado, inquirido e culpabilizado, seja depois dramaticamente banido?.

Ao considerar o fendbmeno da possessdo nas religides mediunicas,
Girard reconhece apenas seu carater mimético, “uma experiéncia de mimesis histérica,

»27 & sobre o qual um papel é

na qual o sujeito parece obedecer a uma forga vinda de fora
representado, o de “um outro que o invade”. Esta leitura percebe o fenomeno da
possessdo de forma bastante reducionista, ja que desde Roger Bastide ha enfoques bem
mais abrangentes e que consideram fatores como a cultura como balizadores do transe;
no entanto, um aspecto que me parece valido na explicacao de Girard € a nocao do “eu
invadido por um outro”.

A invasdo do estranho, do ndo-eu, define, na vida de fé dos crentes,
modos de explicar e de lidar com situagdes que assumem uma nova identidade a do
demonio que, segundo os fieis, leva-os a agir contra os designios de Deus. Diante destes
processos de (re)identificacdo € que o crente vai definindo aquilo de que é preciso se
libertar, aquilo em que cada um deve se tornar, ou mesmo acredita ser.

Nestes modos de enfrentamentos, ha, ainda, outra forma de alteridade
que confere sentido as identidades em construcdo. S&o 0s outros nao-crentes:
familiares, vizinhos, colegas de trabalho ou o pesquisador. Como foi dito, a narrativa
em forma de testemunho cumpre uma funcgéo de reforco e auto-consciéncia: eu sou um
outro que nao é vocé; mas também cumpre a funcdo de dizer: o que eu sou agora, VOcé
também pode se tornar. Transparece, dessa forma, o proselitismo assumido pelo crente
nas narrativas, em geral, tornado explicito em forma de um convite, ou nas formas sutis

de questionamento: “se vocé fosse um crente vocé entenderia o que to falando, me disse

%6 Nestes ritos, emerge o contetdo indizivel, parte do contetido reprimido de uma cultura. Na imagem de
superficie da sessdo de descarrego, operam dois niveis de linguagem e de acGes de poder préprios de
nossas “culturas brasileiras”: o indizivel torna-se dito, e 0 que deveria ou poderia ser dito é silenciado.
Aquilo que ndo se resolve na politica e na vida pessoal reconhece-se, nomeia-se, manifesta-se,
exorciza-se — o demonio. Aquilo que poderia ou deveria ser resolvido — 0s problemas e causas reais —
esconde-se, e busca-se solugdo em outro nivel — no simbélico ritualizado.

" GIRARD, René. A violéncia e o sagrado. 2 ed. S&o Paulo: Paz e Terra, 1998. p.185.
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Firmino; ou ainda: “Professor, eu sei que vocé tem fé, mas é para gloria de Deus que eu
falo...”, relata Marisa. O dizer para um outro € exercer uma funcdo demandada pela
nova identidade — a de ser um missionario, de ser “um homem de Deus” onde quer que
o fiel esteja.

Destacado é o papel exercido pela comunidade de “irmaos” neste
processo de reelaboracdo de uma imagem de si. Os trabalhos pioneiros sobre
pentecostalismo ja destacavam este senso de pertenca como funcdo primordial na
adesdo e permanéncia. Os novos contextos, a concorréncia e diversidade na oferta, ao
mesmo tempo que tém destacado a busca de filiagdo ao grupo, tém suscitado, por outro
lado, formas de filiagdo cada vez mais individualizadas, mais transitorias. Como nos
testemunhos, a busca pela orientacdo do pastor, pelo compromisso pessoal de
cumprimento das correntes e dos propositos vai reforcando, na ambivaléncia latente
entre a dimensdo comunitaria da crenca e as obrigacdes e necessidades pessoais, um
modo cada vez mais privado de viver a religido. Nao obstante, a comunidade de irméos
ainda permanece como referéncia para muitos crentes, naquilo que dizem sentir de mais
diferente em relagdo as outras modalidades religiosas que frequentaram.

Indagada sobre o que considera mais interessante, Carmem, que
freqlienta a Universal ha mais de cinco anos, afirmou: “é a unido, a unido de tudo
mundo 16 "*®. Apesar de repetirem com forca o que ouvem nas pregacdes de que “o que
salva ndo é placa de igreja”, 0s fiéis reconhecem que ndo teriam descoberto “o Deus
verdadeiro” se ndo fosse a igreja. Foi a adesdo a esta nova comunidade que possibilitou
a Carmem, ndo sem tensdes e discordancias, uma nova configuracao de seu papel dentro
da familia: “No comego eles [0s filhos] debochavam de mim, mas agora, quando eu
vou, eles pede pra eu orar por eles e quando a coisa ndo anda bem no agougue eles
pedem pra eu ungir”, afirmou Carmem?°.

Atravessados pelos testemunhos televisivos, as narrativas-testemunho
compartilhadas pelos crentes mato-grossesnses insistem nesta dimensdo da mudanca
que os dotou de novas percepcdes sobre Deus, sobre o mundo, sobre o mal e sobre si
mesmos. Estes novos modos de representacdo sobre os ‘“outros”, € que permitem

reposicionamentos identitarios, projetam-se na continua tensdo entre o desejado e o

28 Carmem, entrevista concedida ao autor em 17/01/2004. Rondonépolis-MT.

2 |hidem.
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alcancado, entre 0 que se vive e o0 que se deseja viver. E fato que, para muitos destes
crentes, 0 modo como passam a encarar 0s problemas, a se autoperceberem, comporta
algumas mudancas e consolos em suas situacdes de desamparo e sofrimento. Carmem
fala com convicgdo que “foi @ mao de Deus”, que impediu que ela perdesse a casa por
conta das dividas contraidas pelo marido, situacéo que, segundo ela, sé ocorreu apds ter
comecado a freqlentar regularmente a Igreja Universal.

De situacOes similares, depreendem-se os assentimentos e as formas
de apropriacdo e ressemantizacdo que 0s crentes operam no ato de testemunhar sobre a
nova crenga. Atravessados pelos discursos televisivos, os testemunhos de fé dos fiéis
neopentecostais, vao dando sentido a uma religiosidade mais centrada no individuo,
densa de porosidades e tradugbes culturais, articuladas a expectativas de posse e
consumo, e que continuamente vdo demandando reenquadramentos identitarios, no

modo de pensar e lidar com as alteridades que a nova crenca lhes apresenta.
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