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Traduzir-se

Uma parte de mim

é todo mundo;

outra parte é ninguém:
fundo sem fundo.

Uma parte de mim

é multiddo;

outra parte estranheza
e solidao.

Uma parte de mim
pesa, pondera;
outra parte

delira.

Uma parte de mim
almocga e janta;
outra parte

se espanta.

Uma parte de mim
é permanente;
outra parte

se sabe de repente.

Uma parte de mim
é so vertigem;
outra parte,
linguagem.

Traduzir uma parte

na outra parte

- que é uma questdo
de vida ou morte -
sera arte?

Ferreira Gullar



Resumo

Esta pesquisa tem como tema a configuragao das relacdoes de
género nas igrejas pentecostais, mediante um olhar mais atento as
esferas familiar e sexual. Entender como homens e mulheres interagem
neste grupo religioso, como ressignificam seus papéis sociais em familia
e em relagdo a propria igreja e como a instituicao religiosa se coloca
neste processo sdao aspectos que constituem o problema do trabalho. A
nossa proposta € a de que tanto o processo de construcdo de
ressignificacdes subjetivas por parte das mulheres e homens
pentecostais a partir de sua conversao/ adesao religiosa, quanto seus
reflexos na realidade objetiva, podem ter como fonte uma diversidade
de formas de apropriacdao dos repertorios heterogéneos de bens e
mensagens disponiveis, gerando “hibridacdes”. Assim, entendendo esse
processo enquanto “passagens” entre diversas sub-culturas,
justificamos o titulo do trabalho: Passagens Hibridas: relacoes de

género e pentecostalismo.



Abstract

The subject of this research is the configuration of gender
relations in Pentecostal Churches, with a special attention to familiar
and sexual spheres. Our aim is to understand first how both men and
women interact in this specific religious group, second how they re-
signify their social role in the family and in the church and, last, the
importance of the religious institution in this process. For us, both the
construction process of subjective re-significations from Pentecostal
men and women since their religious conversion/adhesion, and their
reflexes on the objective reality, may have as a source a diversity of
appropriation forms of the heterogene repertory of goods and messages
available, thus generating ‘hybridisations’. Therefore, understanding
this process as ‘passages’ between different cultures, we justify the title
of this work: Hybrid passages: gender relations and

Pentecostalism.



Agradecimentos

Primeiramente, ao Prof. Lisias Nogueira Negrao, meu
orientador e amigo, por me fornecer bases importantes em minha
formacdo académica, seja através do grupo de estudos, das disciplinas
ministradas, de suas leituras atentas, intervengdes fecundas e,
principalmente, pela constante compreensao, amizade e incentivo.

Ao Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e
Tecnoldgico, CNPq, que financiou essa pesquisa.

As estimadas professoras presentes na banca de defesa,
Maria Arminda do Nascimento Arruda, por me apresentar novas
perspectivas para a compreensao de minhas questdes ao longo das
aulas ministradas na pods-graduacao, e Maria das Dores Campos
Machado, por me enviar cdpia de seus textos e sugestbes de
bibliografia e pelas criticas e sugestdoes ao meu trabalho durante o
congresso em Niterdi.

Pela leitura atenta de meu trabalho e valiosas contribuigdes
dos professores Sérgio Adorno, durante os semindrios de projetos,
Leopoldo Waizbort e Eliane Gouveia, no exame de qualificacao.

A todos o0s pastores, pastoras, mulheres e homens
pentecostais, que com muita gentileza e paciéncia se dispuseram a
fornecer as entrevistas.

Entre os amigos da pds-graduacdo, agradeco especialmente a
Tatiana Landini, por sua ajuda crucial em momentos tdo dificeis e pelo
resumo em inglés, e a Ana Claudia Fernandes, Adriana Thomazotti
Roberto, Jaqueline Sinhoreto, Ricardo Mariano e Aico Nogueira,
pela forca e companheirismo.

Aos meus pastores e amigos Sérgio Gama Lavoura,
Margarete Silveira Gama Lavoura e Helerson Alves Nogueira,
pelos anos juntos, pelo estimulo e pelos longos didlogos, sempre
estimulantes e desafiadores.



Aos amigos da Casa da Juventude Metodista, que sempre
estiveram na torcida, pela caminhada de cinco anos de comunhao e
cumplicidade.

Pela boa e velha amizade, a todos aqueles que de alguma
forma estiveram comigo nesse processo, em especial: Débora Garcia,
que a distancia sempre compartilhou de minha trajetéria de vida;
Candido de Lima, por tantos anos de amizade e por constante cuidado
e preocupacdo; Andréa Ranieri, cumplice na caminhada da
maternidade; Eliseu e Janaina, pelo carinho e pela forca; Denise
Camanho e Carla Francisco, verdadeiras irmas em momentos dificeis
dessa caminhada.

A Glauber Plaga, por ter compartilhado comigo de todas as
aventuras e desventuras de cada etapa deste trabalho e de minha vida
nestes ultimos anos, pelo amor, companheirismo e pelo que temos
vivido juntos. Aos queridos Jonas, Diva e Melissa Plagca, por me
fazerem sentir parte da familia, me acolhendo com tanto carinho.

Pelo exemplo de vida e coragem, a meus avos Maria
Rodrigues (in memorian) e Benedito de Toledo.

Aos meus pais, Antonio e Rosa, pelo amor, cuidado e por
tudo o que proporcionaram para que eu concluisse mais essa etapa. Aos
meus irmaos, Carlos e César, pela compreensao e apoio.

E de forma muito especial, a Gabriel, meu filho, meu
companheiro, meu pequeno amigo, minha fonte de inspiracao e de
motivagao, todo meu afeto e agradecimento por ser tao importante em
minha vida.



Sumario

PRIMEIRA PARTE:
APORTES TEORICO-METODOLOGICOS

Capitulo 1. Perspectivas tedrico-metodoldégicas 10
Delimitacdo do problema SOCIiOlOGICO.....ceveiriiriiiiieiei i eieeeeaens 11
Relevancia SOCIOIOgICA. . .uuririieiiie e 32

Capitulo 2. O campo pentecostal e o recorte da pesquisa 51
Procedimentos da peSqUISA....c.uiiiiiiiiiiiiii it riae e riaee e enaneens 51
As transformacgdes do universo pentecostal.........coocvviiiiiiiiiiiinns 58
"0 olhar institucional”: algumas notas metodoldgicas necessarias... 64
Perfil das/os fiéis entrevistadas/0S......ccvvviiiiiiiiiiiiiii e, 72

SEGUNDA PARTE:
VIDA RELIGIOSA, INTERACAO E PODER ECLESIAL

Capitulo 1. O caminho da conversao 80
Trajetorias religioSas. . uuuu it 80
O processo de conversao religiosa.....ocvvivviiiiiiiiiiiii i iaeaeas 84
Escolhendo a denominagan.....c.vvviiiiiiiiiiii i e 94

Capitulo 2. Sociabilidade, participacao e poder eclesial 105
Grupos de sociabilidade e de confianga.........c.ccviiiiiiiiiiiiciens 105
Mulher e poder eclesial na visao dos pastores e
pastoras: ainda um teto de vidro?......cooiiiiiiiii i 113
Participacao e lideranca feminina na comunidade religiosa.............. 124

) TERCEIRA PARTE:
RELAGOES DE GENERO, FAMILIA E SEXUALIDADE

Capitulo 1. A esfera familiar 136
Familia € adesa0 religiosa.....uvreieiieiiiiieie i i e eneenenes 136
A assimetria e a autoridade entre 0S SEXO0S.....viviviiiiiiiiiiiineiiineinns 158
Interagdo e conflito: o jogo nas relagdes familiares............c..oooueens 173
A guestao do trabalho feminino: “antifeministas” ou
B eloT a1 (=T n ] 0 1o ] = g T=T= Il PP 189
Capitulo 2. A esfera sexual 197
A sexualidade que agrada @ DeUS.......cciviiiiiiii i 199
Contracepgao e divorcio: quando a doutrina encontra
(o JE=T=T g =0 Il ] 1 1] U1 o o AP 210
Algumas questdes emergentes: aborto e homossexualidade.......... 217
CONSIDERACOES FINAIS 224

BIBLIOGRAFIA 234




10

PRIMEIRA PARTE:
Aportes Teorico-metodoldgicos

I.
Capitulo 1.
Perspectivas tedrico-metodoldgicas

A presente dissertacao se interessa diretamente por um olhar
de género sobre a religiao pentecostal, em especial enfocando as
relacdes entre homens e mulheres no interior da familia e desta em
relacdo a igreja. Tratam-se, portanto, de relagdes sociais no sentido
weberiano, ou seja, "o comportamento reciprocamente referido quanto
a seu conteldo de sentido por uma pluralidade de agentes e que se
oriente por essa referéncia” (Weber, 1994; p. 16). Assim, procurei, com
este trabalho, entender o sentido destas agdes e suas multiplas e
reciprocas referéncias e influéncias, privilegiando as esferas religiosa e
familiar nesta analise.

Neste primeiro capitulo, pretendo apresentar algumas
perspectivas tedrico-metodoldgicas que me ajudam na definicao do
problema sociolégico da pesquisa. A partir de um referencial tedrico
comumente encontrado nas producdes na area de Sociologia da
Cultura, aproveito as contribuicdbes de Georg Simmel e Norbert Elias
para dar suporte aos pressupostos deste trabalho. Entendo que a
religido, embora dotada de sua “legalidade prdpria”, segundo Weber,
nao se coloca como uma esfera independente do social, ou seja, ndo é

possivel constituir a idéia de sociedade a partir da economia ou da
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religiao, como se estas fossem esferas separadas do social e pudessem
ser analisadas separadamente deste. Por isso, proponho uma analise
gue leve em conta as multiplas micro-relacdes sociais e a forma como
se entrecruzam, formando configuracdes especificas. Aprofundar esta
discussdo é o objetivo da primeira secao deste capitulo. Em seguida,
farei uma abordagem critica de parte da literatura sobre género e
pentecostalismo na América Latina, a fim de salientar a relevancia

socioldgica do trabalho e sua especificidade.

Delimitacao do problema socioldgico

A crescente producdo cientifica sobre a religido pentecostal,
principalmente no Brasil e na América Latina, devido a grande
visibilidade que esse grupo vem ganhando através de seus cultos
eletronicos pela midia, além do expressivo crescimento numérico de
seus fiéis, ja € um fato notdrio nos meios académicos. InUmeras sao as
pesquisas realizadas sobre o fendmeno pentecostal, rendendo um quase
sem numero de novas publicagcdes a cada ano. Entretanto, poucos
trabalhos tém tido a preocupacao de fazer uma analise segundo a dtica
de género.

Conforme nos adverte Rubem César Fernandes, “género é
uma variavel decisiva” para as pesquisas sobre a religido pentecostal
(1996; p. 8). Isto porque, segundo a pesquisa Novo Nascimento: Os
Evangélicos em Casa, na Igreja e na Politica (Fernandes, 1998), feita na
regiao do Grande Rio de Janeiro pelo ISER, existem 2 mulheres para
cada homem entre os evangélicos. Fernandes afirma que se os
evangélicos continuam crescendo tanto no Brasil, isto se deve,
sobretudo, a participacdo feminina.

A partir da preocupacao de se analisar as relacdes de género,

a escolha de um enfoque que privilegiasse a esfera familiar e a
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sexualidade justifica-se, ao meu ver, pelo fato destas relagoes
mostrarem-se “fundamentais”, aproveitando uma citacdo de Ana Maria
Goldani, “tanto no nivel pessoal quanto como forca potencial de
organizacao e suporte para enfrentar as dificeis condicbes de vida”
(Goldani, 1994; p. 331). Portanto, a familia e a sexualidade colocam-se
como esferas privilegiadas de sociacdao, através das quais se pode
perceber mais facilmente como se travam as relacdes sociais entre os
Sexos.

No Brasil, sdo poucas as pesquisas nas Ciéncias Sociais sobre
este tema, destacando-se nos ultimos anos os trabalhos das professoras
Eliane Gouveia, Maria das Dores Campos Machado, Cecilia Loreto Mariz
e Patricia Birman.

Assim, uma das primeiras dificuldades deste trabalho foi
penetrar concomitantemente em duas areas distintas da Sociologia, ou
seja, religido e relacdes de género, cada uma com uma gama enorme
de linhas tedricas e possibilidades de analises. Ndo foi tarefa facil,
portanto, encontrar um suporte tedrico que desse conta desse
“cruzamento”, sem, entretanto, esbarrar em contradicOes
metodoldgicas. Em outras palavras, o que geralmente acontecia é que
os trabalhos da area de religido geralmente ndao contemplavam a
perspectiva de género em suas analises, e a producao de género nao
conseguia dar conta das especificidades do campo religioso.

A solucdo encontrada foi optar por um instrumental teodrico
gue conseguisse ultrapassar essas contradicoes, através de uma leitura
da sociedade que ndao compartimentasse &reas estanques do
conhecimento. A partir, entdao, das contribuicbes de Max Weber para o
estudo da religido e das relagdes de género, foi possivel perceber
também as continuidades entre este autor e as obras de Georg Simmel
e Norbert Elias e como o trabalho destes autores - ainda que na area de
Sociologia da Cultura - poderia ser apropriado para o tratamento das

guestdes a que me propunha estudar.
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Estes autores - em especial Simmel e Elias - procuram
enfatizar a necessidade de uma nocao de cultura que dé conta das
diversas culturas' e de como se entrecruzam. Em outras palavras,
buscam compreender as multiplas linguagens e imagens, a partir da
dindmica destas linguagens e imagens culturais, que é também cultura.
Assumindo tais pressupostos, concebo a nocao de cultura na
perspectiva da significacao, no sentido de apreender a multiplicidade de
linguagens como ligadas e constituintes do jogo de significados e da
teia de significacdes, que é o proprio social. E possivel encontrar uma
sistematizagdao de tal idéia no texto de Norbert Elias sobre Modelos de
Jogo (1980), onde, através da nocao de jogo, ele coloca que “nenhuma
explicagdo pode-se basear no carater individual de um ou outro
jogador”, que se entrecruzam em configuracdes® especificas. No
entanto, nas palavras do préprio Elias, “este processo de
entrecruzamento e o estado ou configuragao atuais do jogo, pelo qual o
jogador individual se orienta, revelam uma ordem prépria. Esta ordem é
um fendmeno com estruturas, relacdes e regularidades de diferentes
tipos, nenhuma das quais existe acima dos individuos e para além
deles, sendo antes o resultado da sua combinacao e entrecruzamento
constantes” (Elias, 1980; p. 106).

Hoje, emerge a necessidade de construcao de novos objetos, a
partir de pontos de observacdo novos, que problematize o presente
através das linguagens, formas e imagens, tecendo, assim, os fios que
perfazem a teia do social. Cornelius Castoriadis € um autor que também
confirma algumas das afirmagOes colocadas mais acima, sobre o
conceito de cultura e sua relagdo com o social. Vale aqui uma citagao

das palavras do autor:

! Todas as expressdes colocadas em negrito correspondem a grifos meus. As

sublinhadas, colocadas mais adiante, foram grifadas pelos respectivos autores.
A palavra “configuracdo” também é traduzida como “figuracdo”. Neste trabalho,
optou-se pela primeira.
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“N&o ha articulacdo do social dada em definitivo, nem em superficie,
nem em profundidade, nem realmente nem abstratamente; esta
articulacao tanto quanto as partes que ela coloca, como quanto as

relacdes que estabelece entre essas partes, como entre partes e

todo, é, de cada vez, criacdo da sociedade considerada.”

(Castoriadis, 1982; p. 215)

Assim, Castoriadis recusa toda explicacao causal que busque,
por exemplo, constituir a idéia de sociedade a partir da economia ou da
religiao, como se estas fossem esferas separadas do social e pudessem
ser analisadas separadamente deste. Neste ponto, podemos associar
estas idéias com a teoria desenvolvida por Max Weber, em que ele vai
estudar a ética protestante, ndo como um fendmeno isolado no campo
religioso, mas relacionado com a esfera econdmica. Por outro lado,
Weber nao supervaloriza o econbmico como um fator determinante
sobre os demais, mas adverte para a importancia de compreendermos
as significagcbes dos proprios agentes envolvidos para a analise da
realidade.

Para Weber, as “condicoes e efeitos de determinado tipo de
acao comunitaria” sdé pode ser possivel “a partir das vivéncias,
representacodes e fins subjetivos dos individuos - a partir do ‘sentido’”
(Weber, 1994; p. 279). Vale agui mais uma citacao deste autor sobre a
analise que faz acerca do carater da revelacdo profética e que, ao meu
ver, pode ser estendida a anadlise da acao religiosa de forma mais
ampla, uma vez que contempla também o olhar sobre a pessoa que

busca na profecia sua salvagao:

“A vida e o mundo, os acontecimentos sociais e cdsmicos, tém para
o profeta determinado ‘sentido’, sistematicamente homogéneo, e o
comportamento dos homens, para lhes trazer salvacao, tem de se
orientar por ele e, sobre esta base, assumir uma forma coerente e
plena de significado. A estrutura desse ‘sentido’ pode ser muito
diversa e agregar numa unidade motivos que parecem logicamente
heterogéneos, pois o que domina toda a concepcdo nao €&, em
primeiro lugar, a conseqliéncia logica mas as valoracbes praticas.
Significa sempre, s6 que em graus diversos e com éxito diferente,
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uma tentativa de sistematizacao de todas as manifestacdes da vida,

portanto, de coordenacdao do comportamento pratico num modo de

viver, qualquer que seja a forma que este adote em cada caso

concreto.” (Weber, 1994; p. 310)

Gostaria de ater-me mais demoradamente a esta discussao,
lembrando um pouco mais da teoria de Weber sobre as religides. Uma
das idéias basicas deste autor em seu texto Rejeicbes Religiosas do
Mundo e suas Direcoes (1982) é a de que ha uma grande tensao entre
as diversas religides e as ordens e valores do mundo. Através
justamente do uso de tipos-ideais de orientacdao, ele mostra que em
geral estas religidbes tendem a negar ou a renunciar de alguma forma
este mundo, e que ha primordialmente duas direcoes possiveis para
isso: primeiro, por meio da fuga e do afastamento contemplativo do
mundo (misticismo); e segundo, a partir do dominio ético do mundo,
operando dentro do mundo através de “uma acdo, desejada por Deus,
do devoto que é instrumento de Deus” (ascetismo ativo) (Weber, 1982;
p. 243). Assim, Weber acaba separando estas duas tipologias,
assumindo, entretanto, que a existéncia real de qualquer uma delas é
algo absolutamente improvavel. Como sabemos, suas justificativas para
a utilizacao deste método se da apenas no sentido de facilitar a analise
a que se propOe. Na pratica, tais pdlos antagbnicos tipicos acabam se
fundindo no cotidiano e na doutrina das diversas religides mundiais.

Continuemos este raciocinio segundo o olhar de Weber: para o
mistico, a renuncia ao mundo significa a “possessao contemplativa do
sagrado, (...) que visa a um estado de ‘possessao’, nao acao, no qual o
individuo ndao é um instrumento, mas um ‘recipiente’ do divino” (Id.
ib.); ja para o asceta, negar o mundo significa transforma-lo através da
acao em seu interior. Assim, este ascetismo intra-mundano presente
nas religides protestantes se traduz na negagdao ao mundo, ndo através
da fuga, mas através do enfrentamento. Pode-se dizer que trata-se de

uma religiao que, na tentativa de renunciar ao mundo, acaba por
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ajustar-se ao mesmo por meio da ética do trabalho. E consenso,
portanto, entre os estudiosos, as profundas relacdes existentes entre o
surgimento da religidao protestante e os fatores econ6micos da época,
sendo esta religiao, inclusive, um importante pilar para a consolidacao
do capitalismo. Porém, sem desconsiderar a dimensdao econdmica, a
grande contribuicdo de Weber para esta analise reside no fato de que
ele salienta a importancia dos valores e das significagdes para a
compreensao do fendmeno religioso e, no limite, da prdpria sociedade
moderna. A maneira como o fiel protestante interpreta e da sentido ao
mundo acaba interferindo diretamente sobre as relagdes sociais que se
estabelecem e, portanto, acaba também por definir uma parte
importante dos “ideais de vida” da moderna sociedade burguesa. Nesse
sentido, o sujeito para Weber é dotado de uma autonomia consideravel
em relagao ao social.

Defendo a argumentacao de que neste ponto as analises de
Weber e Castoriadis podem ser entrecruzadas. Sem duvida, toda
producdo das Ciéncias Sociais que busque construir analises
preocupadas com o mundo das significacdes, deve isso a Weber. E
nisso, arrisco-me a dizer que Castoriadis também é tributario dele. Ha
uma afirmacao deste autor em que se confirma uma continuidade (em
certos limites) entre sua obra e a teoria weberiana: a analise da
sociedade deve ser feita entendendo-se a sua instituicdo enquanto
“modo e tipo de coexisténcia”, e, neste sentido, particular, singular,
“criacao especifica da sociedade considerada” (Castoriadis, 1982; p.
215). Este é claramente um pressuposto weberiano. Castoriadis avanca
dizendo que “a organizacao da sociedade se re-desdobra ela mesma, de
cada vez de maneira diferente”, devendo ser entao pensada como “um
magma, e até como um magma de magmas” - pelo que ele
compreende “nao o caos, mas o modo de organizacao de uma
diversidade ndo conjuntizavel, exemplificado pelo social, pelo imaginario

ou pelo inconsciente” (Idem; pp. 216-217).
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Conforme ja indicado inicialmente, dois autores que
contribuiram no aprofundamento da teoria weberiana, ampliando alguns
conceitos e possibilitando novas oportunidades de leitura sao Georg
Simmel e Norbert Elias. Quando Weber trabalha no sentido de explicar a
civilizacao ocidental, ele passa rapidamente do plano micro para o plano
macro, sendo que sua entrada para o social se da através da
subjetividade. Simmel e Elias vao aproveitar as contribuicoes de Weber
para uma anadlise das relacdes micro-sociais, tendo em vista sua
conexao com o todo. O estilo ensaistico de Simmel e o conceito de
configuracdao trabalhado por esses autores caminham nesse sentido,
uma vez que pressupdem o estudo das multiplas relagbes que se
estabelecem entre os individuos e como se da sua tessitura, nado
desprezando as experiéncias microscopicas e toda gama de
significacdes que as envolvem. Leopoldo Waizbort explica que “cada
relacdo é para Simmel significativa e merece ser considerada, pois
como tudo é relagcdo, como a sociedade ndo é nada mais do que o
conjunto de interacdes, a partir de cada interacdo singular é possivel
entrar na teia do todo. Ndao ha uma via de acesso que seja privilegiada,
senao que todas elas levam a ele” (Waizbort, 2000; p. 97).

N3o se pode falar em “relagdes significativas”, sem lembrar do
conceito de Anthony Giddens sobre a reflexividade nas sociedades
modernas. Para este autor, num contexto moderno, as relacdes sociais
nao sao tecidas sobre a tradicao, o costume ou os rituais, mas sobre a
reflexividade. Através de um pequeno adendo, vamos verificar como a
definicao deste autor se encaixa perfeitamente na construgao légica que
estou apresentando:

“Hd um sentido fundamental no qual a reflexividade é uma
caracteristica definidora de toda acdao humana. Todos os seres
humanos rotineiramente ‘se mantém em contato’ com as bases do
que fazem como parte integrante do fazer. (...) A reflexividade da
vida social moderna consiste no fato de que as praticas sociais sdao
constantemente examinadas e reformadas a luz de informacgao
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renovada sobre estas proprias praticas, alterando assim

constitutivamente seu carater.” (Giddens, 1991; pp. 43-45)

Portanto, se Giddens trabalhou com o0 conceito de
reflexividade, Simmel produziu o que chamamos de sociologia dos
processos - conceitos que ao meu ver nao estao muito distantes.
Simmel pretende captar no “processo os tracos daquilo que esta em
processo, ou, no proprio momento do processo, o que lhe caracteriza”
(Waizbort, 1996; p. 75). Simmel vai utilizar-se do argumento quase
holistico de que “deus estd completamente por toda parte, em cada
singular”, ou que “ndo sao as coisas que desaguam em deus, mas sim
deus que desagua nas coisas”, para ratificar a sua busca do universal
no particular (Idem; pp. 76-77).

Simmel coloca ainda que a tarefa do estudioso neste sentido
esta em “encontrar, por detras da fluidez dos fendmenos, do sobe-e-
desce dos movimentos, o irremovivel e o seguro” (Idem; p. 88). Esta
ilustracao da fluidez quase como ondas do mar em movimento remete-
nos, em certa medida, ao conceito de magma de Cornelius Castoriadis.
Para este autor, o magma é justamente este terreno do social, fluido,
em constante movimento, mas ndo o caos; “o modo de organizagao de
uma diversidade nao conjuntizavel” (Castoriadis, 1982; p. 217). E o
pensar sobre essa realidade também é fazer/construir o social-histoérico,
modificando-o novamente>.

Podemos agora amarrar a idéia colocada anteriormente sobre
a perspectiva micro e macro para a compreensao da sociedade segundo
Georg Simmel. Para o autor, “todas as milhares de relacdes, de pessoa
a pessoa, momentaneas ou duradouras, conscientes ou inconscientes
(...), atam-nos incessantemente. A cada instante esses fios sao tecidos,

desatados, retomados, substituidos por outros, entrelacados a outros.

3 NZo trabalharei o conceito de “social-historico”, tendo em vista ndo estar

diretamente ligado a colocacdo do problema. Sobre este conceito, ver capitulo IV
do livro A Instituicdo Imaginaria da Sociedade (Castoriadis, 1982).
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Aqui repousam as interacdes, s6 acessiveis a microscopia psicoldgica,
entre os atomos da sociedade, que sustentam a tenacidade e a
elasticidade, a variedade e a unidade desta vida tdo nitida e tado
enigmatica da sociedade” (Waizbort, 1996; p. 94). O desafio é procurar
sempre descobrir esses delicados fios que se inter-relacionam e que
estdao em meio a neblina, como nos sugeriu Simmel.

E segundo tais perspectivas que esta investigacao -
interessada em compreender como se constréem as relacdes de género
nas igrejas pentecostais, mediante um olhar mais atento a vida religiosa
e as esferas familiar e sexual - se coloca como uma possibilidade de
analise sobre a realidade social brasileira. Pesquisar como homens e
mulheres interagem dentro de um grupo religioso especifico (no caso,
0s pentecostais); como ressignificam seus papéis sociais em relacao a
igreja e a familia; e como a instituicdo religiosa se coloca nesta
configuracao. Esses sao aspectos que interessam bem de perto a esta
pesquisa. E muito importante que se investigue como as micro-relagoes
interagem nas configuracdes de determinado grupo religioso, tentando
pensar como se da essa dindmica dos processos enquanto tais. Ainda
que constitua fragmentos da realidade, este tema por certo pode
proporcionar, ao fim do trabalho de investigacao, uma entrada na teia
do todo social, parafraseando Simmel, ou seja, podera colaborar para
as analises sobre a condicdo feminina e relagbes de género na
sociedade brasileira.

Elias, em seu texto The Changing Balance of Power between
the Sexes (1987), faz uma “analise das reparticoes e das alteragdes na
balanca de poder entre os sexos”, percebendo a “assimetria entre os
sexos através das entonacdes da voz, do jeito de caminhar e da forma
de posicionar o corpo” (Pontes, 1999; p. 30). Analisar as relagOes entre
homens e mulheres a partir do que propde Elias em seus Modelos de
jogo (1980) é um caminho interessante para entender tais relacdes no

contexto dos grupos pentecostais. Leopoldo Waizbort, resumindo as
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idéias de Elias, diz que “a idéia de jogo funciona como um modelo
através do qual Elias pensa os fendbmenos de interdependéncia, inter-
referéncia e entrelagamento, que ligam os homens em suas multiplas e
variadas relacdes. No jogo, os participantes medem suas forcas entre si.
Medir forcas entre si €, contudo, exatamente o que os homens (e
mulheres) fazem a cada instante, ao se relacionarem uns com o0s
outros; ‘equilibrios de poder existem por toda parte onde haja uma
interdependéncia funcional entre os homens’ (Elias, In: Waizbort,
1999; p. 105).

O sentido pejorativo que a palavra poder adquiriu para muitos
coloca-se pelo fato de que “durante todo o processo de
desenvolvimento das sociedades humanas, o equilibrio de poder ter sido
extremamente desigual” (Elias, 1980; p. 80). Para o autor, “sejam
grandes ou pequenas as diferencas de poder, o equilibrio de poder esta
sempre presente onde quer que haja uma interdependéncia funcional
entre pessoas. Sob este ponto de vista, a utilizacdao simples do termo
‘poder’ pode induzir ao erro. Dizemos que uma pessoa detém grande
poder, como se o poder fosse uma coisa que ela metesse na algibeira.
Esta utilizacdo da palavra é uma reliquia de idéias magico-miticas. O
poder nao é um amuleto que um individuo possua e outro ndo; € uma
caracteristica estrutural das relagdes humanas - de todas as relagdes
humanas” (Idem; p. 81).

Portanto, essa distribuicao de poder de forma desigual
estabelece as diferentes estruturas da sociedade; estas teias de
relacdes sociais ndao sdao estaticas, mas mudam na medida em que
muda a distribuicdo de poder. Assim, “todas as relacdes entre os
homens, todas as suas interdependéncias funcionais, sdao processos”
(Idem; p. 86), onde os confrontos estabelecidos nessa interpenetracao
continua fazem com que cada individuo singular se envolva totalmente

com O processo.
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Fazer uma leitura do fendmeno religioso como um constante
processo, envolvendo nesta analise todas as micro-relagdes sociais que
se entrecruzam nesta teia, ajudando a tecé-la, é bastante pertinente
para uma abordagem sobre relacbes de género dentro das igrejas
pentecostais. Conforme colocado ha pouco, estou interessada em
entender a maneira como homens e mulheres interagem e ressignificam
seus papéis sociais em relacdo a igreja e a familia. Trata-se de uma
rede de jogadores interdependentes, que é o proprio tecido das relagoes
sociais. Quando o assunto é o papel da familia na igreja e na sociedade,
representacoes de género e papéis sociais na familia, ou ainda
sexualidade ou divorcio, por exemplo, o que vemos sdao, por um lado,
pastores e pastoras cada vez mais readequando a visdo institucional as
representacoes e experiéncias dos fiéis. Este processo ocorre de forma
mais acentuada nas igrejas neopentecostais, conforme varios estudos
gue confirmam essa direcao (Mariano, Pierucci, Freston, Sanchis e
outros). Nas igrejas mais tradicionais, como a Assembléia de Deus, ha
uma tendéncia para a inflexibilidade e para a conservacdo das doutrinas
institucionais. Por outro lado, ao mesmo tempo em que os fiéis
pentecostais reafirmam e incorporam a sua experiéncia os valores, as
doutrinas e os ensinamentos de sua religiao, por vezes também acabam
ressignificando e readaptanto outros, conforme fatores como o tempo
de adesdo religiosa, presenca ou nao do marido/ da esposa na
comunidade religiosa, além de outras implicacdes em sua vida
cotidiana. E no equilibrio constante entre os jogadores que se tecem as
relagdes sociais, que sao sempre relacoes de tensao e de poder. Simmel
nos coloca a idéia de um “jogo infinito”, ou seja, a idéia da teia de
relagdes infindaveis do tecido que se estd sempre a tecer (Waizbort,
1999; p. 108). Parece estar ficando claro, portanto, que nao se trata de
supervalorizar apenas um lado desta relacdo, mas entendé-la como um

processo em que todos os jogadores se inter-relacionam e fazem tecer
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novas e dinamicas configuragcdes, no caso, no ambito das igrejas
pentecostais.

A teoria de Simmel ajuda-nos a compreender ainda melhor
essas questdoes. Ele entende por sociedade toda forma de relagao
reciproca de acdo em que se constituem unidades permanentes ou
passageiras entre os homens e mulheres. Porém, faz parte da prépria
constituicdo dessas incontaveis relagdes sociais o embate entre forgas
perturbadoras e forcas conservadoras (Simmel, In: Moraes Filho, 1983;
p. 48). Isso porque os seres humanos s6 podem ser concebidos
enquanto provocadores constantes de mudancas; o que nos leva a
refletir sobre a funcao social da oposicdo entre os individuos, segundo
Simmel.

Ele trabalha com a hipotese de que nas relagdes que se
estabelecem entre opostos, na atitude de anteciparem-se a atitude do
outro, por exemplo, estao elementos importantes para a coesao do
todo. Para Simmel, “os individuos tém necessidade de se oporem para
permanecerem unidos” (Idem; p. 56). Cabe aqui a argumentacao que
desenvolve em seu texto Cultura Feminina (In: Filosofia do Amor,
1993), em que afirma que as relacdes entre homens e mulheres na
sociedade se dao sempre na forma de conflitos; ele passa a expor
como, ha modernidade, as mulheres encontraram formas de superar
este antagonismo entre o publico e o privado, reservado distintamente
para homens e mulheres, inserindo-se em espacos anteriormente nao
reservados a elas. Portanto, o antagonismo faz parte de qualquer
relagao, estando em sua natureza a qualidade de ser um intervalo entre
dois periodos de acordos; em outras palavras, constitui-se como uma
crise, da qual homens e mulheres tentarao se reconstituir, gerando
novos acordos, novas relagdes e, logo, novas configuracgoes.

O que Simmel estd dizendo € que onde quer que haja
qualquer interacdo entre os individuos, ali estd a sociedade. Esse

processo de interacao leva os individuos a quererem exercer influéncia
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uns sobre os outros, (envolvendo, portanto, relacdes de oposicao, de
reciprocidade de influéncias e, portanto, de poder), propiciando que
criem estratégias ou acordos que os unam, formando assim uma
unidade, ou o que ele chama de sociedade. E essa unidade que
Simmel vai chamar de sociacao, ou seja, todo processo em que “a
coexisténcia isolada dos individuos adota formas determinadas de
cooperacao e de colaboragcao, que caem sob o conceito geral de
interacdo” (Simmel, In: Moraes Filho, 1983; p. 60). Assim, s6 pode ser
considerada uma sociedade, para Simmel, uma nova coexisténcia em
gue forma e conteudo se unem, ou seja, quando a vida dos conteldos
especificos das diversas interagcdes possiveis adquire a forma da
influéncia reciproca; sé quando se produz a acao de uns sobre os outros
€ que a coexisténcia se converte em sociedade (Idem; p. 61).

Nesse sentido, outra maneira de colocar algumas das questdes
sobre as quais este trabalho pretende se debrucgar, ao entender como
homens e mulheres interagem dentro da estrutura institucional
religiosa, é perguntando como trabalham seus conflitos, como exercem
influéncias reciprocas, como reagem ou se unem, criando estratégias
para a sociacdao. Nao € um caminho facil a percorrer, uma vez que,
como nos adverte Simmel, trata-se de “adentrar na neblina”, ou seja,
observar e analisar elementos que nem sempre estao claros ou
explicitos, mas que, sem duvida, nos permitem uma chave de leitura
sobre este tema.

Ao “adentrar”, entdo, nessa analise simmeliana, é possivel
perceber que se trata de uma via de mao dupla. Por um lado, esta na
propria constituicao do individuo o criar incessante, sendo a sociedade,
nesse sentido, fruto da criacao humana; entretanto, por outro lado, na
medida em que essas relacdbes de sociacao sao estabelecidas,
constituindo-se enquanto formas de coexisténcia, ha uma espécie de
processo de “cristalizacao” dessas instituicoes, que se tornam, entao,

autébnomas em relagcao ao individuo; é nesse ponto que vemos o outro
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lado da relagdo, em que a sociedade passa também a criar o individuo,
ja que, na qualidade de autbnoma, pode exercer sobre ele sua
influéncia. Esse € um circulo incessante, que se movimenta o tempo
todo, gerando novas interagoes entre individuos, que irdo, por sua vez,
influenciar-se mutuamente, e assim por diante.

Peter Berger e Thomas Luckmann conseguem sistematizar
muito bem essa idéia da autonomizacdao das instituicdes, através dos
conceitos de exteriorizacao, objetivacao e interiorizacao,
desenvolvidos ao longo do livro A Construgcdo Social da Realidade
(1985). Trata-se de um processo dialético que ndo deve ser pensado
como trés momentos ocorrendo em uma seqliéncia temporal, mas, nas
palavras dos autores, “a sociedade e cada uma de suas partes sao
simultaneamente caracterizadas por estes trés momentos (...). Em
outras palavras, estar em sociedade significa participar da dialética da
sociedade” (Berger & Luckmann, 1985; p. 173).

De forma bem sucinta, destaco o que os autores nos dizem
sobre o processo de interiorizacao: “constitui a base primeiramente
da compreensdao de nossos semelhantes e, em segundo lugar, da
apreensao do mundo como realidade social dotada de sentido” (Idem;
p. 174). Nesse processo, o individuo pode tomar para si a realidade das
instituicbes juntamente com os seus papéis e identidades, como se
fossem dele mesmo, ndo desejando outra coisa, sendo isso, portanto,
interiorizando-a. Somente a partir desse grau de interiorizacao, € que o
individuo passa a fazer parte da sociedade, ou seja, ocorre a
socializacao. Quanto mais essa realidade objetiva for apreendida pelo
individuo como inevitavel ou subjetivamente dotada de sentido, mais a
socializacdo podera ser considerada como bem sucedida (Idem; p.
196).

Interessa-me bem de perto nesta pesquisa uma analise sobre
o processo de socializacdo nas igrejas pentecostais, especialmente no

gue tange as relacdes de género, ou seja, observar como os significados
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das condicbes feminina e masculina, por exemplo, sdao construidos
segundo pressupostos dados pela religidao, acabando por ser
interiorizados por estes fiéis. Justificando a aplicacdo desta teoria ao
estudo das religides, € bom que se lembre que na conclusdao desse
mesmo livro, datado de 1966, os autores ja indicavam que a
compreensao da Sociologia da Religidao é imprescindivel para qualquer
trabalho de Sociologia do Conhecimento (Idem; p. 243). Tais
afirmacdes abriram precedentes para que Peter Berger aplicasse este
arcabouco tedrico na analise da religido em seu livro O Dossel Sagrado
(1985), publicado originalmente em 1969.

Continuando o presente raciocinio, Castoriadis nos fornece
uma outra leitura bastante esclarecedora. Ele salienta que todas as
coisas que se apresentam a nds, no mundo social-histérico, estao
“indissociavelmente entrelacadas com o simbdlico”. Da mesma forma, o
simbdlico é encontrado nas instituicdes. Estas “ndao se reduzem ao
simbdlico, mas s6 podem existir no simbdlico, sao impossiveis fora de
um simbdlico em segundo grau e constituem cada qual sua rede
simbdlica” (Castoriadis, 1982; p. 142). Assim, apesar do simbdlico
constituir as proprias instituicbes, ha que se advertir que esse
simbolismo institucional ndo “determina” o conteddo da vida social, ndo
€ um fato ultimo e ndo se explica por si sd. Insere-se nesse ponto uma
guestdo nodal trabalhada pelo autor: se por um lado a sociedade institui
0 seu simbolismo, isso nao se da dentro de uma liberdade total. Mesmo
gue em certa medida o simbdlico determine a instituicdo da sociedade
e, com ela, a acdo dos sujeitos, ha também, por outro lado, uma
utilizacao lucida ou refletida dos mesmos.

Assim, em linhas rapidas, é possivel dizer que a instituicao
produz os individuos e sé pode existir no simbdlico. Porém, a associacao
facil de que, portanto, o simbdlico seria o elemento que determinaria os
conteldos da vida social é, conforme vimos, falsa. Coloco as préprias

palavras de Castoriadis:
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“Nada do que pertence propriamente ao simbodlico impde fatalmente

o dominio de um simbolismo autonomizado das instituices sobre a

vida social; nada, no préprio simbolismo institucional, exclui seu uso

lUcido pela sociedade - sendo também neste caso evidente que ndo
€ possivel conceber instituicbes que impecam ‘por construcdo’,

‘mecanicamente’ a sujeicao da sociedade a seu simbolismo.”

(Castoriadis, 1982; p. 153).

Neste sentido, o autor argumenta que “estas determinacdes
do simbdlico ndo esgotam sua substancia” no proprio simbdlico, mas
“subsiste um componente essencial e decisivo: 0 componente
imaginario de todo simbolo e de todo simbolismo, em qualquer nivel
que se situem” (Idem; p. 154). Quando Castoriadis diz que as
significagdes que constituem o proprio tecido do social sdo significacdes
imaginarias, ele quer mostrar que estas “nao correspondem a - e nao
se esgotam em - referéncias a elementos ‘racionais’ ou ‘reais’, e porque
sao introduzidos por uma criagdao”. Ao mesmo tempo, também sao
significagdes sociais “porque elas somente existem enquanto sao
instituidas e compartilhadas por um coletivo impessoal e an6nimo”
(Castoriadis, 1987; p. 231); pressupdem, portanto, a existéncia de uma
sociedade instituida. O que ele esta dizendo é que apesar da sociedade
instituida, com toda a sua teia simbdlica, ter um grau consideravel de
determinagao sobre o social-histérico, hd ainda a possibilidade da
criacdo, por meio do imaginario social ou da sociedade instituinte. Esta
sociedade instituinte pressupde a existéncia da sociedade instituida e de
sua teia simbdlica, mesmo em se tratando de criacdo e do novo
instituinte. Em outras palavras, € um novo que, apesar de “inserido em”
e “ligado a”, pode criar, gerar, manifestando-se cada vez de forma
singular numa sociedade dada, integrando um novo magma de
significacdes. Castoriadis afirma o seguinte: “A instituicao da sociedade
pela sociedade instituinte apoia-se no primeiro estrato natural do dado

- e encontra-se sempre numa relacao de recepgao/ alteracao com o que
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ja tinha sido instituido” (Castoriadis, 1982; p. 414). Portanto, ha criacdo
em meio ao instituido, ha a possibilidade do novo em meio ao velho.

Enfatizo aqui o porqué ndo pretendo perder nesta investigacao
o ponto de vista da instituicao religiosa na construcao de relagdes de
género nas igrejas pentecostais, percebendo também qual o alcance
desta determinacao simbodlica da instituicdo nesta interagcdo. Uma
guestao que se coloca €, portanto: em que medida os modelos de
familia apresentados pela religido, os papéis sugeridos para homens e
mulheres em seu interior e na sociedade, os discursos apresentados e
as acoes pastorais nas areas familiar e sexual influenciam na sociagao
entre homens e mulheres dentro da igreja e de que maneira isso
acontece, sem ignorar, evidentemente, a dimensdao simbdlica dessa
construcao.

Todo esse complexo processo constitui-se, segundo Simmel,
como um jogo. E nessa “interacdo circular” que se tecem as relacdes, se
atam os fios; na verdade, “é um tecido que se tece continuamente”
(Waizbort, 1996; p. 101). Assim ele exprime a relatividade do mundo,
“o fato de que tudo é movimento e de que a existéncia do mundo é um
jogo infinito” (Idem; p. 108). Ninguém melhor para esclarecer essa
nocdao de jogo do que Norbert Elias, autor que, a grosso modo,
sistematizou grande parte da teoria de Simmel.

Para Elias, outro elemento que também esta universalmente
presente em qualquer relacdo entre individuos sdao as normas e as
regras. Como norma, ele nao quer dizer que esta represente a
“ordem” da sociedade, enquanto a auséncia desta significaria o seu
oposto, ou seja, a “desordem”. Ao contrario, Elias afirma que “entre
os homens, tal como na natureza, nao € possivel o caos absoluto”
(Elias, 1980; p. 82), no sentido de que tanto a “ordem”, como a
“desordem”, também fazem parte de todas as relagdes humanas, nao
recebendo, para esse autor, qualquer conotacdao valorativa de

significados distintos. Tanto uma, como outra, sao elementos
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constitutivos de qualquer interacao. Essa concepgao, ao meu ver, pode
também ser relacionada com a importancia que Simmel confere a
oposicao dentro do processo de sociacao, entendendo-se a oposicao nao
como desordem, mas como parte constitutiva de qualquer relacao
social. Concordando com Simmel, Castoriadis diz que para a sociedade
nao ha ruido, mas tudo numa sociedade deve significar alguma coisa
ou, caso contrario, ser declarado como “desprovido de significacdo”. E o
caso dos mitos, por exemplo. Para o autor, “o mito é essencialmente
um modo pelo qual a sociedade investe de significagao o mundo e sua
propria vida no mundo - um mundo e uma vida que, de outro modo,
seriam evidentemente desprovidos de sentido” (Castoriadis, 1987; p.
235). Assim, nao se pode “ler” um certo mito como algo inexpressivo ou
incerto (como um ruido), mas interessa, antes, saber de quais
significados ele é dotado pela sociedade.

Parece-me inequivoca a idéia de que a religidao reorganiza as
significagdes do individuo sobre si mesmo e sobre o mundo,
concedendo-lhe novos referenciais simbdlicos®. Sobre o papel da
religido na instituicdo da sociedade, e de que maneira se da esse
processo, Castoriadis advoga a seguinte tese:

“A instituicdo heterbnoma da sociedade e a religido sao
essencialmente idénticas. Ambas visam apenas a organizacao da
sociedade, mas procuram dar uma significacdo ao ser, ao mundo e a
sociedade, mais ainda, dar-lhes a mesma significacao. Elas devem
mascarar o Caos, e particularmente o Caos em que consiste a
propria  sociedade. Elas o mascaram ao reconhecé-lo
infundadamente, pela sua apresentacao/ ocultacao, ao fornecer-lhe
uma Imagem, uma Figura, um Simulacro.” (Castoriadis, 1987; p.
382)

E mais adiante, o autor diz o seguinte:

4 Conforme trabalhos classicos de Weber (1994), Bourdieu (1992) e Berger (1985),
por exemplo.
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“A religido sempre respondeu, desde o inicio, a incapacidade que os
homens tém de aceitar aquilo que, inapropriadamente, se
denominou ‘transcendéncia’, isto é, de aceitar o Caos e aceita-lo
enquanto Caos, de enfrentar, de pé, o Abismo. (...) Por meio do

Sagrado, o Abismo é supostamente circunscrito, localizado, e torna-

se como que presente na vida social ‘imanente’. A religido dd nome

ao inominavel, representacdo ao irrepresentavel, lugar ao nao
localizavel. (...) A religidao é, por exceléncia, a apresentacao/

ocultacao do Caos.” (Idem; pp. 386-387)

O que Castoriadis esta ressaltando é a idéia de que a religido
sacraliza tudo o que nao pode ser explicado ou compreendido. O
desconhecido ndao pode permanecer na posicao de desconhecido, mas é
ordenado por meio de uma explicagao religiosa do mundo. Diante da
impossibilidade de ordenar o Caos, a religiao ndao s6 se propde a isso,
como também desenvolve discursos para, ao mesmo tempo, ocultar a
condicao de auto-criagao da sociedade, “jogando” para um outro,
exterior, um Deus transcendente, a explicacao da origem e razao do
Universo. A razao de viver do individuo ndo estd mais nele mesmo, mas
num Ser exterior a ele, Deus. Toda a explicacdo daquilo que é
inexplicavel para o individuo terd uma fonte: o proprio Deus. A origem,
a causa, o fundamento de todas as coisas estda numa (e numa so)
explicagcdao, determinada e final. Na terminologia de Castoriadis, a
religido “nega o imaginario radical”, ou seja, a possibilidade da
indeterminacao, da criacao absoluta (criacao entendida segundo os
pressupostos deste autor), e “pde em seu lugar uma criagdo imaginaria
particular” (Idem; p. 388).

Relaciono essas idéias ao fato de que as relacbes de género
dentro da teologia cristd sao sempre construidas segundo pressupostos
divinos e, portanto, irrefutaveis, naturais e imutaveis, estabelecendo
uma hierarquia definitiva entre homens e mulheres, na qual cabe ao
homem a posicao de “cabeca” da familia e a mulher, a de “ajudadora”,
conforme ensinamento paulino, amplamente pregado pelos lideres das

igrejas evangélicas.
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Entretanto, vale lembrar que, segundo Peter Berger, esse
processo nao se da passivamente. Ainda que a religidao sempre tenha
sido um canal de socializagdo dos individuos, fornecendo-lhes uma
ordenagao do mundo que concentre suas explicagcdes sobre esse mundo
num plano fora da dimensdo simplesmente mundana, esses papéis e
identidades sdo “apropriados ativamente pelos individuos” (Berger,
1985; p. 31). Para ele, “assim como ndo pode haver individuo
totalmente socializado, assim sempre havera também significados
individuais que permanecem fora ou a margem do nomos comum”
(Idem; pp. 32-33). Esse espaco para a acao humana, fora e a margem
do estabelecido, do dado, pode ser relacionado a nocao de liberdade
gue Simmel coloca em seu texto sobre Superordenacdo e Subordinacao
(In: Moraes Filho, 1983; pp. 107-114). Apenas para retomar a idéia,
trata-se de pensar que nao existe subordinacao absoluta, mas ela é
sempre relativa, implicando um espaco, ainda que por vezes muito
pequeno, para a liberdade ou autonomia do individuo.

Posto isto, parece ndo haver duvida de que, por um lado,
relacoes de poder e coercao, e por outro, interdependéncias funcionais
entre as pessoas, sao integrantes de qualquer realidade institucional-
religiosa. Muito ja foi escrito e discutido sobre o uso do poder da
instituicdo eclesial frente ao poder politico, (Pierucci & Prandi, 1995,
1996, por exemplo), ou mesmo sobre o carater funcional existente nas
relacdes entre fiéis e a igreja, seja com o proprio sagrado, com as
liderancas religiosas, ou ainda com os proéprios fiéis (Mariz, 1994, 1996;
Machado, 1994, 1995, 1996; entre outros autores). Quanto a
especificidade deste trabalho, se pretendo refletir sobre as relagdes de
género dentro das igrejas, ou seja, relacdes entre homens e mulheres
permeadas de distribuicdo desigual de poder entre os sexos, é preciso
perceber como se da esse jogo permanente de coercao, que nao é
unilateral, mas mutuo; além do mais, todas as relacbes de

funcionalidade que sao estabelecidas entre homens e mulheres dentro
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das igrejas, por exemplo, nao obedecem, por um lado, a uma estrutura
ja dada e pronta, mas por outro, também ndo sdo simplesmente
aleatorias ou cadticas; essas funcdes estdo presentes em qualquer
relacao de interacao no ambito de todo o processo, que é a prépria teia
social, da qual a religido também é parte.

Gostaria de concluir esta secao sobre a colocacdao do problema
sociolégico do trabalho, reafirmando minha proposta de que tanto o
processo de construcdao de ressignificacdes subjetivas por parte das
mulheres e homens pentecostais a partir de sua conversao/ adesao
religiosa, quanto seus reflexos na realidade objetiva, podem ter como
fonte uma diversidade de formas de apropriacdo dos repertorios
heterogéneos de bens e mensagens disponiveis, gerando hibridacdes”.
Em outras palavras, parto do pressuposto de que as relagdoes
estabelecidas dentro das igrejas nao se traduzem propriamente em
rigidas e inflexiveis estruturas normativas ou coercitivas, no sentido
proprio da palavra. Nesse sentido, pretendo compreender como se da
essa “apropriacao seletiva da cultura do outro” - nas palavras de
Patricia Birman (1996-b; p. 92) - por parte desses e dessas fiéis
pentecostais, ja esclarecendo que nao se trata de encontrar os
consensos ou as rupturas entre essas diferentes culturas, mas entender
esse processo enquanto “passagens” entre elas. Uma vez que nessas
passagens ha a apropriacdo por parte dos sujeitos dos diversos
repertdérios culturais disponiveis, conforme colocado acima, denomino-
as aqui como “passagens hibridas”, intentando também superar
gualquer concepgcao que antagonize esse processo em “continuidades” e
“mudancas” entre essas culturas.

Justifico assim o titulo deste trabalho: Passagens Hibridas:

relacoes de género e pentecostalismo, entendendo que as questdes

> Sobre “hibridagdo”, utilizo os pressupostos de Nélson Canclini, que serdo

oportunamente aprofundados no proximo capitulo.
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propostas sdao extremamente necessarias e ainda nao abordadas, sob

esta Otica, pelos cientistas sociais.

Relevancia Socioldgica

A importancia de se fazer uma pesquisa sobre relagdes de
género e a esfera familiar no contexto das igrejas pentecostais
constituirda o conteddo deste item, ou seja, a colocacdo de sua
relevancia socioldgica. Pretende-se situar este trabalho no ambito das
pesquisas ja realizadas sobre o tema na América Latina, bem como
confronta-lo com teorias socioldgicas que justifiguem a sua
especificidade.

Para tanto, farei uma breve revisao bibliografica a fim de me
remeter novamente as principais problematizacdes colocadas por este
trabalho em relacdo a producao académica sobre a religidao pentecostal
e relacdes familiares.

Na bibliografia consultada, percebe-se claramente duas
espécies de artigos: primeiro, artigos com proposicdes claramente
“militantes”, de pesquisadoras/es pertencentes a religides cristas,
geralmente dirigidos aos agentes religiosos no sentido de oferecer
estratégias e alternativas para a acdo pastoral no tocante as mulheres;
segundo, publicacdes de pesquisas académicas que analisam a insergao
das mulheres nas igrejas pentecostais, utilizando o arcabouco tedrico
principalmente da Sociologia e da Antropologia.

Daquele primeiro grupo, destaco trés autores, Ana Ligia
Sanchez (1996), natural da Costa Rica e seu esposo Osmundo Ponce,
da Guatemala, e Senia Pilco Tarira (1996), equatoriana, ligados a
instituicoes de ensino teolégico na Colombia e na Costa Rica,
respectivamente. Ambos os textos tém pouco a oferecer para os

estudos socioldgicos e de género sobre a religido pentecostal, limitando-
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se a informacdes rasas sobre a presenca feminina tanto no campo
religioso em geral, como especificamente no pentecostalismo.

Nas pesquisas socioldgicas e antropoldgicas, uma importante
pesquisadora €& Monica Tarducci (1993; 1994-a; 1994-b), que
desenvolveu suas investigacdes numa comunidade de fiéis pentecostais
da Grande Buenos Aires, Argentina. Para esta autora, ha uma
contradicao dentro do pentecostalismo, entre um discurso que iguala
homens e mulheres como irmdos na fé e outro, que prega as premissas
da familia crista, de cunho tradicional, reservando a mulher uma
posicdo de submissdo em relacdo ao seu marido. Também se destaca a
idéia de que a construcdo da identidade feminina se vincula aos papéis
de mae e esposa, ou seus derivados, viiva ou separada. Adentrar nesse
tema da familia crista significa pensar uma instituicdo idealizada no
século XIX, onde o marido é o provedor das necessidades econdmicas e
a mulher, a responsavel pelo lar e pelos filhos, concepcdo esta que
acentua a dicotomia publico/privado, uma vez que entende a familia
ilusoriamente isolada da organizacao do Estado, da economia e de
outras instancias publicas.

Tarducci nos adverte para o fato de que embora o
pentecostalismo reorganize a estrutura familiar, situando-a no centro da
vida tanto dos homens quanto das mulheres, o que em muitos aspectos
€ benéfico para essas fiéis, uma vez que os homens passam a estar
mais presentes em casa, na educacao dos filhos, abandonando antigas
condutas nocivas as mulheres, como a violéncia, o alcoolismo e a
infidelidade, “o discurso da submissao nao permite a passagem ao que
Molineaux chama de interesses estratégicos de género, isto &€, aqueles
gue tenderiam a superar a subordinacao de género” (Tarducci, 1994-b;
p. 161). Vale lembrar que “as melhorias nas suas condicdes materiais e
emotivas sao percebidas pelas mulheres como um dom divino; elas sao

meras agentes passivas da vontade de Deus” (Id. ib.).
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Para a autora, o pentecostalismo serve aos interesses praticos
das mulheres de setores populares: reordena o ambito do espaco
doméstico; elimina condutas masculinas nocivas para as mulheres, tal
como o alcoolismo, a infidelidade, a paternidade irresponsavel;
reorienta as praticas de consumo no lar; prové um ambiente coletivo
onde as mulheres podem compartilhar experiéncias com outras.
(Tarducci, 1994-a; p. 62). O fato do pentecostalismo ser visto como
uma estratégia de sobrevivéncia por varios autores, no sentido de que
aporta redes sociais novas, além de conferir um sentido de coeréncia e
uma revalorizacdo da personalidade, também ¢é Uutil as mulheres no
sentido de fazé-las conquistar auto-respeito e autonomia num sistema
patriarcal onde o matrimbénio € uma das poucas formas em que as
mulheres ganham e mantém respeitabilidade (Tarducci, 1993; pp. 91-
92).

Nesta mesma linha analitica, Elizabeth Brusco, estudando as
relacoes de género na religidao pentecostal na Colombia, afirma que “o
evangelismo colombiano pode estar funcionando como um movimento
‘estratégico’ de mulheres, porque serve para reformar papéis de género
no sentido de que eleva o status feminino”. Defende também o
argumento de que essa religiao coloca-se potencialmente “como
antidoto do machismo (a masculinidade agressiva construida
culturalmente, caracteristica do papel masculino na Colémbia, tanto
guanto em qualquer outra parte da América Latina)” (Brusco, 1995; p.
6)°.

Sobre a religiosidade brasileira, John Burdick (1993), um
brasilianista que investigou as religides populares na comunidade de
Sao Jorge, uma cidade da periferia urbana do Rio de Janeiro, na regiao
da Baixada Fluminense, procura enfatizar a analise sobre classe, politica

e género. Sua pergunta central é: por que o pentecostalismo e a

6 Tradugao minha de alguns trechos.
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umbanda se expandem em Sao Jorge, enquanto a comunidade eclesial
catélica (CEB) nao apresenta o mesmo crescimento? Falando somente
sobre os pentecostais, conforme meu interesse aqui, Burdick da uma
resposta a questdo, advertindo para a distdncia que as denominagoes
pentecostais mantém das discussOes politicas. Alguns fiéis da
Assembléia de Deus atribuem suas conversdes a politizacao da Igreja
Catdlica, dizendo que “algumas igrejas misturam muito as coisas; nos
conhecemos um pouco da palavra de Deus, porque perder tempo com
politica? A igreja estd interessada na vida espiritual, ndo nas coisas
materiais. Na Igreja Catolica, eles falavam muito de politica, entdo eu
sai. Na Assembléia, ndés ndao misturamos as coisas: o que é material é
material, o espiritual é espiritual” (Burdick, 1993; p. 206). E
interessante destacar que essa visao dicotbmica do mundo, presente no
universo pentecostal, claramente se reflete nas relacdes de género, com
a separacao rigida entre o status masculino e feminino no interior da
igreja e da familia.

Especificamente sobre a questao de género, Burdick vai
destacar a assimetria entre homens e mulheres no pentecostalismo -
lembrando que ele esta falando de uma denominacdo especifica, a
Assembléia de Deus - onde a mulher jamais pode chegar a ser
diaconisa, presbitera ou pastora’. Por outro lado, ele expde alguns

recursos discursivos e praticos inerentes ao pentecostalismo que

’ De forma resumida, pode-se descrever a hierarquia eclesial das igrejas pentecostais,
diferenciando-se primeiramente os cargos pastorais dos cargos leigos. Na “carreira”
pastoral, o cargo mais elevado nas comunidades locais é o de pastor. Abaixo dele,
estdo o co-pastor e o presbitero, que o auxiliam nas diversas atividades eclesiais.
Geralmente, nas sedes regionais, estaduais ou nacionais, existem bispos, apdstolos
ou pastores-presidentes, que administram e comandam determinado nimero de
igrejas. Entre os leigos, o trabalho costuma dividir-se em ministérios especificos,
que atuam nas diversas areas, com seus respectivos coordenadores e vice-
coordenadores. Ha também cargos de confianca, como o de secretario, tesoureiro e
didcono, responsaveis pela administracao, principalmente do patriménio e finangas
das igrejas locais. Na congregacdo da Assembléia de Deus na qual realizei os
trabalhos de campo, as mulheres estavam sendo consagradas para o cargo de
diaconisa, decisdo tomada recentemente por seus lideres.
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ajudam a mulher a enfrentar e superar os conflitos domésticos. Um
deles é a pratica de testemunhar suas histérias cotidianas a
congregracao, o que ajuda essas mulheres a ganharem visibilidade e a
falarem de seus sofrimentos (Idem; p. 108).

Ao mesmo tempo, o autor mostra as visdes negativas que
mulheres de outras religides, principalmente catélicas e umbandistas,
tém sobre as fiéis pentecostais. Em geral, criticam as roupas e
costumes rigidos seguidos por este grupo e chegam a dizer que nunca
pertenceriam a tais igrejas (Idem; p. 107). Por fim, Burdick argumenta
que as mulheres casadas encontram dificuldades para resolver seus
problemas domésticos através do catolicismo progressista (CEB), talvez
pelo fato de que a atuagao deste grupo priorize a discussao de questdes
politicas em detrimento de um suporte mais cuidadoso para problemas
relativos a familia e a intimidade. Segundo o autor, falar sobre seus
problemas pessoais na CEB parece criar uma atmosfera de ‘bisbilhotice’
ou ‘fofoca’, enquanto que na umbanda e no pentecostalismo essas
mulheres podem encontrar uma atmosfera de apoio prépria de grupos
que recrutam membros das bases mesmas do sofrimento (Idem; p.
15).

Marion Aubrée (1998) também estudou as mulheres
pentecostais no Brasil, destacando que no imaginario pentecostal a
visdo sobre a mulher ainda é construida sobre bases bastante
tradicionais: a mulher é transparente, resplandecente, “se da a ver
como Deus a criou”, psiquicamente natural; ela deve ser modesta no
modo de se portar na vida em sociedade, privilegiando suas posicoes de
mae e esposa; a mulher é sensivel e mantém um didlogo mais fraternal

e intimo com Jesus, caracteristica que lhe reserva uma
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posicao de destaque dentro da comunidade religiosa; e por fim, a
mulher é combatente, ou seja, é peca fundamental na construcao do
Reino de Deus, através de programas proselitistas de evangelizagao.
Além de tudo isso, Aubrée ratifica a preeminéncia do pdélo masculino
sobre o feminino na religiao pentecostal, onde o homem permanece
como “o cabeca” da mulher, conforme abordaremos mais
profundamente a seguir.

Dentre os pesquisadores brasileiros, quatro autoras destacam-
se nas investigacdes sobre a presenca feminina na religiao pentecostal:
Eliane Gouveia, Cecilia Loreto Mariz, Maria das Dores Campos Machado
e Patricia Birman.

Eliane Gouveia foi a primeira autora a pesquisar a “posicao da
mulher no quadro de relagdes e representacoes pentecostais no Brasil”,
em sua dissertacdo de mestrado, defendida em 1986. Utilizando
Candido Procodpio Ferreira Camargo (1973) como embasamento tedrico
e aproveitando a tipologia seita-igreja desenvolvida por Beatriz Muniz
de Souza (1969) como recurso metodoldgico, Gouveia optou pelo
estudo de duas denominagdes pentecostais, a Congregacao Crista do
Brasil e a Igreja Evangélica Pentecostal O Brasil Para Cristo, procurando
“entender a maneira pela qual a mulher pentecostal organiza sua
experiéncia de vida a fim de compreender o seu presente e projetar o
seu futuro” (Gouveia, 1986; p. 8).

Por um lado, na Congregacao Crista do Brasil, todo o pensar
sobre a transcendéncia cabe exclusivamente ao homem, aparecendo de
forma nitida uma diferenca entre a condicdo masculina em relagao a
feminina. Nessa denominacdo, considerada pela autora como “seita”,
cabe as mulheres “viver no siléncio, restritas ao universo domeéstico,
auto-diferenciando-se ‘naturalmente’ dos homens. A mulher é colocada
na condicdo de subordinada e seu dever é cumprir as ordens emanadas

da palavra de Deus” (Gouveia, 1986; p. 37).
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Ao contrario, ao investigar a denominacao O Brasil para Cristo
- que no gradiente seita-igreja encontra-se numa posicao
intermediaria, tendendo a aproximar-se do pédlo “igreja” - Eliane
Gouveia destaca a valorizacdao nao sé da “humanidade” de uma forma
genérica, mas do individuo em si, favorecendo assim, uma auto-
aceitacao por parte das mulheres. Outros fatores, como a possibilidade
das mulheres dirigirem alguns cultos e reunides e poderem, dessa
forma, “controlar os segredos da fé” (conforme citacdo que a autora faz
de Bourdieu), ou a garantia do direito ao prazer no tocante a
sexualidade feminina, sao importantes no universo pentecostal, no
sentido de fortalecerem uma integracdao harmoniosa destas fiéis a
sociedade. Neste sentido, “a comunidade religiosa cumpre a fungao de
reordenar e reinterpretar as possibilidades de viver” (Idem; p. 122).

Numa tentativa de definir o que é ser uma mulher crente,
pode-se resumir as palavras da autora na seguinte afirmacao:

“Ser mulher crente é sair do anonimato, num espaco social que
tenta livra-la deste estigma milenar e penetrar em uma comunidade
que constantemente a lembra deste discurso reforcador da
desigualdade. Sua identidade como mulher pentecostal deve ser
reposta a cada momento. Ser mulher crente é ser definida ndo por
si mesma, mas em relagao aos homens e nao ser considerada como

um ser autbnomo.” (Idem; p.123)

Considerando-se o contexto em que se encontra tal
dissertagao (ano de 1986), entendo que Eliane Gouveia conseguiu
lancar mado de importantes correntes tedricas, no sentido de
compreender a especificidade da participagao feminina nessas igrejas
pentecostais. Percebe-se também que o gradiente seita-igreja, utilizado
por Beatriz Muniz de Souza (1969), foi fundamental num primeiro
momento dos estudos sobre pentecostalismo. Se considerarmos o fato
de que em 1986 nao havia ainda se dado o estopim do crescimento das
igrejas neopentecostais, 0 estudo dessas duas denominacgoes

distintas (uma da primeira onda e outra da segunda onda do
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pentecostalismo no Brasil) era satisfatério na compreensao deste
fendmeno®. A autora conseguiu encontrar um liame onde o contraste de
realidades dentro do préprio pentecostalismo apareceu de forma clara,
facilitando o estudo comparativo e a investigagao proposta.

Hoje, por outro lado, percebe-se uma mudanca na realidade
pentecostal brasileira, a partir de um processo intenso de crescimento,
novas formas de utilizacao dos meios de comunicacao de massa,
criacdo de discursos e estratégias de proselitismo inovadores, dando ao
grupo também uma maior complexidade em sua atual configuracdo.
Estes novos elementos mostram a necessidade de novas perspectivas
de investigacdo das relagdes de género no pentecostalismo, conforme
verificado em trabalhos mais recentes, a serem abordados em seguida.

Em sua tese de doutorado, Gouveia (1998-a) voltou a
investigar a presenca feminina no pentecostalismo, desta vez através
da analise dos programas de televisao gerenciados pelas Igrejas
Renascer em Cristo e Universal do Reino de Deus. Tendo em vista a
especificidade desta dissertacdao em realizar investigagcdbes na Igreja
Renascer em Cristo, muitas informacdes da pesquisa de Gouveia me

foram extremamente Uteis, em especial as transcricdes das entrevistas

8 Utilizo aqui a classificagao feita por Ricardo Mariano (1999). O autor divide as “duas
primeiras ondas pentecostais pelo critério historico-institucional, mas ndo pela
existéncia de diferengas teoldgicas significativas entre ambas” (Mariano, 1999; p.
32). A primeira onda, ou pentecostalimo classico, chega ao Brasil em 1910 e
1911, com um corpo doutrindrio que enfatiza os dons do Espirito Santo, trazido por
missionarios americanos que aqui fundaram a Assembléia de Deus e a Congregagao
Crista do Brasil. "A segunda onda constitui um desdobramento institucional tardio,
em solo brasileiro, do pentecostalismo classico norte-americano”, apresentando
“distingdes oriundas das inovacgbes evangelisticas (como o uso de radio, tendas,
cinemas, teatros, estadios) e da énfase na cura divina e, em menor medida, no
exorcismo introduzidas pelos missionarios da Cruzada” (Id. ib.). Esta segunda onda
€ denominada por Mariano como deuteropentecostalismo, tendo em vista que “o
radical deutero (presente no titulo do quinto livro do pentateuco) significa segundo
ou segunda vez, sentido que o torna muito apropriado para nomear a segunda
vertente pentecostal” (Id. ib.). Com relacdo a ‘terceira onda, ou
neopentecostalismo, esse pesquisador dedica toda sua investigacdo a analise
desse grupo, dificultando uma abordagem fidedigna de minha parte nos limites
desta nota de rodapé.
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com a episcopisa Sonia Hernandes, bem como suas falas nos
programas televisivos. Desta forma, certamente lancarei mao de novas
citacOes deste trabalho ao longo dos capitulos subseqlientes. Por hora,
destaco apenas as proposicoes principais desta pesquisa, expostas em
artigo do mesmo ano: primeiramente, Gouveia coloca que nos
programas de televisao, “as mulheres antes silenciosas e silenciadas no
exercicio de seus papéis de adeptas da fé, sdao chamadas a participar
dos trabalhos de saneamento sdécio-religioso pentecostal, para divulgar,
pela televisao, mensagens cristas exemplares e consoladoras” (Gouveia,
1998-b; p. 3). Nesses programas, as mulheres aparecem como
“fabricantes” e “consumidoras” da fé pentecostal. Narrando suas
histérias de vida e de conversao, essas mulheres demonstram
satisfacao pelas transformacgdes ocorridas em seu comportamento e
conseqiéncias advindas destas mudancas na vida familiar e social apos
a adesao religiosa. Assim, os discursos produzidos pelas duas igrejas
nos programas de televisdo “procuram manter a ilusdo de que sejam as
mulheres os agentes das mudancas” (Idem; p. 8). Da mesma forma, os
discursos femininos apresentados colocam sempre a narradora como
personagem central, assumindo “a figura de autora e atriz dos
acontecimentos que fundamentam o recebimento da graca da
conversao” (Idem; p. 9), através de histérias que trabalham a
plausibilidade da conversdao, a superacdo da descrenca e 0 maior
didlogo entre homens e mulheres, por exemplo, iniciando, segundo a
autora, “uma reengenharia da vivéncia feminina no pentecostalismo”
(Gouveia, 1998-a; p. 190).

Cecilia Loreto Mariz e Maria das Dores Campos Machado sao as
autoras que mais publicaram sobre a questdo de género e
pentecostalismo no Brasil. Mariz desenvolveu suas pesquisas no
suburbio da cidade do Rio de Janeiro, analisando o impacto da afiliacao
religiosa pentecostal sobre a condicdo de vida dos pobres, buscando

“identificar os elementos que podem ter um efeito positivo sobre a vida
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do pobre e que expliquem a atracao dessas igrejas” (Mariz, 1996; p.
170). Ao estudar a questdo familiar dentro desse contexto, a autora
defende que “embora o pentecostalismo ndo leve a superagao da
posicao subalterna feminina, protege as mulheres em seu cotidiano,
ajudando-as a obter vantagens em questdes especificas do dia-a-dia”.
Ela continua sua argumentacdao: “De fato, as igrejas pentecostais
trazem os homens para o mundo doméstico e redefinem o papel de
macho propondo novos valores para o comportamento masculino. O
pentecostalismo parece, entdo, redefinir os papéis masculino e feminino
no espaco publico e privado, ao abrir espaco fora do lar para as
mulheres e ao ‘domesticar’ o sexo masculino” (Idem; pp. 184-185).

Esta autora desenvolveu algumas pesquisas conjuntamente
com Maria das Dores Campos Machado e em um de seus artigos
intitulado Pentecostalismo e a Redefinicdo do Feminino (1996), elas
confirmam o argumento acima, mencionando também o carater
individualista do pentecostalismo. Segundo as autoras, "o
pentecostalismo ¢é individualista na medida em que enfatiza uma
escolha pessoal da fé e a possibilidade dos crentes de mudar o curso de
sua vida e seu destino”. Assim, “esta crenca rompe com a visao
tradicional e patriarcal na medida em que aumenta a responsabilidade
individual e estabelece igualdade entre os géneros” (Mariz & Machado,
1996; p. 155). Porém, este individualismo pentecostal se distingue do
individualismo do feminismo liberal, visto que apesar da “mulher
pentecostal ndao se ver no papel tradicional como vitima e serva de seu
marido e de sua familia, por outro lado, também ndo se vé como uma
rebelde que deve lutar contra a opressao masculina” (Idem; p. 156).
Portanto, é de se destacar a hipdtese destas autoras de que “a
conversdo redefine o conceito de individuo e liberdade individual;
conseqlientemente, esta redefinicao implica uma transformacao no
modelo de familia dos fiéis, e na relacdo de género em que este se
baseia” (Idem; p. 155).
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Maria das Dores Campos Machado trabalhou especificamente
com a questdo da familia, sexualidade e planejamento familiar em
grupos pentecostais e catélicos carismaticos em sua tese de doutorado,
publicada em 1996. A autora pretende com seu estudo chamar a
atencdo para o “carater paradoxal da doutrina pentecostal: embora
reafirme a ordem hierarquica e patriarcal de géneros, ela abre brechas
para redefinicdes dos papéis e imagens femininas e masculinas, com
resultados positivos para as mulheres” (Machado, 1996; p. 3). Por
adotarem uma leitura literal da Biblia, a idéia de que “o marido é o
cabeca da mulher, como também Cristo é o cabeca da igreja” (Efésios
5:23) ainda se faz presente nas pregacoes pentecostais, reforcando o
modelo tradicional de familia como ideal, sendo o homem o chefe da
familia nuclear e a mulher subalterna a ele.

Machado vai defender a hipotese de que em casais onde
apenas a mulher adere ao pentecostalismo, a reproducao do padrao de
relacionamento familiar hegemonico na sociedade - ou seja, submissao,
resignacao e acomodacao das mulheres as situacdes vivenciadas -
tende a aumentar. Ja nos casos em que o homem também se filia a
religido, a chance de relagdes mais simétricas na familia € bem maior
(“ainda que ndo supere a assimetria de papéis tipica das relagdes
conjugais patriarcais”), uma vez que os homens convertidos assumem
um modelo de comportamento inteiramente novo, favorecendo uma
redefinicao dos géneros (Machado, 1996; pp. 191-192).

Ao tentar analisar os efeitos da escolha religiosa nas relagdes
de género, a autora discorda da visdao das “mulheres ‘silenciadas’
identificadas por Gouveia (1986) em Sao Paulo, na Congregacgao Crista
do Brasil - que ndao podiam interpretar publicamente as palavras biblicas
e realizavam suas tarefas naquela comunidade religiosa em absoluto
mutismo”. Ao contrario, Machado resume assim a atuacao das mulheres

nas igrejas pentecostais:
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“As mulheres pentecostais que entrevistei sdo responsaveis pela
expansdo das denominacbes a que pertencem, e ndo sé porque
constituem a maioria ou porque exercem tarefas de apoio
tradicionalmente femininas. Hoje suas atividades nao se restringem

a limpar os templos, atender ao publico na auséncia do pastor,

distribuir hindrios e biblias ou recolher as ofertas: em grande parte

das comunidades religiosas analisadas aqui, elas dirigem as reunides
vespertinas para senhoras; desempenham papel importante nas
dificeis sessOes de exorcismo; chegam a apresentar programas
radiofénicos; e até sdo consagradas pastoras em algumas poucas
denominacdes, seguindo uma tendéncia verificada nas igrejas mais

progressistas da tradicao protestante.” (Idem; pp. 194-195)

Assim, a autora conclui que as mulheres pentecostais acabam
se sentindo “realmente mais fortalecidas em termos morais e
espirituais”, propiciando uma atitude mais autbnoma dessas mulheres,
o que vem reforcar sua hipdtese de “uma reacao (ainda que nao
totalmente consciente) a ordem hierarquica predominante na cultura
machista” (Idem; p. 197).

Cecilia Mariz participou da pesquisa Novo Nascimento
(Fernandes, 1998), juntamente com Clara Mafra e Rubem César
Fernandes e analisou “a opinidao dos evangélicos sobre o aborto”, titulo
do capitulo de sua autoria (Mariz, 1998). Tendo em vista a natureza da
pesquisa, com énfase no levantamento de dados quantitativos através
de perguntas fechadas, as subjetividades préprias de um tema ainda
tao complexo para a sociedade brasileira, como € o caso do aborto, nao
puderam ser abordadas. A grosso modo, Cecilia Mariz nos coloca que
apesar da maioria dos evangélicos serem contra o aborto, é provavel
gue a variavel religiosa tenha pouca influéncia nesta opinidao, tendo em
vista os dados nao apresentarem diferencas entre as pessoas recém-
chegadas a igreja evangélica e aquelas que cresceram nesta religido.
Nas palavras da autora, “ao que tudo indica, a variavel religiosa é
importante, mas ndo é a Unica variavel que afeta esse tipo de opiniao.

Talvez a religiao nao seja a mais importante” (Mariz, 1998; p. 221).
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Utilizando pressupostos de Peter Berger, a autora além de abordar o
compromisso marcante das camadas populares com a maternidade,
defende também a relagdo entre maior escolaridade e os valores de
liberdade e autonomia, o que tornaria mais flexivel, entre as camadas
médias, o tratamento dado a questao do aborto.

Os capitulos escritos por Mafra e Fernandes ainda nesta
publicacao (Fernandes, 1998) ratificam as conclusdes de Machado
(1996) e Brusco (1995) no que tange “as vantagens que estes
movimentos tendem a trazer as mulheres”, novamente enfatizando as
melhorias que esta religido pode proporcionar as suas fiéis, “na medida
em que fornecem instrumentos para a auto-afirmacao feminina e
exigem a maior participagdo do homem na familia e na igreja - mesmo
gue reponham a hierarquia” (Mafra, 1998; p. 224). Nas conclusdes da
pesquisa, Fernandes chega a afirmar que o padrdo moral evangélico
que vale para ambos os sexos, igualando as responsabilidades de
ambos na manutencao da familia, criacdo dos filhos e compromisso de
fidelidade, “rompe com uma tradicao ibero-americana que atribui aos
géneros valores diversos, assimétricos e complementares” (Fernandes,
1998; p. 86).

Parece clara, nas proposicoes dos diversos autores citados até
entao, uma certa afinidade entre eles, no sentido de afirmarem ser a
religiao pentecostal um instrumento importante para pobres, mulheres
e negros, por exemplo, melhorarem sua condicao dentro de uma
sociedade que os discrimina e 0s oprime.

Neste trabalho, nao pretendo utilizar a palavra “melhoria”,
pois ao meu ver ela contém uma carga valorativa, incorrendo no risco
de se supervalorizar as relagdes estabelecidas apds a conversao
religiosa. Prefiro abordar os fendmenos sob a perspectiva da

configuracdo®, entendendo as transformacdes ocorridas tanto na vida

° Conforme pressupostos de Simmel e Elias, ja expostos na secgao anterior.
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familiar e cotidiana dos pentecostais, quanto na proépria instituicao
religiosa, como parte da constituicao social e da dindmica prépria da
religido, nao desprezando as influéncias multiplas exercidas pelos
diversos agentes envolvidos, inclusive (e de forma central) do poder
institucional, conforme inuUmeras publicacdes de pesquisadores latino-
americanos sobre as transformagdes das denominagdes pentecostais na
Ultima década.®

Parece-me pertinente perceber também que quando esses
homens e mulheres pentecostais estabelecem relacdes entre si que
propiciam uma relativa igualdade de género, pode-se observar que esta
€ uma pratica que entra em contradicdo com a visdo de mundo
proposta pelo quadro simbdlico desta religido. Nesse sentido, fica claro
gue as mudancas cotidianas vivenciadas no ambito familiar, por
exemplo, ndao possuem correspondéncia direta e exclusiva com a visao
hegemonica institucional, mas sdo geradas nas préprias relacdes inter-
subjetivas dos agentes desta religido. Ao meu ver, o cotidiano mais
ameno vivido pelas mulheres pentecostais seria apenas o que Max
Weber chamaria de “conseqiliéncias imprevistas, ndo-intencionais” e,
arrisco-me a dizer, “nao-desejadas” (Weber, 1989; p. 60) do trabalho
dos lideres pentecostais.

N3ao estou afirmando aqui que estas “conseqliéncias nao-
intencionais” se confundem com o que Weber chamou em outros
trabalhos seus de “destino”, ou seja, algo sobre o qual os homens e
mulheres ndo tém nenhum dominio, uma parte da histéria que
realmente escapa ao nosso poder de decisdo. Ao contrario, argumento
que tratam-se de relagdes de poder e, conforme nos adverte Elias,

poder que é distribuido de forma desigual na sociedade, nao é estatico,

10 sobre as transformagdes no campo religioso latino-americano, em especial nas
denominagdes pentecostais, ver: Campos, 1997; Droogers, 1992; Freston, 1994;
Frigério, 1997; Mariano, 1995, 2001; Mendonga, 1994; Monteiro, 1999; Negrdo,
1997; Oro, 1997; Pierucci, 1996; Prandi, 1996; entre outros.
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mas muda na medida em que muda a distribuicao de poder. Assim, se
essas relacdes implicam equilibrio de poder, envolvem necessariamente
também o poder institucional. Todavia, estamos diante de uma
realidade que ndo é exclusivamente balizada pelo discurso religioso,
ainda que construida em meio ao tecido simbdlico desta religiao, mas
envolve toda a gama de ressignificacdes dos fiéis em relacdao aos
pressupostos religiosos. A “conseqliéncia imprevista” da qual falo é que,
mesmo que a instituicdo religiosa conserve um discurso tradicional,
percebe-se que sempre vai haver, por parte dos agentes envolvidos -
no caso, dos/das fiéis —, a construcao de estratégias de sociacao que,
em certa medida, entram em conflito ou desafiam a “norma” instituida.
Ja falei sobre isso na secao inicial deste capitulo. Nessa perspectiva,
afigura-se um aparente paradoxo na realidade pentecostal, ou seja, por
um lado, a presenca de um discurso conservador dos lideres e de seus
figis, e por outro, uma pratica (ou uma conseqiiéncia) que contradiz
esse discurso. Até o final da dissertacdao, espero conseguir mostrar que
nao se trata propriamente de um paradoxo, mas do processo de
reapropriacoes e ressignificagcdes dos valores culturais, representacoes e
praticas desencadeadas a partir da conversdo/ adesao religiosa.

A partir da nocao de que “esta crenca rompe com a visao
tradicional e patriarcal na medida em que aumenta a responsabilidade
individual e estabelece igualdade entre os géneros” (Mariz & Machado,
1996; p. 155), gostaria ainda de continuar problematizando a visao de
que a religido pentecostal proporciona uma “melhoria” para a vida
dessas mulheres: penso que seria pertinente questionar em que medida
essa igualdade de género de fato é presente no contexto desta religido;
guais sao os pressupostos utilizados nessa afirmacao; e o que se
entende por “rompimento da estrutura patriarcal”. Faz parte das metas
deste trabalho apresentar em suas analises uma argumentacdo que

preencha algumas dessas lacunas.
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O instrumental eliasiano se faz bastante apropriado no
tratamento de alguns pontos desta discussao. Quando Norbert Elias
esta trabalhando com os modelos de jogo, ele define a autonomia
como o0 momento em que os jogadores vao perdendo a consciéncia de
gue sdo suas proprias relacdes que controlam o jogo. Para Elias, é
muito dificil os jogadores individualmente perceberem que a sua
incapacidade de controlar o jogo estd na dependéncia mutua que se
estabelece com o0s outros jogadores, “das posicdes que ocupam,
tensOes e conflitos inerentes a esta teia que se entrelaca” (Elias, 1980;
p. 99), e nao no fato de que o controle seja exterior a ele, residindo em
“algum lugar” extra ou além-mundano.

Nesse sentido, coloca-se a seguinte questdo: ainda que o
discurso hegemonico da instituicdo religiosa forneca explicacdes sobre a
condicdo de homens e mulheres na familia e na sociedade; e ainda que
esses homens e mulheres possam reinterpretar esse discurso, criando
significacbes e sociagcbes novas, gerando uma realidade (ou
configuracdo) nova; seria possivel dizer que as regras do jogo foram
quebradas? Em outras palavras, quando as autoras dizem que o
pentecostalismo “rompe com a visao tradicional e patriarcal” (Mariz &
Machado, 1996; p. 155), tal afirmagdo ndo especifica de que maneira
sao entendidas essas passagens entre as diferentes culturas dos fiéis e
a visao institucional. Resta ao pesquisador, portanto, perguntar como se
da esse processo, quais as suas implicacdes para a construcao de uma
nova configuracdo e que nova configuracdo seria essa. E segundo tais
perspectivas que defendo a especificidade deste trabalho, tendo em
vista o levantamento de novos subsidios para a analise deste fen6meno.

Gostaria ainda de abordar mais trés autores importantes que
nos fornecem novas e intrigantes chaves para a compreensdao dos
fenOmenos relativos a género, familia e sexualidade no interior da
igrejas pentecostais. Em primeiro lugar, Patricia Birman se destaca por

sua criatividade socioldgica, tecendo comentarios singulares no artigo A
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Mediacdo Feminina e Identidades Pentecostais (1996-a). A autora
desenvolveu pesquisas sobre o ritual de exorcismo na relagdo com os
cultos de possessdo nessas igrejas, de onde fez o recorte de género e
introduziu a idéia de que a mulher ocupa o lugar de mediadora entre
crentes e nao-crentes, “buscando desfazer o que seriam 0s contrastes e
as rupturas entre eles” (Birman, 1996-a; p. 206).

Para ela, ja faz algum tempo que novas “formas de ser
pentecostal” vém ditando menos contrastes identitarios no sentido de
uma “ruptura com o mundo”, caminhando numa direcao oposta, a de
encontrar "mecanismos de compatibilizacao” entre os crentes e os
outros (Idem; p. 204). Assim, se a unidade familiar agrupa pessoas de
diferentes denominacdes religiosas, a mulher pentecostal ndo tem se
mostrado como aquela que se contrapde aos outros membros da
familia, ou que se coloca como uma constante e insistente
evangelizadora, tentando a todo custo converter toda sua familia ao
pentecostalismo. E justamente neste ponto que Birman inova,
mostrando que essa posicdao de mediacdao ocupada pela mulher é
proficua tanto no sentido de criar novas formas de relagdo com a igreja,
como para conciliar no interior da familia os beneficios advindos de
praticas rituais diversas. Em um outro artigo, Birman afirma que esta
atividade dentro de casa acaba se estendendo ao espacgo da vizinhanca
e “muitas pessoas que nao sao da igreja pedem para que a colega ore,
gue coloque o nome delas no livro de oragdes, em suma, que ela se
encarregue de atividades rituais associadas a igreja que possam gerar
beneficios sem exigir uma adesao mais efetiva” (Birman, 1996-b; p.
106). Portanto, este trabalho de mediacao feminina em hipdotese
alguma é inécuo do ponto de vista do sentido das praticas religiosas do
mundo evangélico, mas “provoca alteracdes no seu modelo, abre
caminhos inusitados e certamente possui efeitos também significativos
na construcdo da identidade feminina nas igrejas e na sociedade
inclusiva” (Birman, 1996-a; p. 207).
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Se pensarmos segundo pressupostos de Birman, podemos
entender facilmente o significado de algumas praticas das mulheres
crentes narradas no artigo de Boyer-Araujo (1995), para quem as
mudancas em seu comportamento apos a adesdo religiosa, deixando a
“vida de pecado” e seus desafetos, como brigas e discussdes com os
maridos por causa de suas amantes por exemplo, sdo destacadas por
essas informantes como a principal conseqliéncia de sua conversao
religiosa. A partir de entdo, o ciume e os escandalos passam a dar lugar
a um sentimento de paz e indiferenca, ao “se conformarem com as
coisas da vida” (Boyer-Araujo, 1995; p. 137). Entretanto, esta
indiferenca ndo exclui a vontade de mudar seu marido e de leva-lo a
igreja, fazendo dele também um pentecostal. Essas mulheres
confirmam o discurso de submissdao a autoridade masculina e se
reservam a continuar orando “para que o Deus do impossivel faca o que
a esposa nao pode fazer” (Idem; p. 138). Esta pode ser, ao meu ver,
uma outra maneira de conceber a idéia colocada por Birman acerca da
mediacao feminina no interior da familia entre os crentes e os nao-
crentes.

Por fim, um pesquisador nao especialista propriamente na
guestao de género e que estudou profundamente a Igreja Universal do
Reino de Deus, reservou no capitulo final de seu livro um aparte sobre
as mulheres. Leonildo Silveira Campos (1997), ndo por acaso, agrega a
problematica de género na IURD ao conjunto de “questdes que
desafiam o futuro da Igreja Universal”, uma vez o “lugar” reservado as
mulheres nesta denominacdo é bastante contraditorio. Vejamos por
gué. Primeiramente, as aspas se justificam por uma afirmacao de um
pastor iurdiano, quando perguntado a respeito de que forma a questao
de género se manifesta dentro da Igreja: “Nao temos esse tipo de

problema, pois na nossa Igreja, de acordo com a Biblia, a mulher sabe
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qual é o seu lugar™! (Campos, 1997; p. 439). O autor passa a se

perguntar entdo que mecanismos fazem com que essa mulher “saiba
qual é o seu lugar”? O alcance do trabalho é limitado pelas poucas
paginas dedicadas a questao, que nao chega a ser respondida de forma
acabada, mas seu breve desenvolvimento apresenta indicacoes
importantes para pesquisas futuras. Apenas para concluir o raciocinio
acima, a contradicdo esta, portanto, na posicdao da Igreja em, por um
lado, acenar com a valorizacao da mulher e lhe dar oportunidade de ser
obreira e transmitir seus testemunhos de vida pelos programas de TV,
por exemplo!?, e por outro, articular insistentemente o antigo discurso
da submissao da mulher ao marido (Campos, 1997; p. 443).

Trabalhar as problematicas propostas por esta investigacao a
luz das colocacOes desses autores e da discussao feita ao longo desta
secdo, nos ajuda a balizar as analises nos capitulos que se seguem,
além de propiciar a colocacdao da relevancia sociolégica e da

especificidade da presente dissertacao.

11 0s textos sublinhados s&o grifos dos respectivos autores.
12| embremos do trabalho de Eliane Gouveia, 1998-a.
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I.
Capitulo 2.
O campo pentecostal e o recorte da pesquisa

Procedimentos da Pesquisa

Tendo-se em vista trabalhar as questdes propostas, optou-se
por uma pesquisa comparativa entre diferentes grupos pentecostais,
devido as especificidades existentes em cada denominacdo, apesar da
crescente uniformizagcdo de conceitos e comportamentos entre as
igrejas evangélicas por meio principalmente dos cultos eletrénicos pelo
radio e pela TV. Aproveitando a classificagdao feita por Ricardo Mariano
(1999), o campo empirico desta pesquisa compreende trés igrejas
pentecostais, cada uma pertencente a uma vertente diferente do
pentecostalismo, a saber: Igreja Assembléia de Deus (pentecostalismo
classico); Igreja do Evangelho Quadrangular (deuteropentecostalismo);
Igreja Renascer em Cristo (neopentecostalismo).

Alguns fatores influiram na escolha destas igrejas:

a) No primeiro estudo de Eliane Gouveia sobre as mulheres
pentecostais (1986), a autora trabalhou com as duas primeiras
vertentes, analisando a Congregacao Crista do Brasil e a igreja O
Brasil para Cristo; portanto, uma das intengbes foi justamente
abordar denominacdes que, além de significativas numericamente,
ainda nao tivessem sido estudadas sob este ponto de vista. Ricardo
Mariano, organizando o ranking das igrejas evangélicas brasileiras
segundo dados do Censo de 1991, coloca a Assembléia de Deus
como a maior denominacdo evangélica do pais, com 18,5% e quase
dois milhdes e meio de fiéis (Mariano, 2001; p. 33). Ja segundo a

pesquisa Novo Nascimento, a Assembléia de Deus conta com 31%
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dos fiéis na amostra entrevistada no Grande Rio (Fernandes, 1998;
p. 19).

b)Um motivo determinante na escolha da Igreja Quadrangular como
universo desta pesquisa foi a presenca de um discurso e pratica
claramente diferenciados em relacdo as mulheres, orientacao
provavelmente relacionada ao fato de ter sido fundada por uma
mulher. Em 1958, nos EUA, Aimée Semple McPherson fundou a
Igreja do Evangelho Quadrangular, ordenando 6 ministras (Mafra,
1998; p. 241). Atualmente, no Brasil, o nUmero de pastoras nessa
denominacdo é bem superior ao encontrado em outras igrejas
pentecostais, chegando a 35%, segundo Paul Freston (1994; p. 114)
ou a 48%, conforme artigo de Machado e Fernandes (2000; p. 15).
Além disso, dados do Censo de 1991 mostram que nessa Igreja
também estd o maior contingente de fiéis do sexo feminino, 59,3%,
contra 55,6% da média de mulheres nas igrejas evangélicas
brasileiras (Mariano, 2001; p. 40).

c) Quanto ao grupo neopentecostal, justifico a opcao pela Igreja
Renascer em Cristo pelo fato de possuir uma forte lideranca
feminina, na figura da episcopisa S6nia Hernandes, a qual se coloca
como uma referéncia importante e sempre presente no trabalho
pastoral com as mulheres pertencentes a essa denominacdo. Além
disso, essa Igreja apresenta fortes caracteristicas dos grupos
neopentecostais (Mariano, 1995; Gouveia, 1998-a). E significativo
também o fato dessa lideranca desenvolver algumas atividades sui
generis entre suas fiéis, como chas beneficentes, desfiles de moda,
de noivas, bazares (de roupas, cosméticos, eletronicos etc.),
palestras e oficinas sobre beleza, moda, consumo etc., numa
atuacao nitidamente inovadora e diferenciada quanto a questao de

género em relagdao as demais denominagdes evangélicas.
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Assim, visualizando o campo delimitado por esta pesquisa,
temos de um lado, duas igrejas de vertentes mais tradicionais, sendo a
primeira mais conservadora (Assembléia de Deus) e a segunda com
uma historia peculiar no tocante as mulheres dentro da instituicdo
(Igreja do Evangelho Quadrangular), ambas ainda nao abordadas na
producdo cientifica especificamente no tocante a participacao feminina.
De outro lado, temos uma igreja neopentecostal (Renascer em Cristo),
com praticas e discursos novos na histéria do pentecostalismo no Brasil.

O universo deste estudo se deu na cidade de Sao Paulo,
especificamente no bairro da Lapa, regidao oeste da cidade, onde
encontram-se filiais das trés denominagdes mencionadas, facilitando,
assim, o trabalho comparativo proposto. Trata-se de um bairro de
classe média/ média-baixa, com um centro comercial desenvolvido,
além da presenca de escolas, faculdades e da Estacao Ciéncia, o que
torna a regido movimentada e freqlientada por um grande numero de
trabalhadores, consumidores e estudantes. O bairro também é servido
por dezenas de linhas de Onibus e por uma estacdo de trem
metropolitano (CPTM), com integracao gratuita ao metro.

Um primeiro momento da pesquisa de campo ocorreu durante
o segundo semestre de 1998 e constou da realizacdo de visitas as
igrejas escolhidas, visando a conhecer a dinamica dos trabalhos
desenvolvidos e também a estreitar a relacdo com seus pastores e
membros. Estas visitas foram fundamentais durante os trabalhos de
campo, tendo em vista que a maior parte das observacdes de cultos
ordinarios e reunides de mulheres foram feitas nesse periodo,
complementando as informacbes e a percepcao de elementos que
respondessem as expectativas desta investigacao.

Para o levantamento de dados primarios, a pesquisa de campo
compreendeu a realizacao de entrevistas qualitativas semi-
estruturadas, que procuraram obter informacdes sobre a vida religiosa,

familiar, sexual, cotidiana, profissional, além das caracteristicas
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socioldgicas elementares (renda, educacdo, género, idade). O grupo dos

informantes foi formado basicamente por trés categorias:

a)

b)

Mulheres, membros das igrejas ha mais de dois anos, casadas, com
idade entre 28 e 55 anos. Estes critérios foram estabelecidos tendo
em vista os objetivos da pesquisa, bem como as limitagdes de um
trabalho de mestrado: o tempo de membresia era importante para se
perceber as implicagdbes que a doutrina pentecostal tem sobre a
convivéncia em familia apds alguns anos de adesdo religiosa;
também se pensou em diminuir ao maximo o numero de variaveis,
eliminando por exemplo a comparacdo entre recém-convertidos e
membros mais antigos. Trabalhar com mulheres casadas também foi
uma maneira de facilitar a analise das variaveis, escolhendo o
modelo familiar mais tradicional e freqiiente nas igrejas'®, evitando,
por exemplo, analises sobre “tipos de familia”. A escolha da idade
adulta também é um dado importante, a fim de que as mulheres e os
homens entrevistados nao pudessem ser confundidos com outras
categorias sociais, como jovens (geralmente compreendidos dentro
das igrejas como pessoas de 18 a 25 anos) ou terceira idade
(maiores de 60 anos).

Pastores e pastoras pentecostais. Nesse caso, ndao se estabeleceu
nenhum critério, apenas que ocupassem 0s cargos em questdo. Vale
lembrar que na Igreja Renascer em Cristo, as mulheres de pastor
exercem cargo de presbitera (ou co-pastora), com status semelhante
ao dos pastores e atuando enquanto tal, na direcao de cultos,
aconselhamento de fiéis, pregacao da palavra e ministracdao do

louvor**. E o caso da lider entrevistada, que ocupava o cargo de

13

14

Segundo dados da Pesquisa Novo Nascimento, 63% dos evangélicos sao casados
(Fernandes, 1998; p. 96).

Gouveia destaca que a formacao teoldgica do quadro de pastores da Igreja
Renascer tem a duragdo de trés anos e é realizada pela Escola de Profetas, aberta
tanto para homens como para mulheres: “Segundo informe nao oficial, relativo ao
segundo semestre de 1997, a Renascer em Cristo contava com 22 bispos, dos
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presbitera, mas tinha todas as atribuicdes de uma pastora e estava
em formacao teoldgica.

c) Homens, membros das igrejas, seqgundo os mesmos critérios das
mulheres. O nimero de homens entrevistados, entretanto, foi bem
menor do que o de mulheres. O objetivo era apenas o de possuir um
grupo de controle em relagao aos informantes principais, ou seja, as

mulheres, pastores e pastoras pentecostais.

Entre os meses de janeiro e maio de 1999, foram realizadas
28 entrevistas, totalizando aproximadamente 50 horas de gravacao,

divididas conforme a tabela seguinte.

Tabela 1 - Numero de entrevistados

IAD'®> | IEQ | IRC | Total
Mulheres 6 5 6 17
Homens 1 2 2 5
Pastores 2 1 0 3
Pastoras 0 2 1 3
Total 9 10 9 28

Uma vez que os roteiros das entrevistas sao longos e
demandaram pelo menos uma hora e meia de conversa (algumas
chegaram a durar trés horas), muitas foram as dificuldades enfrentadas
no agendamento e execucao das mesmas. Os entrevistados geralmente
nao dispunham do tempo necessario, o que acabou prolongando essa
fase da pesquisa. Além disso, algumas pessoas também se mostravam
apreensivas em fornecer a entrevista, seja por timidez ou apenas por
nao desejarem falar sobre suas vidas. Assim sendo, muitos contatos
realizados nao resultaram em entrevistas. Dadas estas dificuldades,

justifica-se a nao realizacao de trés entrevistas programadas no projeto

quais dois sao mulheres; 180 pastores dos quais 18 sdo do sexo feminino. As
esposas dos pastores exercem cargo de presbitero, co-pastores.” (Gouveia, 1998;
p. 54)
151aD - Igreja Assembléia de Deus; IEQ - Igreja do Evangelho Quadrangular; IRC -
Igreja Renascer em Cristo.
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de pesquisa, sendo uma com uma mulher da Igreja Quadrangular, uma
com um homem da Igreja Assembléia de Deus e uma ultima com um
pastor da Igreja Renascer em Cristo'®.

Outra dificuldade enfrentada nesta etapa da pesquisa foi o fato
de a maioria das entrevistas terem sido realizadas nas proprias igrejas.
Ao abordar a pessoa solicitando a entrevista, procurava deixar a escolha
do/a proprio/a entrevistado/a o lugar que |he parecesse mais
conveniente. Vale destacar que o fato da maioria dos/as informantes ter
escolhido a igreja como lugar para a conversa nao se coloca como um
dado aleatdrio, mas talvez tenha funcionado como uma espécie de
“resguardo” da intimidade do/a entrevistado/a, uma vez que minha ida
a sua casa significaria a entrada num territério ainda muito distante de
meu recente convivio na comunidade. Sendo assim, metade das
entrevistas acabaram sendo feitas nas igrejas e nao ficaram livres de
constantes interrupcdes e inuUmeros olhares, ainda que distantes, de
colegas, pastores/as, conjuges e filhos. Somando isto ao teor de
extrema intimidade das conversas, um certo constrangimento também
acabava por inibir o/a entrevistado/a.

Dessa forma, algumas entrevistas acabaram ficando
comprometidas. Foi o caso da entrevista com uma fiel da Renascer em
Cristo que chegou a ser interrompida varias vezes pela entrada dos
pastores e pastoras na sala; na Ultima interrupcdo, a pastora se
interessou pelo assunto e comegou a opinar sobre o0 mesmo (estavamos
falando sobre a pratica de relacdes sexuais antes do casamento). Apds
as observacdOes da pastora, a entrevistada mudou radicalmente seus

pontos de vista, justificando que suas afirmacgodes feitas anteriormente

16 Apenas para exemplificar, os pastores da Igreja Renascer em Cristo que dirigiam a
igreja visitada eram micro-empresarios e justificavam assim a sua pouquissima
disponibilidade de tempo; geralmente chegavam atrasados para os cultos, ficavam
atendendo inimeros fiéis ao final dos trabalhos e saiam muito tarde da igreja;
também moravam em Guarulhos, municipio distante da igreja e, por fim,
acabaram ndo se dispondo a fornecer uma entrevista.
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tinham sido proferidas “na carne”, ou seja, sem a orientacao do Espirito
Santo, terminando por concordar com a postura institucional defendida
pela pastora.

Houve outros casos, entretanto, em que ndo foi possivel
aproveitar nenhum trecho da conversa. Das 17 entrevistas realizadas
com mulheres, duas tiveram suas informacdes invalidadas. A primeira,
pela absoluta falta de coeréncia nas afirmacdes da entrevistada, nao
ocasionou o levantamento de informacdes relevantes aos propdsitos
desta pesquisa. A segunda, tendo em vista a falta de envolvimento com
o teor das perguntas, resultou em respostas monossilabicas ou na
recusa da informante em responder a maioria das questoes.

As entrevistas realizadas na casa do entrevistado foram
somente com mulheres e uma pastora pentecostal. Todos os homens
entrevistados, pastores ou leigos, optaram pela igreja como local para a
entrevista. Em casa, as conversas foram mais longas do que na igreja,
com pouquissimas interrupgdes. Estando confortavelmente vestidas e
acomodadas, as mulheres tinham em geral seus cénjuges trabalhando e
seus filhos na escola. Assim, pareciam estar no ambiente ideal para
falarem de suas experiéncias religiosas e familiares, expondo suas
idéias, problemas, duvidas e angustias.

Portanto, é preciso deixar claro as limitacdes que o método
nos impde, nao sendo possivel qualquer interpretacdo desvinculada dos
fatores objetivos e subjetivos que permeiam uma entrevista. Como nos
adverte o proprio titulo da dissertacao de Eliane Gouveia: O Siléncio que
Deve Ser Ouvido: mulheres pentecostais em Sdo Paulo (1986), muitas
vezes a percepcao dos fenOmenos dentro do pentecostalismo se da em
meio ao siléncio, aos gestos, ao toque, aos olhares, e certamente nao
pude desprezar tais elementos ao longo deste trabalho.

Todas as entrevistas foram transcritas — no todo ou em parte

- e sistematizadas para facilitar o trabalho de analise realizado ao longo
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dos préximos capitulos. Apesar de trabalhosa, esta foi sem duvida uma

etapa essencial para a organizacao dos dados levantados.

As transformacoes do universo pentecostal

A partir da década de 70, os estudos socioldgicos sobre o
pentecostalismo passam a apontar para mudancgas significativas na
configuracao dessas igrejas. Aos poucos 0Ss pentecostais passaram a
lotar templos, teatros e até estadios de futebol, num crescimento
vertiginoso ndao s6 no numero de fiéis, como na variedade de
denominacgdes evangélicas que surgiam quase que diariamente.

Até entdo, os fiéis pentecostais, tratados popularmente por
“crentes”, apresentavam sinais visiveis que demarcavam muito bem
suas diferencas em relacao aos “outros” - na verdade, um contraste
contra a prépria cultura nacional, uma vez que se colocavam frente
tanto a maioria nascida no catolicismo, quanto de qualquer
representante das religides afro-brasileiras. Patricia Birman aponta para
o fato de que na ultima década, as fronteiras identitarias entre os
grupos pentecostais tém se colocado de forma muito mais flexivel.
Assim como temos visto surgir a cada dia iniumeras denominacoes
pentecostais, também plurais sdao as formas identitarias associadas a
esse universo religioso (Birman, 1996-a; p. 204).

Ao observar as publicacdes das décadas de 70 e 80, percebe-
se que autores como Candido Procdpio Ferreira de Camargo, Emilio
Willems e Beatriz Muniz de Souza, ao destacarem a tipologia "seita-
igreja" a partir da sistematizacdo basica de Weber e Troeltsch como
pertinente na analise do protestantismo, procuraram levantar aspectos
diferenciadores entre o protestantismo e o pentecostalismo. Como
exemplo, destaco as fungbes sociais do pentecostalismo, a saber:

“integracao social e natureza terapéutica” (Camargo, 1973; p. 147). Ja
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preocupados com o crescimento pentecostal, esses autores associavam
este processo a urbanizacdo e a pauperizacdao das populacdes das
grandes cidades.

Neste mesmo periodo, criticas surgiram a este grupo de
pesquisadores, principalmente por parte de Francisco Cartaxo Rolim:
“preocupados com o crescimento pentecostal, (esses autores) buscam
relaciona-lo com a urbanizacao, sem vincular este processo a estrutura
social capitalista.” (Rolim, 1980; p. 163). Nesse sentido, Rolim passa a
utilizar a categoria das classes sociais como instrumento de analise,
segundo pressupostos marxistas, destacando a relagao entre religiao
pentecostal e politica.

A partir do final dos anos 80, vao surgindo novas propostas de
interpretacédo do fendmeno religioso brasileiro, utilizando-se
principalmente das teorias de Max Weber, Pierre Bourdieu e Peter
Berger. O livro Nem Anjos nem Demonios: Interpretacbes Socioldgicas
do Pentecostalismo (1994) abarca varios desses pesquisadores, quase
todos do Rio de Janeiro e Niterdi, e que se destacaram no meio
académico apos a década de 90. Vejamos alguns:

José Bittencourt Filho trabalha com a nogdo de
pentecostalismo autdbnomo em contraste com o pentecostalismo
classico, compreendendo este Ultimo como as “igrejas originadas do
movimento missionario pentecostal, dos EUA, no inicio do século”
(Bittencourt Filho, 1994; p. 24). Sobre o pentecostalismo autbnomo, o
autor faz a seguinte definicdo: “denominacdes dissidentes daquele
pentecostalismo e/ou formadas em torno de liderancgas fortes” (Id. ib.).
Bittencourt Filho passa a apresentar (de forma resumida) diversas
caracteristicas do Pentecostalismo Autdnomo, que podem ser resumidas
na seguinte frase:

“A posicdo religiosa do Pentecostalismo Autbnomo alicerca-se numa
triade: a cura, o exorcismo, a prosperidade. Nela conjugam-se
fatores sdcio-religiosos que responderiam a interpretacdo simbdlica
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que as classes populares realizam de suas adversidades existenciais,

geralmente de forma inconsciente ou difusa.” (Bittencourt Filho,

1994; p. 24)

Segundo Paul Freston, ha um hiato nas produgdes académicas
no tocante a evolucdo histérica do pentecostalismo, o que acaba
prejudicando a sociologia deste fendomeno. Ao classificar as igrejas
pentecostais, o autor divide o pentecostalismo em trés ondas: “A
primeira onda é a década de 1910, com a chegada quase simultanea da
Congregacao Crista (1910) e da Assembléia de Deus (1911). (...) A
segunda onda pentecostal é dos anos 50 e inicio de 60, na qual o
campo pentecostal se fragmenta, a relagado com a sociedade se
dinamiza e trés grandes grupos (em meio a dezenas de menores)
surgem: a Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e Deus é
Amor (1962). (...) A terceira onda comega no final dos anos 70 e ganha
forca nos anos 80. Sua representante maxima é a Igreja Universal do
Reino de Deus (1977), e um outro grupo expressivo é a Igreja
Internacional da Graca de Deus (1980). Novamente, essas igrejas
trazem uma atualizacdao inovadora da insercao social e do leque de
possibilidades  teoldgicas, liturgicas, éticas e estéticas do
pentecostalismo” (Freston, 1994; p. 71).

Também fazendo distincdo entre as trés ondas do
pentecostalismo, Ricardo Mariano (1999) construiu uma tipologia das
formagOes pentecostais dividida em: pentecostalismo classico,
deuteropentecostalismo e neopentecostalismo. A hipotese fundamental
do trabalho de Mariano, ao tentar investigar os aspectos distintivos
entre o0s pentecostais tradicionais e 0s novos grupos, O0S
neopentecostais, é a seguinte: retirando-se as caracteristicas presentes
em todas as igrejas pentecostais, no tocante especificamente ao
neopentecostalismo, trés sdo os aspectos que os distinguem, a saber, a
énfase na guerra contra o Diabo, a pregacdo e difusao da Teologia da

Prosperidade e a liberalizacao dos estereotipados usos e costumes



61

externos de santidade. Além de oportuno o levantamento destas
caracteristicas principais, a contribuicdo deste autor também é
destacada pelo fato de sua tipologia ser bastante adequada a
classificagdao dos grupos pentecostais existentes atualmente no Brasil.
Conforme justificado na secao anterior, esta dissertacao utiliza-se desse
instrumento classificatério.

Rubem César Fernandes nos fornece a grande contribuicdo de
ter coordenado um levantamento quantitativo sobre as igrejas
evangélicas no Grande Rio, por meio da pesquisa Novo Nascimento,
publicada em 1998. O autor escreveu alguns artigos a partir desse
levantamento (Fernandes, 1994, 1996), onde privilegia a analise da
participacao civil e eclesial, tendo em vista as diferentes formas de
governo presentes no interior destas igrejas. Mesmo em se tratando de
um estudo especifico da regidao do Rio do Janeiro, a contribuicdao deste
autor é importante na medida em que ha uma escassez de dados e
guase inexisténcia de pesquisas quantitativas mais abrangentes sobre
as igrejas evangélicas no Brasil.

Ainda dentro da coletanea de artigos Nem Anjos, nem
Demodnios (1994), Wilson Gomes, em seu texto com mesmo titulo, abre
dois caminhos de discussdo. Primeiramente, aborda a questdo da cura,
ofertas e exorcismos na Igreja Universal do Reino de Deus,
identificando-as como categorias fundamentais no contexto do tecido
simbdlico e representacional deste grupo, analisando, assim, a sua
forma de pensar o mundo e organizar a experiéncia religiosa. Em
seguida, ele apresenta uma critica aos trabalhos ja produzidos na area,
colocando cinco teses equivocadas sobre as novas seitas populares
(titulo de artigo publicado por ele em 1992), embasando sua
argumentacao numa discussdao sobre a relacdao dessas seitas com a
Igreja Catdlica, bem como a questdo da cura, do dinheiro, dos milagres

e da alienacao dos fiéis nestas igrejas.



62

Em tempo, € bom que se diga que a producdao da area de
religido na sociologia brasileira obviamente apresenta inUmeras
divergéncias tedricas. Criticas severas foram feitas, por exemplo, por
parte de Antbénio Flavio Pierucci e Reginaldo Prandi a alguns dos estudos
mencionados acima, a partir do argumento de que a religiao judaico-
cristd sera sempre tradicional e conservadora, nunca libertaria, do
ponto de vista da participacdo de homens e mulheres na vida publica
(Prandi, 1997). Pierucci publicou dois artigos (1997-a; 1999) a respeito
dos interesses religiosos dos socidlogos da religido, nos quais suas
criticas sao ainda mais explicitas:

“Percebo que cresce (desproporcionalmente) nossa ‘boa vontade
cultural’ para com a religiao, que tende sempre mais a ser vista em
seus efeitos positivos, antes de mais nada. Boa vontade cultural
para com a religidao em suas mais diversas formas. Boa vontade
cultural para com o ‘saudavel’ exercicio da religido, o qual
entretanto, pelo que eu saiba, continua sempre e basicamente o
mesmo, oferecendo sempre ‘more of the same’, a saber: o exercicio
de uma religido s6 é possivel porque inseparavel do exercicio do
poder religioso por alguns, os ‘happy few’. Simplesmente porque a
pratica religiosa é sempre-ja inseparavel da divisdao entre séquito e
portador(es) do poder carismatico, seja o carisma pessoal ou
institucionalizado, religidao é sujeicdo e subordinacdo.” (Pierucci,
1997-a; p. 250)

Nao é meu objetivo uma discussdo exaustiva sobre os
embates existentes na Sociologia da Religidao brasileira. Para o
momento, pretendo apenas apontar alguns estudos sobre os quais
estou construindo a presente argumentagao. Assim, tentando
compreender as contribuigdes de cada um dos trabalhos citados, espero
que esteja ficando claro ao leitor que minha motivagcdao em utilizar um
referencial tedrico-metodoldgico mais comumente utilizado pela
Sociologia da Cultura - conforme colocado no capitulo 1 - esta
justamente em contribuir para o enriquecimento deste debate.

Outros autores poderiam ser citados quanto aos seus

trabalhos sobre o pentecostalismo, como Waldo César, Christian Lalive
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D’Epinay, André Droogers, Antonio Gouveia Mendonga, Peter Fry, Ari
Pedro Oro, entre outros. Porém, considero que esta breve revisao
bibliografica se faz suficiente ao propdsito inicial desta secao, a saber: o
de fundamentar a idéia de que existe hoje a necessidade de se estudar
0 campo pentecostal nao como um universo estanque e previamente
definido através de sinais visiveis de contraste em relacdo a outros
grupos (religiosos ou nao), mas entendendo as formas diferenciadas de
pertenca ao pentecostalismo. Conforme ja indicado, Patricia Birman
levanta estas questdes metodoldgicas:

“O lugar social do <crente mudou. O surgimento do
neopentecostalismo é marcado por uma pluralidade de formas
identitarias associadas ao universo pentecostal. O sentido dessa
mudancga, portanto, nao pode ser analisado seja tomando como

imutdvel essa identidade - como se fosse substantivamente dada e

portanto inquestiondvel - seja tomando-a como Unica e, em

conseqliéncia, desconhecendo o contexto no qual essas se

constréoem.” (Birman, 1996-a; p. 204)

Tais pressupostos nos apontam que hoje “ha formas
diferenciadas de pertencer a esse universo religioso” e que, portanto, o
contraste identitdrio passa a ser substituido por “mecanismos de
compatibilizacao entre os crentes e os outros”, numa “clara busca de
continuidades entre a identidade do crente e as outras, entre os valores
que essa representa e os valores representados como mundanos”
(Idem; pp. 204-205).

Essas idéias sobre compatibilizacdao e continuidade podem
gerar a falsa compreensao de que os conflitos e contradicdes acabam
por se anular na integracao e na fusao entre essas culturas diferentes.
Entretanto, ndo se trata disso. Néstor Garcia Canclini também relativiza
a nocdo de identidade através do conceito de hibridacao, entendido

como “processos socioculturais no interior de estruturas ou praticas
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discretas, que existiam em forma separada e se combinam para gerar

novas estruturas, objetos ou praticas”’’ (Canclini, 2000; p. 62).

17 Tradugdao minha do espanhol.
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Portanto, sdo inlUmeras as maneiras dos membros de determinado
grupo se apropriarem dos repertorios heterogéneos de bens e
mensagens disponiveis, gerando “hibridacdes”. Estas pressupdem que
por vezes 0s conflitos podem continuar operando como uma forma de
marcar aquilo que permanece incompativel ou inconciliavel nesse
processo de hibridacdo. Canclini fala nesse caso de “entrar e sair da
hibridez” (Idem; p. 69). Dessa forma, o autor descarta a hipdtese de
entendermos tais processos como formas de homogeneizagao ou
reconciliacdo de culturas diferentes, mas propicia uma analise que nos
permite entender como se portam os sujeitos diante de situagcdes que
lhes permitem harmonizar e diante daquelas propriamente
inconcilidveis. Estes sdo pressupostos certamente muito Uteis no

transcorrer das préximas secoes deste e dos proximos capitulos.

"O olhar institucional”: algumas notas metodologicas
necessarias

Ao analisar o conjunto das entrevistas realizadas com pastores
e pastoras pentecostais, é possivel observar-se com clareza as diversas
ressignificacoes e releituras das doutrinas biblicas feitas por este grupo
no tratamento de questdes bem préximas ao cotidiano de sua
membresia. Dessa forma, é preciso que se tenha em mente que as
afirmacdes desses pastores e pastoras nao constituem propriamente a
visdo institucional, mas ha uma distancia por vezes consideravel entre a
opinido pessoal dos lideres e as doutrinas teoldgicas de cada
denominacgao religiosa. Ainda assim, ndo pretendo perder de vista na
presente investigacao o ponto de vista dessa lideranca religiosa como
parte essencial na construcao de relacdes de género nas igrejas
pentecostais, a fim de que se possa perceber qual o alcance da

determinacao simbdlica da instituicdo na interagcdo com seus fiéis.
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Nesse sentido, justifico as aspas colocadas no titulo desta
secao, uma vez que, conforme dito acima, a visdao dos pastores e
pastoras pentecostais sobre os fendOmenos analisados nao pode ser
simplesmente considerada como uma reproducao das perspectivas
institucionais. Sabemos que ha uma distancia consideravel entre o
arcabouco tedrico produzido pelos tedlogos e pensadores das religioes e
aqueles que vao “executar” ou “experienciar” tais doutrinas no cotidiano
comunitario da igreja. Ainda assim, optei por manter desta forma, dado
gue o recorte metodoldgico feito por este trabalho vislumbrou abranger
somente os pontos de vista e experiéncias da lideranca local e dos
membros de tais igrejas. Uma pesquisa sobre os fundamentos
teoldgicos de cada denominacao demandaria muito mais tempo de
estudo e investigacdo, e seria assunto para um proximo trabalho.
Considero que as analises realizadas ao longo desta dissertacdo ja
seriam suficientes para fornecer um resultado positivo segundo os
objetivos propostos.

Pierucci, em sua pesquisa Igreja: contradicbes e acomodacao:
ideologia do clero catdlico sobre a reproducao humana no Brasil, mostra
como a Igreja Catodlica sempre lutou para que os estratos intelectuais
superiores — aqueles que “pensam” as doutrinas oficiais da Igreja — nao
se afastassem dos inferiores - as “almas simples” que estao nas
paréquias, liderando o grupo de fiéis. Entretanto, “os conflitos entre
essas diferentes correntes sao ‘resolvidos’, ou seja, contornados pela
possibilidade de reinterpretacdo multipla do discurso oficial
(estrategicamente ambiguo em seu estilo curial distanciado da vida) e,
ao mesmo tempo, velados pelo compromisso formal - e ideoldgico — de
apresentar uma Igreja Catdlica como ‘unidade’ institucional”
s/d; p. 30).

Dessa forma, fica evidente em cada fala das pastoras e dos

(Pierucci,

pastores entrevistados que este ndao é um processo facil. Em muitos

momentos das entrevistas, alguns constrangimentos foram gerados na
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tentativa de conservarem justificativas biblicas para realidades e
praticas ja bem distantes das doutrinas oficiais. Sem compromissos com
uma teoria teoldgica rigida, essa lideranca local acaba construindo na
propria pratica pastoral argumentos plausiveis que acomodam o sentido
da mensagem religiosa aos interesses reais ou imaginarios dos fiéis
(Pierucci, s/d; p. 31). Sobre a producdo desses discursos plausiveis,
Berger fala acerca do “problema da plausibilidade”, apontando que um
importante efeito da secularizacdao é a “crise de credibilidade” das
religides. Nesse sentido, a concorréncia entre varias denominacgdes
religiosas forca a lideranca a tentar “assediar” pessoas e conseguir sua
adesao (Berger, 1985; p. 139).

Conforme enunciado no primeiro capitulo, esta pesquisa esta
interessada em responder a uma questao: em que medida os modelos
de familia apresentados pela religido, os papéis sugeridos para homens
e mulheres em seu interior e na sociedade, os discursos e as agoes
pastorais apresentados nas areas familiar e sexual influenciam na
sociacao entre homens e mulheres dentro da igreja e de que maneira
isso acontece, sem ignorar, evidentemente, a dimensdo simbdlica dessa
construcao.

Em primeiro lugar, farei uma caracterizacao geral dos seis
pastores e pastoras entrevistados/as. Sao lideres jovens, trés deles com
29 anos, os demais com 42, 50 e 51 anos, todos pertencentes a igrejas
pentecostais ha pelo menos 10 anos, alguns deles desde o nascimento.
Em geral sdo casados, exceto uma pastora da Igreja Quadrangular,
solteira. Em relacdo a filhos, apenas um pastor da Assembléia de Deus
possui uma filha, também o Unico a morar em propriedade da Igreja.
Os outros possuem residéncia propria. A formacdo académica € um item
gue propicia uma distincao entre as denominacgdes: os dois pastores da
IAD concluiram o ensino médio, enquanto os/as demais
entrevistados/as (lideres da IEQ e da IRC) possuem curso superior

completo, em dreas diversas como Administracdo de Empresas,
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Matematica e Economia. Apesar desses dados nao serem
guantitativamente relevantes, neste caso, eles apontam para uma
direcdo ja amplamente discutida pela literatura especializada: o
enraizamento das igrejas mais tradicionais as doutrinas biblicas (o
chamado fundamentalismo), e conseqlientemente, o distanciamento e a
pouca valorizacdao de uma formacdo académica sistematizada por parte
dessas denominagoes.

A formacdo teoldgica, entretanto, é obrigatéria em qualquer
denominacdo. Seja através de cursos de Teologia de longa duragdo em
seminarios mantidos pela propria instituicao religiosa, seja por meio de
cursos apostilados a distancia, todos os pastores e pastoras estudaram
ou ainda estudam no minimo um ano para adquirirem a nomeagao em
suas igrejas. Nesses cursos, eles recebem todas as orientacdes basicas
para o cotidiano pastoral, aprendem sobre a posicao da instituicdo para
0s mais diversos assuntos e formam, assim, uma gama de referenciais
religiosos, dos quais irdo lancar mdo no acompanhamento e
aconselhamento de fiéis e nao fiéis. Afinal, uma vez que pressupdem
gue a Biblia apresenta solucdes para todo e qualquer problema, é na
freqiéncia a esses cursos e seminarios que pretendem se preparar e se
qualificar para a aplicacao diaria desse arcabouco teoldgico no cotidiano
e nas dificuldades do publico atendido em suas igrejas. Ainda que o
conteldo ministrado seja extremamente pragmatico e aplicado a rotina
dos templos, conforme colocado pelos proprios/as informantes,
considero que a passagem dessa teoria a experiéncia em si é um
caminho complexo e delicado para os lideres, processo que nao
acontece sem tensoes, guestionamentos e conseqlientes
ressignificacdoes, e nao deve, portanto, passar despercebido ao
pesquisador.

E muito comum que a lideranca pastoral desenvolva suas
atividades na igreja paralelamente a outra atividade profissional, como

funciondrio de empresa privada ou como profissional liberal, por
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exemplo. Segundo afirmacao dos/as pastores/as entrevistados/as, a
maioria dos/as lideres (alguns arriscam tratar-se de mais de 90%) nao
trabalham integralmente no pastorado e, nesse caso, nao recebem
salario por sua atividade. Somente quando a Igreja passa a demandar
um atendimento pastoral mais freqiente, geralmente apds um grande
crescimento numérico por exemplo, a cupula dessas Igrejas oferece ao
pastor ou a pastora a possibilidade de dedicacdo exclusiva ao
ministério, pagando-lhe por seu trabalho o que chamam de “6nus” ou
salario.

Na Igreja Renascer em Cristo observa-se um sistema diferente
de remuneracdao pastoral, ndo através de um saldrio fixo e
predeterminado, mas pelo sistema de metas. Os bispos (lideranca sobre
os/as pastores/as e presbiteros/as) estabelecem metas mensais a
serem cumpridas em diversas dareas, como numero de novos
convertidos, niUmero de batismos, de membros de outras denominagdes
gque “voltaram para Jesus” (também chamado de “Ministério Volta
Logo”), de dizimos e ofertas, de Gidedes'® etc. Presbitera Eliana, nossa
entrevistada, reconhece que a Renascer “é gerenciada como uma
empresa” e que os pastores e pastoras s6 recebem “proventos” sobre o
percentual dos valores que excederem essas metas.

Em sua tese de doutorado, Ricardo Mariano procura explicar
que o crescimento pentecostal no Brasil deve-se primordialmente ao
trabalho e a performance de seus agentes religiosos, ou seja, é
conseqiéncia “da organizacao denominacional e das atividades e
estratégias evangelisticas implementadas por suas liderancgas
eclesiasticas” (Mariano, 2001; p. 10). No capitulo final, qguando passa a

caracterizar as novas formas de organizacao denominacional

18 0s Gidedes sdo pessoas que se dispdem a contribuir financeiramente com uma
quantia fixa, tendo em vista o sustento de grandes projetos da Renascer, como
programas na radio Manchete FM e na entdo TV Manchete, em negociacdo de
compra por essa igreja na época da realizagdo da pesquisa.
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evangélica, Mariano assevera que as igrejas que mais crescem
numericamente “sdao justamente aquelas que mais seguem a ldgica de
mercado, (...) adotando um modelo de gestao denominacional de tipo
empresarial, (...) incluindo o uso de técnicas e estratégias de
marketing” (Idem; pp. 199-200).

Peter Berger, em seu livro O Dossel Sagrado, ja indicava que
situacoes de pluralismo religioso implicam que cada uma dessas
denominagbes passem a viver uma ‘situacdo de mercado”,
necessitando serem vendidas a uma clientela que pode escolher
livremente sua preferéncia religiosa. Assim, “as instituicdes religiosas
tornam-se agéncias de mercado e as tradicdes religiosas tornam-se
comodidades!® de consumo” (Berger, 1985; p. 149).

No Brasil, muitos autores também ja trabalharam essa
guestdo dos empreendimentos pentecostais. Leonildo Silveira Campos
desenvolveu em sua tese de doutorado, publicada em 1997, um longo
tratado sobre a “marketizacao” do sagrado na Igreja Universal do Reino
de Deus, suas técnicas de propaganda, a utilizacdo da grande midia,
além do carater de mercado que essa igreja adquiriu. Paul Freston
também apontou para o “faro empresarial” da IURD, que abarca
empresas na area de construcdo, mdveis, um pequeno banco, jornais,
editora, emissoras de TV e radio, mostrando como esse verdadeiro
império econdmico pode ser muito funcional na missdo religiosa
(Freston, 1994; p. 143). Antonio Gouvéa Mendonga define como uma
das marcas principais do neopentecostalismo suas “caracteristicas
empresariais de prestacao de servicos ou de oferta de bens, com
modernos sistemas de administracao e marketing” (Mendonga, 1992; p.
51). Em artigo posterior, Mendonga afirma ainda que essas igrejas
pentecostais “ndo sdo, portanto, igrejas, mas clientela de bens de
religido” (Mendonga, 1994; p. 158). Reginaldo Prandi da outro nome a

19 0 texto original menciona “commodities”, melhor traduzido por mercadorias.
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essa clientela, tratando-a como “os crentes de negodcio, os pequenos
empresarios, os desejosos de se estabelecerem”, aos quais essa “nova
religiao de servigo” oferece tais possibilidades de progresso, no sentido
de que “é possivel fazer de Deus um soécio nos negdécios e prosperar
sem limites” (Prandi, 1996; p. 74). Seguindo esse mesmo raciocinio,
Antonio Flavio Pierucci afirma que a IURD “concebe abertamente a
igreja como empresa econdbmica e a religido como fonte de lucro e
enriquecimento pessoal” (Pierucci, 1996; p. 8) e transforma o “seguidor
religioso num consumidor de bens e servicos” (Idem; p. 11). Destaco,
por ultimo, um trabalho que além de retratar uma empresa pentecostal
- 0Ss programas de televisao gerenciados por denominagoes
evangélicas, que projetam novos valores de mobilidade social -,
privilegia ainda o olhar de género sobre tais empreendimentos,
percebendo as mulheres como mediadoras e narradoras do discurso
oficial de suas igrejas, propiciando o que a autora chama de
“reengenharia do feminino pentecostal” (Gouveia, 1998-a; pp. 25-26).
Essa discussdao sobre a construcdao de género nas denominagdes
evangélicas sera aprofundada no proximo capitulo.

Durante esta investigacdo, nao foi possivel obter uma
definicdo exata do numero de membros ou freqientadores de cada
igreja, uma vez que os pastores e pastoras entrevistados/as nao
forneceram informacdes confidveis sobre este assunto. Apenas como
exemplo, foram entrevistados dois pastores de uma mesma
congregacao da Assembléia de Deus: o primeiro afirmou que a Igreja
tem de 100 a 150 membros; o segundo definiu como 1.000 o ndmero
de membros somente na Sede da Lapa, e 10.000 na cidade de Sao
Paulo. Como os numeros sao muito distantes, optei por ndo apresentar
esses dados como validos, uma vez que ndao me foram disponibilizados
documentos oficiais das instituicdes. Minha observacao dos cultos,
entretanto, contou com nimeros bem menores do que os mencionados,

em geral 80 a 100 presentes nas reunidoes de domingo, dia de maior
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audiéncia. Na Igreja Quadrangular presenciei auditorios de
aproximadamente 250 pessoas e na Renascer entre 40 e 70, lembrando
gue nesta Igreja eram realizados dois cultos consecutivos, as 17h00 e
as 19h00, com publicos distintos, totalizando uma média de 100 a 150
freqientadores aos domingos a noite.

Embora trate-se de um estudo comparativo visando a
encontrar os liames que distinguem as diversas vertentes do
pentecostalismo atual, em muitos aspectos a concordancia de opinides
entre os/as lideres é irrestrita. E o caso por exemplo das afirmacdes
sobre o papel da Igreja ou da religiao na sociedade abrangente. Todos
os/as entrevistados associaram suas respostas a problemas sociais
como violéncia, drogas, crises familiares e financeiras, colocando a
religido como uma possibilidade eficaz de transformacao dessa
realidade. Acreditam que ainda existem, por parte da sociedade, muitas
resisténcias a religido, mas que os valores cristdaos de honestidade,
amor e respeito podem propiciar a restauracdo de esferas até entdao em
processo de desintegracao, como a familiar por exemplo.

N3o é preciso mencionar que esta € uma posicao tradicional
em qualquer religiao, principalmente as cristas, que se pretendem
hegemonicas. Em seus trabalhos classicos sobre Sociologia da Religido,
Weber ja afirmava que “a acdo religiosa ou magicamente motivada, em

sua existéncia primordial, estd orientada para este mundo; as acoes

religiosas ou magicamente exigidas devem ser realizadas ‘para que vas
muito bem e vivas muitos e muitos anos sobre a face da Terra’ ”
(Weber, 1994; p. 279). Ainda que tratem-se de interesses em si
mesmos religiosos, ou especificamente religiosos, a acao religiosa
esta sempre motivada pela “obtencdo de vantagens externas ‘neste
mundo’ (Idem; p. 292), ou seja, sua orientacdo é sempre
intramundana, mesmo que o referencial seja transcendente.

Pode-se ainda discutir esta proposicao dos pastores e pastoras

a partir da idéia weberiana do ascetismo protestante, que rejeita o
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mundo nado através da fuga contemplativa, mas participando do mundo,
racionalizando-o eticamente de acordo com os mandamentos de Deus.
Para tanto, cumpre que o mundo seja “religiosamente desvalorizado e
rejeitado como sendo uma criatura e um vaso do pecado”, a fim de que
"o teatro da atividade desejada por Deus” seja afirmada de forma
efetiva através da vocacao que a igreja tem no mundo (Weber, 1982;
pp. 334-335).

Perfil das/os fiéis entrevistadas/os

Gostaria nesta secao de fornecer algumas caracteristicas
socioldgicas basicas das mulheres e homens pentecostais entrevistados.
Os dados levantados sdao de teor qualitativo, ndao apresentando uma
representatividade numérica que justifique qualquer generalizagao nas
analises. O intuito deste trabalho é que as falas destes e destas
informantes tragam alguns subsidios as discussdes que se seguem,
sempre amparadas pela producgao cientifica disponivel. Conforme ja
colocado no capitulo anterior, o total de entrevistas realizadas foi de: 17
mulheres membros das igrejas; 5 homens membros das igrejas; 3
pastores e 3 pastoras, totalizando 28 entrevistas. Nesta secao, serao
abordadas somente as 22 entrevistas realizadas com os membros das
comunidades estudadas.

Apesar de ter escolhido trés denominagbes pentecostais
localizadas no bairro da Lapa, na regiao oeste da cidade de Sao Paulo,
com templos muito préximos uns dos outros, as pessoas entrevistadas
em sua maioria moram em bairros distantes da Lapa, como Freguesia
do O, Pirituba, Vila Jaragud, Mandaqui, Tucuruvi, Tremembé, Casa
Verde, Penha, Perus, além de cidades da Grande Sao Paulo como
Osasco e Guarulhos. Das 22 entrevistas realizadas com membros das

trés igrejas pesquisadas, apenas 6 moram na Lapa ou em bairros
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proximos a esse distrito: Lapa (2 mulheres), Alto da Lapa (1 homem),
Piqueri (1 mulher), Sumarezinho (1 mulher) e Vila Anastacio (1
mulher), sendo 3 da Renascer em Cristo, 2 do Evangelho Quadrangular
e 1 da Assembléia de Deus. Estes que moram proximos a igreja sao em
geral de classes mais elevadas em relacao aos anteriores, na maioria
das vezes com casas proprias, mais espacosas e confortaveis.

A regra, entretanto, parece ser mesmo a de que a maioria dos
fiéis percorre longas distancias até suas igrejas, até porque a Lapa
constitui-se como um bairro de facil acesso, servido por dezenas de
linhas de 6nibus e por uma estacao de trem metropolitano (CPTM), com
integracdo gratuita ao metr6, além de um centro comercial
desenvolvido e a presenca de escolas e faculdades, o que torna a regiao
freqientada por um grande numero de trabalhadores, consumidores e
estudantes.

Todas as mulheres e homens entrevistados, fiéis das
congregacdes, sao casados e tém entre 28 e 50 anos. No universo
pesquisado, todos possuem filhos, mas a média por familia é baixa (1,9
filhos cada). NUmeros da regidao do Grande Rio de Janeiro, apontados
pela pesquisa Novo Nascimento, indicam que a média de filhos das
mulheres evangélicas em idade fértil (com menos de 50 anos) é de 2,7
(Fernandes, 1998; p. 103), superior, portanto, a média que encontrei
nas igrejas pesquisadas no bairro da Lapa, em Sao Paulo. Se fizermos
uma comparacdao entre as denominacbes, a Assembléia de Deus
apresenta familias maiores, com uma média de 2,3 filhos por casal,
seguida pela Renascer, com numero proximo a média geral, 1,87 filhos.
A Igreja do Evangelho Quadrangular conta com familias com menor
numero de filhos, em comparagao com as demais, com apenas 1,57

filhos por familia. Estes dados podem ser resumidos na seguinte tabela:

Tabela 2
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Média de filhos por familia

IAD 2,30
IEQ 1,57
IRC 1,87
Média geral 1,90

Grau de instrucao também é uma variavel que se altera muito

conforme a denominacdo religiosa. Observe os numeros abaixo:

Tabela 3

Grau de Instrucao das/dos fiéis
Superior | Ensino |Ensino Fun-
Médio |damental

IAD 1 2 4
IRC 1 7 0
IEQ 2 4 1

Na proporcdo inversa da meédia de filhos, a Assembléia de
Deus tende a apresentar membros com menor grau de instrugao: mais
da metade dos entrevistados possui somente o ensino fundamental, e
destes, duas entrevistadas estudaram somente até a 42 série. Na Igreja
Renascer encontra-se um numero maior de pessoas com escolaridade
até o ensino médio completo. E na Quadrangular, estao os informantes
com maior grau de instrucdo, uma delas com dois cursos universitarios.
Mais adiante, veremos que esta varidavel pode também estar relacionada
a posicoes mais “modernizantes” ou liberais por parte destes homens e
mulheres, no sentido de que quanto maior a escolaridade, maior a
distancia entre a opinido desses informantes e o discurso institucional, e
portanto, ao meu ver, maior a capacidade critica e de autonomia desses
fiéis pentecostais. Mas isso sera assunto para proximas secdes e
capitulos.

No tocante a ocupacao dessas pessoas, temos a seguinte
configuracao: todos os homens entrevistados estdo trabalhando, ainda
gue dois deles nao estejam desenvolvendo suas atividades habituais,

pois em conseqliiéncia de desemprego, precisaram trabalhar em outras
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areas. A maioria desses informantes ganha entre 5 e 10 salarios
minimos por més, somente um declarou receber mais de 10 salarios.
Dentre as 17 mulheres, 10 sao donas de casa, 2 aposentadas e
somente 5 estavam desenvolvendo atividade remunerada no momento
da entrevista. Ao cruzarmos estes dados com o grau de instrucgao,
vemos que entre as donas de casa, estao aquelas de menor grau de
escolaridade, somente uma possui superior completo, tendo parado de
trabalhar para se dedicar a familia. As duas aposentadas possuem o
ensino médio completo e dentre as 5 que trabalham, duas estdo
desenvolvendo atividades paliativas ao desemprego, vendendo produtos
e servicos informalmente. Assim, restam somente trés mulheres que
estao inseridas no mercado de trabalho, duas delas com grau superior
completo.

Da anadlise dos dados sobre ocupacao e grau de instrucao,
destaco trés aspectos interessantes: a) Todas as seis informantes da
Assembléia de Deus sao donas de casa, quatro tém apenas o ensino
fundamental completo ou incompleto, uma tem o ensino médio
completo e uma possui grau superior - citada no paragrafo anterior
como aquela que deixou o mercado de trabalho formal para se dedicar a
familia. b) As trés mulheres que estdo formalmente inseridas no
mercado de trabalho sao da Igreja do Evangelho Quadrangular, destas,
duas possuem grau superior. ¢) Tanto os dois homens como as duas
mulheres que declararam que, em funcao do desemprego, foram
obrigados a desenvolver atividades informais de vendas ou a aceitar
empregos em areas diferentes por salarios inferiores, sao da Igreja
Renascer. Os informantes dessa Igreja foram os que mais se queixaram
de dificuldades financeiras, sendo este um dos principais motivos para
sua adesdo a IRC.

E facil também encontrar nos depoimentos dos fiéis e pastores
da Renascer um desejo de se tornarem micro-empresarios. “Abrir a

propria empresa” é uma fala muito recorrente nessas entrevistas como



77

um caminho viavel para vencer as atuais dificuldades financeiras. Até
pessoas com empregos “fixos”, inseridos no mercado formal de
trabalho, quando ndo satisfeitos com o saldario ou com a atividade
desenvolvida, externam o “sonho de largar tudo e abrir a prodpria
empresa”. Na secao anterior, trabalhei a questao do empreendimento
pentecostal, suas técnicas de marketing e estratégias de crescimento e
sobrevivéncia no concorrido mercado religioso atual. E bem provavel,
portanto, que esse tal “faro empresarial”, nas palavras de Paul Freston
(1994; p. 143), seja ndao s6 uma estratégia proselitista para o
crescimento denominacional, mas também um argumento bastante
plausivel para tornar a Teologia da Prosperidade uma ideologia aceitavel
pelos membros da comunidade.

N3o € meu objetivo aprofundar por demais uma discussao
sobre a Teologia da Prosperidade, visto que fugiria dos objetivos desta
dissertacdo®’. Gostaria, entretanto, de salientar apenas mais um
aspecto que observei durante os trabalhos de campo. Assistindo aos
cultos das trés denominacdes pesquisadas, percebe-se que
obrigatoriamente a liturgia se divide em dois momentos: louvor (grupos
de musica formados por instrumentistas e um lider, em geral todos
leigos) e pregacao (mensagens biblicas geralmente proferidas pela
lideranca pastoral, e eventualmente por lideres leigos). Ou seja, todos
os cultos sao compostos basicamente por esses dois momentos, sem os
quais nenhuma reuniao acontece. Momentos menores, como
testemunhos, ofertas e oragdes, variam de culto para culto e ndo sao
centrais no transcorrer dos mesmos.

Entretanto, na Igreja Renascer nota-se uma particularidade.

Entre os dois momentos centrais (louvor e pregacdo), ha sempre um

20 sobre Teologia da Prosperidade, ver: Freston, 1994; Machado e Mariz, 1997;

Mariano, 1995, 1996-a, 2001; Mendonca, 1994; Pierucci, 1996; Prandi, 1996.
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discurso de 20 a 30 minutos com énfase especifica na questdao dos
dizimos e ofertas. Assemelha-se muito a uma pregacao, porém com
uma mensagem Uunica: mostrar ao fiel a importancia dos dizimos e
ofertas para a igreja, seus desafios e 0s compromissos que 0s crentes
devem assumir perante Deus. Conforme inUmeras publicacdes
especificas sobre a Teologia da Prosperidade, sabemos que, para esses
grupos, o sucesso financeiro do fiel esta proporcionalmente relacionado
as ofertas e dizimos que doa a igreja. “"Ganhar mais dinheiro adquire o
status de missao divina” (Mariz & Machado, 1997; p. 83) e esse sucesso
financeiro estende-se também a todas as areas da vida do “crente fiel”.
Portanto, esta fala sobre os dizimos acaba tendo para o publico a
mesma forca de uma pregacao convencional, visto que seus
argumentos sao sempre sustentados por textos biblicos.

Conforme exposto na secdao anterior, se inumeras dessas
igrejas neopentecostais tém sido gerenciadas como verdadeiras
empresas, cumprindo metas arrojadas e incentivando seus membros a
contribuirem cada vez mais com dizimos e ofertas, ndo é dificil imaginar
que o “desafio” - na Renascer, transformado em "“sonho” na fala de
muitos informantes - de “abrir a propria empresa” pode dar
plausibilidade a Teologia da Prosperidade, transformando-a de uma
simples idéia em experiéncia para as pessoas deste grupo religioso.
Weber argumenta que a vida é dotada de um certo “sentido” para o
profeta e "o comportamento dos homens (e mulheres), para lhes trazer
salvacao, tem de se orientar por ele e, sobre esta base, assumir uma
forma coerente e plena de significagao” (Weber, 1994; p. 310).

Como uma ultima varidavel recolhida sobre o perfil dos
entrevistados, temos a renda familiar. Esta, porém, nao pode ser
tomada como informacao fidedigna, visto que principalmente as
mulheres, muitas vezes constrangidas em declarar este dado, alegavam

gue “nao sabiam” ou que “achavam” que era determinado valor. Assim,
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levando-se em conta a fragilidade deste tipo de levantamento de dados,
vejamos como ficaram esses valores:

Tabela 4
Renda familiar das/dos fiéis

Igreja o
Renda IAD IEQ IRC |TOTAL /o
até 5 s.m. 2 1 4 7 31,8
entre 5 e 10 s.m. 3 2 2 7 31,8
mais de 10 s.m. 0 4 1 5 22,8
nao sabem ou 2 0 1 3 13,6
nao responderam

Comparando esses numeros com os dados da pesquisa Novo
Nascimento, onde 89% dos evangélicos no Grande Rio ganham até 5
s.m. (Fernandes, 1998; p. 23), pode-se afirmar com seguranca que
esta dissertacao trabalha com um publico economicamente diferenciado
daquele estudado pelos professores do Rio de Janeiro. O bairro da Lapa,
escolhido para o levantamento de dados, ndo é um bairro da periferia
de Sao Paulo e isso eleva bastante a situacdo econbmica dessa
membresia. Os trés entrevistados que nao declararam sua renda
provavelmente também estdo num patamar superior a 5 s.m., visto
gue: o primeiro possui curso superior e € gerente de marketing de uma
empresa de telefonia; a segunda possui dois cursos superiores e apesar
de ndo estar empregada no momento da entrevista, € casada com um
engenheiro de uma companhia multinacional de petréleo; a ultima nao
possui curso superior, mas seu marido € gerente de compras e eles
moram em casa prépria num bairro proximo a Lapa. Nesse caso, o
numero de fiéis com renda superior a 5 s.m. subiria para 68,2%,
porcentagem muito superior aos 11% registrados na pesquisa Novo
Nascimento. Portanto, apesar dos problemas colocados acima a respeito
do levantamento da renda familiar dos entrevistados, é cabivel afirmar
que esta pesquisa esta trabalhando com uma populagao

predominantemente de classes média e média-baixa. Quanto a
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diferenca da situacdo econOmica entre as trés denominagdes
pentecostais, considero que o0s dados nao sao numericamente

significativos para implicar observacgoes relevantes.
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SEGUNDA PARTE:
Vida religiosa, interacao e poder eclesial

II.
Capitulo 1.
O caminho da conversao

Trajetorias religiosas

Quando perguntei aos entrevistados sobre sua trajetéria
religiosa desde a adolescéncia, todos, independentemente do género,
denominacdo ou posicdo eclesial, tém sempre uma longa histéria a
contar. E parecem ter satisfacdo em fazé-lo, delimitando com muita
clareza essas diferentes etapas no tempo. Cada uma dessas etapas
recebe significados bem definidos pela pessoa que narra esse tempo. O
passado, em geral, recebe uma conotacao negativa e marca as
qualidades e vantagens de uma “nova vida em Cristo”. Fala-se de um
passado de pecado e sofrimento em oposicao a um presente “muito
melhor com Cristo”. Mesmo que a vida ainda precise melhorar, que
sonhos ainda estejam por se realizar, o presente é sempre melhor do
gue o passado. Se as dificuldades sao parte da vida, é sempre mais facil
supera-las com Cristo, do que sem ele.

Marion Aubrée escreveu sobre a estruturacdo do tempo entre
0s pentecostais e sua percepcdo da Historia. Nao tratarei aqui desta
segunda questdo, mas pretendo aproveitar a analise que ela faz sobre a

forma como esses fiéis passam a interpretar as diversas etapas do
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tempo apds a conversdo religiosa. Utilizando a metodologia de Paul
Ricoeur, a autora reconhece que “a percepcao do tempo é um modelo
organizador da experiéncia individual e coletiva” (Aubrée, 1996; p. 87).
Certamente, esses/as fiéis e pastores/as pentecostais organizam as
percepcdes e experiéncias que tém hoje no mundo e sobre o mundo,
utilizando essa “linha do tempo”, na maioria das vezes segundo uma
perspectiva “linear”, mas ao mesmo tempo com a presenca de
elementos idiossincraticos, demonstrando o processo dinamico no qual
suas falas e experiéncias sao construidas.

Observe como a explicacdo sobre o seu passado religioso é
construido por esse fiel:

“Ha uns 12, 13 anos atras, eu tive um problema, e depois eu vim
saber que era problema espiritual, mas eu comecei a me tratar
na medicina, ai a medicina ndo dava jeito, fazia todos os exames,
ndo aparecia nada, ai comeca aquele negdcio ‘ah, vocé precisa
tomar um passe’, ‘eu conheco ali, ali tem um espiritismo, vai 13, vai
no kardecismo, vai na mesa branca’.” (Ricardo??, IEQ)

O passado agora € “lido” com os olhos do presente, ao mesmo
tempo em que a narragao tenta ser fiel aos acontecimentos “objetivos”.
Antes mesmo de contar a histéria sobre seu “dilema” em confiar na
“medicina” ou nas religides mediunicas, o informante ja adianta,
através de pressupostos do presente vivido no pentecostalismo, que
tudo o que seria dito a seguir era perfeitamente compreendido como
“um problema espiritual”. E bastante dbvio para qualquer ouvinte que
Ricardo nao poderia fazer essa leitura na época dos acontecimentos,
visto que ainda nao pertencia a igreja evangélica, mas parece ser
importante para ele deixar claro em sua narragdo que a Visao
construida hoje sobre sua vida, seja qual for o tempo ou espaco, esta

permeada por valores da nova fé assumida. Era acerca destes

21 Todos os nomes das/dos fiéis entrevistadas/os sdo ficticios. As pastoras e os

pastores, porém, sdo apresentados com seus nomes verdadeiros.
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elementos idiossincraticos que eu falava mais acima.

A exemplo de Marion Aubrée, Marcia Couto também utilizou
em seus trabalhos a metodologia cientifica de Paul Ricoeur. Ela
pressupde que a narracao dos agentes perpassando tempos diferentes é
central na hermenéutica proposta por esse autor. Couto também
destaca que o projeto hermenéutico de Ricoeur “pretende chegar a
compreensao do ser posto no ser a partir do plano da linguagem”
(Couto, 2001; p. 82). Tenho clareza de que tais questdes sao por
demais complexas para o alcance deste trabalho. Meu intuito aqui é
apenas o de sinalizar algumas das pesquisas que discutiram com
profundidade a importancia da analise da linguagem na compreensao
de processos sociais.

Berger e Luckmann, ao escreverem sobre o processo de
“conservacao e transformacdao da realidade subjetiva”, destacam o
papel da “conversa” como um “aparelho que continuamente mantém,
modifica e reconstrdi sua realidade subjetiva” (Berger & Luckmann,
1985; p. 202). Eles afirmam ainda que “a conversa da contornos firmes
a questdOes anteriormente apreendidas de maneira vaga e pouco clara”
(Idem; p. 203). Nesse sentido, uma vez que a linguagem ajuda a
colocar ordem na construcao dessa realidade subjetiva, ela também
“realiza um mundo, no duplo sentido de apreendé-lo e produzi-lo”
(Idem; p. 204). Tais explicacdes atendem, portanto, aos propdsitos
desta secdao, que pretende abordar algumas trajetdrias religiosas de
fiéis pentecostais.

Essa distincao clara entre passado e presente nao marca,
entretanto, os depoimentos dos homens e mulheres pertencentes a
Assembléia de Deus. A maioria desses informantes declararam que
pertencem a essa Igreja desde a infancia e que, portanto, nunca
“transitaram” por outras religides. Assim, nao aparece nas falas dessas
pessoas — que se autodenominam “de berco evangélico” - uma ruptura

entre um passado mau e de sofrimento e um presente de felicidade. Ao
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contrario, nessas narragdes o raciocinio utilizado é o de continuidade
entre a infancia e a fase adulta, entre o antes e o depois da conversdo.
Falarei especificamente sobre conversdao na prdoxima secdo deste
capitulo. No momento, saliento que nesses casos, a intencdo parece ser
a de mostrar que “tudo sempre esteve bem”, que sua vida sempre foi
“tranquila”, uma vez que foi “vivida ao lado de Jesus”. Observe a
resposta dessa mulher, quando questionada se a sua conversao havia
trazido mudancas em sua vida:

“N&o, eu acho que ndo, eu acho que eu sempre fui assim. SO que
cada dia que a gente é crente, a gente aprende mais, porque
através de um testemunho de um irmdo, a palavra de um pastor...

Entdo, cada dia a gente aprende mais.” (Ana Maria, IAD)

A estruturacao do tempo que essa pentecostal faz pressupode
uma linearidade ascendente, ou seja, para ela, o passado ndo é visto
como uma experiéncia necessariamente “ruim”, mas o presente - cada
dia vivido na igreja — propicia um crescimento, um aprendizado, e nesse
sentido, faz cada dia ser melhor que o dia anterior.

Nas outras duas igrejas pesquisadas, foram poucos o0s
entrevistados que tiveram uma formacdo evangélica desde a infancia.
Na Igreja Renascer, inclusive, todos os homens e mulheres
entrevistadas/os passaram por um momento de mudanca de religiao,
advindos ou da Igreja Catdlica ou de religides mediunicas (espiritas e
afrobrasileiras)??. Nesse caso, a fundamentacdo tedrica colocada mais
acima ajuda-nos a compreender um pouco mais, através da forma
como essas narragdes foram construidas, o sentido das experiéncias e
vivéncias desse grupo de homens e mulheres hoje pertencentes ao
pentecostalismo.

Também assunto do préximo capitulo, aponto aqui que a

influéncia exercida pela familia na trajetdria religiosa dessas pessoas

22 sobre a guestdo do transito religioso, ver: Mariz e Machado, 1994; Negrdo, 1999 e
1997; Sanchis, 1999 e 1997-a, entre outros.
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nao se da somente durante a infancia, mas € presente ao longo de toda
sua trajetéria de vida. Ainda que a adolescéncia apareca como um
momento comum de “desvio” dos valores religiosos da familia,
geralmente o trajeto de procura por alguma religido até a chegada a
igreja atual, estd em geral relacionado a situagdes familiares, seja
através de um problema familiar ou por meio de um convite feito por
algum parente préximo ou nado. Claro que ao longo dessa trajetéria, a
“familia” ndo aparece como uma instituicdo estatica, mas vai assumindo
novas configuragbes, passando, por exemplo, de relagbes
primordialmente com pai, mae e irmaos, para relacionamentos com

esposa/esposo e filhos.

O processo de conversao religiosa

A despeito da visao comumente apresentada pelos estudos
socioldgicos sobre conversdo religiosa, que relaciona esse processo a
momentos de crises pessoais e mudancas de vida, comecarei falando de
um tipo de conversao um pouco diferente. Trata-se de uma maneira
muito particular, que em nossas entrevistas s6 aparece entre os fiéis da
Assembléia de Deus: a maioria dessas fiéis nasceu em familias que ja
pertenciam a essa denominacdo ou a outra igreja evangélica. Entre os
fieis da IEQ e IRC, somente uma fiel da Igreja do Evangelho
Quadrangular declarou-se evangélica desde o nascimento; com pai e
mae pertencentes a Assembléia de Deus, ficou longe da Igreja durante
toda a adolescéncia, e aos 24 anos aderiu a IEQ. Os demais informantes
possuem trajetdrias religiosas que perpassam por varias religidoes até
chegarem a conversdo ao pentecostalismo.

Na Assembléia, entretanto, a regra parece ser outra. Nao ha
relatos sobre mudangas radicais e instantaneas nas trajetoérias de vida,

especialmente das mulheres. A conversao para essas fiéis esta
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relacionada a uma decisdo pessoal em pertencer formalmente a
instituicdo religiosa dos pais, batizando-se e assumindo as
responsabilidades dessa adesao. Ilustro com um trecho da entrevista:

“Eu sou a filha mais velha de nove irmdos. Meu irmdo, um pouco

mais novo do que eu, se batizou com 12 anos. E meu pai falava:

‘filha, vocé ndo tem vergonha? Ele é mais novo do que vocé e ja se

batizou e vocé ainda ndo’. Eu falei: ‘pai, quando chegar a minha

hora, eu vou me batizar’. Eu era muito jovem. Mas foi uma decisao
minha, eu achei que ja era hora, que eu tinha que ter uma

responsabilidade pelo que eu iria escolher, entao, eu acredito que a

minha conversao foi ai. Eu tinha 15 anos.” (Ana Maria, IAD)

Ana Maria entende que apds sua conversdo pouca coisa
mudou, uma vez que ja levava uma vida muito préxima dos principios
da denominacdao a que pertencia desde a infancia. Meire, da mesma
igreja, quando questionada sobre o porqué optou por essa filiacdo
religiosa, afirma o seguinte:

“Na verdade, ndo é que eu optei pela Assembléia de Deus, como eu

nasci na Assembléia, eu acostumei até.” (Meire, IAD)

Essa fiel faz ainda um distingao entre dois momentos, quando
“ia a igreja por costume, por obrigacao, ia por ir, eu entrava e saia do
mesmo jeito” e 0 momento em que passou a se sentir uma “crente de
verdade”, porque, segundo ela, “a palavra comecou a penetrar em seu
coracao”. Percebe-se que essa fala recebe significados totalmente
distintos daquelas que primam pela “responsabilidade” e pelo “dever”
em tornarem-se parte da religiao de seus pais. Meire parece mais
proxima de outros pentecostais que, ao se converterem, narram
transformacdes em comportamentos, visdao de mundo, interesses e
relacionamentos, conforme veremos adiante. A partir, portanto, dessa
clara diferenciacdo entre as duas fiéis, remeto-me ao conceito de
“tradicao”, desenvolvido por Anthony Giddens, no sentido de destacar o

carater também dinamico desses processos:
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“A tradicdo é rotina. Mas ela é rotina que é intrinsecamente

significativa, ao invés de um habito por amor ao habito, meramente

vazio. (...) A tradicdo, em suma, contribui de maneira basica para a

seguranca ontoldgica na medida em que mantém a confianca na

continuidade do passado, presente e futuro, e vincula esta confianca

a praticas sociais rotinizadas.” (Giddens, 1991; p. 107)

Assim, se a tradicdo familiar é ainda um elemento muito forte
no pentecostalismo tradicional ou classico, capaz de motivar essas
mulheres a permanecerem na igreja por toda a vida, ndao se pode falar,
entretanto, da “reproducao” de padroes familiares ou religiosos.
Conforme nos adverte Giddens, ha um processo de ressignificacdao de
valores e de formas de conduta tradicionalmente adotados pelas
igrejas. Meire e Ana Maria, fiéis da IAD, nao concordam, por exemplo,
com as rigidas doutrinas de “usos e costumes”, como a restricao ao uso
de algumas roupas, maquiagens e corte de cabelo. Com condutas mais
“afrouxadas” longe da igreja e dos olhos vigilantes das/dos colegas,
procuram seguir as normas da comunidade em momentos de cultos e
reunidoes. Nem por isso sentem-se “culpadas” ou “em pecado” e muitas
vezes contam com o consentimento de seus lideres:

“Hoje eu estou bem amadurecida espiritualmente. Eu sei que para

Deus isso nao significa nada, mesmo, sabe? Entao, existem pessoas

gue tém a cabeca bem aberta, o proprio presidente da nossa Igreja,

o pastor Isaias, € uma pessoa de cabeca bem aberta, s6 que isso

vem de muito tempo atras.” (Meire, IAD)

Mas em igrejas tradicionais, como nesta Assembléia de Deus,
gasta-se mais energia em conservar-se costumes do que em
transforma-los. Freston afirma que por causa desses “tabus legalistas” e
da “formacado cultural ultrapassada”, a IAD perde seus adeptos jovens
com formacao superior, além de outras pessoas em geral, para grupos
pentecostais mais novos, “com menos tradicoes arraigadas para
dificultar sua adaptacao a moderna cultura urbana” (Freston, 1994; p.
95). Sem duvida, quanto maior a insercdao social da mulher na

“moderna cultura urbana”, mais longe ela estara de reproduzir valores
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tradicionais dessa igreja. E o caso de Meire, citada acima, que ao ser
convidada para reger o coral de mulheres, deixa bem claro aos pastores
e a lideranca do “circulo de oracao” (grupo de senhoras) que gosta de
cortar os cabelos e que nao pretende mudar tal comportamento, sem,
no entanto, receber represalia por isso.

E nesse sentido que sugiro o conceito de “passagens”,
trabalhado por Patricia Birman, como uma forma de fundamentar
teoricamente tal realidade empirica: para ela, existem “movimentos
individuais de passagens entre cultos” - e eu diria, ndo sO entre
cultos, mas entre culturas religiosas e nao-religiosas — que “incluem um
espaco de interlocucdao constante, onde encontramos instituidas
mediagoes sociais e simbdlicas que tornam possivel a dita conversao”
(Birman, 1996-b; p. 90) - e eu diria ainda: que tornam possivel ndo so
a conversao, mas a permanéncia do individuo numa determinada
religido. Este conceito é central na presente dissertacao e necessita ser
devidamente entendido e aplicado as informacdes empiricas levantadas.
Farei isso ao longo das préximas argumentacoes.

Mauro, membro da IAD, ao contrario das mulheres
entrevistadas, teve uma trajetoria religiosa relativamente longa até se
converter ao pentecostalismo, passando pela Igreja Catdlica e pela
Umbanda. Histéria parecida tiveram muitos entrevistados da
Quadrangular e da Renascer: do total de 15 informantes, 6 tiveram
algum envolvimento com religides medilnicas (Umbanda e Kardecismo)
antes de se converterem a igreja pentecostal, seja pessoalmente, seja
através de familiares. Sao numeros expressivos, cada um trazendo
historias emocionadas e repletas de sofrimento, reviravoltas e
obstaculos até a propalada conversdao. A reacdo é sempre de absoluta
negacao desse passado religioso, especialmente quando se trata das

experiéncias com a religido umbandista:

“Eu vi que o amor de Jesus foi tdo grande comigo que eu falei: ‘O
que eu estou fazendo perdida num Centro (de Umbanda)? Eu estou
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no lugar errado, eu estou procurando coisas boas pra minha familia,

s6 que pedindo pra gente errada, no lugar errado’.” (Luiza, IEQ)

Varios autores enfatizam na conceituacdao que fazem do
processo de conversao, o fato de ser uma decisdao voluntaria e
consciente e de implicar a ruptura com a histéria pessoal anterior
(Aubrée, 1996; p. 82. Fernandes, 1998; p. 38. Mariano, 2001; p. 56.
Tarducci, 1994-a; p. 77, entre outros). Certamente tais pressupostos se
confirmam no levantamento empirico. Nao é raro também que a
conversdo aconteca logo no primeiro dia em que a pessoa foi a igreja.
Dentre os entrevistados, quatro pessoas declararam esse fato, embora
guando se observa a trajetéria de vida e religiosa desses informantes,
percebe-se que ndo se trata de uma decisdo “instantanea” e
desvinculada de qualquer outro elemento. Na maioria das vezes, as
pessoas ja estavam insatisfeitas com areas de sua vida, tinham contato
com pessoas, publicacdes ou programas evangélicos no radio e na TV e
no dia em que visitaram a igreja pela primeira vez, ja estavam
propensos e praticamente decididos a “aceitarem Jesus” no primeiro
apelo que fosse feito. Alids, varios sdao os relatos também salientando
gue a mensagem biblica pregada na ocasido dessa primeira visita se
encaixava perfeitamente com os problemas enfrentados na ocasiao: “a
pregacao foi justo para mim” (Marcelo, IRC), “parece que Deus estava
falando, que era pra mim, que era comigo” (Raquel, IRC), “Jesus estava
falando direto comigo mesmo” (Iara, IRC).

E por falar em problemas, também ¢é recorrente narrarem
momentos de grande crise ou sérias dificuldades em periodos
imediatamente anteriores a conversao. Sao afirmacdes dramaticas
como: “eu estava no fundo do poco mesmo!” (Raquel, IRC), ou “o
negdcio foi bem no fundo do pocgo, foi pesado mesmo, sabe?” (Marcelo,
IRC), que demonstram como as narragdes sao muitas vezes construidas
no sentido de tentarem demarcar os limites entre os territorios da vida

“antes” da conversao e da vida “depois” da conversao. A pesquisa Novo
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Nascimento computou 55% da amostra que respondeu positivamente a
guestao “passava por sérios problemas na época da conversao?”
(Fernandes, 1998; p. 39). Os problemas que aquela pesquisa elenca
nao sao em nada diferentes dos levantados em nossos trabalhos de
campo: doenca, conflitos familiares, problemas de bebida, problemas
emocionais, problemas espirituais, problemas financeiros e desemprego
(Id. ib.).

Entretanto, é importante que se diga que a exemplo dos 45%
dos entrevistados pela Novo Nascimento, que afirmaram nao estar
passando por nenhum problema sério na época da conversao, também
entrevistei algumas fiéis com este perfil. A comecar pelas mulheres da
IAD, ja mencionadas inicialmente nesta secdo, que foram criadas nessa
denominagao e que nao passaram propriamente por um processo de
conversdao, mas de confirmacao da religiao dos pais. Também ouvi
mulheres que pertenciam a Igreja Catdlica, embora ndo praticantes e
que, a certa altura da vida, decidiram que precisavam de uma religiao
mais formalizada. Nesse caso, é interessante pensar nas palavras de
Rubem César Fernandes: “para estes, a adesao a fé evangélica talvez
deva ser compreendida como uma escolha feita numa situacao de vida
‘normal’, em algum sentido da expressao. A passagem a nova fé talvez
deva ser descrita, nesses casos, em continuidade com valores e padroes
ja conhecidos e apreciados anteriormente. A adesdao a fé evangélica
faria sentido enquanto parte de um horizonte de vida ja conhecido.
Sendo assim, para além da dicotomia ‘continuidade/ mudancga’, outras
formas menos estereotipadas de explicacao mereceriam ser exploradas”
(Fernandes, 1998; p. 38). Nesta dissertacao, busco justamente explorar
essas ‘“outras formas” de explicar estes e outros processos inter-
subjetivos no ambito das igrejas pentecostais, que fujam tanto da visao

|Il

essencialista (que entende "“o fiel pentecostal” como um produto
genérico, por exemplo), quanto daquela gque enxerga os momentos

estaticos do “antes” e do “depois” da conversao.
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Conforme tenho defendido desde o primeiro capitulo, aceito o
argumento simmeliano de que “todas as milhares de relacdes, de
pessoa a pessoa, momentaneas ou duradouras, conscientes ou
inconscientes (...), atam-nos incessantemente. A cada instante esses
fios sao tecidos, desatados, retomados, substituidos por outros,
entrelacados a outros.” S3ao essas interacdes entre pessoa e pessoa,
essas micropartes sociais, que ‘“sustentam a tenacidade e a
elasticidade, a variedade e a unidade desta vida tdo nitida e tdo
enigmatica da sociedade” (Waizbort, 1996; p. 94). Ja apresentei esta
citacdo anteriormente, mas devido a justa aplicacdo que possui neste
momento da analise, optei por retoma-la. Assim, entendo que multiplas
podem ser as maneiras como cada fiel pentecostal “entrelaca” o fio
dessa nova religiao em sua teia social, tecida ao longo de toda sua
trajetdria — ndo so religiosa - mas de vida.

Muitas podem ser as maneiras que cada fiel interpreta as
conseqiéncias de sua adesao religiosa. Em resposta a pergunta:
“alguma coisa em sua vida mudou depois de sua conversao?”, cada
homem e cada mulher vai construindo sua resposta, misturando e
entrelacando os fios que fizeram ou fazem parte da teia social onde esta
inserido. Conforme tenho tentado mostrar através de varias leituras
socioldgicas e antropoldgicas no decorrer deste trabalho, esse processo
de interlocucao, de passagens entre as diferentes culturas das quais
todo individuo faz parte, é sempre fluido, constante, formando a cada
instante interpretagdes novas, tanto por parte daqueles que pertencem
a determinada religiao, quanto de seus interlocutores, companheiros ou
nao do mesmo grupo de fé. Birman (1996-b) analisa com propriedade
como se dao essas “passagens” entre os cultos de possessao e o
pentecostalismo. Nesta dissertacdo, interessa-me entender também
como acontecem essas passagens entre diferentes culturas (religiosas

ou nao) e o pentecostalismo, uma vez que nos depoimentos esta
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presente uma “mistura” de elementos, que ajudam o convertido a
ressignificar e reorganizar suas histérias de vida.

Ivone Gebara constroi esse conceito de “mistura”,
entendendo-a como essa “realidade constitutiva plural, mudltipla e
complexa como sao todas as vidas e todas as coisas da vida” (Gebara,
2000; p. 85). Entretanto, é fundamental salientar que ao introduzir este
e 0S demais conceitos acima colocados, no contexto dos grupos
religiosos, poderia correr o risco de cair em relativizagcbes dessas
explicagoes, desconsiderando as estruturas do poder religioso que agora
incidem sobre essas relagdes e que, como em qualquer religido, passam
a balizar a nova racionalidade organizadora da vida desses fiéis
pentecostais. Assim, ainda que ndo se perca de vista que essas
multiplas micro-relagdes sociais sao permeadas de distribuicdao desigual
de poder?® - seja o poder religioso, poder entre os sexos, poder
econdmico etc. — esse pluralismo de elementos, situacdes e explicacdes
certamente colabora para afrouxar o sistema de poder e a autoridade
dos lideres religiosos, como parte do complexo processo de
desencantamento do mundo, amplamente discutido pela sociologia
weberiana. E nesse sentido que Gebara coloca que “as religides e as
ideologias teriam que se vestir e se revestir mais da temporalidade e da
contextualidade das situagdes. Estariamos mais a mercé do devir
histdrico, do fluxo continuo de tudo o que existe, apesar da aparente
sensacao de que as coisas as vezes mudam pouco” (Gebara, 2000; p.
86). Apesar da andlise das visdes dos pastores e pastoras pentecostais
nao constituir o cerne desta secao sobre conversao, procuro dedicar
atencao a essas “recontextualizacdes” por parte dos lideres ao longo de
toda a dissertacao.

Por hora, continuarei verificando as diferentes formas através

23 Conceito de “poder” entendido segundo pressupostos de: Elias, 1994, 1987, 1980;
Foucault, 1988, 1987; e Simmel, 1983.
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das quais os fiéis ressignificam e reorganizam suas histérias de vida
ap6s a conversao religiosa. Uma primeira forma muito comum de fazé-
lo é valorizando as inumeras mudancas apds a conversdo religiosa.
Alguns informantes chegam a utilizar a expressao “mudou da agua para
o vinho” ou “mudou tudo”. De fato, narram historias mostrando como
passaram de pessoas nervosas, egoistas e “metidas” a pessoas mais
calmas, altruistas e mais préximas do outro. Mostram como superaram
problemas concretos, sejam de ordem financeira, familiar, existencial,
de vicios e tantos outros. Nesse caso, a tentativa é sempre a de
construir um discurso sobre o caos em que viviam antes da conversao e
de como os novos padroes religiosos ajudaram-nos a reorganizar suas
vidas.

Em segundo lugar, € comum também produzirem acusacoes
demoniacas frente as novas dificuldades que surgiram com a conversao
religiosa. Muitas vezes, narram desentendimentos com familiares
decorrentes de uma mudanca na concepcdao de mundo, desencontros
sexuais em funcao de comportamentos mais pudicos apds a conversao,
dificuldades financeiras como “provagoes” a nova fé. Veja a explicacao
dada por essa fiel da IRC aos problemas que passaram a existir entre
ela e o marido:

“Com certeza (a vida) é bem melhor hoje, porque como eu disse,
quando a gente estava ‘no mundo’, a gente nao brigava tanto
quanto depois que eu vim pra Jesus, pelas incompatibilidades,
porque a gente estava tentando os dois ter um sé pensamento
diante de Deus, mas era empecilho do inimigo pra ndao acontecer.
Entdo, eu interpreto assim: antes, como a gente estava a favor do
inimigo, entdao, aparentemente, parecia que estava tudo bem, mas
na realidade...” (Iara, IRC)

Todos esses episddios sdao vistos como “lutas espirituais”,
“presenca demoniaca”, “guerra contra o inimigo”, no sentido de

tentarem desviar o novo converso das ainda frageis bases de fé. Muitos

autores ja indicaram essa énfase na “guerra com o diabo” ou na



94

“diabolizacao do mal”, principalmente nas igrejas neopentecostais
(Mariano, 1999, 2001; Campos, 1997; Birman, 1996-b; Couto, 2001;
Mariz, 1994-a; Machado, 1996-a, 1996-b; entre outros), segundo a
qual, o diabo, ou “inimigo”, estd “furioso” pela mudanca de rumo em
suas vidas e por isso vai tentar atingi-los através de problemas e
dificuldades nessa fase inicial da conversdao. Sdo sempre narrativas no
passado, mostrando como ja venceram a luta contra o inimigo através
das armas dos dons do Espirito Santo.

Gostaria ainda de analisar um Ultimo aspecto nao
propriamente sobre as “conseqliéncias” da conversao religiosa, mas
sobre o momento e o acontecimento da conversao em si. A sensacao de
prazer ou o “sentir-se bem” no ato da conversao é uma forte motivacao
para que homens e mulheres decidam aceitar a nova orientacao

religiosa. Vejam alguns relatos:

“Eu gostei da sensacao de estar aceitando Jesus como meu senhor e
salvador da minha vida e aquilo fez bem. Eu gostei daquela
sensacao, fez muito bem pra mim.” (Andréa, IRC)

“Entdo, eu comecei a sentir aquele alivio, aquela leveza espiritual.
N3o tem nem como explicar, nem todo mundo entende, s6 a pessoa
sentindo dentro de si é que pode saber a diferenca.” (Mauro, IAD)
Ao analisar as formas de apropriagdo das mensagens
televisivas pelas fiéis da Igreja Renascer, Eliane Gouveia destaca como
a reinterpretacao das mensagens biblicas e a redefinicado de seu papel
na sociabilidade mundana em funcao desses novos valores religiosos
trazem a essas mulheres uma sensacao de prazer e gratiddao (Gouveia,
1998-a; pp. 114-116). Muitas vezes essa sensacao tao subjetiva torna-

se quase indescritivel:

“Essa experiéncia pra mim foi tremenda, foi o primeiro dia que eu fui
na igreja, foi uma coisa tao tremenda, que eu voltei daquela igreja
tdo bem dentro de mim, comigo mesma, que € uma coisa que eu
nao sei explicar. A alegria era tanta, o amor que eu vi que Deus teve
e tem por mim, a alegria era tanta, que eu nao sei como explicar. E
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uma coisa que eu sinto que quando eu falo de Jesus, de Deus, do
Espirito Santo, eu sinto uma coisa, parece que meu coracao vai
inchando de tanta emocgdo que eu sinto. Naquele dia foi que eu senti
que eu encontrei o0 meu caminho e é esse mesmo, eu nao saio
mais.” (Luiza, IEQ)

“Aquela mensagem foi uma coisa que mexeu muito comigo, foi

assustador!” (Cecilia, IRC)

Encerro esta secao sobre “conversao” e suas implicagdes antes
e a partir desse momento, — processo dos mais significativos na vida
religiosa desses fiéis pentecostais - reafirmando que a extrema
subjetividade com que sao tecidas essas interpretacdes pelos sujeitos
nos proporciona entender o que pretendia Simmel, ao afirmar que a

vida em sociedade é, a um sé tempo, tdo “nitida” e tdo “enigmatica”.

Escolhendo a denominacao

Num mercado religioso tao diversificado, especialmente no
campo pentecostal, com igrejas desenvolvendo inuUmeras “técnicas”
para “atrair” fiéis para seus quadros e uma gama tdo grande de
costumes, discursos, liturgias e praticas, nao deve ser uma decisao facil
para a pessoa que procura se filiar a um grupo religioso escolher a
“melhor” igreja. Nas entrevistas que realizei, tentei extrair dos
informantes os motivos que fizeram com que escolhessem aquela
igreja. Este sera o assunto desta secao.

Novamente inicio com uma abordagem sobre os depoimentos
dos fiéis da Assembléia de Deus, caso muito particular em relacdo ao
universo desta investigagcao. Quando questionados sobre por que
escolheram a IAD como comunidade de fé, quase a totalidade das
mulheres entrevistadas relacionaram essa escolha a questdo da tradicao

e da influéncia familiar. Lembremo-nos de Ana Maria, a fiel da IAD
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pressionada pelo pai a se batizar depois do batismo de seu irmao mais
novo. Vejam qual foi sua resposta a pergunta acima:

“Porque eu aprendi assim e achei que seria bom para minha vida.”

(Ana Maria, IAD)

Temos aqui um caso classico de “tradicionalismo religioso”,
gque se baseia, segundo Mariano, "“nos costumes e tradigoes
transmitidos (e apreendidos), de maneira irrefletida, geracdo apds
geracao” (Mariano, 2001; p. 56). Porém, a partir do momento em que o
individuo toma uma decisao “consciente, voluntaria e reflexiva” de
realmente pertencer aquela denominacdao, de certa forma esse fiel
passa pelo processo de interiorizacdo, abandonando aquela “pratica
irrefletida” em detrimento de uma acgao religiosa racionalizada, mesmo
gue nao troque sua religiao tradicional por outra, conforme colocado
sobre as mulheres da IAD (Id. ib.).

Entender o tradicionalismo segundo pressupostos de Giddens
pode ser ainda mais esclarecedor nesse sentido. Conforme colocado na
secdo anterior, para Giddens, a tradicao ndo é uma atitude vazia de

A\

reproducao de rituais igualmente vazios. Nas palavras do autor, “o
tempo e o0 espaco” experienciados pelo fiel "ndao sao as dimensdes sem
conteldo que se tornaram com o desenvolvimento da modernidade,
mas estao contextualmente implicados na natureza das atividades
vividas” (Giddens, 1991; p. 107). Resta perguntarmo-nos como, mesmo
no contexto da modernidade, podemos analisar essas praticas religiosas
tradicionais. Apesar de aparentemente a fala de Ana Maria (IAD) nao
demonstrar qualquer atitude de reflexdo ou revisdo dos valores
religiosos recebidos de seus pais, ao meu ver, sua permanéncia durante
toda a vida numa unica denominacao implica reposicionamentos e
ressignificacdes tanto da visao que ela tem da Igreja, como de seu
comportamento frente a ela. E o caso por exemplo de Meire, aquela fiel
da IAD também ja citada na secdo anterior, que afirma ter

“acostumado” com sua Igreja e ndao “optado” por ela na sua vida adulta
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e, mesmo se mantendo nessa denominacgdo, cria o que poderiamos
chamar de “estratégias de pertenca”, reinterpretando costumes e
tradicoes a luz de novos valores e construindo uma pratica, portanto,
diferenciada de seus pais e avos.

E Gtil também nesse caso retomar o conceito de “jogo”, de
Norbert Elias, ja bastante discutido no capitulo 1 desta dissertacdo, para
entender melhor o que estou chamando de “estratégias de pertenca”:
primeiro, é importante perceber as relacdes entre fiéis/pastores,
figis/fiéis e demais possibilidades no universo religioso, como um jogo
de entrecruzamentos constantes, que apesar de possuir regras préprias
e anteriormente dadas a participacao desses individuos, apresenta uma
configuracdao especifica, na qual cada um desses jogadores vai tentar
medir forcas entre si (conforme Elias, 1980). Assim, pode-se afirmar
gue essas mulheres assembleianas, por estarem ha tantos anos nessa
denominagao, dominam perfeitamente as “regras” do jogo e, portanto,
possuem plena condicdo de redirecionarem essas “regras” para uma
pratica mais préxima de suas ressignificacdes a respeito da sua posicao
nesse contexto. Enfim, as fiéis permanecem na instituicdo religiosa de
seus pais, porém nao numa posicao passiva e reprodutora, mas, em
meio a interdependéncia e inter-relagdo constantes com os demais
“jogadores”, podem agir ativamente e, portanto, criar novas
configuracdes sociais.

A filiacao religiosa motivada pela tradicao - especialmente a
tradicao familiar — é muito particular ao universo dessa importante
representante do pentecostalismo classico ou tradicional, a Igreja
Assembléia de Deus. Nas outras igrejas, conforme ja colocado, a quase
totalidade dos homens e das mulheres entrevistadas passaram pelo
processo de conversao, ou seja, fizeram uma opgao religiosa diferente
daquela tradicionalmente adotada por seus pais e avds. Vejamos, a
partir de agora, quais os principais critérios para a escolha de

determinada denominacao.



98

Em primeiro lugar, essas escolhas sao muitas vezes motivadas
pela identificacdo do/a fiel com a lideranca pastoral. Sdo muitos os
depoimentos que narram situacdoes de amparo, carinho e apoio por
parte dos pastores e pastoras, principalmente na ocasido da chegada a
igreja, logo apdés o momento da conversao. Coloco alguns exemplos:

“Ndés viemos e encontramos apoio do pastor de uma maneira muito

carinhosa, ele acolheu muito bem a gente.” (Ricardo, IEQ)

Ter recebido esse apoio e carinho do pastor foi fator decisivo
na escolha da igreja por esse fiel. Silvia (IEQ), citada a seguir, apesar
do depoimento um pouco confuso, apresenta afirmacdes validas,
especialmente por sua caracteristica principal, o fato de ter escolhido
uma comunidade muito distante de sua casa devido primordialmente a
identificacao com os pastores e com a igreja:

“Eu ja tinha ido em outras igrejas evangélicas antes, mas nao tinha

tocado, entendeu? Ai a gente comecou a freqlentar a Quadrangular,

achou legal o pessoal, a igreja, enfim, a palavra, e comecou a ir. E

longe para a gente ir 13, é 1a na Lapa e a gente mora aqui na Penha.

Mas a gente gosta de ir |4, porque a gente conhece os pastores, é

muito legal.” (Silvia, IEQ)

Andréa, fiel da IRC, antes de pertencer a esta denominacao,
foi membro da Igreja Nova Vida, onde estabeleceu relacdes estreitas de
apreco e consideracao com seu entdao pastor. Perceba como ela vai
narrando seus dramas pessoais, reinterpretando-os a partir das
experiéncias construidas com a adesdo religiosa:

“porgque eu queria abortar, e o pastor foi muito importante, na Nova

Vida, ele é meu pai espiritual, porque ele me moldou, através de

Cristo, é légico, ele foi trabalhando na minha vida de uma forma que

eu fui aceitando a idéia de estar gravida.” (Andréa, IRC)

Apesar da informante tentar amenizar a forte influéncia do
pastor na atitude tomada de ndo fazer o aborto, dizendo que foi
“moldada em Cristo”, nao podemos deixar de considerar a articulacao

proposta por Foucault entre “producao do saber” e “exercicio do poder”,
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no sentido de que estas duas esferas - saber e poder - estao
intimamente ligadas, especialmente no contexto citado acima. Maria
José Rosado Nunes, ao analisar a relagdao entre o poder religioso e a
condicao feminina na Igreja Catdlica, argumenta que “a interacao entre
producao do conhecimento e controle social faz com que, de uma parte
haja um saber que sustenta e justifica ideologicamente um poder. De
outra parte, esse mesmo poder engendra as condicoes de elaboragao de
um saber que o legitima, instituindo a fala ‘competente’ e ‘verdadeira’,
que instaura ‘a verdade’.” (Nunes, 1998; p. 8).

A fim de evitar que a colocacao acima seja interpretada como
uma relacao unilateral entre a instituicdo religiosa e seus fiéis, utilizo
uma citacdo de Anthony Giddens sobre as cosmologias religiosas, que
pode nos ajudar a desfazer tais enganos:

“A religiao € um meio organizador de confianca de mais de uma
maneira. Nao sé as deidades e forcas religiosas fornecem apoio
providencial seguro: funcionarios religiosos também o fazem. E

0 que é mais importante, as crencas religiosas tipicamente injetam

fidedignidade na vivéncia de eventos e situagdes e formam uma

estrutura em termos da qual eles podem ser explicados e

respondidos.” (Giddens, 1991; p. 105)

Assim, além de entender que toda relacdo social esta
permeada de relagdes de poder, e que no caso especifico do campo
religioso, o poder eclesial estd intimamente relacionado ao saber
religioso que esta autoridade detém, também ndo se pode perder de
vista que tais crencas religiosas s6 se tornam plausiveis e suas
autoridades eclesiasticas passiveis de confianca na medida em que
fornecem meios que respondam aos interesses praticos dessas pessoas.
Nesse sentido, fornecem “um dado conjunto de resultados ou eventos”
(Idem; p. 41), seja na reorganizacao de visdoes de mundo, seja na
resolucdo pragmatica de problemas, por exemplo, € geram “um senso

da fidedignidade dos eventos sociais e naturais” (Idem; p. 106).
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Muitas vezes, o apoio recebido ndao é creditado propriamente
aos pastores e pastoras, mas a Igreja. Ao que parece, a participagao
nos momentos de cultos, através das ministracdes sobre prosperidade
financeira (conforme ja exposto na segunda secdo deste capitulo), bem
como dos momentos de louvor e da palavra, ajudou José a se curar do
alcoolismo e, em conseqliéncia disso, a reorganizar varias areas de sua
vida:

“Até os 35 anos, eu nao ingeria bebida alcodlica, nada. E tinha

cargos de lideranca na denominacgdo Batista. Depois de uma série de

problemas que foram se acumulando, eu comecei a ingerir bebida

alcodlica e vim a ser dependente, num periodo muito curto. E tive a

minha vida muito atrapalhada, tanto na area financeira, na area

profissional, na area emocional, familiar, e procurando um meio de

sair daquela situacdo, eu descobri que alcoolismo é uma doenga e

gue eu precisava de uma forca espiritual além do que eu tinha. E

vim encontrar na Igreja Renascer em Cristo essa forca, esse apoio e

essa palavra de restauracao pra todas as areas da minha vida.”

(José, IRC)

“Restauracdao” € uma palavra de ordem nas narrativas dos
membros da Igreja Renascer em Cristo. Também é comum o jargdo
“visao Renascer” para expressar as formas de pensar, agir e fazer igreja
semelhantes em todas as unidades dessa denominagao. Membros da
Igreja do Evangelho Quadrangular, por exemplo, citam que uma
congregacgao pode ser muito diferente da outra, dependendo do pastor
ou da pastora, do bairro etc. J& na Renascer, as pessoas muitas vezes
ao entrarem para a Igreja, comecam freqlientando a sede da Av. Lins
de Vasconcelos, no bairro do Cambuci em Sao Paulo. Na sede, se
identificam com as pregagbes do apdstolo Estevao Hernandes e a
“bispa” SoOnia Hernandes (como costuma ser tratada), lideres maiores
dessa denominacgdo. Essas mensagens sao transmitidas pela radio
Manchete FM e muitos fiéis sdo ouvintes assiduos. Ha relatos em que a
entrada para a Igreja se deu por meio dos programas de radio: ao ouvir

todos os dias a programacao, uma mulher se identificou de maneira
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muito forte e resolveu procurar uma das Igrejas Renascer. Talvez por
isso a padronizacao entre os discursos proferidos na sede da Lins e nas
demais unidades deve ser o mais uniforme possivel, uma vez que as
pessoas estao procurando um modelo de culto e de ajuda emocional e
espiritual que ja encontraram na radio ou na televisdo. Assim, muitas
sao as afinidades entre aqueles que conheceram a Renascer através da
radio ou da TV e os que freqlientaram a sede na Av. Lins de
Vasconcelos, visto que a forma como sdao construidos os discursos, a
liturgia dos cultos e a abordagem pessoal sao muito semelhantes. O
visitante acaba se sentindo acolhido e, muitas vezes, prefere participar
de uma comunidade menor, onde recebera mais amparo e atencgao, a
uma sede com milhares de fiéis por culto. O depoimento a seguir
mostra com clareza o que significa a “visao Renascer”:

“Porque eu entendo que a ‘visdo da Renascer’ estd muito mais
proxima da realidade da sociedade brasileira hoje e também na
minha vida, com a visdao que tem de restauracdao. Restauracao da
vida, do individuo, financeira, restauracdo da vida moral,
restauracdo da vida em familia, restauracdo da vida pra viver em
sociedade. Entdo, o cerne da filosofia, da mensagem da Renascer é
‘restauracao’. E isso estd muito de acordo com a minha realidade, eu
tive a minha vida restaurada e estd sendo restaurada em parte
dentro da IRC.” (José, IRC)

Cecilia, ha menos tempo na IRC e menos acostumada aos
jargOes utilizados por José - um aspirante ao diaconato e, portanto,
estudante das doutrinas e “filosofias” da Igreja, conforme ele mesmo
coloca - salienta, contudo, a importancia dos programas de radio em
sua conversao religiosa e conseqliente opgao pela IRC:

“Eu ouvi pelo radio, pela Manchete Gospel, eu estava com muitos
problemas, de toda ordem, de tristeza, de tanta tristeza, eu estava
ficando doente, eu estava muito deprimida. (...) Ai eu liguei o radio
de manha na ‘Escola de Profetas’, na radio Manchete, ai Deus falou
comigo através dele, ai eu falei assim ‘eu tenho que lutar mesmo’, a
minha luta ndo acabou, e comecei a me fortalecer através do radio.
Ai foi quando eu tomei a decisao de ser gided para manter a radio
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no ar®®, porque eu comecei a me fortalecer, eu falei assim ‘outras

pessoas que estao como eu, vao ter que receber isso que eu recebi’.

E aquilo foi me fortalecendo. E o ministério Renascer foi vindo muito

ao encontro daquilo que eu sempre pensei com relacdo a

evangelizacdao, porque eles se preocupam muito com jovens.”

(Cecilia, IRC)

No final de sua fala, destaca-se um importante elemento
presente nas estruturas da Igreja Renascer em Cristo: a “ideologia da
juventude”. Analisando os programas de televisdo dessa Igreja, Eliane
Gouveia afirma em sua tese de doutorado que “a ideologia da
juventude, vigente na sociedade contempordnea, ganha lugar de
destaque na comunidade eletrénica da Renascer. Importa, para uma
sociedade que vive em acelerada transformacao, nao mais a experiéncia
acumulada das pessoas que envelhecem, mas a adesao delas ao mundo
das transformacdes, da ‘degerontocratizacao’.” (Gouveia, 1998-a; p.
57). No depoimento abaixo, isso fica ainda mais explicito:

“A Renascer foi a Igreja que eu me identifiquei mais com ela, gostei
do jeito dela, tem mais jovens, estilo americano, bem atual, eu
gostei a primeira vista, foi amor a primeira vista. As pessoas tém
liberdade na maneira de se vestir, ndo vé a coisa como um jugo, vé

o0 evangelho mais com alegria, sem dogmas, sem doutrinas, com

liberdade.” (Marcelo, IRC)

Ao que parece, além do “estilo jovem”, ser uma igreja livre de
“dogmas”, como interpretam esses fiéis, também é um importante fator
para que se opte pela denominacdo. Além da argumentacdo de
Gouveia, outros trabalhos cientificos ja apontaram para a liberalizacao
dos estereotipados usos e costumes externos de santidade, que até ha
pouco figuravam como simbolos da conversao ao pentecostalismo
(Mariano, 1999; p. 204). Esta perspectiva ndo esta presente somente

na Igreja Renascer, mas vai aos poucos invadindo e transformando

24 . ~ . s . . .
Ser “gidea”, conforme ja colocado, consiste em contribuir mensalmente com uma
quantia em dinheiro destinada especialmente aos programas da IRC no radio e na
televisao.
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outras denominagdes pentecostais, como a Igreja do Evangelho
Quadrangular, por exemplo:

“"Quando eu entrei na igreja e percebi aquele povo todo se

abracando, aquela uniao, sem aquela coisa de terno e gravata, nao

tinha aquele dogma: ‘é assim ou assado’. Entdo eu percebi que a

Igreja Quadrangular era uma igreja aberta e nem por isso deixava

de ser uma igreja abengoada, as musicas eram musicas bem ‘pra

frente’, que ndo deixam nada a desejar para as musicas ‘do mundo’,

e eu sempre gostei de musica, entdo eu acabei trocando a musica

do mundo pela musica evangélica. E eu gostei de tudo, na verdade

eu gostei de tudo.” (Roberto, IEQ)

Nesse caso, hda uma total identificacdo com o estilo da igreja,
especialmente com o estilo de musica, ja apreciada anteriormente pelo
fiel, ainda que na versao “do mundo”. Essa tentativa de adequar os
gostos anteriores a conversao ao novo estilo religioso é bastante
comum nos depoimentos levantados. Vejamos mais um exemplo:

“Escolhi a Renascer pelo contedudo do ensino da palavra, da batalha,

que ensina a gente a batalhar, a lutar pelos sonhos, pelo que a

gente quer da vida, entdo eu tive bastante experiéncias gratificantes

com Deus e ai comecei a ver que era por aqui mesmo o caminho,
porque eu estava acertando e continuei indo.” (Raquel, IRC)

Ja foram citados outros depoimentos que enfatizam a questdo
da sensibilidade, da emocdo, do “sentir-se bem” ao fazer parte da
igreja. Este é um ultimo aspecto a ser abordado nesta secao.

Segundo Ricardo Mariano, uma das principais caracteristicas
das igrejas neopentecostais € que elas sdo muito pouco sectarias em
sua relacdo com o “mundo”. O apego dos neopentecostais ao mundo é
indisfarcavel, com uma preocupacao com esta vida, com o “aqui e
agora”. E, para isto, nada melhor do que ter Cristo no coracdao, meio
infalivel de alcancar a vitoria sobre o Diabo ou de se dar bem na vida
(Mariano, 1999; pp. 112-113). Mais adiante, ele argumenta que “cresce
e se firma entre ndés uma religiao que cada vez mais deita raizes em

nossa sociedade e é por ela influenciada num processo de assimilacao
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mutua”, implicando “flexibilizacdo, ajustamento e assimilacdo” (Idem;
pp. 237-238). Observe os fatores que atrairam essa fiel a comunidade
religiosa Renascer em Cristo:

“Eu acho que é assim, é o primeiro amor. (...) E onde eu conheci
mesmo, que eu fui completamente tocada foi na Renascer, foi onde
eu me converti e eu me identifiquei. Por qué? Eu acho que a gente
nao precisou mudar a personalidade, a forma da gente ser. Eu sinto
que muita coisa dentro de mim, os valores que eu tinha
antigamente, isso mudou da agua para o vinho. Mas a minha

maneira de ser, minha personalidade, os gostos, os costumes, a

vaidade, o gosto de coisas boas, bonitas, continuam e é uma coisa

gue nao pesa na minha consciéncia, de estar de repente me
vestindo, usando o que eu gosto, com toda a liberdade do Espirito

Santo. Mas eu senti que eu posso continuar sendo a mesma pessoa

em algumas coisas e que nao existe preconceito. Entao, isso

realmente me atraiu muito.” (Iara, IRC)

Ao contrario do comportamento sectario dos primeiros
pentecostais, esta mulher ndo deixa duvidas sobre a necessidade que
sente de continuar com sua personalidade, gostos e costumes
“antigos”, procurando apenas se apropriar dos novos valores religiosos
ja decodificados segundo suas necessidades e interesses. Gouveia, ao
estudar as receptoras do programa “De bem com a vida”, da IRC, nos
ajuda a fundamentar a argumentacao acima: ao se sentirem
“fortemente envolvidas pela pedagdgica mensagem”, essas mulheres
passam pelo processo de identificacao, decodificacao e apropriacao de
seus conteudos, “reinventando”, assim, “a sacralizacdo de seus sonhos
mundanos” (Gouveia, 1998-a; p. 114).

Sem querer me alongar demais nessa questao, gostaria de
lembrar ainda que essa “sacralizacdo dos sonhos mundanos” esta
intimamente ligada a “transformacdao da intimidade”, conceito
amplamente desenvolvido por Giddens. Uma das principais

caracteristicas desse processo € justamente “uma preocupacdo com a

auto-satisfacdo, que ndo é apenas uma defesa narcisista contra um

mundo externo ameacador, sobre o qual os individuos tém pouco



105

controle, mas também em parte uma apropriacdo positiva de

circunstancias nas quais as influéncias globalizadas invadem a vida
cotidiana” (Giddens, 1991; p. 126). Portanto, essas transformagdes nos
sinalizam as multiplas maneiras de pertenca as igrejas pentecostais e o
dindmico processo de decodificacdo e apropriacdao dos discursos

construidos pelas instituicoes religiosas por esses homens e mulheres.
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II.
Capitulo 2.
Sociabilidade, participacao e poder eclesial

Grupos de sociabilidade e de confianca

Além do momento da conversdo, da escolha e da adesdo a
uma comunidade religiosa, a continuidade desse processo também é de
suma importancia para a permanéncia dos fiéis na igreja, e a formacgao
de grupos de sociabilidade e de confianga tem papel fundamental nesse
processo. Como foram entrevistadas mulheres e homens membros ha
mais de dois anos em suas denominacodes, foi possivel perceber de que
maneira sao construidas as redes de sociabilidade e confianca nessas
comunidades pentecostais.

Monica Tarducci publicou varios trabalhos sobre a presenca
feminina e as relagdes de género em igrejas pentecostais na Argentina.
Trabalhando em comunidades pobres - nas palavras da autora, “nao se
trata das ‘mulheres’ em geral, mas sim das mulheres pobres, oprimidas
pelas dificuldades e pela desesperanca” (Tarducci, 1994-b; p. 145) - ela
vai construindo o argumento de que o pentecostalismo é uma
importante estratégia de sobrevivéncia para as mulheres pobres
superarem sua condicdo de opressao junto a sociedade abrangente, “no
sentido de que aporta redes sociais novas, e confere um sentido de
coeréncia e uma revalorizacdao da personalidade” (Tarducci, 1993; p.
91). JA& expus meu posicionamento a respeito das colocacdes dessa
autora na primeira parte da dissertagcdao e, para o momento, gostaria
apenas de destacar suas idéias sobre a importancia das redes sociais na
compreensao da religido pentecostal. Para Tarducci, essa importancia se
da na medida em que as amigas e familiares sao comumente citados

como aqueles que levaram as mulheres pela primeira vez a igreja. Além
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disso, por se tratar supostamente de uma comunidade mais fechada
para o “mundo” e em acentuada oposicao a ele, as mulheres
encontrariam em uma comunidade mais fechada “uma forma de
seguranca, um microcosmos substitutivo da hostilidade do mundo”
(Tarducci, 1994-b; p. 162). E importante salientar também que essa
solidariedade interna entre os membros se coloca no sentido contrario
de uma participagao social mais ampla, fortalecendo a oposicao que
mantém com o mundo.

Dito isto, & possivel pincar entre os inUmeros depoimentos,
alguns que confirmam a argumentagao acima. Em muitos momentos, os
entrevistados procuraram mostrar suas comunidades religiosas como
esse “refugio sequro” contra um mundo mal, hostil e de falsidade. Veja
um exemplo:

“Ai vocé comeca a ver sinceridade em algumas pessoas que estao
do seu lado dentro da igreja, porque nao € porque esta dentro da
igreja que é todo mundo evangélico, 100% Jesus Cristo. Entdo a
gente comeca a ver, vocé chora com quem esta passando problema,
sorri com quem esta feliz. Entdo, vocé comega a perceber certas
atitudes diferentes dentro da comunidade, com os irmaos e isso foi
me cativando. Eu sempre gostei de estar no meio de pessoas, mas
gue falem a mesma lingua, vocé formando uma grande familia,
um com o outro, (...) vocé poder indiretamente estar participando
da vida do outro, vocé estar orando, vocé estar junto com a pessoa,
a pessoa as vezes estd passando um momento dificil, vocé poder
estar ali ajudando.” (Ricardo, IEQ)

Este fiel constréi para si uma “comunidade”, onde todos
formam uma “grande familia”, com “sinceridade” e muita ajuda mutua.
De fato, essa é a comunidade que todos esperam quando decidem
participar de uma igreja pentecostal. Entretanto, o que a maioria
absoluta dos informantes nos mostrou nas entrevistas foi um enorme
“desejo” de que as coisas fossem assim, a despeito de uma realidade

um pouco mais complexa, conforme veremos. A presente argumentacdo
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pretende relativizar a oposicao entre uma sociedade moderna impessoal
e os lacos comunitdrios existentes dentro das congregacdes religiosas.?®

Conforme nos coloca Giddens em seu livro As Conseqgiiéncias
da Modernidade, nao se trata de pensar simplesmente que as
sociedades modernas estao se tornando cada vez mais impessoais, ou
que estamos vivendo cada vez mais em um “mundo de estranhos”, em
contraposicao as “intimidades da vida pessoal”, como muitos estudos
sociolégicos advogam hoje. Ao invés disso, o que vemos é que na
propria constituicdo das sociedades modernas, numa relacdao dialética
as relagdes impessoais esta a “transformacdo genuina da proépria
natureza do pessoal”, no sentido de que as “relagbes pessoais cujo
principal objetivo é a sociabilidade, informadas pela lealdade e
autenticidade, tornam-se uma parte das situagdes sociais de
modernidade da mesma forma que as instituicbes abrangentes de
distanciamento tempo-espaco” (Giddens, 1991; pp. 122-123). O préprio
distanciamento trazido pelos mecanismos de desencaixe, bem como sua
combinacao com “a alteracao dos ambientes de confianca que eles
pressupdem” sdo fonte dessa “transformacao da intimidade” no século
XX (Giddens, 1991; p. 143).%°

Dessa forma, afirmo que nas igrejas em que realizei os
trabalhos de campo, existe um ambiente muito mais préximo desse
contexto de “"modernidade radicalizada”, do qual nos fala Giddens, do
gue comunidades com caracteristicas mais tradicionais. Em outras

palavras: se em grupos tradicionais, o simples pertencer ao grupo ja

2> Além de Tarducci, outra autora que defende essa oposicdo é Eliane Gouveia. Para
ela, os discursos apresentados na televisdao pela IURD e Renascer “recuperam
liames de relacionamento de base comunitaria e religiosa, em contraposicao aos de
carater impessoal que permeiam as sociedades ocidentais”, apontando em nota de
rodapé o texto A metrdpole e a vida mental, de Simmel, 1967, para fundamentar o
que entende por individualismo nas sociedades ocidentais contemporaneas
(Gouveia, 1998-a; p. 15).

® Sobre os conceitos de “distanciamento entre tempo e espago” e “desenvolvimento
de mecanismo de desencaixe”, ver o capitulo introdutério desse mesmo livro
(Giddens, 1991; pp. 11-60).



109

insere o individuo numa rede de sociabilidade e confianca, e a
comunidade local ja constitui um lugar que fornece um meio familiar
(Idem; p. 104), nas sociedades modernas - ou sistemas abstratos
desencaixados, segundo o autor — as relagdes de confianga precisam ser
construidas pelo individuo e requerem, portanto, “a abertura do
individuo para o outro”. Nas palavras de Giddens, “a confianca pessoal
torna-se um projeto, a ser ‘trabalhado’ pelas partes envolvidas” (Idem;
p. 123).

Defendo o argumento de que as igrejas pentecostais
pesquisadas sdo, para seus fiéis, justamente esse ambiente propicio
para o projeto reflexivo de construcao de redes de sociabilidade e
confianca. Entretanto, como uma instituicdo inserida num contexto de
sistemas abstratos de desencaixe, a confianca nao é “controlada por
coédigos normativos fixos”, mas precisa “ser ganha”, através da abertura
para o0 outro e de posturas de cordialidade que possam ser
demonstradas. Assim, ainda que as igrejas sejam um ambiente
favoravel a essa abertura e a atitudes de cordialidade, o simples fato de
pertencer ao grupo nao garante que o individuo esteja inserido em
redes de sociabilidade. Elas precisam ser procuradas e tecidas pelos
proprios sujeitos que as compoem.

Uma maneira muito comum que as pessoas encontram de
realizar esse projeto é fazendo parte dos grupos e dos departamentos
da igreja. Nos depoimentos dos lideres ou participantes ativos de
grupos de diaconia, intercessao, mulheres ou louvor, é freqiente a
referéncia a relacionamentos mais intensos e significativos®’. Em geral,

nesses casos, sao com 0s companheiros e companheiras de ministério

27 Utilizo o conceito de relacionamentos segundo definicdo do proprio Giddens: “lacos
baseados em confianca, onde a confiangca ndo é pré-dada mas trabalhada, e onde

o trabalho envolvido significa um processo mutuo de auto-revelacdo” (Giddens,
1991; p. 123).
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gue mantém um contato mais estreito, promovendo reunides nas casas
ou na igreja para tratarem das questdes relativas a tais trabalhos.

E importante que se diga, antes de tudo, que a maior parte
dos informantes afirmou ndo manter contato com membros ou pastores
de suas igrejas fora do ambiente dos cultos e reunides formais.
Algumas justificativas salientam as caracteristicas de uma grande
cidade e a conseqliente “correria do dia-a-dia”, falta de tempo e o fato
de “trabalharem fora”, por exemplo. Outros fiéis acabaram por
demonstrar descontentamento em relagao a essa realidade, queixando-
se do carater impessoal e superficial de tais relacionamentos. Isso
aparece muito claramente na resposta de Andréa, (aquela fiel ja citada
anteriormente que veio da Igreja Vida Nova de Braganca Paulista), a
pergunta: “como sao os relacionamentos entre as pessoas de sua
igreja?”

“Superficial, eu vejo assim, eu venho da Nova Vida em Braganca,
ela é uma comunidade, pentecostal, maravilhosa, entdo na
comunidade a gente sofre junto, a gente sabe das coisas juntos, a
gente fez muitos amigos 13, porque a gente estava sempre junto, a
gente vai viajar junto, a gente vai no encontro de casal junto, tudo
muito junto. Aqui ndo, aqui € uma igreja, ndo sei se é porque é
uma metrdpole, eu senti muita falta, porque |a em Braganca a gente
tinha um contato, era pele a pele, é gostoso, e aqui ndo tem isso,
tem assim entre os oficiais, mas entre a igreja em si, nao tem. Isso
eu senti, pela experiéncia que eu tive, eu sinto que é superficial.”
(Andréa, IRC)

E muito interessante o raciocinio que a fiel faz, diferenciando
“comunidade” - grupo de confianca e solidariedade - e “igreja”
inserida numa grande metrdpole e, portanto, com relacionamentos mais
superficiais. Entretanto, ela declara que mantém com seus lideres,
pastor Tony e presbitera Eliana, um “contato de amizade, de sair junto,
de ir na casa, de conversar”, ou seja, um relacionamento estreito e

intimo.
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Assim, aos poucos, & possivel perceber como sao tecidas as
redes de sociabilidade nas igrejas pesquisadas. Primeiramente, através
dos grupos e ministérios formados no interior das igrejas, onde o
individuo encontra um ambiente favoravel para a construcao de lacgos
de intimidade e confianga. E em segundo lugar, por meio da confianca
gue os fiéis depositam nas pessoas de seus pastores. Independente da
denominacdo, muitos dos fiéis pentecostais entrevistados afirmaram
que costumam procurar seus pastores em momentos de dificuldades,
guando precisam conversar, se aconselhar ou pedir oragdes. Vale
lembrar aqui o que Berger e Luckmann nos colocam acerca da
importancia da “conversa” para a manutencdo e reconstrucdo da
realidade subjetiva dos sujeitos: “a realidade subjetiva de uma coisa da
gual nunca se fala torna-se vacilante. (...) Inversamente, a conversa da
contornos firmes a questdes anteriormente apreendidas de maneira
vaga e pouco clara” (Berger & Luckmann, 1985; pp. 202-203). O fato
do pastor ou da pastora serem as pessoas mais “confidveis” para
conversas sobre seus problemas pessoais ndo €, portanto, um dado
aleatorio, mas pode nos sinalizar a necessidade do fiel em reafirmar sua
realidade subjetiva a luz dos preceitos de sua instituicdo religiosa, ja
gue seus lideres sdo talvez os melhores porta-vozes dessas doutrinas.

Entretanto, nem todos os fiéis utilizam essas estratégias ao
tentarem resolver seus problemas pessoais mais sérios. Alguns
afirmaram que preferem falar somente com Deus nesses momentos, ou
entdo, confidenciam somente com seus maridos ou esposas, nao
levando, portanto, para a “igreja” dimensdoes mais profundas de sua
intimidade. Quando estd enfrentando algum problema, Roberto (IEQ)
afirma o seguinte:

“Eu normalmente ndo costumo procurar ninguém para conversar,
algumas coisas eu me abro mais com minha esposa, mas ainda nao
aprendi a confiar numa pessoa.” (Roberto, IEQ)



112

Iara (IRC) afirma o seguinte sobre o contato que mantém com

as pessoas de sua igreja:

“Olha, pra falar a verdade, é uma amizade mais de estar aqui na
propria igreja mesmo, nunca aconteceu de a gente estar saindo,
indo em casa. Mas eu lembro que a afinidade que eu tinha mais era
com a presbitera Telma, na época, a mulher do pastor Sérgio.
Depois que eles sairam da igreja, eu lamento, mas eu ndo consigo
contato, tenho saudade, mas nao tenho. Pra dizer ‘tal pessoa eu
tenho muita amizade’, ndo é. E amor mesmo mais aqui na igreja,
por falta de oportunidade, eu acho que é muito corrido, ndo da pra
estar tendo uma coisa a mais.” (Iara, IRC)

Tanto esses depoimentos, como o de Andréa, colocado mais

acima, parecem indicar que o clima de cordialidade presente nas igrejas

as vezes

ndo é suficiente para criar relagdes de confianca entre os fiéis.

Novamente o presente trabalho tende a concordar com o0s pressupostos

de Giddens acerca da necessidade de que essas relagdes de confianga

sejam “trabalhadas” pelas partes envolvidas, ndo sendo “dadas” pelo

simples fato de pertencerem ao grupo religioso. E este é muitas vezes

um valor para alguns fiéis, uma meta que merece ser buscada dentro

das comunidades religiosas, conforme afirmacgao desta fiel da Renascer,

uma lider ativa do grupo de intercessao:

“No comeco eu era meio fechada, é dificil se expor, tem certas
coisas que é dificil se expor. Como eu fui muito machucada, eu
tenho um pouco de dificuldade de me expor, mas eu estou
crescendo também nesse ponto...” (Raquel, IRC)

Entre as fiéis que ndao exercem lideranca ou ndo participam

dos grupos e ministérios, o nivel de confianca pessoal parece ser ainda

menor. Uma entrevistada da IEQ teceu comentdrios contundentes a

respeito:

“Porque mesmo na igreja evangélica, ndo sdao todas as pessoas
gue vocé pode confiar pra pedir oracdo. Inclusive, essa pessoa que
me levou pra igreja, quando eu tive aquele problema com meu filho,
0 meu marido ficou tdao desesperado que ele falou ‘pede pra dona
fulana fazer uma oracao aqui’. Ela veio, fez oracao aqui. Quando ela
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saiu daqui, ela ja saiu contando o problema pra outras pessoas, e
ela ja fez parte do grupo de mulheres, e ela agia dessa maneira, a
pastora ndo sabe disso, eu ndo passei isso pra ninguém. Ela ia orar
na casa da pessoa e chegava e dizia ‘eu fui orar na casa da fulana e
estd acontecendo isso e isso.... E 0 que aconteceu aqui na minha
casa, ela saiu daqui e levou pra outras pessoas.” (Luiza, IEQ)

A despeito dos problemas que tenham enfrentado no processo
de construir redes de sociabilidade, os fiéis procuram sempre reafirmar
gque a igreja ainda é o lugar onde podem ser feitas as melhores
amizades, onde estao as pessoas em que se pode confiar, em oposicao
a falsidade e hipocrisia do “mundo 1a fora”. Observe a fala deste
homem:

“Eu vejo que existe um relacionamento muito bom, que existe uma

amizade verdadeira, onde toda a falsidade, todo aquele

‘farisaismo’?®, toda aquela hipocrisia que a gente vé |4 fora, aqui

dentro da igreja € menor. E quando se forma uma amizade aqui, é
uma amizade genuina, uma amizade verdadeira.” (José, IRC)

Nota-se que o informante ndo diz que na igreja “ndo ha
hipocrisia, falsidade etc.”, mas que “aqui dentro da igreja € menor”.
Esse detalhe € muito importante no sentido de percebermos como as
pessoas selecionam seus interlocutores na complexa tarefa de
construirem para si as redes de sociabilidade e confianga. Ainda que se
sintam num ambiente menos “hostil” do que “no mundo |3 fora”, e que
esse seja um elemento fundamental em seu processo de conversao e
escolha da denominacao (conforme argumentagao exposta nos capitulos
anteriores), o fato é que a intimidade precisa ser construida na
experiéncia didria de pertencer e participar de uma denominagao

pentecostal.

28 A palavra “farisaismo” refere-se a fariseu, mencionado na Biblia como um grupo de
religiosos judeus que ostentavam, hipocritamente, grande santidade, ndo a tendo.
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Mulher e poder eclesial na visao dos pastores e
pastoras: ainda um teto de vidro?

Apds trabalharmos a questdo da sociabilidade nas igrejas
pentecostais, seria apropriado entendermos como se inserem as
mulheres na dinamica de suas congregacdes, que papéis desempenham
em relacao aos homens e como sua pratica eclesial é pensada por esses
membros. Entretanto, considero conveniente apresentar primeiramente
uma analise dos discursos e representacdes dos pastores e pastoras,
bem como sua atuacdo cotidiana no tocante a participacao feminina nas
igrejas. A partir entdo desta analise, a interpretacdo das falas das
mulheres e homens membros das trés igrejas pentecostais — ao ser
balizada por uma analise anterior das estruturas institucionais e sua
aplicacdo por aqueles que estdo mais proximos do “publico” dessas
igrejas - pode proporcionar uma leitura mais ampla sobre como
homens e mulheres interagem dentro da estrutura institucional e como
a instituicdo religiosa se coloca nessa configuracao. Dessa forma, preferi
dividir a abordagem sobre a participacao eclesial em duas secgoes, a
primeira para tratar da perspectiva da instituicdao religiosa e da
lideranca pastoral, e a segunda, ja com algumas ferramentas de analise
importantes colocadas, partindo especificamente das falas da
membresia das igrejas.

Quando questionados sobre a participacdao feminina nos
diversos departamentos e atividades desenvolvidas na igreja, todos os
pastores e pastoras foram unanimes em afirmar que suas respectivas
igrejas procuram dar a maior abertura possivel a presenca feminina em
seus quadros. Entretanto, quando aprofundamos a investigacao e
verificamos a composicao da lideranca e dos ministérios, comeca a se
nos afigurar uma grande distancia entre as trés denominagoes

analisadas.
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Na vertente mais tradicional, a Assembléia de Deus, o discurso
pastoral ndo corresponde a posicao marginal ocupada pelas mulheres
no rol de lideranca e no cotidiano da instituicdo. Ao contrario da suposta
“abertura” dada as mulheres, conforme afirmam seus pastores, as
mulheres da IAD geralmente trabalham em areas tradicionalmente
femininas: junto a “acdo social”, que a grosso modo se resume na
realizacao de bazares e cantinas, visando a arrecadagao de fundos para
a igreja; participando de corais femininos e mistos; e junto ao “circulo
de oragao”, reunides realizadas nas tardes de quarta-feira, reservadas
as mulheres. Ja existem também algumas mulheres trabalhando como
diaconisas, podendo auxiliar nos trabalhos de portaria e recepcao
durante os cultos, por exemplo. Vale lembrar que esta era uma fungao
exclusivamente masculina nessa igreja, ha até bem pouco tempo.

Sao fecundas as justificativas dadas pelos pastores dessa
denominacdo para a auséncia de mulheres em postos de maior
responsabilidade, como as fungdes administrativas, de tesouraria e o
ministério pastoral. Um dos pastores entrevistado faz uma distincao
entre cargo e funcao: “nos entendemos que as mulheres devem
ocupar as mesmas fungoes. Cargos a gente diferencia um pouco devido
a autonomia e influéncia, devido ao modo de tramitar essa fungao.
Existem areas em que precisamos ter pessoas que tenham autonomia
de tomar algumas atitudes em que a prépria sociedade hoje restringe a
mulher” (Pr. Nino, IAD). Assim, uma vez que O cargo requer uma
postura autébnoma e ativa do lider, a mulher ndo seria a pessoa
indicada, devido a suposta “posicao de inferioridade” que ainda ocuparia
na sociedade. No cotidiano da igreja, as mulheres tém entao liberdade
para trabalhar em diversas areas, afinal, sdo mdo-de-obra farta numa
denominagdao em que representam 70% dos membros, mas possuem
pouca ou nenhuma autonomia para tomar decisdes e ocupar postos de

responsabilidade. A postura da Igreja nesse caso é balizada pela
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reproducao de um preconceito milenar, sobre o qual a cupula ainda nao
se despertou no sentido de problematizar e redefinir tais praticas.

Machado e Fernandes, investigando as relacdoes de poder e os
lugares reservados as mulheres na Renovacao Carismatica Catdlica e
nas igrejas pentecostais, afirmam que na Igreja Catdlica, por exemplo,
apesar das mulheres desempenharem papel chave no processo de
avivamento, quando o movimento carismatico passou a ser incorporado
pelas instancias de poder da Igreja e a se institucionalizar, as mulheres
“foram sendo substituidas nas fungbes mais proeminentes pelos
homens, particularmente pelos padres” (Machado & Fernandes, 2000;
p. 7). Mais adiante, voltaremos a esse texto, especialmente quando
formos tratar do ministério pastoral feminino na Assembléia de Deus e
do “ministério de casais” na Igreja Renascer.

Sobre a distingao feita pelo pastor assembleiano entre cargo e
funcao, Weber e Bourdieu nos fornecem importantes ferramentas de
andlise. Sabemos que Weber ja havia argumentado que a participagao
religiosa das mulheres, enquanto dotadas de carismas associados a
uma elevacgao religiosa especifica, nao significa a sua igualdade no
tocante aos cultos, nao sendo, portanto, incorporada nos quadros de
poder eclesidstico. Quando essas relacdes congregacionais sao
cotidianizadas e regulamentadas pela instituicao, esses carismas
femininos e com eles, as proprias mulheres, sdo consideradas
elementos contrarios a ordem eclesiastica (Weber, 1994; p. 333).
Outros depoimentos desse mesmo pastor vao confirmar esta
argumentacao weberiana ao longo das paginas seguintes.

Bourdieu, por sua vez, nos diz que as instancias religiosas, em
sua “luta pelo monopdlio do exercicio legitimo do poder religioso sobre
os leigos”, produzem uma doutrina sistematizada que seja capaz de
“conferir um sentido unitario a vida e ao mundo”. Qualquer individuo
que produza “bens de salvacdo de um tipo novo e propensos a

desvalorizar os antigos” — Weber ja chamava-o de “profeta” —, significa



117

uma ameaca a ordem simbodlica vigente, podendo contribuir para “a
dessacralizacao do sagrado (isto &, do arbitrario ‘naturalizado’)”. Nesse
sentido, o esforco da instituicao eclesiastica estd em suprimir a acdo do
profeta, seja pela violéncia fisica ou simbdlica (excomunhdo, por
exemplo), a menos que haja a “submissao do profeta”, ou seja, o

n

reconhecimento da ‘“legitimidade de sua exclusdao” e, portanto, “o
reconhecimento da legitimidade do monopdlio eclesiastico” (Bourdieu,
1992; pp. 58-62). Nas entrevistas realizadas, é possivel perceber essa
submissdao das mulheres a autoridade pastoral masculina, mas esse
serd assunto da proxima secdao. Na presente andlise, importa
observarmos a tentativa dos pastores em apresentar uma doutrina que
justifigue a exclusao das mulheres dos postos de responsabilidade. E,
ao meu ver, a diferenciacao entre cargo e fungao, esquematizada pelo
pastor Nino (IAD) é sem duvida uma das formas de fazé-lo.

Ainda mais contundentes sao as argumentacdoes dos pastores
assembleianos quando o assunto é a presenca feminina no ministério
pastoral. Esse mesmo pastor citado acima continua construindo seu
raciocinio de que a tradicdo machista brasileira ndo permite que as
mulheres ocupem a posicao de pastora, posto que os membros de sua
igreja nao estariam “preparados ainda para entender essa posicao”. E
mais, afirma que admitir mulheres pastoras implicaria o risco de elas
tomarem “atitudes parciais”, principalmente no que diz respeito a
posicao tradicionalmente assumida pelo homem como o cabeca da
familia e a conseqliiente submissao feminina. O pastor coloca que uma
pastora poderia ter forte influéncia na mudanca das doutrinas
tradicionais sobre os papéis familiares, “correndo o risco de pessoas nao
preparadas quererem reverter isso, por ter essa autonomia” (Pr. Nino,
IAD). Novamente nota-se que a questdao da autonomia é um ponto
chave para a manutencao de uma realidade institucional que limita ou
proibe a entrada de mulheres em seu quadro de lideres, conforme nos

sinalizou Bourdieu.
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Voltando a anadlise do discurso proferido pelo pastor da IAD,
considero que os dados recolhidos sdo muito Uteis para a compreensao
de pontos importantes acerca das relacdes de género nessa Igreja.
Além de ndo ter autonomia, a mulher pastora também teria dificuldade,
segundo Pr. Nino, em administrar a relagdao com seu marido, uma vez
gue este “se sentiria coagido porque ‘minha mulher é pastora, é ela que
indiretamente da as ordens’, e essa mistura da area espiritual com a
area material, area familiar com a area social, eu acho complicado”.
Percebe-se aqui que o conflito também se dd no embate entre as
esferas publica e privada. Para ele, parece inconcebivel que uma mulher
possa ser a cabeca da igreja (esfera publica) e, ao mesmo tempo,
continuar sendo submissa ao marido em sua casa (esfera privada). A
tendéncia seria que a ordem tradicional fosse aos poucos sendo
guebrada no cotidiano dessas familias de pastores e conseqlientemente,
nas familias dos fiéis pentecostais. Outro ponto destacado € que os
proprios membros poderiam se sentir “coagidos” por mulheres pastoras
gue, ao darem orientacdes para situacoes de sua vida familiar, fariam
com que os homens se sentissem ameagados em sua posicao de cabeca
do lar, ao saberem que agora € uma mulher quem esta “dando as
ordens”. Na terceira parte desta dissertacdao, a discussao sobre familia
serd aprofundada, por meio de uma analise sobre o empenho da
lideranca pastoral em preservar a instituicdo familiar, uma vez que
entendem a missdao da Igreja como a de agéncia restauradora dos
valores familiares.

Machado e Fernandes também encontraram depoimentos
semelhantes, nos quais o pastor e tedlogo Jota Cabral teria identificado
“na comunidade de fiéis e na sociedade mais ampla os valores
responsaveis pela assimetria de poder em sua Igreja”. Veja como suas
palavras repetem o que disse o Pr. Nino no paragrafo acima: “é a
propria cultura brasileira que ainda nao estad pronta para aceitar as

pastoras. O brasileiro, como a maioria dos homens latinos, nao gosta de
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ser comandado por uma mulher” (Machado & Fernandes, 2000; p. 16).
N3o é preciso muito esforco para se demonstrar a fragilidade desses
argumentos, a comecar pelo fato desta investigacao estar trabalhando
com duas importantes igrejas que possuem em seus quadros uma
grande porcentagem de mulheres nomeadas pastoras. Ainda dentro do
artigo de Machado e Fernandes, uma pastora, indicada as
pesquisadoras também pelo pastor Jota Cabral, afirma que “o ministério
pastoral é desgastante e dificil demais para as mulheres”. Na mesma
linha, a pastora Nilda Fontes, esposa do pastor Jeremias Fontes (vice-
presidente da Comunidade S8), argumenta o seguinte: “pastora ou
missionaria, seja qual for o cargo, a mulher precisa da cobertura
espiritual do esposo, pois sozinha ela nao tem capacidade total de
transmitir a verdade de Deus” (Idem; p. 17). Essa questao do
ministério feminino e do ministério de casais serd retomada mais
adiante, especificamente na abordagem sobre as Igrejas do Evangelho
Quadrangular e Renascer em Cristo. Por hora, foram utilizadas essas
citacoes apenas para mostrar como ambos os depoimentos femininos
sao de carater extremamente conservadores e se alinham “com a forma
tradicional e masculina de exercer lideranca religiosa” (Idem; p. 18).
Nunes, outra autora que trabalhou com a questao das
mulheres e o poder religioso, nos adverte para o fato de que as analises
de Bourdieu sobre as formas de divisao do trabalho religioso ndo deram
conta de que a separacdo clero/ laicato € também uma separagao entre
0os géneros, entre homens e mulheres (Nunes, 1998; p. 6). Ela nos
mostra como os discursos construidos nas instituicdes religiosas que
visam a estabelecer “padroes de normalidade”, através da “tipificacao

ron

do que é considerado ‘feminino’ e do € ‘masculino’ ”, funcionam como
“mecanismos de controle, na medida em que, sendo assimilados como
‘proprios’, como ‘naturais’, qualquer afastamento deles é considerado
socialmente e vivido pelas mulheres como ‘transgressao’ ” (Idem; p. 8).

Ao adentrar numa discussao sobre poder, a autora assume o0s
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pressupostos de Foucault, a partir de sua teoria sobre a “microfisica do
poder” e de como o poder e o saber estdo diretamente imbricados na
construcao de mecanismos de controle da acdao do individuo. Sabemos
gue nas religides, o saber teoldgico é estrategicamente elaborado na
construcao do poder religioso. Para Foucault, "ndao é a atividade do
sujeito de conhecimento que produziria um saber, Uutil ou arredio ao
poder, mas o poder-saber, 0os processos e as lutas que o atravessam e
que o constituem, que determinam as formas e os campos possiveis do
conhecimento” (Foucault, 1987; p. 30).

Fabiola Rohden também nos ajuda a pensar essas questoes,
tentando distinguir quais sao os centros de poder nas diferentes
igrejas, postos aos quais as mulheres ndo teriam acesso. Na Igreja
Catdlica, por exemplo, por se tratar de uma igreja sacramental, o
centro de poder esta na hierarquia formada pelo ministério ordenado. Ja
nas igrejas protestantes historicas, igrejas centradas na palavra, esta
nos seminarios teologicos. Nesse sentido, as mulheres catédlicas é
“permitido” lecionarem nos seminarios teoldgicos, inclusive nas areas
de Biblia, Pastoral e Teologia, ainda que ndo possam ser ordenadas
como ministras. Ja as mulheres protestantes, apesar de receberem
nomeacdo pastoral, em geral recebem formacao teolégica masculina.
Portanto, nesse contexto, as mulheres nao oferecem perigo aos centros
de poder dessas igrejas (Rodhen, 1997; pp. 83-84). Se nos
perguntarmos onde esta o centro de poder nas igrejas pentecostais,
poderiamos incorrer no risco de responder que estda nas experiéncias
carismaticas de carater emocional e mistico. Neste caso, o centro de
poder estaria primordialmente nas maos das mulheres. Ao invés disso,
argumento a favor de uma igreja pentecostal que, ao estimular
liderangas carismaticas fortes, acaba criando e mantendo também uma
forte estrutura eclesial, a fim de afastar as mulheres desse centro de

poder. Novamente o0s pressupostos de Weber sobre as liderancas
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carismaticas e a rotinizacao dos carismas, abordados mais acima, sao
bastante apropriados nesta analise.

Nas outras duas igrejas pesquisadas - Evangelho
Quadrangular e Renascer em Cristo - encontra-se uma realidade um
pouco diversa. Ja foram colocados na primeira parte desta dissertacao
alguns motivos que colaboram para que exista nessas igrejas um
discurso e uma pratica diferenciados em relacdo a mulher. Na Igreja
Quadrangular visitada, uma pastora é auxiliada por um co-pastor, no
caso seu proprio cunhado, fato que justamente contraria todas as
proposicoes do pastor da IAD. Nessa comunidade, particularmente,
observa-se uma grande maioria de mulheres em todas as areas da
igreja. Desde a banda de musica, que era formada somente por mocas
(apenas o baterista era um jovem), até a diaconia, passando por varios
ministérios, as mulheres dominavam o cotidiano da congregacao. Ainda
assim, & possivel tratar-se de uma configuracao especifica, construida
desde a abertura dessa filial na garagem da casa da pastora, através de
relacdes particularmente favoraveis a participacdo das mulheres. Ao
meu ver, é inadequada, portanto, qualquer afirmacdao que generalize a
existéncia de realidade semelhante nas demais congregacoes da Igreja
do Evangelho Quadrangular. No caso especifico desta investigacdo,
interessa sim entender as implicacdes que tal realidade possui nas
experiéncias inter-subjetivas das mulheres e homens filiados a essa
congregacao.

Ja na Igreja Renascer em Cristo, a presbitera entrevistada (co-
pastora) nos forneceu algumas informacdes esclarecedoras sobre a
participacao feminina tanto nos diversos departamentos da igreja, como
no ministério pastoral. Ela afirma que sua Igreja “nao tem restricoes
alguma, nem teoricamente, nem praticamente, quanto ao ministério da
mulher, muito pelo contrario, é extremamente estimulado” (Presb.
Eliana, IRC). De fato, foi o que observei durante os varios cultos em que

estive presente, com uma ampla presenca feminina em todas as
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instancias do cotidiano da igreja. A particularidade dessa denominacao
estd em valorizar o “ministério de casais”, ou seja, as pessoas casadas
(nos casos em que os dois conjuges freqlientam a igreja) devem
trabalhar preferencialmente nos mesmos ministérios. Por exemplo, se
optam por serem conselheiros dos adolescentes, € conveniente que
estejam em casal atuando nesses aconselhamentos. Isso deve valer
para todas as demais dareas da Igreja, exceto para aquelas
exclusivamente femininas ou masculinas, como o ministério de
mulheres ou de homens. O ministério pastoral também é entendido
dessa forma, e as mulheres dos pastores sdao via de regra nomeadas
oficialmente como co-pastoras, pastoras auxiliares ou presbiteras,
embora possa ocorrer também o contrario, mulheres pastoras sendo
auxiliadas por seus maridos, conforme informado pela presbitera. O
importante é que o casal esteja igualmente engajado na vida da Igreja.
Em artigo ja citado nesta secdo, Machado e Fernandes colocam que na
opinido de SoOnia Hernandes, episcopisa da Igreja Renascer, o
“ministério do casal € mais do que saudavel, € mesmo uma prioridade da
sua Igreja. Ou seja, tornam-se pastoras, preferencialmente as esposas de
pastores” (Machado & Fernandes, 2000; p. 18).

E possivel associar tal direcionamento & forte lideranca
exercida pelo casal Estevao e Sonia Hernandes, fundadores da Igreja
Renascer, que procuram desenvolver uma estratégia de trabalho,
principalmente frente a midia, em que ambos tenham oportunidades
semelhantes de se colocarem como liderancas e como pregadores.
Somente no caso dos programas exibidos a tarde, primordialmente
dirigidos as mulheres telespectadoras, o papel da “bispa” SoOnia é
claramente evidenciado e, com ela, de toda a equipe de producao dos
programas, formada apenas por mulheres®®. No entanto, nas demais

aparigcoes do casal, essa distincao nao aparece, o que colabora para que

29 Conforme tese apresentada por Gouveia, 1998-a.
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esse “padrao” se reproduza nas demais filiais da Renascer. Conforme
vasta literatura que aborda o fendmeno neopentecostal (Campos, 1997;
Mariano, 1999; Freston, 1994; Antoniazzi, 1990; Machado, 1998; entre
outros), entende-se que a utilizacdo dos meios de comunicacdao de
massa nos trabalhos de proselitismo dessas igrejas colaboram na
uniformizacao de discursos, costumes e comportamentos,
principalmente por parte da lideranca das igrejas locais, que pela
distancia fisica de suas sedes, baseiam grande parte de sua pratica
pastoral nas recomendacdes de tais cultos eletronicos. Dessa forma,
cabe a afirmacdao de que existe uma estreita relacdo entre a historia
particular da formacao da denominagcao Renascer e o encaminhamento
ministerial em suas filiais, no caso especifico ora analisado, por meio do
trabalho conjunto dos casais.

Entretanto, nao é possivel tomar tal configuracdo como
demonstracdao de que as mulheres estdo “em pé de igualdade” com os
homens nessa denominagao. Sobre essa questdo, vejamos a analise de
Machado e Fernandes que nos sinaliza algumas implicacdes do
“ministério de casais”: primeiramente, o ministério é concebido “a partir
dos lagos conjugais”, o que “reforca a dependéncia feminina em relagao
aos homens” (Machado & Fernandes, 2000; p. 19); em seguida, as
autoras fazem duas citacoes, a primeira de uma pastora da Igreja Sara
Nossa Terra e a segunda de seu marido, bispo da Igreja, que abordam
outras justificativas para a aceitacao desse ministério:

“O casal a frente do ministério passa uma idéia de unidade, e para a

Igreja é emocionalmente melhor.” (Pra. Ana Maria de Brito)

“A ordenacdo das mulheres de pastores resolve um problema sério
entre o casal: a frustracao das esposas. Ao ordenar mulheres,
estamos evitando problemas conjugais futuros, pois geralmente as
esposas apoiam o ministério, mas ndo sao reconhecidas pela
Igreja.” (Bispo da Sara Nossa Terra)

Por fim, as pesquisadoras argumentam que essa pratica pode

“reacender o nepotismo”, citando o exemplo da comunidade Sara Nossa
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Terra, onde 80% das mulheres dos 380 pastores foram ordenadas pelos
maridos. Entre as liderancas femininas com ministérios mais
autbnomos, as autoras destacam a reproducdo, nestes casos, “do
modelo masculino de autoridade”, concluindo que “a inclusao de atores
femininos na lideranca religiosa nao implica a revisao das relacoes
assimétricas entre os géneros no interior da comunidade religiosa”
(Idem; pp. 20-21).

Pergunta-se, portanto, se ndao haveria nas igrejas pesquisadas,
um “teto de vidro” no que tange a autonomia feminina no exercicio do
poder eclesial, impedindo que as mulheres tenham acesso aos centros
de poder dessas denominacdes. Na Assembléia de Deus, essa limitacao
€ objetivamente definida, com a proibicdo sumaria da ordenacdo de
mulheres. Ja na Igreja Renascer, pode estar mascarada pela adogao do
ministério de casais, conforme nos coloca Eliane Gouveia, mantendo “a
ilusao de que sejam as mulheres os agentes de mudanca” (Gouveia,
1998-b; p. 8). Caberia, por ultimo, perguntarmos se a Igreja do
Evangelho Quadrangular, sob influéncia das protestantes histdricas, nao
teria também como centro de poder os semindrios teoldgicos,
reservando as mulheres o “pouco arriscado” posto de pastoras junto as
comunidades de fiéis? Coloca-se desta forma, porque apesar da
autonomia conferida as pastoras da IEQ, a presente investigacao
defende que os padrdes tradicionais de género nao foram revistos nessa
denominacdo, tendo em vista que as trés entrevistas realizadas com
pastoras e um pastor dessa Igreja ndao revelam uma concepgao
diferenciada em relagcdo as outras duas, no tocante as questdes de

género.

Participacao e lideranca feminina na comunidade
religiosa
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Nesta ultima secdo sobre vida religiosa, pretende-se analisar
as perspectivas das mulheres e homens entrevistadas/os acerca de sua
participacao na comunidade, e como pensam a presenca feminina nos
postos de lideranca de suas denominagdes, em especial no ministério
pastoral, cruzando essas informacdes com as analises feitas na secao
anterior. Entre as entrevistas realizadas, procurou-se mesclar tanto
informantes que tivessem uma participagao ativa e exercessem cargos
de lideranca, quanto membros ndo participantes de nenhum grupo,
ministério ou atividades além dos cultos. Conforme ja abordado em
outras secOes, as dificuldades em agendar as entrevistas foram
inUmeras, por isso, é provavel que os contatos com fiéis mais ativos -
em geral lideres — tenham sido privilegiados, principalmente pela maior
disponibilidade destes em fornecer informacdes. Entre os nao-lideres,
poucos foram os que aceitaram conceder entrevista, alegando em geral
falta de tempo ou desinteresse em se exporem.

Quando sao comparadas as entrevistas das/os fiéis das trés
denominagbdes pesquisadas, afiguram-se especificidades tanto na
constituicdo de cada ministério, como na representacdo que fazem
sobre o lugar da mulher na lideranca e no pastorado. Novamente,
vamos iniciar a analise abordando a Igreja Assembléia de Deus, onde a
estrutura ministerial é ainda de carater muito tradicional e
primordialmente conservador.

Nessa Igreja, conforme aludido na secao anterior, as mulheres
sao proibidas de assumirem a posicao de pastoras e até recentemente
também ndo podiam exercer atividades de diaconato. Uma das
informantes, lider do “circulo de oracdo” - ministério feminino que
realiza cultos nas tardes de quarta-feira dirigidos a este publico - e que
fora “ungida” como diaconisa meses antes da entrevista, se dizia muito
satisfeita com o novo cargo e era absolutamente favoravel a essa nova
configuracao de sua Igreja. Entretanto, um dos diaconos informou que

o trabalho no diaconato continua a ser diferenciado por sexo,
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reservando-se as mulheres tarefas relativas a recepcdo e secretaria e
aos homens, a administracdao das ofertas, infra-estrutura dos cultos e
eventos, montagem de equipamentos etc.?° Além desse didcono, foram
entrevistadas também outras lideres do circulo de oracdo (como a
tesoureira e a vice-presidente), a lider do conjunto coral feminino, além
de meras participantes desses ministérios. Essas informantes também
destacaram as mudancas recentes na constituicdo do ministério de
diaconato, através da entrada das mulheres, colocando-se em geral a
favor destas transformacoes.

Nesse sentido, ao que parece, os entrevistados acabaram por
reproduzir o discurso oficial de sua Igreja, visto que houve quase
unanimidade na resposta a pergunta “vocé acha que as mulheres
devem ocupar 0s mesmos cargos que os homens na Igreja?”. Em geral,
a resposta foi negativa, os membros admitem que as mulheres estejam
em varios cargos oferecidos pela instituicdo, inclusive o de diaconisa,
mas corroboram a restricao institucional a participacdo feminina junto
ao pastorado. Algumas justificativas se davam a partir de
fundamentacao biblica. Vejamos alguns depoimentos:

“0O apodstolo Paulo ensinava que as mulheres estivessem caladas na
igreja e sujeitas a seus maridos, se quisessem saber alguma coisa,
que perguntassem em casa, mas Nno caso, essa palavra que ele
citou, ‘eu ndo permito que a mulher ensine’, ele quis dizer ‘ensinar
os homens’, mas ndo que vocé nao pudesse ter seu cargo, ter seu
trabalho com as mulheres.” (Adélia, IAD)

Essa mulher, lider ativa do circulo de oracdo, além de
organizar cultos, visitas e atividades com as mulheres, fazia pregagoes
semanais eloqlentes e, por isso, fez questao de justificar que o fato de
falar publicamente as mulheres é biblicamente aprovado, uma vez que

a Biblia ndao permite as mulheres que ensinem “aos homens”, mas

30 A aceitagdo das diaconisas talvez ndo seja ainda uma unanimidade entre os

membros da IAD. Segundo a pesquisa Novo Nascimento, 39% destes fiéis acham
errado que as mulheres ocupem esse cargo (Fernandes, 1998; p. 116).
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somente “as mulheres”. Este € um dos inUmeros depoimentos em que
aparece a apropriacao seletiva e a reelaboracao simbdlica dos
preceitos religiosos e institucionais, conforme nos propde Patricia
Birman, ao estudar os processos sincréticos entre dois sistemas
religiosos em contato, o pentecostalismo e os cultos de possessao
(Birman, 1996-b; p. 92). O proximo informante também se apropriou
de passagens biblicas para justificar sua resposta, propondo nesse caso
uma hierarquizacao, em que as mulheres pudessem assumir “um cargo
abaixo” que o dos homens:

“Conforme eu disse, eu nao acho. Outras denominagdes tém
mulheres pastoras, bispas, mas eu acho que ndo... Eu acho que
poderia dar um cargo abaixo, assim, nao sei... Eu acho que o cabeca

da igreja tem que ser um homem mesmo, conforme Jesus Cristo é o

cabeca da igreja.” (Mauro, IAD)

Essa atitude de hierarquizar os cargos e restringir a entrada
feminina também aparece na fala de algumas mulheres, que
interpretam a existéncia de mulheres pastoras como uma tentativa de
“querer ser igual aos homens”, atitude altamente condenavel pelas
mesmas:

“E pelo costume, eu ndo sei, eu ndo entendo assim. Ndo sei se é
porqgue a gente estd acostumado com o nosso pastor, eu acho que
assim esta otimo. (...) Mas nem por isso nds deixamos de ter a
nossa liberdade de trabalhar como mulheres de Deus, nds ndo
temos isso como impedimento, pelo contrario, nosso pastor nos da
todo o aval para fazer o trabalho do Senhor, como cristdao. Agora,
ser igual ao homem, ndo sei... Na minha idéia, eu ndao entendo
assim, eu fui criada assim.” (Ana Maria, IAD)

E facil perceber também nesse depoimento como o discurso
oficial é aceito e reproduzido pelas/os fiéis. Por ja estar “acostumada”
com seu pastor, ndo questiona a situacdo posta e até aproveita para
valorizar a “liberdade” que Ihe é dada para trabalhar na obra do Senhor.
Nesse ponto, ainda que indiretamente, é possivel relacionar o discurso

dessa fiel a diferenciacdo feita pelos pastores da Assembléia de Deus



128

entre “cargo” e “funcao”, ja debatida na secdo anterior. Essas mulheres
nao parecem incomodadas com as inumeras funcdes que lhes sao
reservadas, em detrimento da impossibilidade de alcancarem certos
cargos, em especial, o pastorado. E muito comum, inclusive, o destaque
das supostas “qualidades” femininas no desempenho dessas funcgoes:

“So pastora eu acho que ndo. Porque na Biblia a gente nao vé

‘pastora’, a gente vé s ‘pastor’. Nos outros, eu acho que todos os

servicos as mulheres desempenham muito bem, as mulheres sao

bem responsaveis, elas levam com muita dedicacdo, muito amor.”

(Beatriz, IAD)

Leonildo Campos encontrou na Igreja Universal do Reino de
Deus (IURD) uma situacao semelhante, onde as mulheres, apesar de
serem estimuladas a trabalhar como obreiras, sao impedidas de ocupar
a posicao de pastora. Na fala do bispo Edir Macedo, lider dessa Igreja,
as supostas qualidades femininas da “"mulher do homem de Deus” estao
relacionadas a atitudes como “falar pouco” e permitir que seu marido
seja um grande homem. Observe uma citagao feita por Campos:

“E verdade que a mulher ndo aparece no pulpito, mas ela aparece,
indiretamente, de uma forma muito mais importante do que possa
parecer... Uma mulher sabia, virtuosa, abencoa o homem de tal
forma que esse homem se torna um expoente nas maos de Deus,
gracas ao trabalho insistente e valioso daquela mulher”. (Edir
Macedo. In: Campos, 1997; p. 445)

Uma de nossas informantes também desenvolveu esse mesmo
raciocinio, para justificar sua recusa em admitir o pastorado feminino:

“Pastora eu acho que ndo pode. E igual o povo fala, por trds de um

grande homem, tem uma grande mulher.” (Ana Maria, IAD)

Para Mariz e Machado, a identidade feminina nos grupos
religiosos cristdos é definida como um “ser para os outros”, e esta
“tende a desprezar o proprio desejo frente aos desejos do marido e dos
filhos”, aceitando “um lugar secundario na distribuicdo de recursos e
beneficios grupais”, como também sua prépria “invisibilidade pessoal”
(Mariz & Machado, 1997; p. 72). Tanto na fala de Edir Macedo, como na
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de Ana Maria, colocadas acima, estes elementos mostram-se bem
presentes, confirmando uma tendéncia um tanto conservadora dessas
denominagOes pentecostais.

Também seguindo uma outra linha da argumentagao colocada
pelos pastores da Igreja Assembléia de Deus, Mauro, ja citado ha
pouco, além de utilizar fundamentacao biblica, sinaliza para o fato de
que a mulher pastora nao receberia o mesmo “respeito” que um
homem. E possivel relacionar a opinido desse fiel & fala dos pastores
sobre o fato de que a Igreja supostamente ndo aceitaria a presenca
feminina nesse cargo devido a cultura machista instaurada tanto na
sociedade quanto na Igreja. Vejamos o que Mauro afirmou:

“Eu acho que ndo ficaria bem uma pessoa do sexo feminino ter o

mesmo cargo que um pastor, masculino, igual, igual, eu acho que

nao ficaria bem. Como teve Jesus Cristo que foi o cabeca da igreja e

é até hoje o cabeca da igreja, entdo, assim também o pastor é o

cabeca da Igreja. Entao eu nao concordo, ndo desmerecendo as

senhoras, as mulheres, nada disso, simplesmente porque acho que
da um outro tipo de respeito, ndo sei por que, isso é a minha
opiniao.” (Mauro, IAD)

Apesar de uma argumentacao vaga, a fala desse homem nos
da pistas de que ele nao aceitaria ser liderado por uma mulher,
confirmando a sugestdo colocada pelos pastores de que os membros
nao estariam “preparados ainda para entender essa posicao” (Pr. Nino,
IAD). A afirmacao de que a mulher na posicao de pastora “da um outro
tipo de respeito” pode ser remetida também ao fato desse cargo
implicar uma atitude de “autonomia e influéncia” por parte das
mulheres, também inaceitavel pelos fiéis, segundo este mesmo pastor.

Nos dados apresentados por Fernandes quanto a opinido sobre
a participacao das mulheres na hierarquia da igreja, a IAD aparece
como a mais conservadora, com 54% dos fiéis se posicionando contra a
presenca feminina no pastorado. Vale notar que quanto mais alto o

cargo, maior a rejeicdo a participacdo feminina. Como exemplo,
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tomemos o0s cargos de tesoureira, com somente 7% de rejeicao,
diaconisa, com 39% e bispo, com 58% de respostas contrarias a
participacao feminina (Fernandes, 1998; p. 116). Em nosso
levantamento, dos sete entrevistados na IAD, somente duas mulheres
sao a favor de que as mulheres ocupem cargo de pastora. Em relacao
aos demais cargos, todos os informantes indistintamente se colocaram
a favor da atuacao feminina em qualquer departamento, inclusive no
diaconato.

Ja& nas entrevistas realizadas com fiéis das Igrejas do
Evangelho Quadrangular e Renascer em Cristo, houve absoluta
unanimidade, independente do sexo do informante, quanto a aceitacao
das mulheres em qualquer cargo da hierarquia da Igreja, seja nos
grupos de trabalho, seja no ministério pastoral. Nessas igrejas, talvez
por sua especificidade de ja possuirem mulheres no posto de pastora,
esta proibicdo estd absolutamente fora de questdo e a aceitacdo das
pastoras é irrestrita. Nas duas denominacdes, uma maneira corrente de
se construir essa argumentacao € pressupondo uma identificacao

|"

“natural” entre as pastoras e as mulheres da igreja, maior que entre as
fiéis e os pastores, e, portanto, propicia a relagdes de maior confianca e
cumplicidade. Conforme discussao anterior sobre a questdao das
relacoes de confianca nessas igrejas pentecostais - segundo
pressupostos de Giddens (1991) - considera-se nesta dissertacdao que
tal processo esta sem duvida balizado também por relagdes de género.
Entretanto, a condicdo de género nao predetermina o teor dessas
relacdes, mas sao, em conjunto com as inumeras interagdes presentes
no contexto das igrejas, parte constitutiva de todo processo social do
qual também fazem parte essas diversas configuragdes especificas,
Como Nno nosso caso, as comunidades evangélicas. Vamos observar as
falas de algumas fiéis que se aproximam desta argumentacao:

“Eu acho que a mulher tem uma sensibilidade maior pra tocar mais
nos problemas das mulheres, problemas de esposas, porque muitas
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vezes as mulheres nao conseguem se abrir totalmente com um
pastor, entdo pastora eu acho que consegue abranger mais
inteiramente o lado feminino.” (Raquel, IRC)

“Tem muita mulher que se identifica com pastora mulher, porque
tem os mesmos problemas, na casa, na familia, com filhos, de
repente, a pastora mulher esta falando mais diretamente ao coracdo
das mulheres.” (Cecilia, IRC)

Esse raciocinio que utiliza a identificagdao das pastoras com as
mulheres da igreja para justificar a aceitacdo do ministério feminino,
também foi utilizado no sentido contrario, na relacao do pastor com os
fiéis do sexo masculino:

“A mulher é mais sensivel para muitas coisas. Da mesma forma que
eu acho que ndo da para a pastora ouvir um homem: ‘olha, pastora,
minha mulher me traiu’, ou ‘estou com cancer na préstata’, tem
coisa realmente que ndo da para um homem expor isso para uma
mulher, mesmo ela sendo pastora. Entdo, eu acho que tém coisas
que da pra mulher pastora acompanhar, mas tém coisas que
realmente ndo da, principalmente saindo de um homem, ndo da.”

(Dalva, IEQ)

Nesse caso, poderiamos pressupor que essa identificagdo dos
lideres com seus fiéis de mesmo sexo implicaria uma necessaria partilha
do cargo de pastor, uma vez que todas as igrejas sao formadas por
homens e mulheres. Mais adiante serao abordadas as formas como os
fiéis, principalmente da Igreja Renascer em Cristo, entendem e vivem
essa constituicdo da hierarquia eclesial em ministérios de casais. Antes,
porém, vale apresentar uma outra justificativa presente nas falas dos
informantes, a de que a mulher seria mais propensa ao trabalho nas
igrejas, por ser mais dedicada e fiel, por ter mais tempo ou ainda por
ser maioria nas igrejas, em detrimento de uma atitude mais hostil por
parte dos homens, menos sensiveis e disponiveis a intensa rotina
institucional:

“Eu acho que a mulher é mais fiel, eu acho que ela é mais dedicada
no trabalho do Senhor, enquanto os homens, nao sao todos que sao
assim. Eu acho que a mulher é mais fiel mesmo no trabalho, mais
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decidida, ela ndo liga para o horario, as vezes tem casa e filhos, mas
ela vai, leva o filho, faz a obra de Deus assim mesmo.” (Susana,

IEQ)

"0 homem geralmente é meio arredio, ndo sei se pelo fato de nossa
sociedade ser meio machista, o homem fica temeroso em abrir o
coracdo pra Jesus, falar as coisas de Jesus, falar que é convertido,
dar um ‘gléria a Deus’, falar ‘Deus te abencoe, meu irmao’, poder
estar ali participando mesmo de uma obra.” (Ricardo, IEQ)

“Eu acho correto ter mulher pastora, porque eu vejo a mulher mais

sensivel ao Espirito Santo de Deus, € uma pessoa que busca mais o

contato com Deus em oracdao, na palavra. O homem €& mais

atarefado, tem as empresas, os negocios, e a mulher, ndo, ela tem
mais tempo. E mesmo a mulher que trabalha, ela ora mais, ela
busca mais a noite. Os homens, ndo...” (Marcelo, IRC)

Entende-se que esse discurso mantém diferenciacdes entre os
sexos baseadas em caracteristicas “naturais” e primordialmente
essencialistas, o que dificulta a superagdao no interior das igrejas
pentecostais da tradicional condicdo de género presente na sociedade
latino-americana, que associa a identidade feminina a natureza (devido
a sua ligacao com os filhos por meio da maternidade), ao privado e ao
doméstico (tendo em vista o cuidado com a casa e a familia). Bila Sorj,
tecendo criticas a uma vertente do movimento feminista dos anos 80,
adverte para a cautela necessaria no tratamento de certos argumentos
gue afirmam que como conseqiéncia de sua experiéncia no dominio
doméstico, especialmente da maternidade, “as mulheres sdo diferentes
dos homens porque no centro de sua existéncia estao valores outros: a
énfase no relacionamento interpessoal, a atencdo e o cuidado com o
outro, a protecao da vida, a valorizacao da intimidade e do afetivo, a
gratuidade das relacdes. Em uma palavra, uma identidade que provém
da interacdo com os outros. Dai serem as mulheres mais intuitivas,
sensiveis e empaticas” (Sorj, 1992-b; p. 145). A autora conclui que
essa énfase na dimensao natural do feminino, essa visdo romantizada

que atribui ao natural um significado absolutamente virtuoso, “deve ser
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tratada com muita cautela porque foi justamente ao redor desta idéia
gue se construiu um sistema de discriminagdes e exclusdes, ndo apenas
com relacdo ao género como também a raca e a varios povos” (Idem;
p. 150). Nesse sentido, é importante que se tenha a clareza de que o
ponto de vista defendido pelos informantes ndao é uma particularidade
dos grupos pentecostais, mas corrobora os padroes de género vigentes
em grande medida na sociedade brasileira.

No tocante a questdo de que as religides no Brasil propiciam
um encaixe entre os papéis considerados femininos e a atividade
religiosa, conforme proposto por Burdick (1993), varias autoras - como
Birman (1996-a), Boyer-Araujo (1995), Machado (1996, 1998), Mariz &
Machado (1997) e Tarducci (1993, 1994-a/b), por exemplo -,
pesquisando a presenca da mulher nas comunidades religiosas
pentecostais, também procuraram entender como a religido se constroi
como um campo marcado em termos de género, tendo em vista a
expressiva maioria feminina, seu papel crucial na expansao desses
grupos e a distribuicao desigual entre os sexos dos postos na hierarquia
eclesial. Para este trabalho, sdao validos os argumentos que enxergam
esse fenOmeno como “complexo e contraditério em relagdo a vida
cotidiana das mulheres”, devendo-se levar em conta aquilo que as
mulheres dizem acerca de suas proprias experiéncias e que tais
experiéncias podem variar de acordo com a classe, formacao, idade e
tantas outras variaveis envolvidas nesse processo (Tarducci, 1993; pp.
93-94).

Na secao anterior, foram abordados os pressupostos da
lideranga pastoral da Igreja Renascer em Cristo acerca do ministério de
casais, estrutura eclesial vigente nessa instituicao. Assim, a partir deste
momento, privilegiarei uma analise sobre a visao dos membros dessa
Igreja a respeito dos ministérios de casais, a fim de que possamos
entender como se posicionam e em que medida aceitam ou rejeitam tal

configuracao do poder eclesial.
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Em primeiro lugar, é fundamental destacar que o assunto
“ministério de casais” €& muito recorrente nas falas dos fiéis da
Renascer. A maioria apoia e interpreta essa constituicao como uma
maneira de oferecer oportunidades iguais na distribuicdo do poder
eclesial entre os sexos. Nao ha por parte destas/es informantes uma
postura critica, em geral apenas tentam explicar como funciona tal
estrutura:

“O meu chamado para pastora vem de Deus mesmo, como o do
meu marido veio de Deus. E consequentemente, o marido tendo o
chamado, a esposa também tem, ndo existe mais o homem ser e a
mulher ndo ser pastora, pelo menos que eu saiba na Renascer é
assim, tem o chamado automaticamente. Na Renascer todo mundo
que eu conhego que sdao béngdaos mesmo, com ungao, vocé pode
ver, pastor e pastora, ou bispo e pastora, ou pastor e presbitera,
mas a presbitera vai ser pastora, porque é uma caminhada, entdo é
automatico.” (Iara, IRC)

Outro informante ressaltou o fato de que sua conversao
“restaurou” por completo sua relagao conjugal. Até entdo envolvido em
relacionamentos extraconjugais, “noitadas”, alcoolismo e nenhuma
disposicao em continuar seu casamento, a adesao religiosa lhe trouxe
novos valores familiares e o ministério de casais teve também um papel
fundamental nesse processo:

“(...) principalmente o casal, € muito bom os dois caminharem
juntos, € essencial, isso €& importante. Em aconselhamento,
geralmente sempre vamos eu e a Elaine (sua esposa), sempre 0s
dois, ou por libertagdo, a pessoa que chega com problemas no
casamento, ou familiar, qualquer caso, geralmente vamos nés dois,
porque ndés nos sentimos completos ali, a gente se completa
mesmo.” (Marcelo, IRC)

Para o pesquisador, parece facil entender em que medida a
formacdo desses ministérios limitam a atuacao da mulher, no sentido de
que, por serem pautados sobre lagos conjugais, aumentam a
dependéncia da mulher em relacdo a seu marido, propiciam um

ambiente de nepotismo e, de fato, ndao garantem uma revisao das
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relacdes assimétricas entre os géneros no interior da comunidade
religiosa - conforme anadlise feita por Machado e Fernandes (2000).
Entretanto, para os homens e mulheres que integram o quadro dessa
denominacdo, a tendéncia parece ser a de se reproduzir o discurso
oficial. Somente uma entrevistada salientou alguns problemas relativos
a esta questdo, criticando principalmente o nepotismo, no sentido de
gue muitas vezes as pastoras nao estdao preparadas ou nao possuem
vocagao ou “chamado” para a funcgao:

“Depende, por exemplo, se o marido é pastor e a esposa se da
melhor com outra area, por exemplo, com a area externa na igreja,
uma visita — apesar que a ‘visdo Renascer’ ndo € essa, mas essa é
uma visao pessoal -, se a pastora ndao tem condigdes, ou o
ministério dela é estar fora, visitando presidios, eu creio que é isso
que ela deve fazer, ela ndao deve estar em outro lugar, porque aquilo
que vocé se propde a fazer, vocé nao deve fazer sé porque seu
marido esta fazendo. A pessoa tem que ter a tendéncia para aquilo,
o chamado, sendao ‘nao rola’, nao funciona de jeito nenhum.”
(Andréa, IRC)

A informante faz, portanto, essa diferenciacdo entre a “visao

|Il

Renascer” e sua “visao pessoal” na colocacao do problema, mas nao
deixa de enfatizar os problemas decorrentes dessa constituicao
ministerial. Para o pesquisador, € de extrema importancia levantar-se,
entre os depoimentos, aqueles que se diferenciam da visao
institucional. Afinal, é no jogo de forcas entre essas VvisOes
contraditérias que vao se tecendo novas e dinamicas configuracdes no
interior das igrejas. Ja foi estabelecido como base metodoldgica deste
trabalho os pressupostos de Simmel e Elias sobre os modelos de jogo, a
sociologia dos processos e a importancia da oposicdo, dos conflitos e
dos periodos de crise para a constituicdo de novas configuracoes
sociais.

Por Ultimo, poderia destacar, entre os depoimentos dos
membros da Igreja Renascer a respeito da participacao das mulheres na

comunidade religiosa, a grande identificacdo dessas fiéis com o modelo
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feminino colocado pela lider Sénia Hernandes. Entretanto, voltarei a
essa questao no préximo capitulo, no qual serdo analisadas de forma
mais cuidadosa as representacdes de género no ambito das igrejas

pesquisadas.
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TERCEIRA PARTE:
Relacoes de género, familia e sexualidade

III.
Capitulo 1.
A esfera familiar

Familia e adesao religiosa

O valor da familia

Ha quase trinta anos, os estudos sobre familia e género vém
mostrando a necessidade de se “dissolver a aparéncia de naturalidade
da familia” (Bruschini, 1990; p. 31), no sentido de compreender a
instituicdo familiar, bem como as relagles intrafamiliares e os papéis
atribuidos aos sexos nao como uma instituicdo natural, mas como
construcdoes sociais que “assumem configuragdes diversificadas em
torno de uma atividade de base bioldgica, a reproducao” (Idem; p. 32)

Neste capitulo, ndo pretendo apresentar uma revisao
bibliografica sobre a histéria da familia e de como esses significados
tradicionais foram sendo construidos, mas destacarei apenas algumas
proposicoes Uteis para a presente analise.

Segundo Bruschini, o modelo tradicional da familia hierarquica
e assimétrica esta perdendo terreno nas ultimas décadas, dando lugar a
relacionamentos mais abertos, relacbes mais igualitdrias e uma

redistribuicdo dos papéis de género. Assim, a despeito das



138

interpretacbes de estudos de género de décadas anteriores que
consideravam a familia ou como “um espaco de opressdo e de conflito”,
ou ao contrario, como um “ninho de felicidade”, um “refugio num
mundo sem coracgao”, conforme o titulo de Christopher Lasch, Bruschini
propde a busca de elementos explicativos que déem conta da
“complexa e contraditéria inter-relacdo de interesses, necessidades e
sentimentos que se passa no interior da familia” (Idem; p. 29). Nesse
sentido, a definicdo de familia apresentada pela autora é bastante
pertinente aos pressupostos deste trabalho, a saber:

“a familia é um conjunto de pessoas ligadas por lacos de sangue,
parentesco ou dependéncia, que estabelecem entre si relacdes de
solidariedade e tensao, conflito e afeto. Nao se trata de um grupo

‘harmonioso e sereno’ voltado apenas para a satisfacao de

necessidades econOmicas, mas sim de uma unidade composta de

individuos de sexos, idades e posicdes diversificadas, que vivenciam
um constante jogo de poder que se cristaliza na distribuicao de

direitos e deveres.” (Bruschini, 1990; p. 30)

N3o é dificil perceber as similitudes entre essa idéia de jogo
de poder sobre a qual fala a autora e os modelos de jogo de Norbert
Elias, este ultimo ja amplamente desenvolvido na primeira parte da
dissertacao. Ao se falar de jogo, pressupde-se que suas regras sao de
dominio dos jogadores, mas ndo podem ser mudadas rapidamente.
Sobre isso, € relevante também falar sobre a forca da tradicdo e do
papel exercido pela familia como “agéncia socializadora e formadora da
personalidade dos individuos” (Bruschini, 1990; p. 55). Ao mesmo
tempo, cada jogador encontrara estratégias de negociacao a fim de
“medirem suas forcas”, uma vez que o equilibrio de poder é parte
constitutiva de qualquer relagdao social (Elias, In: Waizbort, 1999; p.
105).

Ainda fundamentando o conceito de familia assumido pela

presente investigacao, gostaria de complementar seus pressupostos
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com uma definicao de Ana Maria Goldani que ratifica os pontos
colocados acima:

“A familia aqui é vista como um processo de articulacdo das

trajetérias de vida de seus membros, que se constréi e reproduz no

contexto das relacbes de classe, étnicas e de género. Ou seja: a

familia ndo seria algo homogéneo e nem os papéis familiares seriam

complementares. Assim, o ponto de partida é que a familia como
algo multifacetado e com multiplos arranjos impde como tarefa
descobrir como suas estruturas incorporam as hierarquias de classe,
raca, género e idade, fontes geradoras de desigualdades e que
responderiam pela forma e significado das mesmas.” (Goldani,

1994; p. 306)

O presente trabalho ndo pretende adentrar numa analise das
categorias de etnia e classe especificamente, apesar de reconhecer
sua enorme validade na compreensao das relacdoes de género na esfera
familiar. Assim, tendo em vista que esta dissertacdo esta mais
diretamente inserida no campo dos estudos de religiao e relagoes de
género, e que, portanto, o levantamento de dados ndo foi abrangente
o suficiente para abarcar tais analises, optou-se por desconsiderar-se
essas categorias. Eventualmente, alguma mencdo a situacdo sécio-
econdmica dos entrevistados podera ser feita, de acordo com o perfil
apresentado na primeira parte da dissertacao.

Ao contrario das definicoes de familia (ou familias)
apresentadas acima, quando se investiga a visao dos pastores e
pastoras pentecostais sobre a instituicdao familiar, seu lugar e papel na
sociedade e na igreja, o que se encontra é um tratamento idealizado e
naturalizado, com fortes influéncias funcionalistas. Independente da
denominacdo religiosa, a abordagem sobre a esfera familiar € muito
similar, ainda que cada entrevistado/a saliente elementos diferentes.
Clara Mafra ja analisara nos levantamentos feitos pela pesquisa Novo
Nascimento que a religiosidade evangélica “tem uma enorme afinidade
com a dominante valorizacdo social da familia” e que, portanto, ndo se

trata de uma religiao essencialmente feminina ou masculina, mas sao
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igrejas “organizadas para receber ‘a familia’ ” (Mafra, 1998; p. 233).
Nesse sentido, vejamos algumas analises possiveis do discurso pastoral
acerca da instituicao familiar.

Em primeiro lugar, os pastores e pastoras colocam a familia
como uma “instituicdo divina” que “retrata a gloria de Deus aqui na
terra”; “o préprio Deus constituiu a primeira familia, através do
casamento”, sendo criada “para que pudesse adorar ao Senhor” (Pr.
Isaias, IAD). A familia é, portanto, um plano de Deus e é seu interesse
“restaura-la” (Presb. Eliana, IRC).

Além disso, a familia esta intimamente ligada a vida da Igreja.
A Igreja é uma familia, ou “é a continuidade da nossa familia” (Pra.
Ana, IEQ), é a base da Igreja, “biblicamente, a Igreja nasceu de uma
familia, a Igreja € uma familia; hoje, se nds queremos destruir a Igreja,
destrua uma familia, se vocé tem paz no seu lar, vocé tem paz na
Igreja” (Pr. Nino, IAD). Outros lideres também destacaram a funcao
proselitista da familia, seu “papel missionario de ganhar outras familias”
(Pr. Isaias, IAD), afinal, “uma familia traz muitas outras familias para
dentro da Igreja, ela faz a Igreja crescer” (Presb. Eliana, IRC).

Outro elemento importante presente nas falas dos pastores e
pastoras € a diferenciacdao entre familia de sangue e familia de fé.
Através de citacOes biblicas em que o proprio Jesus Cristo deixa sua
familia (m3e, pai e irmdos) para se dedicar & sua missdo>!, esses

informantes acreditam que “a familia em si é a Igreja e a Igreja somos

31 Conforme os textos biblicos, sdo palavras de Jesus: “Porque eu vim por em

dissensao o homem contra seu pai, a filha contra sua mae, e a nora contra sua
sogra; e assim os inimigos do homem serdo os da sua prdpria casa. Quem ama o
pai ou a mde mais do que a mim ndo é digno de mim; e quem ama o filho ou a
filha mais do que a mim ndo é digno de mim.” (Mateus 10:35-37) “Enquanto Jesus
ainda falava as multidoes, estavam do lado de fora sua mde e seus irmaos,
procurando falar-lhe. Disse-lhe alguém: Eis que estdo ali fora tua mae e teus
irmaos, e procuram falar contigo. Ele, porém, respondeu ao que lhe falava: Quem
é minha mde? E quem sdo meus irmaos? E, estendendo a mdo para os seus
discipulos disse: Eis aqui minha mde e meus irmdos. Pois qualquer que fizer a
vontade de meu Pai que estd nos céus, esse € meu irmao, irma e mae.” (Mateus
12: 46-50)
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nos” (Pr. Isaias, IAD), ou ainda que “a Igreja é a familia de Cristo,
todos nds somos irmaos em Cristo, Cristo & nosso irmao, amigo, nosso
senhor, salvador, Jesus é tudo pra nds” (Pr. Sidney, IEQ). Este ultimo
pastor, inclusive, casado também com uma pastora, afirma que optou
por nao ter filhos devido a dedicagao ao ministério pastoral: “se vamos
seguir o trabalho do Senhor, o Senhor vai nos dar muitos filhos. Para
nos, todos eles (os fiéis) sao nossos filhos, para te dizer a verdade. Nao
temos a necessidade de ter um filho, nds ndo temos” (Pr. Sidney, IEQ).
Uma outra pastora da Igreja do Evangelho Quadrangular, solteira,
descreve assim a sua relagdo com os membros de sua Igreja: “porque a
gente tem tanta amizade, a gente acaba sendo uma familia, eles me
véem como uma mae, as vezes eu sou até mais nova que eles, mas
eles me procuram, vém conversar comigo” (Pra. Ana, IEQ). Assim, no
caso dos pastores e pastoras, percebe-se que a opcdo por trabalhar
integralmente na Igreja estd diretamente ligada as escolhas que
fizeram na vida familiar, deixando até mesmo de se casarem ou de
terem filhos. Obviamente, conforme veremos até o final deste capitulo,
entre os membros pentecostais, essa associacao da Igreja como
substituta da familia de sangue é muito mais abrandada, interferindo
apenas nas relacdes interpessoais e intrafamiliares dos fiéis, mas nao
chegando a comprometer a constituicdo de suas familias, tendo em
vista também que foram escolhidos somente informantes ja casados.
Destaca-se ainda a fala dos pastores e pastoras que relaciona
a presenca dos inumeros problemas em nossa sociedade atual ao
declinio da familia, ou seja, a crise da sociedade se deve a crise da
familia. Familias “desestruturadas”, “lares desfeitos”, indisciplina
familiar ou uma educacdo pouco rigida podem provocar também a
desestruturacao dos individuos, da Igreja e, conseqglentemente, da
sociedade. Utilizam supostos “dados de psicélogos e socidlogos” que
apontam para a extincao da familia, sua desvalorizacdao e decadéncia,

para justificarem as inUmeras crises existenciais e sociais dos
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brasileiros. A solugdo para essa crise estd na acgdo das igrejas sobre as
familias, valorizando sua constituicdo e transformando suas relacgdes.
Nas palavras de uma lider da Igreja Renascer: “eu acho que a
sociedade precisa da igreja, do povo de Deus, para viver bem, para
assimilar a familia, porque a sociedade hoje em dia ja ndo assimila a
familia” (Presb. Eliana, IRC).

Os dois pastores da Assembléia de Deus associaram ainda a
crise da familia a acdo demoniaca que visa a destruir a Igreja e a
propria humanidade, seqgundo o seguinte raciocinio: “Deus fez com suas
proprias maos o homem, e disse: ‘eu me agradei de ter feito o homem'.
Mas com o passar do tempo, com a infiltracdo do pecado, através da
desobediéncia do proprio homem, entdo isso gerou uma inversao de
valores, porque, na realidade, a familia retrata a gloria de Deus aqui na
terra. Mas o diabo sabe disso, a Biblia diz que o diabo veio para matar,
roubar e destruir, entao, muitas pessoas entram pelo caminho da
desobediéncia e sdo levadas por outras coisas que induzem a familia a
se distanciar de Deus” (Pr. Isaias, IAD). Novamente, a solucdo esta na
retomada da familia aos caminhos de Deus: “ha uma promessa de Deus
para a familia. Deus tem prazer na familia, mas desde que a familia
louve o seu nome, o adore, pois foi criada exatamente para isso” (Pr.
Isaias, IAD).

Quando afirmei anteriormente que as opinides da lideranca
pentecostal aproximam-se muito da perspectiva funcionalista, estava
utilizando a revisdo bibliografica sobre familia feita por Bruschini no
tocante a teoria de Talcott Parsons, autor que enfatiza principalmente a
funcdo de agéncia socializadora que a familia moderna possui,
sobretudo na formacao da personalidade dos individuos. Além disso,
ficou clara na fala desses lideres a percepcao da “familia nuclear como
um subsistema altamente diferenciado dentro do sistema social mais
amplo” (Bruschini, 1990; p. 53), como se esta estivesse isolada em

relacdo ao todo social e pudesse igualmente receber um tratamento
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diferenciado por parte das instituicdes religiosas. Por ultimo, destaco
que, de forma geral, a familia, na visdo das pastoras e pastores
pentecostais, esta associada a nocao de “ninho de felicidade”, um
refUgio de todas as mazelas sociais e existenciais enfrentadas pela
humanidade, que deve ser a todo custo preservada e restaurada
através da acao proselitista de suas igrejas, a fim de que a paz e a
prosperidade sejam garantidas.

Da mesma forma, os fiéis dessas igrejas tendem a confirmar
os valores colocados por seus lideres religiosos no tocante a familia.
Tendo em vista que todos os informantes desta pesquisa sao casados e
tém filhos, ficou nitido o lugar central que a familia ocupa na vida
desses homens e mulheres. Pode-se afirmar que nao ha diferencas
significativas entre o discurso institucional e as falas dos membros de
cada igreja quanto as suas representacdes sobre familia, tomada em
geral como instituicao divina e que deve ser preservada. Por ter sido
pensada e projetada por Deus, ganha significados universais e estaveis,
segundo o modelo da familia burguesa do século XIX, que coloca o
homem como o chefe, a mulher subalterna a ele e os filhos como um
complemento do casal.

Entretanto, esta ndo é a Unica representacdo de familia
apresentada pelos/as fiéis. Foi possivel encontrar na mesma entrevista
tanto reafirmacdes da constituicdo tradicional da familia nuclear como
um modelo aceito e planejado por Deus, como também visGes mais
flexiveis e democraticas, com relacdes mais igualitdrias entre o casal,
de acordo com os rearranjos processados na instituicao familiar nas
ultimas décadas (Goldani, 1994). Vejamos como uma fiel da Igreja
Renascer apresenta sua definicao de casamento:

“Porque casamento é conhecimento, casamento € andar junto, é
vocé estar com companheirismo, suportando, sdao duas pessoas que
se amam e passam por um processo de adaptacao durante todo o
tempo que estd casado. Entdo eu creio que casamento é isso.”
(Andréa, IRC)
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E interessante perceber a seguir como esta fiel reelabora seu

sobre a instituicao familiar a partir das concepgoes religiosas

de sua comunidade, mas reinterpretando-o segundo seus interesses

especificos. Quando questionada se concordava ou nao com a afirmacao

biblica "o homem é o cabeca da familia”, Andréa (IRC) respondeu o

seguinte:

“Concordo, é o cabeca da familia, mas a mulher é a coroa, entao ele
tem que saber deixar ‘bonitinha’ a cabeca. Isso significa que ele nao
esta sozinho dentro da casa, ele ndo pode chegar arbitrariamente ‘é
isso, isso, isso...”, ndo, tém mais pessoas que convivem com ele.
Entdao eu creio que ele tem que estar expondo, a gente tem que
estar concordando ou discordando, ou achando o meio termo e
nesse andar junto a gente achar uma solugdo. Ele ndo é o ‘reizinho’,
‘eu mando, eu faco, eu acontego’, a coroa também faz parte da
beleza, entdo tem que estar junto, ndo é sé ele falar, ndo, a mulher
também tem que estar dando as idéias dela, porque ele ndo mora ali
sozinho.”

Em continuagdao a essa pergunta, Andréa diz o seguinte sobre

o versiculo biblico que diz “a mulher deve ser submissa ao marido”:

“Deve ser submissa ao marido, porém, ela nao deve ser humilhada
pelo marido, porque tem marido que confunde, ai passa para a
humilhacado: ‘vocé tem que fazer isso, porque esta escrito na Biblia’,
até porque foi uma coisa que vivi, eu ndo aceitei.”

- Ele queria te impor isso?

“Exato. Eu falei: ‘ndo, ndo é assim que funciona a coisa, vocé esta
deturpando a palavra do Senhor, pode parar com isso’. Submissao
significa que a palavra é dele? Sim, é dele, amém. Eu tenho que
cumprir o meu papel feminino? Sim, eu tenho que cumprir o meu
papel feminino. Mas eu nao posso receber isso como se fosse uma
imposicao, eu tenho que ser submissa, mas eu tenho que ser
submissa com amor, tem que ser uma coisa bem balanceada
mesmo, para que o peso nao fique s6 nas minhas costas, para que
seja dividido entre o casal. Eu creio que isso é submissdo, é ele
entender até onde eu posso ir, e eu entender até onde eu posso
carregar.” (Andréa, IRC)
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Assim, parece ficar claro que essa mulher nao nega as
concepcoes religiosas sobre o lugar do homem e da mulher na familia,
porém constréi uma leitura muito particular, que venha ao encontro de
suas representacoes e valores familiares brevemente expostos mais
acima. Claro que esse processo pode ocorrer de maneiras muito
diversas na trajetéria de vida de cada mulher ou homem pentecostal.
Esse exemplo especifico, no entanto, é bastante util para confirmar os
pressupostos assumidos até entdo para a analise das implicacdes da
adesdo religiosa no ambito ndo sé da vida familiar, mas de toda
experiéncia de vida dos informantes. Conforme ja colocado em outro
momento, as passagens desses fiéis por diversos tipos de
religiosidade, bem como o cruzamento com suas origens familiares e
valores adquiridos ao longo de suas trajetorias de vida, até a chegada
ao pentecostalismo, ndo € um processo linear. A apropriagao desta nova
“cultura” - no caso, a religidao pentecostal - é construida numa relacao
de entrecruzamentos constantes e reapropriagcdes oportunas das
diversas “culturas” anteriores a conversao. Alguns valores podem ser
sumariamente abandonados, outros reinterpretados a luz da nova
religido, outros ainda podem permanecer validos e inalterados, mesmo
gue aparentemente inconcilidveis com os novos referenciais religiosos.
Vale lembrar a teoria de Weber quanto ao “racionalismo especifico e
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peculiar da cultura ocidental”, em que os agentes religiosos vao buscar
uma coeréncia interna para explicar a sociedade, a familia, a
sexualidade e qualquer outro campo social, “segundo fins e valores
ultimos muito diferentes, e, o que de um ponto de vista for racional,
podera ser irracional de outro” (Weber, 1989; p. 11). Nesse sentido,
reafirmo a tese central deste trabalho de que se tratam de processos
de hibridacoOes, através da apropriacao seletiva das diversas culturas
em que o individuo esteve, esta ou permanece inserido (Canclini, 2000;

Birman, 1996-b).
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O pluralismo religioso na familia
Apesar deste trabalho nao ter a preocupacgdao de examinar

propriamente o pluralismo religioso no interior das familias, foi possivel
levantar alguns dados, ainda que de forma ampla, sobre as
configuracdes religiosas dessas familias e algumas implicacdes de tais
configuracdes na interagao entre seus membros.

Em primeiro lugar, € interessante examinar que, entre os
homens entrevistados, todos estdo acompanhados por suas esposas,
que freqientam a mesma igreja e sao participantes ativas nos
departamentos e atividades da comunidade religiosa. De forma geral,
esse processo de adesao religiosa deu-se basicamente da mesma
forma: a vinda simultdnea do casal para a igreja. Conforme ja
desenvolvido na secao sobre conversao religiosa, esses casais, em geral
atravessando inumeros problemas na época da adesdo, acabaram vindo
conjuntamente para a igreja. Mesmo quando a iniciativa de visitar uma
igreja tenha sido do marido, nota-se que as esposas nao apresentam
nenhuma resisténcia e acabam aderindo facilmente a nova comunidade.
Em outros casos, a conversdao do marido serve também para o retorno
da esposa ao meio evangélico, apdés anos de distanciamento, por
exemplo.

Estou certa de que as cinco entrevistas realizadas com homens
pentecostais nao sdao numericamente significativas para que se faca
qualquer afirmacao generalizante. Entretanto, o argumento sustentado
por muitos pesquisadores sobre a afinidade eletiva entre a estrutura
psicoemocional feminina e a espiritualidade religiosa pode ser aqui
melhor entendida (Birman, 1996-a; Brusco, 1995; Burdick, 1990;
Couto, 2001; Machado, 1994, 1995, 1996-a; Mafra, 1998; Mariz &
Machado, 1996). Conforme ja argumentado no capitulo anterior, ndo se
trata de assumir pressupostos essencialistas em relagcdo a mulher, no
sentido de que existam caracteristicas essencialmente “femininas” ou

“masculinas”, mas desenvolver uma compreensao do fendmeno
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pentecostal a partir da otica de género que leve em conta “o perfeito
encaixe entre o papel feminino associado a area doméstica e a atividade
religiosa, o que seria perceptivel na clara predominancia feminina nas
igrejas” (Birman, 1996-a; p. 209). Burdick destacou, inclusive, o espaco
favoravelmente aberto as mulheres nas igrejas pentecostais brasileiras
para falarem sobre seus problemas mais intimos, relativos as esferas
familiar e sexual (Burdick, 1993; p. 108). A seguir, uma citacao de
Machado que confirma a estreita relagdao entre religiao e esfera familiar:

“A forma de atenuar as dificuldades e descontentamentos
provocados pela modernidade tem sido a preservacgao da religiao em
um setor amplamente segregado da vida social: a esfera privada.

(...) Em resumo: a religido e a familia (grupo onde os valores

religiosos sdo ratificados) funcionariam como uma espécie de

mecanismo de equilibrio, oferecendo ao individuo uma ordem
integradora e cheia de significados para a sua vida em sociedade.”

(Machado, 1996-a; p. 32)

Em outras palavras, esta dissertacao defende o argumento de
que a forma como esses grupos pentecostais se apresentam, como um
campo onde as questdes tradicionalmente de responsabilidade feminina
sao fartamente discutidas e valorizadas, propicia um ambiente bastante
favoravel e convidativo a participacao feminina. Esta pode ser uma
explicagao plausivel para o fato comentado acima, sobre a facilidade
das mulheres aderirem a nova religido no caso em que seus maridos
tomam essa iniciativa. Além disso, € muito raro encontrar nessas
igrejas homens casados que pertencam a comunidade religiosa e
participem das diversas atividades da vida eclesial sem a companhia de
suas esposas. Destaco o caso de um homem divorciado participando da
lideranca da IRC, sem a companhia de sua ex-esposa e filhos. Mas,
nesse caso, a nova identidade religiosa esta diretamente relacionada a
individualidade nas escolhas e na trajetéria de vida de pessoas que
decidem romper com as relagdes familiares por meio do divorcio.

Entretanto, quando o homem casado é convertido e sua esposa se
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recusa a aderir ao grupo religioso, em geral sao comuns comentarios de
estranhamento em relacdo a resisténcia dessas mulheres. Ndo ha
citacdbes de entrevistas que comprovem esta constatacao, mas foi
possivel percebé-la em conversas informais nas aproximagdes que tive
com os membros, principalmente a fim de levantar os potenciais
informantes.

A relacdo inversa, porém, parece ser bastante comum e
melhor aceita entre os/as fiéis. Muitas das mulheres entrevistadas
tinham familias religiosamente plurais, com marido ou filhos ndo
pertencentes a sua denominacdo religiosa, muitas vezes com a
presenca de conflitos entre essas partes, principalmente em fungao da
ativa participacdo das mulheres, considerada em geral como excessiva
por seus familiares. Outros maridos acabaram se convertendo apds um
longo periodo de tentativas por parte das esposas para que essa adesao
acontecesse. Ou ainda, foi citado por algumas mulheres um tipo muito
particular de vinculagdao religiosa de seus maridos, em que apesar de
freqientarem ativa ou esporadicamente os cultos, nao passam
propriamente por um processo de “conversao” ou “mudanca de vida”.
Vejam o que diz a lider do ministério de mulheres da IAD:

Meu marido é batizado, mas o meu marido ia na igreja, aceitou a
religidao e tudo, mas eu, na minha maneira de entender, e a luz da
palavra de Deus, meu marido entrou no evangelho, mas o
evangelho nao entrou nele até hoje, ele cré, ele sabe que é a
verdade, mas meu esposo ndo é um homem liberto, ele gosta da
bebida. (...) Porque nds temos como regra de fé e conduta a Biblia,
porque é a palavra de Deus, e o proprio Jesus disse: ‘vOs errais por
nao conhecer as escrituras e nem o poder de Deus’. Entao, significa
gue aquela pessoa que ndo cré na palavra de Deus, ndo conhece,
ndao tem conhecimento, € uma pessoa pobre, ele é pequeno, os
rudimentos dele sao fracos e pobres, porque pode ter a maior
cultura desse mundo, se ele ndao temer a Deus, se ele nao crer na
existéncia de Deus, ele é pequeninino, € um anaozinho, é um
coitado.” (Adélia, IAD)
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Mesmo nesses casos em que o marido nao abraca com grande
conviccao as doutrinas da comunidade religiosa, a postura das esposas
€ em geral a de valorizar essa “situacdo intermediaria” de pertenca
religiosa do esposo, como significativa em relacdo a um passado onde
seus maridos ofereciam absoluta resisténcia a qualquer participacao da
esposa ou tentativa de leva-los aos cultos, por exemplo. Além disso, a
freqiéncia aos cultos, segundo essas mulheres, € um caminho
promissor no processo de “real conversao” de seus maridos. Esta
concepcao otimista por parte das mulheres é sustentada duplamente
por uma nova maneira de redefinicdo das relacdes conjugais a partir
dessas experiéncias religiosas, tanto por parte das mulheres como dos
homens. Terei a oportunidade de abordar mais cuidadosamente esta
guestao nas proximas secOes deste capitulo. Por hora, faco somente
esta rapida mencao. Se por parte das mulheres € comum uma posicao
mais passiva e tolerante em relagao aos conflitos familiares, em geral
os maridos também tendem a paulatinamente aceitarem a posicdo da
mulher como mediadora entre a familia e as praticas religiosas. Birman
afirma que esse tipo de configuracao familiar propicia “formas de
relacdo com a igreja e suas praticas que buscam conciliar um estatuto
de ndo crente com beneficios advindos de praticas rituais diversas”,
com “efeitos significativos na construcao da identidade feminina nas
igrejas e na sociedade inclusiva” (Birman, 1996-a; pp. 206-207).
Vejamos um depoimento que confirma esta tese:

“Meu marido no comeco nao aceitava, ndo conseguia ir (a igreja),
ele ia um pouco, se afastava... mas ele sempre me acompanhou
onde eu ia. (...) Quando eu entrei na Renascer, ele nao queria ir,
ele dizia: ‘eu ja estou cansado de ir em tantos lugares...’, mas eu
acho que ele viu que eu estava gostando, ele escutava as musicas,

ai ele comecou a ir.” (Raquel, IRC)

Nesse sentido, Couto também salienta a importancia de
observarmos ha quanto tempo a familia experimenta a diferenciacao

religiosa, a fim de melhor compreendermos como se da essa dinamica
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em familias com pluralismo religioso (Couto, 2001; p. 145). Quanto
maior o tempo de pertenca religiosa feminina, maior a demonstracao
por parte dessas mulheres de uma “harmonia” entre seus membros e
mais raros sao os relatos de conflitos decorrentes de sua participacao
religiosa.

O mesmo processo ocorre em relagao aos filhos, que nao raras
vezes recusam-se a aderir a religido da made. Seja em relagcdo ao
marido, seja em relacdo aos filhos, algumas mulheres contaram que no
inicio de sua conversdo, eram muito intransigentes a resisténcia de seus
familiares, o que provocava muitas discussdes e conflitos. Com o
tempo, elas foram percebendo que formas mais pacificas de
relacionamentos poderiam ser construidas, principalmente através de
uma postura mais flexivel e compreensiva em relacao a concepgao de
mundo de seus familiares. Muitas afirmaram, inclusive, que se no inicio
da conversdao discutiam e tentavam convencé-los a todo custo em
acompanha-las a igreja, hoje preferem orar e pedir para que “Deus va
promovendo essa transformacao” em seus familiares. Essas informantes
acreditam que uma eficiente maneira de propiciar tais mudangas é
através de seu “testemunho de vida”, ou seja, a passagem de uma
postura outrora agressiva e intransigente, para atitudes mais amigaveis
e tolerantes.

Assim, defendo a idéia de que é nesse caminho de mao
dupla - em que tanto as mulheres se colocam no interior de suas
familias como mediadoras na experiéncia cotidiana de pertencerem a
uma religido, propiciando beneficios dessas praticas rituais para todos
0S seus membros, como também sao colocadas enquanto tais por seus
maridos e filhos — que sao tecidas as multiplas relagdes e configuragdes

familiares no contexto das comunidades pentecostais investigadas.
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Mudancas nas relacoes familiares apds a adesao religiosa
N3o é novidade entre os estudos sobre religido pentecostal

segundo a perspectiva de género, a afirmacao de que tal adesao
proporciona transformacdes importantes nas relagdes familiares dos
conversos. Em meus levantamentos, os informantes procuraram
enfatizar exaustivamente esse aspecto da adesdo religiosa, narrando
inUmeras histdrias familiares que caracterizassem o “antes” e o “depois”
da conversao, via de regra como um processo de transformacgao “para
melhor”.

No mesmo sentido das questdes ja colocadas no capitulo sobre
"0 caminho da conversao”, quando mulheres e homens pentecostais
abordam o impacto da conversao sobre a familia, a linha de raciocinio
aqui desenvolvida é muito semelhante. Ao contrario da maioria dos
entrevistados que demarcam um momento de grande ruptura apds a
entrada para a igreja, os membros da Igreja Assembléia de Deus, de
vertente mais tradicional, procuram utilizar uma narrativa que enfatize
os aspectos de continuidade, permanéncia e estabilidade nas relagdes
familiares, afinal, além de terem “nascido em berco evangélico”,
conheceram o esposo na propria comunidade da qual fizeram parte
desde sua infancia. Neste caso, as mulheres assembleianas precisavam
afirmar que tudo ia bem, que sempre tiveram uma vida familiar muito
boa, “uma béngao, uma paz” (Ana Maria, IAD), e que, portanto, nunca
houve “do que se queixar” em relagcdo as suas relacdes conjugais
(Carla, IAD).

Conforme pressupostos tedrico-metodoldgicos desta pesquisa,
interessada em pesquisar como homens e mulheres pentecostais
ressignificam seus papéis sociais em familia e em relagdo ao grupo
religioso, nao é dificil perceber que tal discurso é construido em total
congruéncia com o “sentido” (segundo perspectiva weberiana) que a
experiéncia religiosa possui para este agente. Logo, contradizer a

concepcao da religido como viés organizador de toda sua trajetéria de
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vida ndo faz parte dos objetivos desses fiéis ao narrarem suas
experiéncias religiosas. Antes, €& preciso dar conta de que a
permanéncia por longos anos — em geral, a vida inteira - num mesmo
grupo religioso é justificada por sua histéria de vida “bem sucedida”,
marcada pela influéncia direta dessa maneira de conceber o mundo
realizada “para que vas muito bem e vivas muitos e muitos anos sobre
a face da Terra” (Weber, 1994; p. 279).

Por outro lado - e nesse mesmo sentido - entre os fiéis das
Igrejas do Evangelho Quadrangular e Renascer em Cristo, todos
passaram pela experiéncia de conversao/adesdo religiosa e, portanto,
vao narrar momentos de intensas mudancas na vida familiar. A maioria
procura mostrar que apdés a entrada para a igreja, a familia passou a
viver em maior harmonia, unido, perdao e paz. Varios episédios sao
narrados para “comprovar” tais mudancas: seja uma gravidez de alto
risco superada pela forca das oracdoes e profecias que prediziam um
final vitorioso; ou uma complicada cura do alcoolismo; a superagao de
um “problema espiritual” do filho, que tinha pesadelos todas as noites;
ou ainda mudancas na personalidade, que implicaram melhores
relacdes familiares, através de virtudes como paciéncia, sabedoria,
compreensao, tolerancia e perddo. Em todos esses casos, a nova
religiao trouxe elementos para o enfrentamento de problemas pessoais,
cotidianos ou familiares.

Outros informantes apresentaram historias de vida em que a
experiéncia religiosa de conversdo esteve intimamente relacionada com
a total reformulacdo da instituicdo familiar. Trés entrevistados, dois
homens e uma mulher, encontravam-se em contextos parecidos. Todos
estavam enfrentando problemas sérios no casamento na ocasido da
conversdo, sob o iminente risco de divdrcio, devido a existéncia de
relacionamentos extraconjugais por parte dos maridos. Devido a
conversdo dos trés maridos e as mudancas decorrentes a partir dessa

decisdo - implicando o término destas relagbes - as esposas, também
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em processo de conversao, aceitaram reestruturar o casamento e
esquecer o passado de infidelidade dos companheiros. As entrevistas
com os dois homens sao ainda mais significativas no sentido de
compreendermos como reformularam as representacdoes a respeito do
casamento, do valor da familia, dos filhos, do amor a esposa etc. Vale a
pena reproduzir as falas desses entrevistados sobre as mudancas apds

a adesdo a nova religido:

“Melhorou em termos até de fidelidade, porque quando se é ‘do
mundo’, a gente ndo tem muito essa virtude, vocé esta aqui, e de
repente... € que ndo aconteceu de ter tido algo quando eu estava
namorando com minha esposa, mas eu estava disposto.” (Roberto,

IEQ)

“Passei a ter conflitos tanto com minha esposa, quanto também com
as antigas mulheres que eu tinha, que sempre queriam sair de
sexta-feira, e eu comecei a falar para as pessoas ‘eu me converti pra
Jesus agora’ (...) e comecava a falar de Jesus, o Espirito Santo aqui
dentro mexia, e eu ia falando de Jesus, ‘eu me arrependi, e tudo o
gue eu fiz com minha esposa, o Senhor estd me incomodando para
eu falar com ela’. Eu tive um envolvimento muito sério com uma
pessoa, ela foi o pior envolvimento que eu tive, foi com a minha
cunhada, casada com o irmao da minha esposa.” (Marcelo, IRC)

Depois da conversao, Marcelo narrou que tinha dificuldades
em conviver com as mulheres da igreja, com medo de incorrer nos
mesmos erros anteriores, quando se envolvia sexualmente com
inUmeras mulheres com as quais tivesse algum nivel de
relacionamento. Entretanto, observe como ele se concentra em romper
com a antiga dindmica e tenta desenvolver uma nova maneira de ser
em familia e em relagdo a comunidade religiosa:

“Hoje mudou radicalmente, hoje eu tenho liberdade. No comecgo do
evangelho, eu tinha medo de conversar com as mulheres, pensava
que elas iam estar me ‘cantando’... assim, eu tinha medo...
Geralmente dentro das igrejas evangélicas, o que tem mais é
mulheres, e eu vi que eu estava curado nessa area, entdo, eu
comecei a falar, me expressar, aconselhar, porque eu percebi que o
gue Deus fez comigo, eu poderia passar para as pessoas, porque o
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que Deus pode fazer, restaurar, pode restituir tudo de volta.”

(Marcelo, IRC)

A familia passa a ser, entdo, uma prioridade na vida dos
homens pentecostais. Machado coloca como uma das hipdteses de seu
trabalho de doutoramento, que entre os casais em que tanto o homem
guanto a mulher aderiram ao pentecostalismo, ha maior possibilidade
“do desenvolvimento de relagbes mais simétricas, uma vez que tal
opcao religiosa implica a ruptura radical com o estilo de vida anterior e
favorece a adogcao de um novo modelo de comportamento centrado na
vida familiar, mais préximo dos interesses da mulher e dos filhos do
casal” (Machado, 1996-a; p. 4). Meu intuito com as citagdes acima foi o
de confirmar a validade da hipdotese desta autora. Entre as mulheres
entrevistadas, aquelas que tiveram seus maridos convertidos apdés um
primeiro periodo participando sozinhas das atividades da igreja,
demonstraram satisfagdo com a nova opcao religiosa do esposo,
implicando melhorias para a familia. Veja como essa mulher, membro
da Igreja Quadrangular, define a relacao entre religido e familia:

“Depois que eles se converteram (o marido e a filha), que
comecaram a frequentar, melhorou ainda mais, porque eu buscava
sozinha, tudo bem, vocé dentro de uma casa, se nao sao todos
convertidos, os que sao convertidos, se eles buscam, 0s que ndao sao
convertidos vdo receber a béngdo também, porque estdao debaixo do
mesmo teto. Mas eu acho que se duas ou mais pessoas dentro de
uma casa buscam ao Senhor, porque ele diz ‘onde estiverem duas
ou trés pessoas buscando em meu nome, ali eu estarei’, entdo uma
familia com duas ou trés pessoas convertidas, eu acho que a forca é
maior.” (Luiza, IEQ)

Aqui fica muito claro o carater de mediacdo que a mulher
assume como “a Unica evangélica da familia”, tendo em vista que “os
gue ndo sdo convertidos recebem a béncdo também”. Entretanto, a
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situacao “ideal” é obter a conversdo da familia toda, a fim de que “a
forca seja maior”. Em outras palavras, se para os homens, “a conversao

e a busca de santificacao implicam uma revisao radical do seu
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comportamento social e religioso, atenuando o contraste da conduta
masculina em relacdao a das mulheres” (Machado, 1996-a; p. 39), tem-
se a sensacao - pelo menos as mulheres a tém - de que estdo mais
fortes dentro da familia, de que a familia estd mais “afeminada”, ou
seja, de que os valores tradicionalmente considerados como femininos,
colocados pela religidao pentecostal como paradigma de fé e conduta,
devem ser indistintamente seguidos por homens e mulheres dentro da
familia. Assim, Machado salienta que apesar do pentecostalismo
colaborar para a redefinicdo dos géneros masculino e feminino na
familia, tornando os “pais maternais” e as “mades paternais”’, e
“oferecendo um modelo alternativo ao ja desgastado patriarcalismo
mediterraneo”, por outro lado, continua a “preservar o fundamental
deste sistema de géneros: a desigualdade entre mulheres e homens”
(Id. ib.). Na préxima secdao, mostrarei de que forma esse novo
paradigma é construido pelos pastores e membros das igrejas e como
ele implica a reproducao de relagdes assimétricas entre os sexos.

Por enquanto, utilizo apenas um exemplo que me permite
sinalizar em que medida se da essa assimetria. Principalmente quando
o marido ndao € convertido - ou ndo passou pela “verdadeira
conversdo”, conforme falei ha pouco - a mulher tende a se comportar
de forma passiva e compreensiva, visando a convencer a familia sobre
os beneficios que sua religido pode trazer. E comum, portanto,
narrarem episodios de enfrentamento dos problemas conjugais e com
os filhos através da oracao, da submissdo a vontade da familia no
tocante a sua participacdo na igreja e da adequacao de seu
comportamento ao contexto familiar vigente. Vejamos alguns
depoimentos que esclarecem esses pontos:

“Quando a pessoa bebe, vocé sabe que é dificil... Mas Deus tem me
ajudado, tem dado graca, porque vocé sabe que quando a gente nao
consegue mudar uma pessoa, a gente tem que mudar a gente
mesmo, eu aprendi isso. Se vocé ndo conseguir mudar o seu
marido, vocé tem se mudar, e aceitar aquilo que ele faz até que
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Deus dé graca, porque uma hora Deus vai fazer alguma coisa,

porgue pra isso a gente esta orando, estd buscando a Deus, entdo a

gente cré que alguma coisa Deus fara e Deus vai dando sempre o

livramento pra vocé sobreviver, pra vocé atravessar.” (Adélia, IAD)

Esta afirmacao é bastante enfatica e ndo deixa duvidas sobre a
postura dessa mulher em adequar-se a seu contexto familiar,
esperando que as mudancgas sejam providenciadas pelo proprio Deus.
Num outro depoimento, uma mulher esclarece qual deve ser a ordem
de prioridades na vida pessoal do converso, segundo orientacao da
lideranca pastoral, a saber: primeiro, Deus; segundo, a familia; e
terceiro, a Igreja. Esta foi uma recomendacao pregada nao somente
uma vez durante os cultos em que estive presente. Vejamos como a fiel
reelabora essa idéia:

“Eu procuro fazer a minha parte aqui em casa, os meus deveres,
procuro deixar tudo o mais pronto possivel para nao dar o que falar.
Eu até parei de participar do ministério ‘Portas Abertas’?, porque eu
estava muito 1a na igreja, e eu acho que diante de Deus nao é bem
isso que ele quer, eu nao sei ainda a ordem, mas eu sei que parece
que a familia estd em segundo lugar, o ministério esta em terceiro.
Entdo vocé ndo pode, vocé tem que saber unir as coisas, porque
sendo vocé larga a igreja, larga de Jesus e acabou.” (Maria, IRC)

Ja coloquei na secdo inicial deste capitulo como os pastores e
pastoras justificam essa ordem de prioridades, procurando
principalmente preservar a instituicdao familiar, uma vez que ela é vista
como intimamente ligada a vida da igreja. Depoimentos nesse sentido
nao faltam. Apenas para exemplificar, lembremos da fala da pastora ja

citada: “a Igreja é uma familia”, ou “é a continuidade da nossa familia”

32 0 ministério “Portas Abertas” é uma importante estratégia proselitista da Igreja
Renascer em Cristo, que consiste em manter as dependéncias da igreja abertas
durante um certo periodo do dia, com obreiros de plantdo para atender, aconselhar
e orar por pessoas interessadas.
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(Pra. Ana, IEQ). Em muitos casos, a preservacao da instituicao familiar
incorre numa atitude de submissdo sumaria por parte das mulheres
pentecostais, muitas vezes coibidas por seus maridos a nao
freqientarem a igreja, por exemplo. Nesse caso, observe 0 que
recomenda uma presbitera da IRC:

“Os conflitos que a gente mais enfrenta na Renascer sao mulheres
gue vém na igreja, e o marido nao vem, sdao mais incidentes do que
0os maridos na igreja e as mulheres em casa. Para esse tipo de
conflito, o que nds aconselhamos é que ela obedeca seu marido,
entre num acerto, se tiver a liberdade de negociar os dias de vir a
igreja, amém: ‘olha, entdo na segunda eu vou, ou no domingo de
manha eu vou, nos outros dias eu fico em casa’. E ela ndo vai deixar
de ser béncdo como mulher, ela ndo vai ser uma mulher atrasada,
espiritualmente detonada, porque até a Renascer oferece recursos,
que é a radio, a televisdo, entdo a gente incentiva que elas ougam
as ministragdes da radio, o importante é que elas estejam sendo
alimentadas.” (Presb. Eliana, IRC)

A questdo dos conflitos entre os casais é assunto da préxima
secao. Entretanto, a fim de que aspectos importantes da fala da
presbitera ndo se percam, apenas cito a continuidade de seu raciocinio,
reservando para o momento oportuno a analise propriamente dita.

“Vocé vai pisar no seu marido, vai causar um problema na sua casa,
vai dividir o seu lar por causa disso? Nao, vocé vai sendo a bencgao,
vocé vai orar, vai tomar uma posicdo de oragdo, ndo uma posicdo de
comodismo, nunca que a gente vai aconselhar que vocé tenha uma
posicdo comodista. Vocé negocia o que da, o que ndo da, vocé
aceita e leva uma posigao de oragdo, vocé tem que ter uma posicao,
se vocé quer vencer essa situacdo, se o teu desejo € ir na igreja,
vocé tem que orar, para que Deus amoleca o coracao do teu marido,
esse endurecimento seja detonado, e que venha um tempo novo de
Deus na sua vida, na sua casa, na sua familia, que a restauragao
acampe na sua vida.” (Presb. Eliana, IRC)

A afirmacao dessa lider ¢é muito significativa para
compreendermos como lideranca e fiéis pentecostais se apropriam de

uma doutrina religiosa baseada na Biblia a fim de encontrarem formas

de convivio familiar e estratégias de acdao que acomodem tanto
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ensinamentos tradicionais — conservando-se relagdes assimétricas entre
homens e mulheres -, como rearranjos mais maleaveis - que possam
implicar a negociacdo, o didlogo e uma presumida flexibilidade de
ambas as partes. Conforme colocado ha pouco, esta andlise sera
desenvolvida ao longo das proximas secoes.

Por ultimo, ao falar sobre mudancas na esfera familiar apds a
conversdo/adesao religiosa, é valido lembrar que nem sempre essa
mudanca se da “para melhor”, conforme depoimentos de algumas
mulheres. A depender da maneira como as fiéis interiorizam os novos
paradigmas propostos pela religiao, muitas vezes tomados literalmente
da Biblia ou com uma carga de rigidez muito grande, podem ser
geradas situacdes de grande tensao e incompatibilidade entre os casais.
Como exemplo, temos as histérias de duas mulheres que enfrentaram
problemas na area sexual apds tentarem aplicar na vida conjugal alguns
ensinamentos aprendidos na igreja. Elas afirmam que passaram a
apresentar um comportamento mais pudico durante as relagoes
sexuais, além de diminuirem a freqléncia das relagbes, o que gerou
reclamacdes por parte dos companheiros e muitos desencontros nessa
area. Em um dos trechos da entrevista, Iara (IRC) afirma o seguinte:

“E onde eu falo, a vontade de Deus é sempre boa, perfeita e
agradavel, é bem vinda. Mas por exemplo, eu tinha um
relacionamento com ele que até em termos de liberdade sexual, o
que eu fazia antes com ele, tipo uma streap-tease, um show,
alguma coisa, depois que eu me converti, eu fiquei um pouquinho
retraida para fazer. Entdo, era uma coisa que pra ele era bom
acontecer, ficou bem fraquinho até que desapareceu de vez mesmo.
E isso também por um outro lado, ndo foi legal, atingiu meu
casamento. Eu ndo sei o que eu poderia explicar mais, mas eu nao
senti essa mudanga como uma coisa muito legal. Até que agora é
que eu vim enxergar tudo isso, que toda aquela liberdade que a
gente tinha, intimamente, eu passei a ter certo receio.”

- Mais pudor?

“E, exatamente, acho que essa é a palavra, mais pudor, e acho que
nao tem muito a ver, a gente sabe que o que Deus uniu... E ele
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permite certas coisas... E a gente também nao tem que mudar

tudo, e comigo realmente foi assim, 8 ou 80.” (Iara, IRC)

Essa ultima afirmacdo de Iara déd o tom de como algumas
mulheres e alguns homens pentecostais assimilam o processo de
conversdo, tanto no interior da familia, como em qualquer aspecto de
sua vida cotidiana. Novamente podemos falar de uma apropriacao
seletiva dos preceitos religiosos (Birman, 1996-b), onde cada agente
vai definir quais os limites das mudancas pds-conversdao e quais
aspectos ou relacdes devem permanecer inalterados. A ilustracao de
Iara é rica nesse sentido: a conversao religiosa nao deve implicar uma
necessaria mudanca de “8 para 80”, mas é preciso encontrar a prépria
medida e o ajustamento que tais doutrinas encontram na experiéncia
pessoal dessas/es fiéis. Observa-se que este € um desafio constante na
vida dos membros pentecostais, uma vez que recebem cotidianamente
da lideranca pastoral ou leiga mensagens de dificil adequacao literal no
ambito privado, sendo necessario, através de um constante processo
de reflexividade®3®, um posicionamento do individuo diante dessas

“questoes delicadas”.

A assimetria e a autoridade entre os sexos

O que dizem os lideres
Uma importante discussdo a se fazer nesta secdo é a respeito

dos fundamentos teoldgicos para as representacdes de género no
universo pentecostal. Sabemos que todas as igrejas pentecostais

utilizam a mesma base biblica para justificar a definicdo dos papéis

33 34 citei anteriormente que, segundo Giddens, “a reflexividade da vida social

moderna consiste no fato de que as praticas sociais sdo constantemente
examinadas e reformadas a luz de informacdo renovada sobre estas préprias
praticas, alterando assim constitutivamente seu carater.” (Giddens, 1991; p. 45)
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familiares, em especial das relacdes entre homens e mulheres. Vale a
pena reproduzirmos alguns destes trechos biblicos:

“Mas quero que saibais que Cristo é o cabeca de todo homem, e o
homem o cabeca da mulher; e Deus o cabeca de Cristo.” (I Corintios
11:3)

“Vos, mulheres, sujeitai-vos a vossos maridos, como ao Senhor;
porque o marido é o cabeca da mulher, como também Cristo é o
cabeca da igreja; sendo ele préprio o salvador do corpo. De sorte
gue, assim como a igreja estd sujeita a Cristo, assim também as
mulheres sejam em tudo sujeitas a seus maridos.” (Efésios 5:22-24)
“Vos, mulheres, estai sujeitas a vossos proéprios maridos, como
convém ao Senhor.” (Colossenses. 3:18)

“Semelhantemente vdés, mulheres, sede submissas a Vvo0ssos
maridos; para que também, se alguns deles nao obedecem a
palavra, sejam ganhos sem palavra pelo procedimento de suas
mulheres.” (I Pedro 3:1)

A reproducao de valores tradicionais é bastante clara quando
fazemos a leitura destes textos biblicos. Nenhum dos pastores e
pastoras entrevistados se colocaram contrarios a tais concepgoes
biblicas, mas encontraram formas muito particulares de justificarem
suas respostas. O primeiro pastor entrevistado da Igreja Assembléia de
Deus utiliza argumentos conservadores em relacdo aos valores biblicos,
qgue enfatizam as relagdes de autoridade entre homens e mulheres na
esfera familiar. Observe a afirmacao desse pastor:

“Entdo, na familia, o homem, sendo o cabeca da casa, € no sentido
de decidir, de dar a palavra final, de dar o veredicto final, de
tomar as decisbes que ele acha, como cabeca, como responsavel,
instituido por Deus, ele terd visdao melhor das coisas.” (Pr. Isaias,
IAD)

Ao expor o que vem a ser a submissdo feminina, Pr. Isaias
coloca que “submissdo é quando a mulher proporciona condicdes para

gue o marido seja o cabeca da familia, ela proporciona a ele ou a casa

34 Biblia Sagrada. Traduzido em portugués por Jodo Ferreira de Almeida. Edigdo

Revista e Corrigida na grafia simplificada. Geografica, Sao Paulo, 1999.
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condicoes de edificacao, proporciona momentos felizes ao marido,
momentos de prazer ao marido, seguranca ao marido, entao,
consequentemente o marido vai estar bem, porque ela proporcionou”. A
construcao de uma identidade feminina alicercada na experiéncia do
outro, em especial do marido, aparece de forma transparente nessa
fala. Assim, uma antiga definicao feita por Gouveia sobre a construcgao
da identidade pentecostal das mulheres parece ainda bastante valida,
se considerarmos as visdes dos grupos mais conservadores, como no
exemplo acima:

“Ser mulher crente é ser definida ndo por si mesma, mas em relacao
aos homens e ndo ser considerada como um ser auténomo.”
(Gouveia, 1986; p. 123)

Segundo o lider da IAD, a mulher é definida em relagdao ao
homem, devendo-lhe proporcionar prazer, seguranca e felicidade. Mais
adiante, esse pastor salienta o carater afetuoso presente nas relagdes
de submissao entre homens e mulheres:

“Porque até tem um ditado popular que diz ‘ndo tem nada que uma
mulher queira, que ela ndo consiga com seu marido’, quer dizer, na
realidade, em partes nds até cremos nisso, porque quando as
esposas carinhosamente sabem respeitar o seu marido e fazem o
gue é devido, muitas coisas o marido cede, por qué? Porque ele esta
bem, a mulher proporciona a ele momentos bons. Agora, a mulher
gue nao proporciona momentos de alegria, de felicidade, de prazer,
o marido estd insatisfeito, ele ndo vai decidir nada de bom, ele vai
decidir sempre o contrario, que possa ferir os sentimentos dela e,
conseqlientemente, entram ai as brigas, as desavencas e até,
posteriormente, a separacao do casal. Entdo, essa é exatamente a
definicdo de ser o cabecga e ser submissa.” (Pr. Isaias)

Essa dimensao “afetuosa” da submissao (Tarducci, 1994-b; p.
156) aparece em varias falas dos/as fiéis entrevistados/as, e procurarei
enfatiza-las na préoxima secdo, ao discutir as questdes do conflito e do
jogo nas relacdes conjugais.

Entretanto, em todas as entrevistas realizadas nao foi tarefa

facil para as pastoras e pastores das igrejas pentecostais, justificarem
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suas respostas sobre a contextualizacdo de ensinamentos biblicos aos
dias de hoje. Mesmo tratando-se de uma igreja de viés mais
conservador, um outro pastor da IAD apresentou uma argumentacao
diferenciada do primeiro, mais contextualizada a realidade atual e
distante de uma leitura literal do texto biblico. Para o Pr. Nino, o
homem sé é o cabeca quando as forcas da mulher se esgotam, em
momentos de stress. Como a mulher € mais emotiva e o homem € mais
racional, as chances de a mulher sofrer este desgaste é maior, uma vez
gue esta mais em contato com os problemas familiares cotidianos.
Entdo, nesse momento, o homem deve “ter mais cabecga para ir um
pouco mais longe”. Quanto a submissdo, o pastor acredita que a
submissdao da mulher é esse reconhecimento de que o outro é mais
capaz de fazé-la recuperar-se. Apesar de confuso, o argumento desse
lider continua a revelar uma identidade feminina dependente do
homem, fragil e estritamente emocional, associacdes bastante
tradicionais, jd com vasta discussdao na producao socioldégica sobre a
guestao de género.

Vejamos agora as visdes das pastoras sobre a questao da
assimetria e da autoridade entre os sexos. Um trecho da entrevista de
presbitera Eliana, da Igreja Renascer em Cristo, ilustra bem sua
dificuldade em pregar uma mensagem biblica reinterpretada e que leve
em conta o contexto de sua membresia:

“Mas o que eu vejo muito a bispa (S6nia) e o apdstolo (Estevao
Hernandes) falarem sobre isso em ministracdo, é a submissdo da
mulher como aquela que respeita o seu marido pela autoridade que
ele é na igreja e na sua casa. (...) Vocé tem que zelar pela vida do
seu marido, isso nao quer dizer que ele vai chegar e determinar
‘olha, isso vai acontecer assim e acabou’. Nao, conversa. No
entanto, se seu marido tomar uma posicao, apoie, entendeu? E
assim.”

- Isso é submissdo, ndo é?

“Ndo é a submissdao como aquela que a gente ouve falar na
Assembléia, ndo é essa, mas é uma submissdo em que vocé discute
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com seu marido, vocé chega a um parametro. Mas se ainda assim,

vocés divergirem em opinido, entdo, que prevaleca a dele.”

- E por que deve prevalecer a opiniao do homem?

“Por ele ser o cabeca do lar, aquela pessoa que vocé tem que

entender que Deus colocou como autoridade do lar.” (Presb. Eliana,

IRC)

Em seguida, a presbitera ainda tenta definir um novo conceito
para “submissao”:

“Eu sou submissa ao meu marido, s6 que a submissao pra mim, ela

tem dois lados, ela tem o lado do respeito de opinides.”

E facil perceber a contradicdo contida nessas afirmacdes. Em
determinado momento da entrevista, ela chega a confessar que seu
ponto de vista pode até ser diferente da “visdao Renascer”, tendo em
vista que sente muita dificuldade em aceitar a autoridade irrestrita do
homem sobre a mulher. O que podemos observar é que os pastores e
pastoras — e, neste caso, a presbitera - ndao podem negar a validade
dos textos biblicos para a realidade atual, sob o risco de colocarem em
xeque a autoridade da prépria religido e de suas escrituras sagradas,
tidas como Unico guia de conduta e fé. Contudo, como é préprio de
grupos neopentecostais — no caso, da Igreja Renascer —, o esforco em
readequar a doutrina biblica a uma conduta mais afinada com a
sociedade contempordnea é constante>®.

Numa outra entrevista, desta vez com a pastora da Igreja do
Evangelho Quadrangular, ela enfrenta a mesma dificuldade:

“Eu acho que submissdo é companheirismo, amizade, eu acho que é
eles estarem chegando a um acordo, isso é submissdo. Nao é ‘ah,
eu quero assim e pronto’. Ndo, vamos ver o porqué. Quando eu digo
‘ser submisso’, eu acho que é ter amizade, compartilhar, para que
os dois cheguem a um acordo. (...) Nés colocamos isso, o0 homem é
o lider, é o que encabeca. Eu falo que a mulher é o amor e o homem

35 Conforme afirma Ricardo Mariano, as igrejas neopentecostais “demonstram maior
acomodacdo a sociedade, sendo muito pouco sectdrias em sua relagdo com o
mundo” (1999; p. 34).
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é a razdo. Os dois estando bem, o negdcio caminha bem. E o que eu

costumo passar pra eles. Entdo, realmente, a mulher é submissa? E,

realmente. Quando vém algumas mulheres aqui, que os maridos

proibem elas de ir a igreja, entdo, eu aconselho a ndo vir a igreja.

Se o marido ndo quer, vocé nao deve trazer problema, vai orando

na sua casa, vai ouvindo um programa na televisao quando ele nao

estd, e na oracgao, aquilo vai mudando um dia. Se ele disse ‘nao va’,
nao venha. Eu acho assim, porque senao, vai trazer mais problemas
ainda. Esse é o meu papel na igreja, eu tenho feito assim.”*® (Pra.

Ana, IEQ)

Note a dificuldade em conciliar a “amizade” e o
“companheirismo”, com a ordem final dada pelo marido no caso de uma
nao permissao dele para que a esposa compareca a igreja. E
interessante observar que a contradicao das afirmacgdes nao parece
estar clara (ou ao menos consciente) para a pastora. Assim, muitos sao
0os momentos em que tanto os lideres como os membros de suas igrejas
se contradizem em suas falas.

Essa questao nos remete a reflexao feita por Max Weber de
que as religidbes possuem sempre uma camada intelectualizada,
sejam de profetas, tedlogos ou pensadores, separados para pensar,
estudar, entender e escrever sobre as questoes dificeis surgidas no
interim da pratica religiosa. Segundo Weber, a atividade desta classe de
intelectuais da fé foi um importante estimulo ao processo de

racionalizagdo ocorrido na sociedade ocidental.?’

36 percebam a concordancia deste exemplo com o texto biblico, escrito pelo apdstolo
Paulo em sua carta a Timoteo: “A mulher aprenda em siléncio, com toda a sujeicao.
N3o permito, porém, que a mulher ensine, nem use de autoridade sobre o marido,
mas que esteja em siléncio. Porque primeiro foi formado Adao, depois Eva. E Addo
nao foi enganado, mas a mulher, sendo enganada, caiu em transgressao. Salvar-
se-a, porém, dando a luz filhos, se permanecer com modéstia na fé, na caridade e
na santificacdo” (I Timéteo 2: 11-15).

A religido ndo € a Unica a possuir esta classe de intelectuais, profetas, sacerdotes e
clérigos em geral, que fossem capazes de problematizar e encontrar respostas para
suas questoes dificeis. Antes pelo contrario, pode-se dizer que a modernidade so foi
possivel devido a formagdo de uma camada de intelectuais que fossem pagos para
ao mesmo tempo pensar nos problemas e encontrar solucdes para esta sociedade.
Nas palavras de Weber: “Este processo de racionalizagdo no campo da ciéncia e da

37
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Em outras palavras, o processo de racionalizacdo é inevitavel
para Weber, ndo sendo possivel pensar o homem em sociedade sem a
racionalidade. Ela estd presente em todas as esferas de valor e cada
grupo religioso, cada cultura ou mesmo cada individuo privilegia uma
dessas esferas - ndo existindo uma direcao necessaria ou um padrao
comum de coeréncia -, tentando desenvolver uma compatibilizacao
interna de acordo com seus questionamentos. Esta invariante
antropoldgica da coeréncia interna é um atributo universal de todo ser
humano individualmente. Ou seja, a sociedade muda por um processo
interno em que elites intelectuais irdo lancar ou tentar responder
guestdes dificeis, mudando assim sua concepcdo inicial, na busca de
uma coeréncia sempre maior>s,

Estas insercdes nos fazem pensar, portanto, que os pastores e
pastoras entrevistados durante o presente trabalho nao constituem
propriamente esta classe de intelectuais; pode-se dizer que eles sao os
interlocutores entre a doutrina teoldégica de cada denominagao e seus
figis. Conforme colocado na primeira parte da dissertacdao, a lideranca
pastoral em todas as igrejas recebe uma formacao tedrica formal,
através de cursos teoldgicos e seminadrios especificos a cada
denominacdo; apesar disso, eles ndo conseguem reproduzir literalmente
tal conhecimento, até porque encontram-se em seu cotidiano muito
mais proximos das experiéncias dos fiéis do que do universo intelectual

dos seminarios teoldgicos. Lembremo-nos também do trabalho de

organizacao econd6mica determina indubitavelmente uma parte importante dos
‘ideais de vida’ da moderna sociedade burguesa” (1989; p. 50). Na Idade Moderna,
a religido ndo tende a se colocar contra a ciéncia, mas vai se juntar a ela na
tentativa de explicar o mundo.

Em seu texto “Rejeicbes Religiosas do Mundo e Suas Direcdes” (1987), Weber
aborda esta questdo, mostrando porque as vérias éticas religiosas vao lancar mao
de um “esforgo consciente e da sublimacdo pelo conhecimento” (p. 245) - ou seja,
“a estrutura de uma teodicéia especial” (p. 269), num constante esforco de
explicar e reordenar o mundo. Nas palavras do autor: “A necessidade metafisica
respondeu a consciéncia de tensOes existentes e insuperaveis, e, através da
teodicéia, ela tentou encontrar um sentido comum apesar de tudo” (p. 269).

38
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Pierucci, sobre como se da o processo de reinterpretacdo do discurso
oficial pelos padres que, em contato direto com a membresia, precisam
desenvolver estratégias para acomodar o discurso teoldgico as
expectativas das “almas simples”. Sem compromissos com uma teoria
teoldgica rigida, esta lideranca local acaba construindo, na proépria
pratica pastoral, argumentos plausiveis que acomodam o sentido da
mensagem religiosa aos interesses reais ou imaginarios dos fiéis
(Pierucci, s/d; p. 31).

A doutrina experienciada: a visao da membresia
A pesquisadora Maria Clara Bingemer, estudando a familia

junto a Igreja Catdlica, fornece elementos importantes para a presente
analise. Conforme exposto ha pouco, a Igreja precisa procurar um
discurso de dimensdes universais, que consiga perpassar por periodos
da historia de realidades absolutamente dispares. Para isso, Bingemer
diferencia dois niveis de discurso e orientagdes da lideranca pastoral (no
caso do artigo, dos padres) aos fiéis: o oficial e o pastoral, inclusive
“exortando os pastores a serem compreensivos com as dificuldades dos
conjuges no exercicio da vida conjugal” (Bingemer, 1992; p. 10). Tais
recomendacdes sdao confirmadas de certa forma nas afirmacdes dos
pastores e pastoras pentecostais ja citados, ao tentarem reinterpretar
as doutrinas biblicas a realidade das/os fiéis.

Para o momento, procurarei elencar algumas afirmagdes
desses membros no tocante as seguintes afirmacdes: “o homem é o
cabeca da familia” e “a mulher deve ser submissa a seu marido”. Em
seguida, voltarei ao texto de Bingemer a fim de concluir esta
argumentacao.

Independente da denominagdao pentecostal, as mulheres
entrevistadas possuem posicoes por vezes distantes da leitura literal da
Biblia, e a exemplo de seus lideres, procuram a sua maneira,

ressignificar sua identidade na familia apds a conversdo religiosa. A
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maioria absoluta das informantes concorda com a afirmacao biblica de
gue “o homem é o cabeca” e de que a mulher deve ser submissa a
ele®®. Somente uma mulher da Igreja do Evangelho Quadrangular se
posicionou radicalmente contra, afirmando que os textos biblicos sao
“meio machistas”, que “foram escritos ha muito tempo” e que “ha dois
mil anos era assim mesmo” (Silvia, IEQ). Todas as demais, apesar de
confirmarem o texto biblico, argumentam sobre alguns aspectos da
aplicacao desses textos ao seu cotidiano familiar.

A\

Muitas afirmam que “ser o0 cabega” compreende a
responsabilidade masculina em assumir as financas da familia,
direcionar o orcamento doméstico ou decidir sobre compras e gastos
extras. Estas mulheres assumem que por serem “consumistas”,
preferem reservar aos maridos esse papel. Dois homens entrevistados
também utilizaram esse tipo de argumento para colocarem-se na
posicdo de “cabeca da familia”, afirmando que suas mulheres nao
conseguem controlar as financas ou gastam demais. E evidente que tais
justificativas sdao condizentes ao contexto estritamente contemporaneo,
proprio de sociedades capitalistas com padroes de consumo
universalizantes.

Para se ter uma idéia de como a denominacao pouco interfere
nessa configuracao, duas mulheres, uma da IAD, outra da IEQ, e um
homem da IRC justificaram de forma semelhante as afirmagdes acima.
Para eles, tanto a concepcdo do homem como cabeca da familia, como
a submissao feminina ao homem, s6 funcionam numa realidade em que
ambos sejam evangélicos. Caso isso ndo ocorra, a tendéncia é de que
um procure “massacrar” o outro, ou entao, que passem a direcionar a

familia para situacdes muito desagradaveis ou complicadas, devido a

39 Segundo a pesquisa Novo Nascimento, 48% dos evangélicos concordam com a
frase “o melhor é a mulher ficar submissa ao marido”, enquanto este indice é de
17% entre a populagdo brasileira, segundo dados do jornal Folha de Sdo Paulo de
14/01/96 (Mafra, 1998; p. 224).
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“falta de visao da Biblia ou de Deus”. Aquela lider do grupo feminino da
IAD afirma o seguinte sobre a frase "o homem deve ter a ultima palavra
na decisao familiar”:

“Eu discordo, e baseada num versiculo da Biblia. Porque tem um
versiculo em Romanos que diz assim ‘aquele que é mais forte, ele
deve se ‘assujeitar’ a fraqueza’4°. No meu caso, por exemplo, eu
que carrego o meu marido, em outras palavras, eu que ajudo ele, se
ele nao tivesse uma esposa como eu sou, talvez ele estivesse numa
sarjeta, porque o meu marido, se nao tiver uma palavra dura, ele
estaria na lama.” (Adélia, IAD)

Adélia possui a mesma compreensao a respeito da posicao do
homem como cabeca e da submissao feminina. Para ela, uma vez que
possui um “marido fraco”, precisa assumir a posicao de cabeca de sua
familia e, portanto, ndo lhe deve submissdo. Vale lembrar que esta é a
opinido de uma importante lider dentro da comunidade, que domina
perfeitamente a linguagem teoldgica propagada pelos pastores e que
possui grande poder de influéncia sobre as demais mulheres. Vejamos a
opinido de José, aspirante a didcono na IRC, que vai mais ou menos na
mesma diregao:

“A mulher descansa diante de Deus e diante da sociedade quando o
homem é o cabeca da familia. Agora, vai ai uma ressalva, o homem
cristdo, né, um homem que conhece a Jesus Cristo como seu Unico e
suficiente salvador, um homem que tem a sua vida no altar de
Deus. Esse homem, ele vai, por pouca instrugao que ele tenha, ele
sempre serd um homem sabio para tomar as decisbes e ser um
cabeca. Isso funciona dentro da igreja. No mundo ai fora, no mundo
secular ai, isso hoje em dia é problematico, ndo funciona.” (José,
IRC)

José termina seu raciocinio fazendo a seguinte declaracao
sobre a submissao feminina ao marido:

“Essa submissdo a autoridade do marido é muito questionada. Eu
acho que dentro da igreja, quando o marido é submisso a

40 0 texto a que Adélia se refere é: “Ora nds, que somos fortes, devemos suportar as
fraquezas dos fracos, e ndo agradar a ndés mesmos.” (Romanos 15:1)
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autoridade espiritual que ele tem, isso funciona e funciona muito

bem, tem sido uma béncao na vida de muitas familias cristds. Isso

funciona dentro da igreja, s6 que saiu fora, as coisas mudam. E

dentro da igreja funciona porque a mulher passa a viver, mesmo

gue marido ndo seja crente, mas ela é uma crente, o Espirito Santo

dd a ela a condicdo para essa submissdo. E através dessa

submissao, ela consegue fazer com que o marido tenha um contato

com o evangelho.” (José, IRC)

Nesse ponto, aparece novamente um elemento ja trabalhado
ao longo desta dissertacao sobre o papel de mediadora da mulher no
interior da familia e de sua responsabilidade em manter a coesdo
religiosa entre seus membros, de preferéncia, “trazendo seu marido e
filhos para a igreja”. Muitas autoras e autores, amplamente citados nos
capitulos anteriores (Birman, Boyer-Araujo, Burdick, Machado, Mariz,
Tarducci), ja apontaram para o papel dessa “submissdo afetuosa” das
mulheres como uma importante estratégia proselitista, uma vez que
tomam para si a responsabilidade de converter o marido, fato que sera
facilitado caso sua atitude seja de tolerancia e submissao, ao invés de
enfrentamento e ruptura com seus familiares.

Dalva, diaconisa da IEQ, que partilha de opiniao semelhante, é
mais enfatica em sua opinido sobre submissdao. Mesmo assumindo que
se trata de uma opinido contraria a Biblia, ela confessa:

“Nao, eu nao sou submissa. Assim, ‘Dalva, fica quieta’, eu nao fico!
‘Dalva, faz isso’, nao fago! Eu acho assim, o casal vive bem? Vive.
Mas eu vou ter que me anular sempre pra atingir o ego dele? Nao
da, entendeu?” (Dalva, IEQ)

4

E interessante notar que opinides tao contundentes partem de
liderancas das trés denominacdes. O que nos faz pensar que tais
representacoes podem estar passando por um processo de
transformacao importante, visto que ao menos parte da liderancga leiga
das igrejas tem questionado, em certa medida, as concepgoes
tradicionais no que diz respeito a condicao de género na esfera familiar.

Digo “em certa medida”, porque em nenhum dos casos ha a negacao
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das afirmacgdes biblicas, mas uma tentativa de adapta-las a sua proépria
realidade. Tomemos o0 exemplo da pesquisa feita por Gouveia, em que
muitos relatos de Soénia Hernandes, lider da Igreja Renascer,
apresentam ainda “resquicios de assimetria entre os sexos”, no sentido
de que, por um lado, a episcopisa procura negar a passividade das
mulheres, bem como a desigualdade entre os sexos, mas por outro,
insiste em reforcar a necessidade das mulheres “aprenderem que o
cabeca da casa € o marido” (Gouveia, 1998; p. 106).

Se pensarmos que os padroes tradicionais do ethos feminino
estao perdendo forca junto a cupula desta e de outras igrejas (da Igreja
do Evangelho Quadrangular, por exemplo), podemos afirmar que entre
0s pastores e pastoras - responsaveis por garantir a continuidade da
identidade denominacional no contato direto com a membresia - essa
tendéncia pode proporcionar configuracdbes novas no ambito de cada
uma das igrejas, com impactos maiores e menores sobre 0s percursos
da vida familiar. Sobre essa questdao, Machado adverte para “a
necessidade de se distinguir com clareza entre os valores religiosos (0
nivel da doutrina) e a conduta (nivel da pratica concreta) daqueles que
se confessam pentecostais” (Machado, 1996; p. 123). A autora
assevera que em muitos casos, “os padroes de relacionamento familiar
nao foram significativamente alterados com a afiliagao religiosa, apesar
da redefinicao das formas de lazer e da agenda de consumo favorecer o
grupo familiar” (Idem; p. 124). No grupo aqui pesquisado, espera-se
gue essa tendéncia se repita, no sentido de que mulheres com maior
grau de escolaridade, maiores salarios e, portanto, maior grau de
independéncia em relacdo a seus maridos, tendem a aplicar em menor
medida os valores religiosos em seu cotidiano familiar, devendo
reproduzir o padrao adotado antes da conversao.

Por outro lado, mulheres mais dependentes financeira e
emocionalmente de seus maridos - situacdo anterior a adesdo ao grupo

pentecostal - parecem continuar adotando tais padroes que, por acaso,
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se adaptam perfeitamente a nova doutrina aprendida na igreja. Veja o
caso de Cecilia, membro ha dois anos da IRC, que concorda com a
posicao de “cabeca” exercida pelo marido:

Eu acho isso. Talvez pela educacao que eu tive, eu aprendi que o
homem tem ser o cabeca da familia e biblicamente ele € mesmo.
E aquele que toma decisdes, que resolve as coisas, embora
consultando, conversando comigo, trocando idéia, eu nunca falei ‘vai
ser assim’, eu sempre deixei para ele todas as coisas. Eu nao
guestiono, eu sou muito da paz, eu nao complico muito a vida, eu
acho que ndo tem porque complicar.” (Cecilia, IRC)
Perceba como a “educacao recebida” adequa-se perfeitamente
a nova doutrina biblica. Nesse sentido, sua postura de submissdo ja era
corrente muito antes da adesao religiosa, conforme conclusdes de
Machado colocadas acima. Outras mulheres na mesma situagao fazem
afirmacdes semelhantes:

"0 homem ¢é o cabeca sim, quando ndo tem um homem dentro de
casa, desestrutura toda a familia. (...) Ser o cabeca é ter mais
autoridade, eu acho. Porque com a mae eles (os filhos) ja nao
respeitam tanto, pelo menos o meu filho é assim, ndao que ele ndo

me obedeca, mas as vezes eu tenho que bater nele dependendo a

coisa que ele faz, e o pai dele, nem uma chinelada, ele fica

mansinho. Tem coisas que eu falo ‘vou falar para seu pai’, o pai dele
conversa pelo telefone com ele, ja resolve, o pai dele nunca bateu
nele, por isso ele tem muito respeito.” (Edna, IEQ)

Essa fiel, convertida ha pouco mais de 5 anos, mas sem
exercer lideranca ou participar de qualguer ministério na igreja, nao
parece influenciada pelo ethos evangélico, e os problemas enfrentados
na educacao do filho de 7 anos parecem semelhantes a qualquer outra
familia, independente da filiacdo religiosa. Mais uma vez, entender a
posicdo do homem como o “cabeca da familia” € mais uma ajuda na
dificil tarefa de educar seu filho, do que um imposicdao doutrinaria a qual
precisa se moldar. Esta argumentacdo é reforcada pela opinido que a
mesma fiel possui sobre a questao “as mulheres devem ser submissas a

seus maridos?”:
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“Eu acho que nao, eu acho que antigamente as mulheres eram, mas
hoje em dia nao. Hoje em dia, como as mulheres trabalham, entao
elas ja ndo seguem: o marido fala ‘vocé tem que fazer isso’, e elas

fazem e acabou. Ndo, hoje ela ja tem a opinido dela, ela ja bate o

pé, ja fala ‘ndo, eu ndo quero assim!’. Aqui em casa, se meu marido

fala alguma coisa que eu nao gostei, eu falo ‘ah, amor, eu acho que

isso ndo é assim’, eu dou a minha opinido, ‘eu acho que nao é

assim, € assado’, e ele acaba concordando comigo. Ou as vezes nao,

e a gente vai discutir aquilo, pra ver se é isso mesmo ou nao.”

(Edna, IEQ)

Toda a inseguranca presente na fala anterior desaparece
nesta. Aqui fica bem clara a apropriacao seletiva que esta mulher faz
das doutrinas sobre a condicao de género na familia, em que mesmo
gue a segunda afirmacao (sobre submissao feminina) seja continuacao
da primeira (sobre a posicdo masculina de “cabeca da familia”), Edna
concorda somente com a primeira e continua a agir em relagdo a
segunda conforme os padroes de género comuns nas sociedades
urbanas nas Ultimas décadas. E nesse sentido que reafirmo que o ethos
evangélico nao parece influenciar diretamente o cotidiano desta fiel.
Birgemer afirma que, “muitas vezes, a ligacao das mulheres com a
instituicdo se da em termos de pertenca comunitaria, celebrativa, ritual.
Mas nao chega a tocar seu ethos, seus valores mais profundos, seus
padroes de comportamento e atitudes concretas diante das situagoes
vitais, regidas muito mais fortemente por outras influéncias: meios de
comunicacdo, novas propostas misticas ou religiosas de toda sorte,
partidos politicos etc.” (Bingemer, 1992; p. 13). Ainda que no campo
pentecostal a influéncia desses dois ultimos itens seja menor do que no
universo catdlico estudado pela pesquisadora, sua analise é bastante
apropriada para os fins do presente trabalho, especialmente quando
afirma que “as propostas dos novos movimentos religiosos atingem
sobretudo a dimensao afetiva dos individuos, sem trazer no seu bojo
exigéncias fortes (de enfrentamento ao mundo), (...) sentindo-se

satisfeitos e saciados em sua sede afetivo-espiritual” (Id. ib.). Muitas
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entrevistas revelaram essa dimensao da experiéncia soécio-religiosa
junto ao pentecostalismo, especialmente entre as mulheres menos
engajadas nos ministérios e trabalhos cotidianos da comunidade ou
convertidas ha pouco mais de dois anos. Claro que nem todos os
membros recém-convertidos apresentam essa caracteristica e este dado
deve necessariamente estar associado a pequena participacdao nos
ministérios da igreja para que caiba na presente analise.

A exemplo das falas dos pastores e pastoras, € quase senso
comum entre esses/as fiéis analisarem-se as posicdes assimétricas
entre homens e mulheres dentro da familia - sendo o homem o cabeca
e a mulher submissa a ele - como uma relacao de respeito entre
ambos, entendendo-se submissdo ndao como uma situacdo de
“massacre” ou opressao, mas uma atitude de dividir com o marido as
opinides e decisOes familiares. “Respeitar” € mesmo a palavra de ordem
em muitas entrevistas e esta pode significar tanto o ato de endossar
uma decisao do marido, ainda que nao compartilhe da mesma opiniao,
ou ao contrario, dividir com ele tais decisdes, através de conversa,
argumentacao e um possivel acordo. Especificamente sobre esta ultima
guestao, reservei a proxima secao especialmente para analisar como

sao construidas as relacdes de acordo e negociacao em meio ao conflito.

Interacao e conflito: o jogo nas relacoes familiares

Papéis sociais de género na familia
A questdao da autoridade e assimetria entre homens e

mulheres no ambito familiar - tema discutido anteriormente - devera
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voltar a tona na primeira parte desta secdo. Isso porque esta
diretamente ligada as representacdes que os informantes constréem
sobre a existéncia ou nao de relagbes hierarquicas na familia, bem
como os diferentes papéis sociais atribuidos a homens e mulheres.

E interessante notar que apesar dos diversos argumentos
apresentados como justificativa para o fato do homem ocupar a posicao
de cabeca da familia, devendo a mulher manter-se submissa a ele, ha
uma tendéncia por parte desses membros pentecostais de conceberem
uma idéia bastante igualitaria a respeito dos lagcos familiares. Quando
questionados se concordavam com a presenca masculina no cuidado da
casa e na educacao dos filhos, foram unanimes em defender uma
participacao ativa do marido na vida doméstica, seja assumindo tarefas,
cuidando da casa ou ajudando na educacao dos filhos. Muitas mulheres
afirmaram que qualquer posicdo contraria seria “machismo” e que
procuram entrar em acordo com o marido sobre as responsabilidades
domésticas de cada um. Entretanto, observando-se a distribuicao das
tarefas domésticas entre marido e mulher, ndo raras vezes encontra-se
uma concentracao basicamente nas maos das mulheres, em detrimento
de um discurso que nega esta disparidade. Estrategicamente, a
pergunta sobre a participacdo do marido na vida doméstica é feita
anteriormente a relativa a distribuicao efetiva de cada tarefa. Assim, em
geral, as representacdes parecem ser sempre mais igualitarias do que a
realidade diaria das mulheres pentecostais, mas este sera assunto da
proxima secao, sobre trabalho feminino.

Em relacao aos filhos, especificamente, muitas entrevistadas
reconhecem que por passarem a maior parte do tempo com os filhos,
acabam atuando mais diretamente em sua educacao, cuidado e
acompanhamento (escolar, médico etc.). Nesse caso, os maridos tém
pouca participacdo, mas ndo ficam imunes a criticas, uma vez que as
esposas reclamam da pouca presenca masculina na educagao e na

resolugao dos problemas com os filhos. Esta cobranca feminina para
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que os homens assumam efetivamente a sua responsabilidade na vida
doméstica parece revelar a aplicacdo (em parte) da afirmacao de
Goldani sobre as familias das camadas médias. Para a autora, estas
familias “estariam tornando-se mais igualitarias na medida em que
homens e mulheres s3ao percebidos enquanto individuos mas
diferenciados pessoal e idiossincraticamente” (Goldani, 1993; p. 75).

A afirmacao de que tal concepcao pode ser aplicada “em
parte” ao contexto aqui investigado, deve-se ao fato de que apesar das
comunidades pentecostais possuirem um ethos familiar muito
particular, principalmente por meio da aceitacdo de uma doutrina biblica
e inquestionavel sobre a assimetria entre os sexos, os padrboes de
igualdade entre o0s sexos aceitos pela sociedade inclusiva
(principalmente em se tratando da classe média), estdo irrestritamente
presentes no quadro simbdlico desses e dessas fiéis. Em outras
palavras, ao assumir os pressupostos de Garcia Canclini (2000) sobre o
conceito de “hibridagdao”, ndao posso ignorar que convivem
simultaneamente no interior destas igrejas e nas trajetérias de vida dos
fiéis, tanto valores considerados “modernos”, de tendéncia mais
igualitaria e individualista, quanto elementos mais tradicionais de
conduta e construcao de mundo, em especial das relacdes de género na
familia e no interior das comunidades religiosas, conforme tenho
argumentado exaustivamente ao longo deste capitulo.

Vejamos um exemplo empirico bastante Uutil na presente
argumentacao. Para ndo contradizerem as afirmacdes biblicas sobre a
posicdo de “cabeca” ocupada pelo homem na familia, algumas mulheres

n

acabam concordando - num primeiro momento - com a questdao: “o
homem deve ter a Ultima palavra nas decisdes familiares?”. De fato, faz
sentido: se o homem é o cabeca da familia, a ultima palavra deve ser a
sua. Entretanto, ao aprofundarem-se os questionamentos, percebe-se
que as respostas se flexibilizam e as mulheres passam a defender

argumentos sobre a necessidade do dialogo, da conversa, a fim de que
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cheguem a um consenso. Um exemplo € a ambiglidade da fala de
Andréa em resposta a questdo colocada acima:

“Ok, desde que eu esteja de acordo, que eu também concorde,
porque sendo, a gente vai estar entrando em acordo, até chegar
num consenso. Eu creio que ele é quem tem que dar a ultima
palavra.”

- E no caso de ndo haver consenso?

“A gente vai buscar, vai buscar o meio termo, pelo menos.” (Andréa,

IRC)

A informante ndo nega a afirmacao de que a ultima palavra
deve ser mesmo de seu marido, mas suas justificativas revelam uma
dimensao mais consensual, a partir principalmente do didlogo, do
acordo, visando pelo menos a “um meio termo”. Essas aparentes
contradicOes sao reveladoras, portanto, de um contexto em que valores
e condutas tao dispares convivem segundo uma “ldgica interna” prépria
a cada individuo membro dessas comunidades religiosas, sem implicar,
neste caso, rompimentos, mas acomodacgdes, tanto ao passado
experienciado antes da conversdao, como ao arcabouco teoldgico
assumido apds a adesao religiosa.

Entretanto, alguns dos homens e mulheres entrevistados
preferiram se posicionar radicalmente contra o questionamento acima,
afirmando que em suas familias o homem ndo tem a ultima palavra,
mas “fala por ultimo quem estiver certo”, implicando, portanto, didlogo
e tolerancia a opinidao do outro. Além disso, os acordos pressupdem
também, na opinidao desses fiéis, uma correspondéncia aos padroes
biblicos. Nesse sentido, é possivel perceber que ao mesmo tempo em
que se coloca o homem na posicao de “cabega” e, portanto, de
autoridade sobre a familia, utiliza-se a prdpria Biblia para enfraquecer
essa autoridade, ou ao menos diminuir o poder de decisao dos homens,
uma vez que devem pautar seu comportamento e direcionamentos

sobre tais parametros biblicos. Isso certamente limita sua autoridade e
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abre precedentes para que as mulheres encontrem lugar para a
“conversa” e, conseqlientemente, para o “acordo”.

Sobre essa questdo, a pesquisadora Marcia Couto afirma que
“a coesdo do grupo familiar em torno dos preceitos biblicos se constitui
numa formula basica contra as investidas do mal. Neste jogo de forgas,
a familia ganha quando unida em torno da adequacao dos “papéis” a
serem desempenhados pelas partes que a compdem: o homem (pai,
marido) no papel de “cabeca do lar” e que deve prover a protecao do
grupo em termos material, espiritual e moral; a mulher (mae/esposa),
que, sendo mais fragil, deve se submeter a autoridade masculina, mas,
ao mesmo tempo, cuidar do conforto espiritual dos seus e cumprir com
seu dever de orientadora dos filhos; e estes, por fim, estando
submetidos a normatizacdo divina da familia, devem demonstrar
confianga, respeito, submissao e obediéncia aos pais” (Couto, 2001; p.
223). Em meus levantamentos, apesar de muitos informantes
reproduzirem tal configuracdao de “papéis familiares” como o modelo
ideal de familia, encontrei opinides mais flexiveis sobre essa questao.

Varios fiéis — homens e mulheres - defenderam a igualdade
irrestrita nos papéis familiares, afirmando ndao haver nenhuma
diferenciacdao entre os géneros em relacdo a responsabilidades e
obrigacdes. E em geral este grupo de pessoas que procurou negar
também a existéncia de qualquer relacao hierarquica entre maridos e
mulheres. Somente em relagao aos filhos, justifica-se a imposicao de
uma hierarquia entre estes e seus pais, o que confirma a afirmacao de
Couto colocada ha pouco. Tal hierarquia, qualificada como “respeito” e

“obediéncia”, é defendida a fim de que “o convivio familiar figue mais

Ill III

facil” (José, IRC) ou para que “a familia ndo perca seu referencia
(Andréa, IRC). Novamente, é possivel que tais valores estejam muito
mais em concordancia com a sociedade inclusiva, urbana e
primordialmente de classe média, conforme recorte feito nesta

pesquisa, nao revelando propriamente valores de um ethos pentecostal
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ou evangélico. Investigando a presenca feminina nos programas de
televisao da Igreja Renascer, Eliane Gouveia afirma que as religides
pentecostais recuperam, “de forma ressignificada, a tradicional
ideologia patriarcal que forma o ethos da familia brasileira” (Gouveia,
1998; p. 5) e que, portanto, o entendimento do feminino nao apresenta
diferenciagdes tanto no contexto das igrejas, quanto nas culturas das
sociedades complexas, s6 podendo ser definido “a medida em que suas
caracteristicas particulares estiverem referidas a totalidade sécio-

III

cultural” (Idem; p. 6). Insiro mais uma citacao desta autora que, além
de confirmar os padrdoes de igualdade entre os sexos defendidos por
nossos informantes, apresenta varios depoimentos de fiéis da IRC em
gue a influéncia de Sonia Hernandes parece inegavel nesse sentido:

“Como fala a bispa na televisdo, se é um casal, os dois tém culpas
na relagao. (...) Hoje, os dois trabalham, os dois cuidam dos filhos,
a familia é dos dois, ndo tem essa de ser escrava. (...) A mulher nao
pode ficar esperando os outros, ela tem que arregagar as mangas e
agir, com Jesus no coracgdo. Ja passou o tempo de ficar parada,
vendo a casa desabar.” (depoimento de uma mulher ao programa
“De bem com a vida”, da IRC. In: Gouveia, 1998; pp. 103-104)
Gostaria ainda de destacar um ultimo elemento desta analise
sobre os papéis de género na familia: mesmo encontrando membros
pentecostais com opinides tao flexiveis — para dizer o minimo! - quanto
a condicao de género na familia, hd uma consideravel parte das/os
entrevistadas/os que mostraram falas bastante “adequadas” aos
parametros defendidos por sua denominagao religiosa. Nesse sentido,
ao contrario do contexto acima, temos o exemplo de uma fiel da Igreja
Assembléia de Deus, que faz a seguinte declaracdo a respeito da
pergunta colocada ha pouco: “o marido deve ter a ultima palavra na
decisao familiar?”:

“Concordo, porque ele é o cabeca da casa. Por exemplo, eu posso
até resolver alguma coisa, fazer algum negdcio, mas eu chego na
minha casa e eu falo assim: ‘olha, eu fiz tal coisa, assim e assim,
vocé concorda comigo?’ Porque geralmente a gente ndao tem
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costume de fazer o que nao pode, eu ndao tenho. Na minha casa
€ assim, se eu nao posso fazer alguma coisa, eu ndo vou fazer,
quando eu vou fazer, é porque eu ja sei que posso. Entdo,
quando eu chego e falo pra ele: ‘bem, fiz tal coisa assim e assim, o
que vocé acha?’. Ele responde: ‘Ah, vocé fez, eu confio no que vocé
fez, entdo eu assino embaixo’. L& em casa é assim, quando eu
chego a tomar uma decisdo, é porque eu sei que ele vai concordar
também.” (Ana Maria, IAD)
Neste caso, Ana Maria nao discorda do marido, mas “sabe qual
é seu lugar”, lembrando aqui uma intrigante citacao, feita por Leonildo
Campos, de um pastor da IURD que afirma nao ter problemas quanto a
guestao de género em sua Igreja, uma vez que ali, “"de acordo com a
Biblia, a mulher sabe qual é seu lugar” (Campos, 1997; p. 439).
Portanto, se a relacdo é baseada na obediéncia aos preceitos do marido,
nao ha espaco para o didlogo ou para que a esposa possa colocar seu
ponto de vista, mas sua identidade e conduta é balizada por aquilo que
“ela ja sabe que podera fazer” sem a reprovacao do esposo. Tarducci
também pode nos ajudar a compreender essa questdo. Para a
pesquisadora, “a obediéncia ao esposo é compensada pelas referéncias
ao amor, pois embora nunca seja posta em duvida sua autoridade, os
maridos devem amar suas esposas como Cristo amou a igreja”
(Tarducci, 1994-b; p. 156). Certamente, esta é uma referéncia comum
nas falas dos/as informantes e marca a tonica do préoximo item, no qual
serdo discutidas as estratégias para a conciliacdo e o enfrentamento de

conflitos familiares.

Tensoes familiares: algumas estratégias de atenuacdo ou superacédo
Quando passam a falar sobre seus conflitos familiares, seja

nas relacdbes com o cOnjuge, seja com os filhos, as mulheres e os
homens pentecostais entrevistados fazem, em primeiro lugar, uma

nitida diferenciacdo entre o enfrentamento desses conflitos antes e
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depois da conversao religiosa. Conforme ja argumentado, este é o
momento fundante do que consideram a transformacdo de suas vidas,
implicando mudancas subjetivas — narradas na nova forma de conceber
o mundo e suas experiéncias - e objetivas - com efetivas mudancas de
comportamento e na maneira de enfrentar situacdes dificeis. Assim,
assumindo o novo ethos pentecostal, acreditam que passaram a
enfrentar melhor esses e outros problemas, através principalmente de
uma atitude mais paciente, conciliadora e tolerante. Vale destacar que
tais atitudes sdo indiferenciadas segundo o género, ou seja, sao
narradas e esperadas tanto por homens como por mulheres, desde que
sejam convertidos.

Entretanto, o enfrentamento dos conflitos familiares é muitas
vezes solitario, no caso, por exemplo, em que o conjuge ndo se filiou a
nova religido ou, apesar de freqlientar alguns cultos, “nao passou por
uma verdadeira transformacao de vida”, conforme narrado por algumas
esposas’!. Nesse caso, a tarefa das mulheres em atenuar os problemas
de relacionamento no cotidiano familiar € mais trabalhosa e implica
muitas vezes uma atitude mais passiva e tolerante, a fim de nao
provocar rompimentos com marido e filhos. Afinal, as mulheres
pentecostais sao desafiadas a tentar “converter” seus familiares e
vizinhos. Para isso, as liderancas leiga e pastoral procuram mostrar as
fiéis que um bom convivio familiar vale mais do que uma ativa vida
comunitaria em detrimento dos iniumeros conflitos gerados por essa
participacao. J& foram citadas algumas falas que confirmam tais
recomendacdes, quando por exemplo o marido nao permite que a

mulher compareca a igreja em determinados dias, é preferivel que fique

41 Conforme perfil dos entrevistados exposto no inicio da dissertacdo, entre os

informantes, apenas as mulheres vivem a situacdao de participarem sozinhas de
suas comunidades religiosas. Todos os homens entrevistados sao acompanhados
ativamente por suas mulheres. Segundo dados da pesquisa Novo Nascimento, a
proporcao € de 92% dos homens com conjuge evangélico, contra 51% entre as
mulheres (Mafra, 1998; p. 236).
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em casa e encontre formas alternativas de vinculagao, como
acompanhar os programas pelo radio e TV ou freglientar reunidoes em
dias e horarios em que o marido esteja trabalhando. Conforme escreve
Patricia Birman, a figura de mediacdo ocupada pela mulher crente é
proficua tanto no sentido de criar novas formas de relagdo com a igreja,
como para conciliar no interior da familia os beneficios advindos de
praticas rituais diversas (Birman, 1996-a; pp. 206-207).

Essa postura de mediacdo das mulheres ajuda-as também a
justificarem possiveis atitudes desagradaveis ou inoportunas de seus
companheiros, relacionando tal comportamento com “a falta de Deus na
sua vida”, ou que “ele vai de domingo, mas falta muito para ele se
converter mesmo” (Maria, IRC), ou ainda que o marido “estad fora dos
parametros de Deus” (Adélia, IAD). Algumas pesquisadoras como
Machado e Tarducci, por exemplo, encontraram em seus levantamentos
uma associacdo entre essas justificativas e a presenca demoniaca, seja
pessoalmente em seu marido ou filhos, seja no ambiente familiar, de
forma mais genérica. Nas igrejas em que estive presente, ndo encontrei
esse tipo de associacdo direta entre satands e a familia. Na fala das
informantes, a presenca demoniaca se da de forma indireta, quando
enfrentam alguma situacdo dificil, como a interrupgao involuntdria de
uma gravidez, por exemplo, dificuldades financeiras ou a enfermidade
de algum familiar. Tais problemas sao interpretados em alguns casos
como a manifestacdo do desejo de satands de “matar, roubar e
destruir” a vida e a familia do cristd0*?, mas em nenhuma fala aparece
a necessidade de um ritual de exorcismo de algum familiar, por
exemplo. A influéncia demoniaca é, portanto, genérica e impessoal, e

interpretada desta forma, serve aos propdsitos do novo convertido em

42 = = 2 o=
Conforme evangelho segundo Joao 10:10, sao palavras de Jesus: “O ladrao nao
vem sendo para roubar, matar e destruir; eu vim para que tenham vida e a
tenham em abundancia.”
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se apropriar de uma teodicéia que justifigue as mazelas e as
dificuldades da vida.

Nas familias em que o casal participa da mesma igreja, os
conflitos sao gerenciados, segundo os/as informantes, com didlogo,
oracao e perdao. Sao relatos que enfatizam a facilidade com que
resolvem atualmente seus conflitos, resultando quase sempre em
entendimento e conciliagao, numa clara diferenciacao da situacao
anterior a conversao, em geral representada por desentendimentos,
gritarias e brigas, o que em alguns casos quase resultara em separagao.
Veja a fala de uma fiel da Igreja do Evangelho Quadrangular:

“Antes da conversao era ‘altos paus’, teve uma vez que eu fui pra
cima dele e falei: ‘vou te meter a mdo se vocé fizer isso de novo’,
baixaria, eu nunca pensei que eu fosse chegar nesse ponto, parei!
‘Daqui a gente tem uma solugao, ou a gente vai junto tentar uma
solugdo na igreja, ou acabou’, ja tinha uns 3 ou 4 anos namorando.
Ai depois que a gente veio pra igreja, a gente tem briga, mas ja tem
um outro enfoque, outra visdo da coisa, de conhecer a palavra
mesmo, de a gente abrir a mente para a verdade, aquele estalo, faz
uns 5 anos.” (Dalva, IEQ)

A partir do momento da conversdo, a Biblia passa a ser o
paradigma para todas as acdes do individuo, “a verdade”, como disse
Dalva. Portanto, se por um lado, homens e mulheres se apropriam das
novas praticas religiosas tendo em vista usufruir dos supostos

beneficios que tais praticas podem lhes proporcionar, por outro, 0 novo
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ethos esta diretamente atrelado aos padrdes biblicos, remetendo muitas
vezes a um comportamento passivo e pouco autonomo. Observe a fala
dessa fiel:

“Hoje é bem diferente, hoje a gente ja senta e ja conversa.
Antigamente era tudo gritando, um dia nervoso, o outro também,
ndo podia nem se olhar que ja estava se agredindo. Agora nao,
porgue agora eu ja sei me acalmar mais, mesmo se ele comeca a
falar, eu falo ‘estd bom, deixa vocé se acalmar, depois a gente
conversa, esfria a cabeca’, porque ai é melhor, porque na hora, vocé
comeca a falar, ai ja vira briga mesmo, agora eu ja levo mais pra
esse lado...” (Edna, IEQ)

O marido de Edna ndo é evangélico e quem precisa “acalmar
as coisas” é ela. Nesse caso, o conflito passa a se resolver com a
conversdo da esposa e sua atitude mais calma e tolerante. Um ultimo
depoimento fornece-nos mais alguns elementos para esta
argumentacao:

“Se eu tenho um problema assim (conflitos com o marido), Deus,
apesar dos anos que eu estou na igreja, ele precisa me curar muito,
porque eu ainda estou um pouco com falta de paciéncia, nervosa um
pouco, até com meu esposo. Mas sabe, na hora eu paro, conto até
10, ‘Senhor, dd um breque ai, porque sendo ndo da...”, mas nado é
uma coisa de se separar, nao, nunca foi. Antes de ir pra igreja, eu
era mais ‘bocuda’, queria fazer o papel de cabeca, hoje ndo,
hoje quando eu paro, se eu vejo que eu estou errada, eu falo ‘eu
estou pedindo perdao, diante de Deus e de vocé, eu estou pedindo
perdao’.” (Maria, IRC)

Machado escreve em conjunto com outras pesquisadoras que
um dos principais problemas na vida conjugal levantado pelas mulheres
pentecostais € o fato de que, como esposas, “ndao sabiam ser
submissas” (Machado et alli, 1997; p. 9). No mesmo ano, a autora
escreveu com Cecilia Mariz um texto que destaca o fato das mulheres
acabarem se responsabilizando pelas desavencas familiares,
principalmente por sua “falta de paciéncia, agressividade, nervosismo

e/ou egoismo - ou seja, pela auséncia daquelas caracteristicas
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atribuidas a natureza feminina no sistema de géneros de inspiragao
patriarcal: a abnegacdo, a dedicacdo, a generosidade, a docilidade e a
resignacdo” (Mariz & Machado, 1997; p. 79). E possivel perceber tais
elementos nas trés citacdes feitas acima, em que as informantes
passam a desenvolver apds a conversao atributos como a resignagao, o
perddao e a abnegacao, em lugar do desespero, da irritacdao e das brigas
constantes.

Uma importante chave para a compreensao da “dominagao
masculina” e da sujeicao feminina encontra-se no trabalho de mesmo
nome de Pierre Bourdieu (1999). Entretanto, antes de assumir tais
pressupostos, & preciso que se tenha em mente as implicacdes
metodoldgicas no uso da teoria deste autor. Mariza Correa escreveu um
artigo (1999) a fim de apresentar suas criticas a esse trabalho de
Bourdieu. Destaco apenas aquelas que me interessam mais
diretamente: utilizando-se de conceitos universais, Bourdieu aplica uma
andlise da sociedade Cabila ao contexto da sociedade capitalista,
segundo pressupostos estruturalistas. Correa propde que se encontre
em cada sociedade “os principios basicos da dominacdao, antes de
atribui-la, de antemdao, aos homens”, como faz Bourdieu (Correa, 1999;
p. 49). Além disso, este autor desconsidera toda a producdo cientifica
dos estudos de género, pretendendo “assegurar sua primazia no trato
da questdo da violéncia simbdlica” (Idem; p. 50).

Portanto, a partir da colocacao de tais implicacoes e tendo
claro que estas criticas podem ser validas nao somente para o estudo
da dominacao masculina levado a cabo por este autor, mas também
para a leitura de seus trabalhos sobre religido, por exemplo (Bourdieu,
1992), permito-me agora utilizar alguns elementos pertinentes a analise
gque estou fazendo sobre as relacdoes de género nas familias
pentecostais. A partir dos comentarios feitos por Roger Chartier, as
mulheres encontram-se numa situacdo de “dominacdo simbdlica”

guando passam a aderir as categorias e recortes que fundam sua
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sujeicao (Chartier, 1995; p. 40). Segundo este autor, com 0s avangos
do “processo de civilizacao” (segundo a expressao de Norbert Elias), a
violéncia bruta é substituida pela “pacificacdao das relacdes entre os
individuos”, e os afrontamentos corporais por lutas simbdlicas. Assim,
“a construcao da identidade feminina se enraiza na interiorizacdo pelas
mulheres, de normas enunciadas pelos discursos masculinos” (Id. ib.).
Chartier faz uma citacdao de Bourdieu, afirmando que a violéncia
simbdlica “s6 triunfa se aquele(a) que a sofre contribui para a sua
eficacia” (Id. ib.).

Novamente gostaria de advertir o leitor para o fato de que tais
idéias nao podem ser tomadas como sinal da passividade e da
resignacao feminina frente a uma dominacdao masculina irrestrita,
absoluta e unilateral. Ao contrario, Chartier continua sua argumentagao
salientando que no interior do préprio consentimento, ainda que ndo se
“exprimam irrupgoes singulares de um discurso de recusa e rejeicao”,
algumas brechas podem ser abertas quando da incorporacao da
linguagem de dominacao, fissuras que podem produzir nesta mesma
linguagem marcas de resisténcia (Idem; p. 42).

Segundo os pressupostos assumidos ao longo de todo este
trabalho, ndao entendo as interacdes entre homens e mulheres ou entre
pastores e fiéis no interior das igrejas pentecostais como relagdes entre
“dominantes” e “dominados”, ou seja, da maneira taxativa colocada por
Bourdieu. Mas, em certa medida, é possivel flexibilizar o uso de alguns
desses conceitos a fim de compreender como se dd esse processo no
interior das comunidades religiosas pesquisadas, principalmente tendo-
se em vista o interesse do presente trabalho em analisar como as
mulheres se apropriam de um discurso primordialmente masculino na
construcao de suas identidades, sem, no entanto, perderem de vista os
beneficios e vantagens que podem adquirir a partir deste mesmo
discurso. E nesse sentido que estou chamando esse processo de “jogo”

entre os diversos agentes, segundo pressupostos de Norbert Elias, em
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seu Modelos de Jogo (1980), ja@ amplamente discutido nos capitulos
precedentes.

Um outro artigo que comenta o trabalho de Bourdieu sobre a
“dominacao masculina” foi escrito por Rachel Soihet (1997), e coloca
mais alguns pontos relevantes para a presente anadlise. Ela concorda
com a existéncia de uma situacao de “violéncia simbdlica” entre homens
e mulheres, principalmente por meio de discursos e de praticas que
busquem “garantir o consentimento feminino as representacoes
dominantes da diferenca entre os sexos” (Soihet, 1997; p. 10). Uma
citacao da autora pode ser esclarecedora neste momento:

“Por outro lado, a incorporacao da dominacao nao exclui a presenca
de variacdes e manipulagdes por parte dos dominados. O que
significa que a aceitagdo, pela maioria das mulheres, de
determinados canones ndo significa, apenas, vergarem-se a uma
submissao alienante, mas, igualmente, construir um recurso que
Ihes permitam deslocar ou subverter a relacao de dominacgao.
Compreende, dessa forma, uma tatica que mobiliza para seus
proprios fins uma representacdo imposta-aceita, mas desviada
contra a ordem que a produziu. Assim, definir os poderes femininos
permitidos por uma situacao de sujeicao e de inferioridade significa
entendé-los como uma reapropriacdo e um desvio dos instrumentos
simbdlicos que instituem a dominagdo masculina, contra o seu
proprio dominador.” (Idem; p. 12)

Das consideracdes de Soihet, tendo a concordar com a
afirmacao de que as mulheres nao se colocam no processo de
apropriagao do discurso masculino numa posicao de “submissao
alienante” e de que essa incorporacao feminina implica sempre
“variagoes e manipulacdes” de sua parte, no sentido de responderem a
ordem que instituiu tal dominacao. Entretanto, questiono a validade de
algumas de suas afirmacdes para o contexto das igrejas pentecostais
pesquisadas. Sera possivel dizer que a reapropriagdao feita pelas
mulheres do discurso oficial/religioso/masculino “constitui um recurso
que lhes permitem deslocar ou subverter a relacao de dominagao”?

Todo o levantamento empirico feito até o momento nao confirma que
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esta atitude feminina constitua propriamente uma “subversao” ou
“desvio” da ordem que a domina, em especial se considerarmos tais
conceitos como uma forma de dilaceracao dessa dominagao. Em se
tratando de um contexto religioso, com fortes doutrinas e teologias
profundamente enraizadas que continuam a reforcar as posigoes
assimétricas entre homens e mulheres, especialmente no interior da
esfera familiar, considero que nesse "“jogo” de reapropriacoes e
manipulacdes, as mulheres ainda estao longe de conseguirem de fato
subverter os centros de poder de sua instituicao religiosa e, em
conseqiéncia, garantir relacdes de género mais igualitarias, simétricas
e, portanto, vantajosas para si. Talvez se pensarmos essas
“subversdes” como pequenas fissuras marcadas por atitudes de
resisténcia por parte das mulheres, conforme proposto por Chartier
(1995; p. 42), a utilizacdo dos pressupostos de Soihet podem se fazer
aceitaveis. E o caso, por exemplo, da atitude aparentemente ambigua
das mulheres pentecostais quando, ao mesmo tempo em que
confirmam e reproduzem o discurso que as desqualifica, desenvolvem
também alguns discursos e praticas alternativas, que negam muitas
vezes o discurso elaborado inicialmente. Talvez essa seja a maneira que
as mulheres encontram para transitarem por diferentes “mundos” ou
culturas, num processo de hibridagcao. De acordo com a argumentacao
exposta na primeira parte deste trabalho, através do processo de
hibridacdao, sdo inuUmeras as maneiras dos membros de determinado
grupo se apropriarem dos repertorios heterogéneos de bens e
mensagens disponiveis.

No mesmo sentido, parece-me também oportuno o uso de
algumas consideracdes feitas por Marcia Couto em sua tese de
doutorado (Couto, 2001). Para ela, emerge hoje a necessidade de
guestionarmos a eficacia dos modelos construidos para a abordagem
das familias brasileiras que as consideram como uma estrutura fixa

no tempo, mas ao contrario, € preciso que se leve em conta sua
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pluralidade empirica. Esta e outras autoras, como Goldani (1993; 1994)
e Jelim (1995), nos advertem ainda para o fato de que a instituicao
familiar deve ser compreendida como processo, proporcionando “a
reflexao sobre novos valores e novos padrdoes de comportamento para
as familias populares urbanas”, tendo em vista principalmente
“repensar os modelos interpretativos para os pobres urbanos que
apenas reforcam a tradicao e a hierarquia como suas mais fortes
marcas” (Couto, 2001; p. 22). Porém, antes que essa afirmagao possa
gerar incompreensdes, a pesquisadora esclarece que nao se trata de
defender uma reafirmacao da teoria da modernizacao e dos valores
individualistas como validos e intrinsecos a todos os segmentos sociais
de forma indistinta, mas que “as relagdes familiares devem ser vistas
como fruto de continuas negociacdes e acordos entre seus membros
e, nesse sentido, sua duracdao no tempo depende da duracdao dos
acordos”, havendo, portanto, “uma interpenetracdo constante de
‘mundos’”’ (Idem; p. 23).

Neste ponto, vale considerar o cruzamento entre as idéias de
Couto e os propdsitos desta dissertacdo. Se interesso-me por investigar
como se dao as “passagens” entre as diversas “culturas” (ou “mundos”,
segundo a autora) nas quais estes homens e mulheres pentecostais se
inserem ou estiveram inseridos, torna-se extremamente util realizar a
andlise sugerida por Couto, compreendendo como a interpenetracao
entre esses diferentes “mundos” produzem “continuas negociacdes e
acordos” entre os agentes envolvidos.

Conforme explicitado ainda por Roger Chartier, as presenca
feminina em instituicdoes religiosas revela por um lado “as apropriagoes
femininas dos modelos clericais, ou seja, masculinos, definindo
estritamente os arquétipos de santidade, as funcoes eclesiais, as formas
de espiritualidade e as praticas devotas que convém a cada um dos
sexos”. Em contrapartida, é na interacao cotidiana no interior das

igrejas que as mulheres conseguem “transbordar os limites impostos,
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embaralhar os papéis, deslocar as convengdes” por meio de um
“repertério de condutas de experiéncias da espiritualidade feminina”
(Chartier, 1995; p. 41). E possivel encontrar correspondéncias
empiricas de tais afirmacgdes no seio da igreja, por exemplo, na atitude
feminina de valorizar suas caracteristicas “emocionais” ou “misticas” em
detrimento da légica e do poder eclesial masculinos. Isso se estende
também a esfera familiar, quando as esposas, mesmo assumindo os
padroes e discursos religiosos marcadamente masculinos, reapropriam-
se desses discursos e condutas para promoverem acordos e rearranjos
conjugais, conforme falas das mulheres citadas nesta secao.

Parece, portanto, inegavel o alcance da “dominacao
masculina” no interior das igrejas, contexto ainda fortemente
estabelecido por diferencas de género. Por outro lado, a medida em que
as mulheres desenvolvem novas maneiras de se reapropriarem dos
discursos que as qualificam como naturalmente sujeitas aos homens,
pode-se pressupor que a revisao desses padroes ja estd em curso,
ainda que nao aponte necessariamente para o seu rompimento ou
dilaceracao.

Dito de outra forma, afigura-se-nos o seguinte quadro: os
padroes e discursos masculinos ndo se rompem, os centros de poder
eclesial se mantém, mas a posicao das mulheres na familia e na igreja
ja sinaliza mudancas e novas configuracoes. Nao se trata de predizer as
conseqiiéncias desse processo, mas por hora, pode-se afirmar que a
utilizacdo e reproducao do mesmo discurso que as discrimina num
contexto de rearranjo familiar e eclesial constituem importante
estratégia para repensarem suas identidades e construirem novas

praticas.

A questao do trabalho feminino: “antifeministas” ou
“contemporaneas”?
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Na analise sobre a divisdo do trabalho doméstico, bem como
sobre a presenca feminina no mercado de trabalho formal, pode-se
mensurar de forma mais objetiva o alcance dos acordos e negociagoes
entre os sexos, em curso no interior dessas familias e discutidos na
secdo anterior. Inumeros estudos de género nos Uultimos 25 anos
procuraram mostrar a repeticao das modalidades da divisao social do
trabalho, seguindo “obstinadamente a mesma linha de partilha dos
espacos masculinos e femininos” (Doaré, 1994; p. 65). E nas familias
aqui analisadas nao poderia ser diferente, as mulheres continuam
reservadas as responsabilidades pela casa e pelo servico doméstico.
Ainda que em alguns casos as informantes afirmem que os maridos
“ajudam” nas tarefas, € inegavel que a carga da responsabilidade
continua mesmo atribuida a elas.

Nossas indagacdes poderiam seguir no sentido de tentar
entender por que os acordos feitos entre os sexos no ambito familiar,
em especial num contexto em que a religidao pentecostal marca
mudancas importantes, segundo depoimentos dos proprios agentes,
nao sao capazes de reformular também este importante pilar, marcado
por relacdoes de poder no interior das familias, que é a divisao sexual do
trabalho? No entanto, em conformidade com os pressupostos assumidos
até este ponto do trabalho, tentarei dar conta de mais esta
problematica como continuidade das analises em curso.

Nos depoimentos registrados, a associagao da
responsabilidade da mulher pelos servicos domésticos como algo
“natural” ou ligado a “tradicao” é freqliientemente utilizada no raciocinio
dos/as informantes. Observe a resposta dada por um membro da IEQ a
pergunta “quais os papéis exercidos pelos homens e pelas mulheres
dentro da familia?”:

“Os dois tém que ter o papel principalmente de educador,
principalmente se vocé tem um filho. Agora, em termos de sustentar
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a casa, eu creio que os dois poderiam, ela ja trabalhou fora, eu ja

fiquei desempregado. Limpar, como eu ja disse, eu ndo gosto muito

e como ja é da natureza da mulher limpar, eu acho que ela se

acostuma muito mais com essa idéia. Pelo menos na classe mais

baixa, a mulher ja é educada desde pequena a lavar, passar e

cozinhar, o homem ja ndo, entdo até por uma questdo de

tradicao, a gente ndao tem muito costume.” (Roberto, IEQ)

Perceba que o informante pressupde a igualdade entre
homens e mulheres em quesitos como educacao dos filhos e sustento
financeiro da familia, mas procura manter as atribuicdes tradicionais no
tocante ao trabalho doméstico. Conforme ja colocado, esse raciocinio é
muito comum nas falas dos membros pentecostais, homens ou
mulheres, que ao apoiarem as atividades femininas junto ao mercado
de trabalho, pretendem identificar-se com um discurso “modernizante”,
(porque centrado na autonomia e na opcao individual das mulheres).
Entretanto, ha décadas que inumeros estudos feministas vém
demonstrando que a entrada em massa das mulheres no mercado de
trabalho ndo garante relagcbes menos assimétricas, tanto nesses
ambientes de trabalho, como na esfera familiar, visto que as mulheres
ainda permanecem ocupando cargos de menor responsabilidade,
recebendo salarios mais baixos do que os homens e respondendo pelos
servicos domésticos, acumulando, portanto, uma dupla ou tripla jornada
de trabalho.

Buscando evitar aportes metodoldgicos que dicotomizem
categorias como “tradicional/ moderno” e “publico/ privado”, por
exemplo, gostaria de destacar as vantagens de assumirmos alguns
pressupostos de Marcia Couto no desenvolvimento da presente analise:

“Entendo que qualquer estudo que intente abordar as
transformagdes que atravessam a vida cotidiana familiar dos
sujeitos que vivem no universo da pobreza deve considerar que,
junto aos valores tradicionais e familiares, estdao postas aspiracdes
individualistas e modernas. Se a nocgao de individuo moderno
(relacionada a valores de privacidade, autonomia, auto-
desenvolvimento e igualdade) nao deve ser ingenuamente utilizada
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na compreensdo das relacbes entre sujeitos neste universo; ha que
conceber, ao menos, a interface entre o moderno e o tradicional,
gue aspiracoes de mudanca e novas expectativas de vida permeiam
0 universo pratico e simbodlico dos sujeitos. (...) E certo que
desvencilhar-se das amarras analiticas arraigadas no pensamento
social ndo é tarefa facil, mesmo quando as mudancas em processo
na sociedade exigem reformulacdes nos modelos interpretativos ja
estabelecidos.” (Couto, 2001; p. 28)

Mesmo entre as familias de classe média com as quais tive
contato durante os trabalhos de campo, foi possivel perceber resquicios
desses elementos tradicionais dos quais nos fala Couto. Portanto, cabe
ao pesquisador também neste contexto, entender as “entradas” e
“saidas” na “tradicdo” e na “modernidade” trilhadas por homens e
mulheres no ambito familiar, em especial no que tange ao trabalho
formal, informal e domeéstico. Veja o exemplo dessa mulher da
Assembléia de Deus:

“Eu acho que a mulher tem mais jeito para o servico de casa, € mais
cuidadosa. Por exemplo, as vezes o meu marido diz que vai me
ajudar a fazer determinado servico, mas eu sempre dou um jeitinho
de dizer para ele nao fazer, que eu mesma faco, que aquilo nao é
urgente, porque ele nunca faz tdao bem feito como eu e se eu for
refazer depois, ele vai ficar chateado. Entao, eu prefiro eu mesma
fazer, as mulheres sao mais dedicadas, tém mais esmero.” (Ana
Maria, IAD)

Mas nem todas as falas das informantes sao tao marcadas por
elementos tradicionais. Entre aquelas de nivel sécio-econémico mais
alto, com maior escolaridade e independéncia financeira, os valores
“modernizantes” prevalecem sobre os da tradigao:

“Eu acho muito bom a mulher trabalhar fora, porque a mulher
trabalhar fora, o que é que da? Independéncia! Justamente por
causa disso mesmo, independéncia financeira, porque se a mulher
guer alguma coisa, ela vai e compra, nao depende financeiramente
do marido.” (Iara, IRC)

Principalmente na Igreja Renascer em Cristo, de linha

neopentecostal, o estimulo a entrada da mulher no mercado formal de
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trabalho e a sua independéncia econdbmica costuma estar associado as
mensagens de prosperidade econ6mica proprias da “Teologia da
Prosperidade”. Ja foi exposto na segunda parte do trabalho que nestas
igrejas, “ganhar mais dinheiro assume o status de missao divina”,
cabendo, portanto, a igreja “estimular a transformacdo das mulheres
em agentes economicamente ativos” (Mariz & Machado, 1997; p. 83).
Um outro elemento presente em inumeros depoimentos
registrados, independente da denominacdao ou do nivel sodcio-
econdmico, estd em consonancia com as representacdes de género dos
homens e mulheres pentecostais sobre os papéis de género na familia.
Para justificarem o fato de que as mulheres, ainda que trabalhem fora,
ndao devem ganhar saldrios maiores que os de seus maridos, as/os
entrevistadas/os confirmam os discursos de superioridade masculina e
submissao feminina na relagao conjugal. Ao ganhar mais que o homem,
a mulher estaria subvertendo sua posicao de submissao ao marido, e
este, como cabeca da familia, ndo poderia ser “subjugado” dessa
maneira. Tal situacao colocaria o homem numa posicao de “humilhagao”
e inferiodade em relacao a “prepoténcia”, “arrogancia” e superioridade
feminina. Vejamos alguns trechos que confirmam tais argumentos:

“Eu creio que a esposa nao pode ganhar mais que o marido, porque
vai ser uma forma de vocé estar ofendendo a capacidade masculina,
e isso para um homem é muito importante, isso leva o homem a
depressao. Entao, eu creio que a mulher tem que estar abaixo do
nivel do marido. E outra coisa, eu creio também que quando a
mulher chega nesse ponto de ser tdao independente, ela esquece
algumas coisas, ela esquece do papel dela de coroa do marido.”
(Andréa, IRC)

Ja foi citada na secdo que tratava da posicao do homem como
cabeca da familia, a concepcao dessa informante de que a mulher seria
a “coroa do marido”. Perceba que a referéncia a mesma justificativa - o
discurso religioso/oficial/masculino - nos permite enxergar as

consonancias entre as trajetérias religiosa e familiar. O fato de nao
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buscar no mercado de trabalho uma posicao “superior” a de seu marido,
significa para essa mulher a justa aplicagcdao da “vontade de Deus” em
seu cotidiano familiar. Esta analise pode ser ainda enriquecida caso se
acrescente a ela as opinides da mesma informante sobre o feminismo:

“Feminismo que a mulher é igual ao homem, essas coisas? Eu creio
gue a mulher pode até ocupar o mesmo cargo, porém vai chegar
uma hora que vai cair naquilo que eu te falei. Entdo, eu acho que a
mulher tem que ser feminina, nao feminista, ela tem que saber o
lugar dela, o lugar dela é ao lado, ndo é em cima, ndo é embaixo, é
ao lado. Até porque eu acho que vale a pena vocé abrir mdo de um
cargo de chefia, para vocé ter do seu lado um marido 100%."

- Mas por que vocé acha que a mulher precisa abrir mdo de um
cargo de chefia para ter uma marido 100%?

“Porque um marido 100% é tudo, ela ndo fica 24 horas dentro de
uma empresa, nao € com a empresa que ela tem uma relacdo
sexual. Vocé quer um marido 10 do seu lado, vocé tem que ser 10,
desde a cama até o café da manha. Acho que a melhor forma de
vocé ter isso é vocé saber ‘pegar’ ele, estd dentro da palavra de
Deus, vocé é a coroa do seu marido, vocé anda junto com ele, vocé
nunca pode estar em cima nem pode estar embaixo, porque se vocé
estiver embaixo vocé é pisada, mas se vocé estiver em cima, vocé
pisa, entdo isso ndo pode acontecer.” (Andréa, IRC)

4

E interessante destacar o quao heterogéneos sdo os
repertdrios utilizados por essa mulher pentecostal, misturando valores
religiosos e seculares, “modernizantes” e “tradicionais”, numa
ordenacdo dotada de um sentido préprio e plena de significado. Outras
informantes também associaram o fato das mulheres ganharem mais
que os maridos como um desejo de quererem “ser mais do que 0s
homens”, ou ainda “inverter a ordem das coisas”. Veja a experiéncia da
pastora da IEQ:

“Quando a mulher ganha mais, complica, porque ai a mulher quer
fazer, na verdade, aquilo que o homem antigamente fazia, a mulher
guer acabar dominando, e ai, o homem ndo aceita. A maioria das
pessoas que nos procuram com problemas assim, geralmente a
mulher ganha mais, e isso traz problemas.” (Pra. Ana, IEQ)
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Ao investigarem as relacdbes de género em igrejas
pentecostais, Mariz e Machado concluiram que o pentecostalismo possui
um apelo especial as mulheres, principalmente por adotar “um modelo
individualista situado no meio termo entre dois pontos extremos: de um
lado, o modelo tradicional machista que oprime a mulher, e de outro o
modelo feminista, que ameaca a continuidade da familia, que para
muitas mulheres entrevistadas era a sua razao de ser” (Mariz &
Machado, 1996; p. 155). Neste ponto, corroboro as consideragdes das
autoras, visto que foi possivel encontrar varias correspondéncias entre
0os argumentos das pesquisadoras e o presente levantamento empirico.

Apesar de nao se nomearem como “feministas”, as mulheres
pentecostais entrevistadas fazem questao também de se posicionarem
contrarias a qualquer atitude “machista”, em que o homem tente se
sobrepor a mulher, humilhando-a ou explorando-a. Vejamos o que nos
disse a presbitera da Igreja Renascer sobre essa questdo:

“Eu acho que existe um radicalismo muito grande... Eu ndao sou
cordata com o feminismo. Eu acho que a mulher tem que buscar o
espaco dela, acho que ela tem que batalhar, acho que essa é a visao
da prépria Renascer, batalhar pelo espaco dela, vai batalhar pela
vida profissional, pela vida ministerial, vocé pode fazer o que vocé
quiser, porque vocé tem direitos como mulher, de ndo ser capacho,
mas de ser uma mulher identificada nos meios de comunicagao,
onde vocé trabalha, onde vocé estiver, vocé tem o direito de ser tao
boa quanto é o homem, porque vocé é a imagem e semelhanca de
Deus, vocé é inteligente como o homem, vocé tem os mesmos
direitos. E feminismo, ele ndo prega isso, eu acho que infelizmente
ele prega um grande radicalismo. Mas eu estou longe do feminismo.
Eu estou perto da concordancia, eu estou perto do bom senso, mas
desse radicalismo todo, que eu tenho que ir, eu vou poder fazer
tudo o que o homem fizer, eu ‘to fora’, eu quero café na cama, se
quiser abrir a porta pra mim, eu também aceito, pode me levar pra
jantar, entendeu? (risos) Ndo tem crise, pode pagar a conta... Eu
sou assim, eu acho que eu sou feminina, nunca vou ser feminista.”
(Presb. Eliana, IRC)
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Nesta fala, fica clara a posicao intermediaria entre os dois
pontos extremos ocupada pelo pentecostalismo, segundo
argumentaram Mariz e Machado. Confirmando as expectativas iniciais
do trabalho, nenhuma entrevistada se declarou militante do movimento
feminista, mas algumas se mostraram bastante simpaticas a sua pauta
de reivindicagdes, considerando-se, inclusive, “feministas”, por estarem
de acordo com a luta encabecgada pelo grupo:

Sobre o feminismo, eu acho que é bom a gente ter um ideal, a
gente lutar por um direito, porque eu noto que no mundo existe
muita injustica. Entdo eu acho que esses direitos ai esta certo, deve
lutar. (...) Eu me considero feminista sim, se for pra ajudar em
alguma coisa, eu aceitaria, sim, entrar numa batalha por uma causa
boa, como essas delegacias das mulheres, que as mulheres sé
sofriam, agora ja tém as delegacias das mulheres. Eu acho que as
mulheres tém capacidade pra qualquer coisa.” (Adélia, IAD)

Eu acho uma boa, porque essa histdria das mulheres serem puxadas

pelo cabelo, que nem essas histérias que a turma conta, eu acho

errado, porque os direitos sao iguais, sendo a Biblia ndo falava que
homem e mulher é uma pessoa so, se eles sdo um sé, entdo todos
sao iguais. (...) Eu me considero feminista, porque muita coisa

mudou que eu gosto, gosto mesmo, claro. Porque a mulher era a

ultima a falar e a primeira a apanhar, agora ndo, os dois estdo no

mesmo nivel, ele continua sendo o cabeca, é claro, mas ja ndo é

mais aquilo.” (Carla, IAD)

Vale notar que estas foram as opinides mais favoraveis ao
feminismo entre todas as informantes, justamente mulheres
pertencentes ao grupo religioso considerado como um dos mais
conservadores no meio pentecostal. Nesse sentido, argumento que nao
se trata de qualificar as mulheres pentecostais como “feministas” ou
“antifeministas”, tampouco realizar associacdes entre a doutrina
religiosa pentecostal e as lutas deste movimento politico. Sobre essa
questao, assevero que as mulheres dessas comunidades religiosas
estao igualmente sujeitas aos valores vigentes na sociedade inclusiva,

em especial no que diz respeito a mais de 30 anos de lutas feministas,
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ja incorporadas ao rol de valores das mulheres brasileiras. Hoje, nao é
preciso ser membro de um grupo feminista para compartilhar de suas
reivindicagdes. Por outro lado, também fazem parte do senso comum
criticas grosseiras ao movimento, que o qualificam como “radicalismo”,
“exagero”, “modismo” etc. Durante os trabalhos de levantamento
empirico, os dois assuntos apresentados nesta secdo - o trabalho
feminino (dentro e fora de casa) e o feminismo - acabaram aparecendo
diretamente associados nas falas dos/as informantes.

Retornarei a esta anadlise nas consideragdes finais deste
trabalho. Para o momento, encerro apenas fazendo uma citacao de
Hélene le Doaré, que sintetiza um pouco dos embates e - por que nao
dizer — angustias do/a pesquisador/a no tratamento destas questoes:

“Ndo é facil teorizar o cotidiano do doméstico e menos ainda,
felizmente, fazer dele um paradigma...” (Doaré, 1994; p. 71)
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III.
Capitulo 2.
A esfera sexual

A tarefa de abordar um assunto tao amplo e com tanta
producdo cientifica ja publicada, como a sexualidade, implicaria um
tratamento muito mais cuidadoso e aprofundado do que o que ora irei
apresentar. Penso que as questdes centrais da presente dissertagao -
principalmente a colocacao da perspectiva de género na compreensao
da interacao no interior das igrejas, do cotidiano e do poder eclesial,
bem como das questdes propriamente relativas a familia - ja foram
devidamente desenvolvidas e trabalhadas ao longo dos capitulos
anteriores.

Assim, mesmo considerando que este trabalho ja tenha
cumprido seu papel no tratamento de suas principais questdes, decidi
manter este capitulo final, a fim de sinalizar algumas observacgdes sobre
a tematica da sexualidade junto aos grupos pentecostais pesquisados,
principalmente por dois motivos: primeiro, porque a sexualidade esta
diretamente relacionada a questao familiar, principalmente se analisada
numa comunidade religiosa que reserva a pratica sexual ao contexto do
matrimdénio; e segundo, porque as informagdes levantadas nas
entrevistas nao deixam duvida sobre essa relacdao e nos remetem a
analises interessantissimas, segundo as perspectivas deste trabalho.

Entretanto, reafirmo que apesar da riqueza dos dados e das
inUmeras possibilidades no tratamento das questdes, esta dissertacao
de mestrado ndo mobilizou um embasamento tedrico e metodoldgico
adequado para uma analise mais aprofundada sobre o assunto. Assim,
0 que pretendo apresentar em seguida sdao pequenas incursdes sobre o

tema, através principalmente das citagcdes mais significativas e de uma
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breve analise sobre as mesmas, o que pode servir, sem duvida, como
base para trabalhos especificos no futuro. Na primeira secao, sera
abordado propriamente o tema da sexualidade, apresentando as
representacoes das/os fiéis e pastoras/es sobre moral sexual, pratica
sexual dentro e fora do casamento, virgindade etc. A segunda secao
tratara de duas questdes que no universo pesquisado ja parece
absorvido segundo os valores da sociedade inclusiva: os métodos
contraceptivos e o divércio como praticas correntes no interior das
familias pentecostais atuais. Na Ultima secdo, serdao aludidos ainda dois
assuntos que, ao contrario dos dois tratados na segunda secdo,
parecem ainda nao ter sido absorvidos pelos pentecostais, talvez pela
polémica que ainda causam tanto no campo politico, quanto no ambito
dos valores pessoais: 0 aborto e a homossexualidade.

Afigura-se, portanto, um capitulo em que a sexualidade é
apenas um tema gerador para pensarmos a problematica que perpassa
todo o trabalho: em que medida as religides pentecostais transitam, se
acomodam e se reapropriam de valores da sociedade inclusiva, em
especial num contexto de "modernidade tardia” (utilizando terminologia
de Giddens, 1991)? Como se dao essas “passagens hibridas” entre uma
doutrina biblica (tradicional e supostamente “inquestionavel”) e os
valores culturais (tanto os tradicionais como o0s modernos), que
perpassam as trajetérias de vida dos homens e mulheres que
constituem essas comunidades? Essas passagens geram certamente
trocas e transformacdes em todas as esferas de valor e é sobre essa
nova configuragcao no campo pentecostal que procuro apontar o foco

das analises.

A sexualidade que agrada a Deus
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Ha muito tempo pesquisadoras/es vém estudando a esfera
sexual no contexto dos grupos evangélicos. Desde meados da década
de 90, Machado ja publicava sobre o tema, procurando mostrar como
esses grupos apresentavam um tratamento novo a questdao do corpo,
especialmente no que diz respeito a liberdade e espontaneidade durante
o culto para dancarem, se abragarem e mexerem seus corpos. Segundo
Machado, tal espontaneidade em relagao ao corpo nao corresponde “as
descricdes bibliograficas dos fiéis de classe média, em geral
apresentados como mais comedidos que os pentecostais populares em
funcdo de sua origem social ou de seu status socioeconbmico”
(Machado, 1996; p. 154). A autora procura entender quais seriam o0s
limites dessa nova valorizacdo da corporeidade dos fiéis e se as
mudancas percebidas no uso do corpo na relacdao com Jesus, sobretudo
nos momentos de louvor, expressariam mudancas também no exercicio
da sexualidade feminina. Quanto a esta ultima questdo, ela afirma nao
ter sido possivel aprofundar durante a pesquisa a extensao dessas
praticas corporais na atividade sexual das mulheres (Idem; pp. 154-
157).

Machado também cogita a hipdtese dessa liberdade estar
associada a alegria e descontracdo da sociedade carioca, observacao
gue também ndo pude desprezar. Isso porque entre camadas médias
urbanas na cidade de Sao Paulo - universo desta pesquisa - nao
encontrei cultos pentecostais tao “descontraidos” quanto os mostrados
pela autora. Em Sao Paulo, assisti a cultos muito mais comportados e
muito mais proximos a liturgias de igrejas protestantes histéricas, por
exemplo, com abertura somente para palmas e gestos durante os
momentos de louvor e oragdes mais entusiasmadas, em alta voz.
Entretanto, tais atitudes ndao demonstravam propriamente uma grande
liberdade corporal, conforme o contexto descrito por Machado, e a

contricao parecia ser um elemento sempre presente, o que me fez
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estabelecer a associagao entre esses cultos e os das igrejas de tradicao
protestante. Talvez uma pesquisa em comunidades de baixa renda seja
interessante no sentido de desvendar essas diferencas e de encontrar
contexto semelhante ao das igrejas cariocas.

Ainda assim, as opinides de nossos informantes nao se
distanciam daquelas levantadas por Machado e s3ao também
confirmadas pela pesquisa Novo Nascimento*®>. No tocante a
compreensao sobre a moral sexual, ha unanimidade entre lideranga
pastoral e membros de todas as igrejas pesquisadas de que nao deve
haver diferenciagdes entre o que se espera da mulher e do homem com
relacao a sexualidade. Uma pastora afirma o seguinte:

“A gente tem ensinado os nossos jovens que os dois tém que se

guardar para o casamento, ndao tem essa diferenca de a mulher ter

gue ser virgem e o homem ndo, isso ai € uma idéia machista, ndo é

idéia biblica.” (Pra. Ana, IEQ)

Parece claro para as mulheres e homens entrevistados que a
moral sexual presente em suas comunidades é contraria aquela aceita
pela sociedade brasileira, definida pela pastora como “"machista”. Neste
ponto, é importante destacar-se que as posicoes dos evangélicos
mostram-se mais democraticas do que as de inumeros segmentos
sociais, que ainda reservam ao homem o exclusivo “direito” a liberdade
sexual em detrimento da virgindade feminina. Nas igrejas pentecostais,
a virgindade é atitude exigida de todos, homens, mulheres, jovens,
adolescentes, adultos, todos que nao mantenham relacionamentos
conjugais, ou seja, que nao sejam formalmente casados (entenda-se,
casados no civil e no religioso). No entanto, essa igualdade entre
homens e mulheres nao torna a sexualidade um campo livre de antigos

tabus, como a legitimidade do sexo somente no ambito do matrimonio.

43 para Fernandes, coordenador da pesquisa, ha nas igrejas evangélicas do Grande

Rio uma moral generalizada de contencao da sexualidade, moral que tende a valer
para ambos 0s sexos, o que implica uma simetria no compromisso de homens e
mulheres para com a familia no casamento (Fernandes, 1998; p. 86).
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Ao menos a lideranca pastoral é taxativa sobre essa questdao. Vejamos
algumas opinioes:

“Na verdade, o sexo é abencoado sé dentro do casamento, entdo
nds temos algumas bases biblicas e na verdade, quando o jovem
comeca a praticar sexo antes do casamento, ele esta trazendo pra
ele maldicdao, porque ele abriu uma porta e saiu fora daquilo que
Deus quis, que é a bencdo do casamento, e dai, no mundo
espiritual, ele estd aberto para uma porcao de problemas. A gente
explica isso dentro da palavra de Deus.” (Pra. Ana, IEQ)

A opiniao de um pastor da Assembléia de Deus nao se
diferencia da visao de pastora Ana, da IEQ:

“A nossa opiniao é desfavoravel completamente ao sexo antes do
casamento. Porque depois que se casa € que o marido deve
realmente possuir a sua esposa sexualmente, até porque a Biblia
nos da orientacdes pra isso, porque nao havendo o casamento, fica
difici. Ndo sendo casados, gera-se o pecado de adultério,
corromper, transgredir a lei, porque o sexo foi preservado para 0s
casais, para o marido e a mulher, que tenham essa intimidade.
Passou disso, a Biblia ndo nos da o direito. E nds, na Igreja, ndo
podemos admitir tal situagdo.” (Pr. Isaias, IAD)

Estes trechos nos esclarecem, portanto, que quando o assunto
€ a pratica sexual antes do casamento, a denominacdo religiosa nao é
uma variavel relevante, pelo menos do ponto de vista de sua lideranca,
visto que todos os pastores e pastoras se posicionaram
semelhantemente durante as entrevistas. Entretanto, observando o
cotidiano das igrejas, nota-se uma liberdade maior por parte da
lideranca das Igrejas do Evangelho Quadrangular e Renascer em Cristo
para tratar da sexualidade com a membresia, questdao muitas vezes
abordada em mensagens durante os proprios cultos, por exemplo, em
aconselhamentos aos casais para que tenham um convivio familiar mais
feliz e equilibrado através de uma vida sexual ativa e prazerosa, ou em

momentos especificos com a juventude, buscando em geral conter a
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atividade sexual pré-marital, muito comum entre adolescentes em
geral.

Quando questionados sobre a eficacia dessas falas, em
especial aos jovens, para que reservem para o casamento o inicio de
sua vida sexual, os pastores e pastoras reconhecem que muitos sao os
casos em que meninas solteiras apresentam-se gravidas, especialmente
nos ultimos anos. Nesses casos, 0 rigor no tratamento do problema é
sem duvida muito maior na Igreja Assembléia de Deus, na qual o casal,
além de precisar se casar, fica sujeito a uma situacao de “disciplina”,
impedido de ocupar cargos, participar de qualquer ministério e até de
tomar santa ceia durante os cultos, por um periodo que pode chegar até
dois anos. Ja nas outras igrejas, os procedimentos pastorais sdao muito
mais flexiveis, os casais sdao apenas aconselhados a se casarem,
participando normalmente de suas atividades eclesiais. Em alguns
casos, quando o casal engravida muito jovem, os pastores procuram até
desaconselhar o casamento precipitado, transferindo para os pais do
casal a responsabilidade de cuidar da crianca até que ambos tenham
condicOes de assumir sozinhos a nova familia. Presbitera Eliana, da IRC,
passou por experiéncias desse tipo e assevera o seguinte:

“Entdo, nds pegamos 0s pais, conversamos sobre isso, esclarecemos
‘olha, ela é nova, ele é novo; tudo bem, engravidou, e ai? E ai que a
familia tem que dar o aparato, ndo é por pra fora, ndo é surrar, nao
€ constranger o rapaz a tomar uma posicdo de homem, porque ele
nao é homem’. Isso no caso de ser menor e mesmo um jovem de
21, 22 anos, hoje em dia, vai reagir da mesma forma. Entdo, a
posicdo da Igreja é acolher, nds esclarecemos bem a realidade do
que eles (o casal) vao passar, e que eles deveriam se sentir
arrependidos, sim, acusados, ndo. Arrependidos, colocar diante de
Deus a vida deles. Nao é ser cordato com uma situacdo como essa:
entdao o pecado entra livre, senta e acomoda e a gente passa a mao
na cabeca? N3o, é mostrar a realidade biblica, da palavra, mas de
forma alguma deixar que a pessoa viva num espirito de acusacao a
vida inteira. Entdo, se ela viver nesse espirito de acusagdao, o
casamento dela vai ser fadado realmente a dar em nada. Mas nds
delegamos sobre a vida deles a béncdo.” (Presb. Eliana, IRC)
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Embora a recomendacao seja “acolher” as jovens gravidas, e a
sexualidade esteja unanimemente associada (por pastores/as e fiéis)
nao somente a procriacdo, mas ao prazer e a intimidade do casal, a
lideranca das igrejas permanece intransigente quanto a pratica sexual
no contexto fora do casamento. Se por um lado, a tolerancia a atitudes
contrarias as doutrinas institucionais, o estimulo ao prazer sexual
dentro do casamento e a simetria entre homens e mulheres no tocante
a moral sexual, mostram uma igreja mais aberta e flexivel as
transformacdes culturais da sociedade inclusiva, por outro lado, tais
praticas ndo propiciam o rompimento com os tradicionais valores que
tocam a sexualidade, como a virgindade, tampouco favorecem o
desenvolvimento da sexualidade de forma espontanea e sem tabus
entre adolescentes e jovens, por exemplo. Apenas como exemplo,
destaco a fala de uma pastora que além de afirmar serem pecaminosas
as relacbes sexuais entre namorados, também intitulou como
“demoniaca” a pratica da masturbacao.

Entretanto, argumento que tais atitudes sao aparentemente
paradoxais, visto que se retroalimentam no sentido de manter ao
mesmo tempo um ambiente favoravel a entrada de novos membros,
vindos de culturas diversas e, portanto, com valores muitas vezes
distantes daqueles propalados pela doutrina religiosa, sem perder de
vista os valores que lhes sao também Uteis na construgao da identidade
pentecostal, como um grupo moral e sexualmente contido. Assim, o
fato de se mostrarem flexiveis e tolerantes as praticas da sociedade
inclusiva no campo da sexualidade ajuda o proprio grupo religioso a
reafirmar suas doutrinas de controle a sexualidade, principalmente se
associarem a suposta “liberdade sexual do mundo” como geradora de
grandes problemas familiares e entraves para a plena felicidade
humana.

Esta é sem duvida uma fala muito recorrente nas entrevistas

realizadas com a membresia das trés igrejas. Quando questionados se
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eram a favor de que as mulheres e homens se casassem virgens,
muitos homens e mulheres responderam que antes de se converterem
eram contra, e que tiveram, inclusive, relacdes sexuais antes do
casamento, uma vez que ndo eram ainda convertidos, mas que apds a
adesdo a igreja, passaram a entender que a recomendacao de
resguardo sexual era a mais adequada para se evitar supostos
problemas conjugais futuros. Apesar desta opinidao refletir de forma
bastante fiel a posicdo defendida pela lideranca pastoral das igrejas, é
interessante notar que além de nao ser uma fala unissona - alguns fiéis
posicionam-se de forma contraria - ndo se trata também de uma
afirmacao absoluta, visto que muitos fiéis vao explicitar as diversas
implicagdes contidas em suas falas, no sentido de demonstrarem que a
pratica cotidiana acaba necessariamente flexibilizando a rigidez das
doutrinas. Vejamos alguns exemplos:

“Acho que isso depende da opinidao de cada um. Se eles acham que
isso € uma coisa importante para eles, tudo bem, que se casem
virgem, se ndo, a escolha é deles. Na igreja pelo menos, eles sao
instruidos a ndo praticarem sexo antes do casamento. (...) Eu acho
que se eles forem ficar fazendo tudo antes de casar, pra que casar,
entdo? Ja acabou tudo, ja aconteceu tudo. Se é so6 pra ficar, entao
pra que casar, continua ficando entdo. Eu acho que a graca do
casamento estd justamente ai, é pra isso que a gente casa, ndo é?”

(Ana Maria, IAD)

Vale destacar que esta informante esta se referindo aos casais
de namorados de sua igreja, ou seja, aqueles que recebem diretamente
as doutrinas sobre a contencao da sexualidade durante o namoro. Por
um lado, ela diz ndao se sentir incomodada com as mudancas ocorridas
no interior de sua comunidade, o que demonstraria o enfraquecimento
da eficacia dessas doutrinas, tanto por parte de quem pratica agdes
contrarias a elas (os casais de namorados, por exemplo), quanto do
restante da comunidade. Por outro, acaba por concordar e preferir tal

direcionamento, o que indica certa flexibilidade de sua parte.
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Outras respostas vao procurar delimitar as diferencas entre a
atitude de casais convertidos e de casais ndao convertidos. Para este
grupo de informantes, manter-se virgem é sem duvida a melhor
alternativa para um casamento feliz e bem sucedido. Entretanto,
reconhecem que é muito dificil exigir isso dos jovens de suas igrejas,
visto que a maioria ja chega as igrejas com os valores sexuais da
sociedade inclusiva. Além disso, afirmam que se a igreja tivesse uma
atitude intolerante em relacao a tais praticas, estimulando os mocos e
mogas a procurarem somente parceiros virgens para se casarem, por
exemplo, seria bem provavel que poucos jovens permaneceriam nas
comunidades ou encontrariam parceiros disponiveis. Varias entrevistas
caminharam nessa direcao, das quais cito apenas dois trechos em que
tais elementos ficaram bem claros. Observe as respostas a pergunta
“vocé acha que as mulheres devem se casar virgens?”:

“"Nao, na minha opinidao, necessariamente nao. Porque hoje nao
existe mais espaco pra isso. Como evangélico, dentro da igreja, eu
entendo que a preservacao do corpo da mulher, a virgindade, é algo
que esta dentro da vontade de Deus. Porém, o grande fluxo de
pessoas que vem para a igreja, sdo pessoas que ndo tém a
moralidade, ndo tém os costumes, ndao tém a vida que nods, os
evangélicos, temos. Entdo, elas chegam com varias deformacdes,
inclusive deformagdes na sexualidade. Inclusive, muitas das
mulheres, das meninas que vém para a igreja, meninas com 13, 14
anos, ja vém sem a virgindade. Entdo, eu ndo vejo que isso deva
ser uma regra. Bom seria se todas elas se apresentassem aos seus
noivos, aos seus maridos, virgens. Porém, eu entendo que uma
coisa é ser cristdo, dentro da igreja, outra coisa é chegar de fora,
com os costumes |a de fora para dentro da igreja, quando chega
dentro da igreja, ela vai se deparar com uma situagao totalmente
diferente. E 0 homem da igreja, a partir do momento que ele aceita
gue alguém venha de 13 de fora, se ele for olhar por esse lado, ele
vai estar numa situacao bem complicada.” (José, IRC)

Um outro fiel da IEQ tem opinido semelhante a de José:

“Eu acho que é interessante, ndo s6 a mulher, como o homem
também, se guardarem, ela ndo ter conhecido outro homem e ele
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também. Mas como nds vemos hoje em dia, isso é muito dificil,
entdo, vocé nao pode colocar isso como uma coisa muito
importante, porque sendao a pessoa vai pra igreja e acaba nao
casando com uma mulher que ele gosta, que é uma mulher de
Deus, ele descobre que ela teve outros namorados, teve uma vida
passada que fez com que ela ndo fosse mais virgem. Entdo vocé ndo
pode colocar isso como uma barreira ou como uma imposicao, mas
seria melhor, mas ndao como impedimento.” (Roberto, IEQ)

4

E interessante notar que a "“barreira” ou “imposicao” da
virgindade como regra é repetida e confirmada nas falas das liderangas
pastorais, sendo flexibilizada somente entre os membros pentecostais.
Se faz parte das atribuicdes dos pastores assegurarem a aplicacdao das
principais doutrinas, a comunidade de fiéis enxerga uma realidade
diferente e ja se reapropria destas doutrinas de uma forma
contextualizada, mais proxima, portanto, da experiéncia de cada um.
Nesse sentido, um outro grupo de fiéis opta por categoricamente negar
a aplicagao das doutrinas, assumindo integralmente os valores
correntes nas camadas médias urbanas, por exemplo:

“Casar virgem? Nao necessariamente. Eu acho que vocé tem que ter
uma experiéncia antes, se bem que sempre foi um tabu, mas hoje
em dia ndo é mais um tabu, eu acho que nado é por ai, ndo é porque
vocé nao €& mais virgem, que as pessoas vao ficar te olhando
diferente, vocé também nao vai ficar falando, porque é uma coisa
sua, é uma coisa intima, entdo é isso.” (Silvia, IEQ)

Ainda sobre a questao se as mulheres devem se casar virgens,
uma outra fiel da IRC diz o seguinte:

“Isso é uma pergunta dificil... Eu achava isso antes, respeitei, mas
hoje em dia estd muito dificil, porque para a mulher e até para o
homem, eu acho que o homem também deve conhecer uma mulher
e ficar junto. As vezes, eu me pergunto, ‘por que serd que eu
achava isso? Sera que era porque eu aprendi?’ Porque isso tem
muito da cultura, vocé aprendeu e tal... Eu acho que é bom vocé se
entregar para um homem com quem Vocé se casa, Vocé vai viver a
vida inteira com ele, vai ter filhos com ele, € bom. Mas hoje em dia
essa coisa de virgindade estd meio desvalorizada. Apesar de que na
verdade a virgindade tem que estar na cabeca, porque tem gente ai
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gue é virgem e tem uma cabeca tao podre e outras que ndo sdo, sao

meninas maravilhosas, muito puras... Eu acho que é pela cultura

mesmo, porque é apenas uma membrana.” (Cecilia, IRC)

Ambas as informantes eram recém-convertidas na época da
entrevista, com pouco mais de dois anos de adesao as comunidades
respectivas, advindas da Igreja Catdlica. Em suas falas nao é dificil
perceber a influéncia que os valores vigentes na religido catdlica ainda
exercem no tocante a essas questdes, sendo Silvia uma ex-catodlica nao
praticante, portanto, desprovida de qualquer “tabu”, e Cecilia uma ex-
catdlica extremamente ativa e lider em sua antiga comunidade, e que
passa a rever suas opinides em relacdo a virgindade, agora dotadas de
novos significados que acomodam os antigos e os novos valores morais
e religiosos.

A teoria de Anthony Giddens sobre a Transformacdo da
Intimidade (1993) é bastante (til para entendermos esses processos
em sociedades de modernidade tardia. Segundo Giddens, a natureza
reflexiva do corpo e o carater “aberto” da auto-identidade sao
caracteristicas fundamentais de uma sociedade de alta reflexividade.
“Hoje em dia, o eu é para todos um projeto reflexivo - uma
interrogagcdo mais ou menos continua do passado, do presente e do
futuro”. Para ele, “o que se aplica ao eu aplica-se também ao corpo”.
Portanto, o uso que se faz do corpo reflete o processo de auto-
identidade e cada vez mais se integra “nas decisoes individuais do estilo
de vida” (Giddens, 1993; pp. 41-42). Com isso, pode-se arriscar uma
associacao entre esta teoria e o uso do corpo das mulheres
pentecostais, visto que estdo inseridas num grupo que lhes permite
uma “narrativa reflexivamente ordenada do eu”, propiciando que elas
redefinam antigos valores e produzam novas praticas cotidianas.

Tanto é verdade que esta redefinicdo do eu se dd numa
relacdo continua entre presente, passado e futuro, que muitas vezes o

individuo acaba perdendo o real controle desse processo,



209

principalmente em momentos de transicao ou de absorcao de novos
valores, no caso desta investigacao, dos valores do novo grupo
religioso. Muito curiosa foi a fala da préxima informante, que por ter
enfrentado muitas dificuldades devido ao adultério de seu marido,
passara a se posicionar contra a virgindade feminina:

“Eu tinha esse principio, hd 12 anos, de que deveria casar virgem.
Mas com a experiéncia hoje, como a gente vé as coisas acontecendo
quando j& ha experiéncia®®, imagina se ndo houver... Em termos de
adultério que eu quero dizer, porque se vocé nao tem experiéncia,
ndo que a pessoa tenha que sair por ai... Engracado que eu estou te
falando isso, mas estd contra os principios da igreja, vocé
concorda?”

Neste momento, o culto termina e os pastores entram na sala

onde estavamos. A informante rapidamente refaz seu argumento:

“Estd contra os principios da igreja, alids eu acho que eu ‘entrei na

carne’ pra estar respondendo dessa forma, porque dentro do nosso

contexto, da religido e tudo... ta, entdo, eu retiro o que eu falei...”

(Iara, IRC)

A partir desse ponto, nao mais conseguimos privacidade para
a continuidade da conversa e a entrevista foi interrompida. Também
nunca mais consegui agendar uma nova data para terminarmos a tao
dificil conversa, clara era a tentativa de Iara de evitar o mesmo
constrangimento sofrido no primeiro encontro. Este exemplo,
entretanto, me pareceu bastante significativo, tanto pelo fato da
entrevista ter acabado naquele momento, quanto pelo temor da
informante em se contradizer em relacdo a seus novos principios
religiosos. Com isso, €& possivel assegurar que as ‘“narrativas
reflexivamente ordenadas do eu”, teorizadas por Giddens, nao sao um
processo facil ou rapido, mas implicam a dificil tarefa de
reposicionamento constante e muitas vezes ambiguo por parte dos

agentes. Lidar com tal ambiglidade é uma situacao extremamente
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indesejada pelos fiéis pentecostais, especialmente porque muitas vezes
optaram por ingressar numa nova comunidade que lhes apresentasse
justamente uma proposta de reordenamento do eu altamente plausivel,
elaborada e acabada. Em um outro exemplo, entretanto, uma fiel
enfrenta tais ambiglidades refazendo suas concepgodes e sua pratica no
tocante a sexualidade:

“Eu me casei virgem e tive um problema muito sério, muito sério.
Eu acho tdo dificil, né, a gente como cristdo, falar, vocé aprende
que... Por exemplo, no meu caso, que eu nao tive experiéncia
nenhuma, eu sofri muito. Entdo, as vezes quando a gente se depara
com um problema como o que aconteceu comigo, a gente ficou
numa situacdo dificil, duas pessoas sem experiéncia nenhuma,
precisa ter alguma... E claro, o sexo, o relacionamento, a gente vai
aprendendo no dia-a-dia, os dois se conhecendo, o corpo do outro,
onde vocé toca, mas se ndo tem experiéncia nenhuma, de nenhuma
parte, e acontece um problema grave como o meu, fica muito dificil.
N3o sei, talvez a experiéncia do sexo mesmo, se ndo fosse na
pratica, mas pelo menos precisava aprender alguma coisa, precisava
abrir a cabeca, que tivesse entao, fosse cristao, que fosse na igreja,
mas tivesse algum preparo para isso pelo menos, senao fica muito
dificil.” (Meire, IAD)

Esta fiel, membro da IAD desde a infancia e casada com um
homem em igual situacao, enxerga a partir de seu passado de tabus e
obediéncia as doutrinas religiosas as conseqiiéncias desastrosas de sua
acao. Meire passa a narrar por longos minutos os inumeros problemas
que enfrentou por ter se casado virgem, como por exemplo, ter
demorado 4 anos para conseguir ter sua primeira relacdo sexual apds o
casamento, ter sofrido de intensas dores durante o ato sexual por mais
de 10 anos e sb ter conseguido se livrar de seus traumas apods o
nascimento de seu segundo filho. Apds 19 anos de casada, afirma que
suas atitudes mudaram, que tem uma vida sexual feliz e prazerosa,

mas as custas de muito sofrimento. Portanto, ter experimentado 10

44 . A . sy ~ .
Entenda-se “experiéncia” como a pratica de relagdes sexuais antes do casamento.
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anos de graves implicacbes decorrentes de uma doutrina que lhe era
exteriormente dada, fez com que suas concepgdoes se distanciassem
profundamente de tais doutrinas, sem haver, por parte desta fiel,
qualquer preocupacao ao fazer correspondéncias entre suas opinides e
praticas e as posicdes defendidas por seu grupo religioso, preocupacao

levada a cabo por Iara, por exemplo, citada mais acima.

Contracepgao e Divorcio: quando a doutrina encontra o
senso comum

Em cada um dos capitulos e secdes desta dissertacao, tive a
preocupacao de analisar varios aspectos do cotidiano comunitario e
familiar de homens e mulheres que participam mais ou menos
ativamente da vida da igreja. A perspectiva de género foi privilegiada
sobre outras categorias, como classe social ou etnia, por exemplo.
Escolhi comunidades geograficamente proximas, com niveis socio-
econdmicos semelhantes, a fim de que pudéssemos nos dedicar com
mais afinco — e nos limites de uma pesquisa de mestrado - a analise do
sistema de relagdes sociais entre os sexos no contexto de um grupo
religioso especifico. O objetivo era buscar uma explicacao significativa
destas relagdes, ou seja, encontrar o sentido que as atividades
dessas/es mulheres e homens pentecostais adquirem através de sua
interacdo social concreta (em relagao a igreja, a sociedade inclusiva e a
esfera familiar).

Uma proposta de analise elaborada por Joan Scott e
amplamente aceita no meio académico desde o inicio da década de 90,
tem como objetivo descobrir a amplitude que esses papéis sociais e o
simbolismo sexual possuem em diversas sociedades e épocas,
encontrando o seu sentido e investigando em que medida o seu

funcionamento serve a manutencdao ou a mudanca da ordem social
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(Scott, 1991; p. 2). Trazendo esta teoria para os propositos da presente
dissertacao, procuro entender como cada um dos agentes interagem
nesse processo e de que forma o sentido dessas acdes podem sinalizar
novas configuragdes nas multiplas relagbes desses individuos com a
igreja, com seus familiares e em relacdo a sociedade mais ampla. Tal
andlise pode ser uma chave importante para compreendermos em que
medida as religides pentecostais absorvem, rejeitam, reinterpretam, se
reapropriam ou se acomodam aos inumeros valores culturais trazidos
tanto pela nova e crescente membresia, como pelo restante da
comunidade que, em constante relacao e interacao com crentes e nao
crentes, familiares e ndo familiares, amigos intimos ou conhecidos mais
distantes, trazem permanentemente uma enorme gama de novos
referenciais com os quais o grupo religioso - em especial sua lideranca
- vai precisar se deparar e tecer suas novas configuragoes.

Sem duvida, a otica de género para tal anadlise é
extremamente Util para a compreensdao de como essas instituicoes
religiosas continuam, por um lado, tentando reproduzir regras de
conduta e fé que reservem as mulheres os papéis tradicionais de
esposa, mae e dona-de-casa, por exemplo, conforme apresentado no
capitulo anterior. Por outro lado, entretanto, muitas sdao as questdes
gue tém desafiado a Igreja a rever seus posicionamentos e estratégias
pastorais, produzindo o que se pode chamar de uma acomodacao ao
status quo, em outras palavras, a absorcao dos valores ja amplamente
aceitos pelos mais diversos estratos sociais brasileiros, ou seja, pelo
senso comum. Entre essas questdes, destaco as duas em que essa
acomodacao aparece de forma mais clara: a aceitagao irrestrita dos
métodos contraceptivos e da pratica do divércio entre os/as fiéis e
pastores/as pentecostais.

Se ha 40 anos o0s pentecostais eram popularmente
reconhecidos por suas grandes familias e pela recusa na utilizacao de

gualquer método de contracepcdo, € certo que esta realidade mudou e
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muito. Em 1998, a pesquisa Novo Nascimento mostrou que o0s
evangélicos de camadas baixas e médias tém em média de 20 a 25%
menos filhos que seus vizinhos ndo evangélicos, indices que comprovam
que a religiosidade pode ser um fator relevante no comportamento
reprodutivo (Fernandes, 1998; p. 144). A pesquisa apresenta outros
dados relevantes sobre essa questao:

“74% das mulheres evangélicas casadas declaram utilizar algum tipo
de anticonceptivo. A maioria delas (60%) recorreu a ligadura de
trompas, enquanto 30% utilizam a pilula. Outros métodos sdo pouco
aproveitados: 4% a tabela, 3% a camisinha, 2% o DIU. Via de
regra, as igrejas ndo condenam os métodos anti-concepcionais.
Apenas 13% dos evangélicos consultados declararam que o uso de
algum destes métodos é proibido por suas igrejas. O percentual
baixa para 5% entre os Batistas e 3% entre os membros da
Universal. Mas o percentual de rejeicdo aos métodos cresce na
Assembléia (a mais conservadora, quanto aos costumes) para 25%."
(Fernandes, 1998; p. 145).
Ao analisar os dados levantados na Igreja Assembléia de
Deus, foi possivel observar uma pequena tendéncia a posicionamentos
mais conservadores no tocante a essa questao. Em comparagao com as
demais igrejas pesquisadas, as entrevistas demonstram que na IAD os
pastores falam menos sobre sexualidade e métodos contraceptivos com
seus membros, seja durante os cultos, em conversas informais ou em
eventos especialmente organizados com este propdsito. Assim, poucos
entrevistados sabiam afirmar qual o posicionamento de seus lideres
sobre o assunto, e foi nesse grupo que encontrei mais pessoas
utilizando os chamados métodos “naturais”, como o “coito
interrompido” e a “tabelinha”.
Nas Igrejas Renascer em Cristo e Evangelho Quadrangular,
estes temas permeiam o cotidiano comunitario e seus membros falam e
se posicionam com mais facilidade na adogdao de algum método
contraceptivo, principalmente a pilula, a camisinha e o DIU. Vale

observar que entre os/as fiéis da Renascer, foi recorrente a citacao de
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gue o DIU ndo é um método recomendado pelos pastores e pastoras de
sua denominagao, por tratar-se de um “método abortivo”. Somente
nessa igreja encontrou-se esse tipo de restricao ao DIU, nas demais
denominagdes, varias informantes, inclusive, utilizavam o DIU como
método contraceptivo, sem apresentarem nenhuma queixa ou
comentario que viesse a comprometer sua validade.

A reproducao sempre foi um campo em que as religides
tiveram, ou ainda tém, grande interesse em normatizar, como é o caso
da Igreja Catdlica, que permanece proibindo o0s métodos
anticoncepcionais artificiais, como a pilula e o preservativo. Ao longo
deste trabalho, fomos percebendo como as instituicoes pentecostais se
apropriam de doutrinas biblicas para justificar praticas e costumes que
pretendem conservar, sejam eles plenamente vigentes no seio de suas
comunidades ou em vias de transformacao. Neste momento, remeto-
me novamente a questdo: por que as igrejas se apropriam tdo
firmemente de alguns dogmas - como a manutencdao da estrutura
familiar na forma assimétrica, em que os homens assumem a posicao
de cabeca e as mulheres se mantém submissas a estes - e abandonam
tao prontamente outros? - como, por exemplo, a recomendagao de
Deus a familia de Noé: “Mas vés frutificai, e multiplicai-vos; povoai
abundantemente a terra, e multiplicai-vos nela” (Génesis 9:7).

Espero que as discussdoes e anadlises feitas até o momento
estejam fornecendo subsidios para responder a questdao acima. O
importante é ter-se em mente que em cada uma das situagOes
investigadas, a conservacao, ressignificacao ou abandono de
determinada doutrina biblica ndo se da de forma aleatdéria e numa
relacdo ensimesmada entre a doutrina e o/a informante, mas precisa
ser analisada como um processo de multiplas implicacdes tanto para a
vida da igreja, como de uma de suas principais instituicdes: a familia.
Nesse sentido, ndo é dificil compreender que a diminuicdo do numero

de filhos, a maior liberdade e possibilidade de prazer propalados para a
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vida sexual dos casais pentecostais (dentro do matrimbnio, ¢é
importante que se diga!) e a flexibilizagcdo dos papéis sociais de género
nao ameacam a estabilidade e a manutencao da instituicao familiar
como uma importante base para a manutencao da propria estrutura de
poder eclesial vigente. Por outro lado, rejeitar as tradicionais posicoes
familiares do homem como cabeca e da mulher submissa a ele, pode
sim desencadear uma série de reposicionamentos tanto familiares
guanto na prépria constituicdo da hierarquia da Igreja. Conforme
argumentado na segunda parte da dissertacdo, é preciso observar onde
estdo os centros de poder em cada denominacdo e como essa
distribuicdo é sem duvida permeada por categorias de género.

Uma outra problematica fortemente combatida pelos textos
biblicos, mas atualmente aceita quase que de forma irrestrita pelos
grupos pentecostais aqui investigados é a pratica do divorcio.
Principalmente na IEQ e na IRC, pastores e membros sao unanimes no
tratamento dessa questdo: se por um lado o casamento deve ser
valorizado e preservado, por outro, isso nao deve se dar a qualquer
custo, mas somente até o limite em que os proprios envolvidos
julgarem suportavel ou interessante. Em geral, apesar dos pastores e
pastoras desenvolverem uma pratica de apoio e aconselhamento que
vise a conservacao da familia, reservam ao casal as decisOes
pertinentes a manutencdo ou término do casamento. Veja a fala da
presbitera da IRC:

“A gente prega a restauragcao do casal, restauracao do casamento.
Como membro da igreja, ela vai ouvir, a gente vai ministrar na vida
dela a restauracdao que Deus tem, porque a familia, como instituicao
de Deus, quem inventou ndo foi o diabo, o prazer do diabo é roubar,
matar e destruir mesmo, detonar a vida das familias. Mas nés
vamos ministrar restauracao, porque Deus transforma. Agora, se ele
estd insistindo, ndo adianta que ele quer o divércio, vocé ndo vai
prender o cara, vocé da o divércio, entdo, existem muitos casos na
Renascer.” (Presb. Eliana, IRC)
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Além de “dar o divércio”, as pastoras e pastores também
costumam realizar novos casamentos de pessoas divorciadas, sem
qualquer restricdo ao tipo de cerimodnia, em geral, repetindo os rituais
de casamento conforme a tradicdo da comunidade, nao havendo,
portanto, diferenciacbes entre o primeiro e o segundo casamento,
contanto que os casais obedecam as leis civis do pais.

Entretanto, na Igreja Assembléia de Deus, esta questdo ainda
permanece bastante truncada, principalmente pela dificuldade da alta
cupula da Igreja em reconhecer as transformacdes sociais em curso e
em flexibilizar sua pratica pastoral junto as comunidades locais.
Percebe-se que para os pastores que estao na “linha de frente” desses
problemas, estas nao sao situacdes faceis de se resolverem. Observe
um trecho da entrevista que confirma esta dificuldade:

“A Igreja tem se colocado numa situacao dificil quanto a essa
realidade hoje (sobre separacdo e divorcio), pois infelizmente, nas
varas civeis hoje, temos praticamente mais processos de divorcios
do que de casamentos. E isso deve-se a falta de Deus, a falta de
obediéncia a Deus nas familias, onde entram por caminhos errados e
consequentemente vém a ter desavencas e sao obrigados a se
separarem. A Igreja se manifesta de uma forma ndo favoravel. A
instituicdo familiar € uma criacdo divina, é ‘até que a morte os
separe’. E claro que nés ndo comungamos com esse tipo de coisa,
mas infelizmente existem situacdes que nao da para segurar,
algumas pessoas se divorciam, até mesmo contraem novos
casamentos, e a Igreja as vezes ndao tem como intervir nessa
situacao.” (Pr. Isaias, IAD)

Quando questionado sobre o procedimento da Igreja no caso
de uma pessoa divorciada solicitar uma segunda cerimoénia religiosa de
casamento, a resposta deste pastor foi a seguinte:

“E uma situacdo um tanto complicada, porque cada caso é um caso,
nos nao costumamos medir todas as situacdes por uma. A ordem é
nao fazer o casamento, mas vai de cada situacao, dependendo pode
até ocorrer. A ordem é de nao fazer, principalmente se a mulher, no
caso, ja foi casada e tiver tido filhos, ai a Igreja realmente ndo faz.
Faz geralmente um aparte, fora do culto, no salao nobre da
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igreja, mas nao é um ato oficial da Igreja. Agora, se a moca
nao for divorciada, for uma mocga virgem, entao, reserva-se a ela
esse direito. Mas ha excegdes, como eu disse, € muito complexo,
cada caso € um caso. Passa-se por uma triagem em um ministério
da Igreja, para poder analisar e ver se ha possibilidade. Mas, é
sempre uma questao muito complicada, pelo fato da Igreja nao
aceitar o divércio biblicamente, entdo nds as vezes temos que tomar
essas atitudes, temos que analisar caso por caso.” (Pr. Isaias, IAD)
Percebe-se, portanto, que os conflitos para adequar as
doutrinas biblicas a realidade dos fiéis sao um iminente problema a ser
enfrentado pelos lideres da IAD. Como colocado acima, a mulher
divorciada e com filhos e que queira se casar novamente, cabe somente
“um aparte, fora do culto, no saldao nobre da igreja, mas nao é um ato
oficial da Igreja”. O pastor ndao conseguiu esconder em sua fala o
constrangimento que essa situacao causa, tanto para a mulher, quanto
para os pastores envolvidos. Afinal, somente no caso da moca ser
virgem lhe é reservado o “direito” a um “casamento oficial”.
Por tratar-se de uma pratica realmente corrente na Igreja em
questdao, a fala dos membros da IAD acabam incorporando esse

III

costume, muitos aceitando como “nhorma a realizacao dessas
peguenas cerimonias extra-oficiais, em geral no saldo dos fundos da
igreja, para abencoar casais em que pelo menos um dos noivos seja
divorciado. Outros informantes, por outro lado, assimilam perfeitamente
a pratica do divorcio e sdo contrarios a qualquer restricdo a realizacao
de novos casamentos.

Concluo, portanto, que ao assumirem as dificuldades no
enfrentamento dessa problematica, esses pastores assembleianos estao
fornecendo alguns sinais de que podem estar se afigurando no interior
dessa Igreja as bases necessarias para a revisao ou flexibilizacao de tais
praticas. Ainda que num processo mais lento do que nas demais igrejas
- estas mais antenadas as transformacdes sociais e aos valores

culturais da sociedade inclusiva -, considero que a IAD ndo esta ilesa a
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essas transformacodes e tem demonstrado em outras areas a constante
necessidade de reposicionamentos quanto a doutrina e

redirecionamentos de sua pratica pastoral.

Algumas questoes emergentes: aborto e
homossexualidade

Antes de partir para as consideragoes finais deste trabalho de
mestrado, restam dois assuntos a serem abordados, cuja aceitacao e
enfrentamento por parte dos pentecostais ainda encontra grandes
barreiras: a pratica do aborto e a opcao pela homossexualidade.
Seja porque esta discussdo nao se encontra suficientemente
desenvolvida no campo politico, seja pelas préprias barreiras morais
pertinentes a tais questdes, o fato € que no tocante a estes assuntos,
observamos talvez o ponto de maior proximidade entre a visao
institucional e as representacdoes dos membros das igrejas, numa
posicao quase de unanimidade.

Principalmente quando se fala sobre homossexualidade, as
falas de todos/as os/as informantes foram severamente contrarias,
numa postura de intolerdncia e geralmente associando tais praticas a
presenca demoniaca ou a “sem-vergonhice”. Nenhum dos membros ou
dos/as pastores/as entrevistados/as chegaram a admitir sob alguma
hipotese a possibilidade de aceitacdo desta opgao sexual. Alguns
chegavam a ficar irritados ao responderem as questdes, dizendo que
realmente “nao admitiam” ou “nao se conformavam” com esse tipo de
atitude. Também perguntei qual era a opinido do/a entrevistado/a sobre
a existéncia de uma igreja evangélica dirigida ao publico gay fundada
na cidade de Sao Paulo. Todos negaram tratar-se de uma igreja
realmente “evangélica”, mas que provavelmente estaria mais associada

a “satands”, visto que Deus “nao se associaria a esse tipo de coisa”.
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Observe a radicalidade da resposta desta fiel da Renascer em Cristo a
pergunta anterior:

“Eu acho que isso é o fim do mundo, um descaramento, ndo tem

nem palavras, eu fico indignada com um negdcio desse. Eu acho que

isso ndo é igreja, isso é o proprio capeta que esta 13, que abriu uma
igreja pra ele, é do capeta, ndao é de Deus, é ele que foi 1 e abriu
mesmo, nesse ponto ndo tem meio termo.” (Andréa, IRC)

Maria das Dores Machado publicou um artigo (1996-b) para
tratar especificamente sobre a questdao da homossexualidade,
analisando a histéria de um homossexual convertido a IAD, a fim de
mostrar as angustias que teria sofrido antes da conversdo e as
mudancas com a volta a heterossexualidade. A autora nos adverte
primeiramente que “no universo evangélico, a despeito da valorizagdo
da vida sexual e da aceitacdo dos métodos artificiais de controle da
natalidade, o exercicio da sexualidade permanece atrelado ao
casamento e, portanto, a unido heterossexual” (Machado, 1996-b; p.
9). Nesse sentido, todo comportamento e orientagdao sexual de gays e
lésbicas sdo associados as influéncias negativas do diabo sobre a
personalidade desses individuos.

Um outro elemento presente nas falas dos/as informantes é o
combate as relagdes sexuais anais, tendo em vista sua direta
associacdo com praticas homossexuais. Independente da denominagao
pentecostal, todas as/os entrevistadas/os procuram salientar que a
sexualidade “ideal” deve ser aquela praticada dentro do casamento, de
uma maneira “normal”, sem exageros, da maneira mais "“natural”
possivel, entenda-se sem sexo anal ou oral. A fala deste fiel da

Renascer retrata bem esta preocupacao:

“Tudo limpo, lindo, sem macula, sem mancha, sem aparelhos, sem
acessoérios, o mais puro possivel da realidade, é a satisfacdao plena
tanto do homem quanto da mulher. Tem que ser bom antes, tem ser
bom durante e muito melhor depois, aquele momento do orgasmo,
onde os dois chegaram ao orgasmo, dai aquele momento de caricia,
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da troca de afetos, eu acho que ai é o ideal, coisa que poucos casais

eu imagino que conseguem atingir isso.” (José, IRC)

Segundo Machado, “nao dé para ignorar as associacdes e o
gue existe por tras das categorias duais: passivo-ativo, limpo-sujo,
correto-errado, pénis-anus” (Machado, 1996-b; p. 8). Na fala de José,
toda a énfase dada ao prazer que o orgasmo pode trazer ao casal nao
serve para desfazer os elementos duais colocados primeiramente, como
“limpo”, “sem macula” e “sem mancha”. Apesar da Igreja Universal do
Reino de Deus nao ser objeto desta investigacao, vale aqui uma citagao
feita por Machado, de uma afirmacao do bispo Edir Macedo, lider dessa
Igreja, que nos ajuda a compreender o teor de tais associagdoes duais:
“nenhum marido tem o direito de obrigar a mulher a praticar o sexo
contrario a natureza, ou seja, o anal. A propria natureza ensina que, no
sexo, hd um lugar para cada coisa e cada coisa deve ser colocada em
seu lugar. Além do mais, a mulher ndo é um homossexual para se
submeter a tal infamia diabdlica” (Idem; p. 12). Nesse sentido,
referéncias ao sexo anal também sdo comuns nas falas de nossos
entrevistados:

“Tem muita coisa que vocé vé que hoje é feito e que nao é natural,
ja ouvi isso até na radio, na ‘Escola de Profetas’, o sexo anal, o sexo
oral, eu acho que ndo é correto.” (Maria, IRC)

Num outro artigo de Machado, escrito em conjunto com outras
pesquisadoras, as autoras fazem uma analise da midia pentecostal
segundo a perspectiva de género, afirmando que o tema
homossexualidade “apresentou a partir de dezembro/96, um
crescimento significativo na midia televisiva (7% para 58% do tempo
total monitorado). Tal preocupagao parece associada ao movimento em
curso na sociedade brasileira e expresso com a proposta da (entao)
Deputada Federal Marta Suplicy de regulamentacao da Uniao Civil dos
casais homossexuais.” (Machado et alli, 1997; p. 20). De fato, nas

entrevistas fornecidas, em qualquer que fosse a denominagao, o0s
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membros pentecostais se posicionaram contra as intencdoes de
aprovacao deste projeto de lei de unidao civil entre pessoas do mesmo
sexo.

Outra referéncia comum nas falas coletadas, foi em relacao a
pornografia, considerada como algo extremamente condenavel para
casais evangélicos, como na propria fala de José, citada acima, quando
ele recomenda que o sexo seja “sem aparelhos”, por exemplo.

Por outro lado, € comum entre as mulheres principalmente, a
extrema valorizagao do sexo no casamento como algo prazeroso e que
deve ser feito com toda liberdade pelo casal, da maneira como acharem
adequado e com maxima disposicao e criatividade. Observe este trecho
da entrevista:

“Eu acho que sexo é quase que 90%, eu acho que no sexo tem que
valer tudo, cada dia vocé aprender mais, vocé tem que renovar,
inovar, tem que criar coisas novas, sendo vocé cai numa rotina,
principalmente a mulher, vocé tem que ser muito criativa. Entdo, as
vezes, com a vida de casada, vocé vai caindo numa rotina, chega
uma hora em que tudo o que vocé faz ndo tem mais graca, vai
acabando a gracga, entdo vocé tem que estar sempre com aquela
mente legal, ‘ah, preciso fazer alguma coisa diferente’, se vocé usa a
tatica de mudar, uma lingerie diferente ou entdo, fazer um desfile
para o meu marido, ou entao vamos fazer alguma coisa nova. Tem
que ter chamego, aquela coisa de homem, de pele, de marido e
mulher, sendo fica dificil.” (Meire, IAD)

Interessante notar que esta é a mesma mulher citada no inicio
deste capitulo, que ficara 4 anos sem conseguir ter sua primeira relacao
sexual apds seu casamento e mais de 10 anos sentindo dores intensas
durante as relagbes sexuais. Apds vencer seu longo trauma, esta
mulher passou a supervalorizar a funcao do sexo em seu casamento,
afirmando que “o sexo € quase 90%"” em seu relacionamento conjugal.

Vale relembrar ainda que todas as citacoes apresentadas nesta
secdo estdo em inteira concordancia com a perspectiva de seus lideres

pastorais. Ja esclareci no inicio que os pontos ora analisados sdo os que
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apresentaram maior proximidade entre a visao institucional e a dos
fiéis.

No tocante a pratica do aborto, os dados levantados nao
revelam novidades em relagdo ao que ja foi publicado nos ultimos anos
no meio académico. A pesquisa Novo Nascimento ja afirmava que “as
atitudes frente ao aborto sao ambivalentes. Por um lado, 60% dos
evangélicos consideram o aborto aceitdvel sob certas circunstancias
especiais. Mas, por outro lado, quando confrontada com a situacao
especifica (risco de vida da mae, doenca do feto, estupro etc.), uma
maioria se pronuncia contra a opcao do aborto. De todas as
justificativas aventadas, a caréncia de recursos dos pais € a menos
aceita. 97% dos entrevistados, ou seja, quase totalidade, nao
consideram a pobreza como uma razao que justifique o aborto”
(Fernandes, 1998; p. 145). Esta ambivaléncia nas respostas relativas
ao aborto também é explicitada no artigo de Machado, advertindo para
o fato de que “no tratamento das questdes mais polémicas, os
dirigentes religiosos ora revelam uma postura mais conservadora, ora
uma posicao mais liberal”, ignorando muitas vezes os aspectos legais
dessa questao (Machado et alli, 1997; p. 3). Nos levantamentos
realizados, tais aspectos também aparecem e os pastores e pastoras
colocam-se, de forma geral, contra qualquer tipo de aborto, abrindo
precedentes, entretanto, para os casos previstos em lei. Em outras
entrevistas, tanto membros como pastores acabaram se colocando
contrarios até mesmo aos abortos por estupro ou risco de vida para a
mde. A prdéxima citacdo, de um fiel da IEQ, apresenta argumentos
contundentes no intuito de justificar tal posicao:

“Eu sou totalmente contra. O aborto, mesmo no comeco, vocé esta
tirando uma vida, entdo o poder de tirar a vida e a morte, estd na
mado de Deus. Se uma mulher fizer um aborto, porque senao ela vai
morrer, entdo a Biblia diz que ‘tudo caminha para o bem
daqueles que amam a Deus’, entdao se ela morrer, amém, foi
Deus que permitiu! Sou contra todos os abortos! No estupro, a
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mulher quer tirar uma crianga porque é fruto de um estupro, mas a

crianca nao é filho dela? Ela ndo estd matando uma crianca que é

filho de um estuprador so, é filho dela também. Entdo, o filho é

também da mulher, ndo s6 do homem. Tudo bem que foi um

estupro, mas eu acho que o estupro ndo é algo tao grave
assim como as mulheres falam, ele s6 fez o sexo mediante
violéncia, mas ele ndo matou a mulher, igual as mulheres falam ‘eu
tenho que tirar a crianga, porque foi estupro’, eu acho que a mulher

cristd mesmo, se acontecer mesmo isso, o filho também é dela, e a

vida e a morte estd na mao de Deus. Se Deus quiser fazer um

aborto natural, ele que faga, agora se essa crianca vier ao mundo, é

porque foi da vontade dele.” (Roberto, IEQ)

Claro que esta ndo é uma opinidao unanime entre os
pentecostais entrevistados. Destaquei esta citacdao por seu teor
extremamente radical e violento, principalmente devido a naturalizacao
e a banalizacdo que faz da violéncia sexual contra as mulheres.
Entretanto, muitos dos informantes, homens e mulheres, apesar de se
colocarem contra o aborto, concordam com o0s casos previstos em lei,
principalmente em respeito a vida e a salde mental e fisica da mulher.

Talvez a melhor forma de concluir esta secao seja utilizando a
citacdo de Mariz, que em seu artigo acerca da opinido dos evangélicos
sobre o aborto afirma o seguinte: “apesar de uma maioria aceitar o
aborto em casos especiais, os evangélicos de fato sao em geral contra o
aborto. No entanto, ndo parece ser a sua formacao religiosa que
basicamente os coloca contra o aborto, sendao nao se explica como os
criados em igreja evangélica, e socializados desde a infancia nesse
ethos religioso, sao mais tolerantes do que os que nao foram criados
nessa religido. Ao que tudo indica, a variavel religiosa é importante,
mas ndo é a Unica variavel que afeta esse tipo de opinido. Talvez a
religido ndao seja a mais importante.” (Mariz, 1998; p. 221). Sobre
essa questao, os dados coletados corroboram as conclusdoes desta

autora. Ao mesmo tempo, parece que em alguns assuntos, os
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pentecostais ainda estdao longe de se abrirem para a discussao e a

revisao de seus valores tradicionais.
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Consideracoes finais

Ao terminar esta pesquisa sobre relacbes de género no
universo pentecostal, reafirmo em primeiro lugar a proposicao de que
0s sinais visiveis de contraste em relagao a outros grupos nao pode ser
tomado hoje como afirmacdo da identidade pentecostal, mas é preciso
entender as formas diferenciadas de pertenga a esse universo religioso.
Portanto, sao multiplas essas identidades, num constante processo de
compatibilizagao e continuidade entre a identidade dos crentes e as
outras, nao como formas de homogeneizagdo ou reconciliagao entre
culturas diferentes, mas, por tratarem-se de processos de
“hibridacdes”, pressupondo a apropriacao que os sujeitos fazem dos
repertorios heterogéneos de bens e mensagens disponiveis, tendo em
vista delimitar as situacbes que lhes permitem harmonizar em
contrapartida aguelas propriamente inconciliaveis.

A proposta de um estudo comparativo entre diferentes
denominagbdes pentecostais foi bastante pertinente aos objetivos do
presente trabalho, confirmando as hipoteses iniciais de que a liderancga
das igrejas pentecostais de tendéncia mais tradicional - aqui
representadas pela Igreja Assembléia de Deus - € mais resistente tanto
a participacao feminina na estrutura eclesial da congregacao, quanto a
um modelo familiar mais afinado com os padrdoes modernizantes (e em
certa medida mais igualitarios) das sociedades urbanas. De forma geral,
foi possivel perceber uma postura mais flexivel no tocante as questdes
de género por parte dos demais lideres, pertencentes as Igrejas do

Evangelho Quadrangular e Renascer em Cristo. Apesar disso, nao
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intento qualquer forma de generalizagao, que vise a aplicar a mesma
configuracdao das trés igrejas pesquisadas em congregacdoes de bairros
ou cidades diferentes. Ao contrario, entendo que a escolha destas
comunidades especificas revelam as particularidades préprias a cada
uma delas, ja esplanadas ao longo dos capitulos da dissertacao,
servindo antes de tudo para a analise de como os sujeitos envolvidos se
colocam diante deste contexto e como ressignificam seus papéis em
familia, na igreja e em relagao a outras esferas sociais.

A escolha de se estudar o contexto urbano também nao foi
aleatdria, mas respondeu perfeitamente a proposta de se ampliar
analises sobre as questdes pertinentes a este trabalho em sociedades
de modernidade tardia, conforme conceituacdao de Anthony Giddens.
Alids, entender a natureza reflexiva de toda acdo humana, como um
processo “em aberto” de construcdo da auto-identidade, através do
rotineiro contato com o outro e da interrogacao do passado, do
presente e do futuro, se mostrou como uma chave de compreensao
importante ao longo desta dissertacdo. E por meio do processo de
reflexividade que todo ser humano consegue produzir narrativas
reflexivamente ordenadas do eu, além de permitir praticas também
reordenadas e reorganizadas a luz da informacdo renovada sobre estas
proprias praticas.

E certo também que as trajetorias religiosas constituem
importante referéncia para a construcao da auto-identidade dos fiéis e
pastores pentecostais entrevistados. Com excecdao dos membros da
Assembléia de Deus, todos os informantes passaram por diversas
igrejas antes de se tornarem membros das atuais comunidades, sendo,
portanto, inegavel a passagem por diferentes culturas (religiosas ou
nao). Ao experienciarem diferentes vivéncias religiosas, se apropriam,
reinterpretam ou descartam valores e praticas a cada contato com
novas culturas ou grupos religiosos, num processo constante de

hibridacao. Nesse sentido, assumo a conversao religiosa como um
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momento central na vida dos fiéis pentecostais e na confirmacao de sua
auto-identidade, mas descarto a analise dual que prevé o momento da
conversdao como o divisor de aguas na vida do individuo, marcando-a
em “antes” e “depois” da conversdao. Tenho demonstrado ao longo do
trabalho que apesar da conversao religiosa ser narrada pelo converso
como o momento fundante de uma “nova vida”, a partir da qual tudo se
transforma (para melhor) e a partir da qual sua identidade se refaz
completamente, para o pesquisador, fica claro, através das analises
realizadas, que se trata de um processo complexo e continuado em que
o individuo reelabora, a cada nova experiéncia, seu discurso e sua
pratica em relacdao as diversas esferas de sua vida. Da mesma forma,
desenvolvem o que chamei de “estratégias de pertenca”, ou seja, a
maneira como se inserem na igreja, sua interagcao com os “irmaos da
fé” e com seus familiares, o nivel de engajamento ou compromissos que
pretendem assumir na comunidade, as relacdes de confianca que
pretendem construir na igreja, enfim, todas estas atividades da vida sao
entendidas neste trabalho como parte do “jogo social”, no qual qualquer
individuo esta inserido.

Ja se dissertou suficientemente ao longo dos capitulos
anteriores a respeito dos Modelos de Jogo, de Norbert Elias. Para o
momento, gostaria apenas de reafirmar que as diversas relagoes
estabelecidas entre diferentes agentes no interior das igrejas fazem
parte de um jogo de entrecruzamentos constantes, no qual, apesar de
possuir regras proprias e anteriores ao estabelecimento dos individuos
naquele contexto, os jogadores tentam a cada relagcao medir forcas
entre si, tendo em vista redirecionarem tais “regras” para uma pratica
mais proxima de suas ressiginificacdes a respeito da sua posicao nesse
contexto.

A maneira como essas relacdes sociais sao tecidas diz respeito
também a uma outra anadlise realizada na segunda parte da

dissertacao: a formacgao de grupos de sociabilidade e confianga. Se por
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um lado, as igrejas pentecostais mostram-se como ambiente favoravel
a construcdo de redes de sociabilidade e confianca, por outro, ficou
evidente, através das analises dos discursos dos fiéis, que por se tratar
de uma instituicdo inserida num contexto de “sistemas abstratos de
desencaixe” (segundo termos de Giddens), as relagdes de confianga nas
igrejas precisam ser conquistadas, através da abertura para o outro e
de posturas de cordialidade que possam ser demonstradas. Em outras
palavras, as relacdes de confianca tornam-se um projeto que precisa
ser procurado e tecido pelos proprios sujeitos que compdem tais
relagdes.

Reafirmo, portanto, que este trabalho pressup0s, ao longo de
suas paginas, a posicao de fiéis e pastores como sujeitos nas complexas
relagdes que estabelecem mutuamente. Assim, mesmo nos casos em
que os discursos produzidos pela instituicdo religiosa foram
incorporados de forma mais ou menos fiel pelos homens e mulheres
pertencentes as comunidades, foi possivel perceber (ainda que nas
entrelinhas) o uso que tais pessoas fazem do discurso religioso na
construcdo de suas representagdes e praticas cotidianas. Percebemos
gue a apropriacdo que fazem das doutrinas biblicas e recomendacgdes
institucionais se da de forma seletiva, de acordo com as experiéncias e
vivéncias de cada um, a partir das quais desenvolvem diferentes
maneiras de aplicar a Biblia ao seu cotidiano.

No mesmo sentido, reafirma-se o fato de que a religiao
pentecostal tenha se construido como um campo marcado em termos
de género, tendo em vista ndo sO a expressiva maioria feminina, mas
seu papel crucial na expansao desses grupos e a distribuicao desigual
entre os sexos dos postos na hierarquia eclesial. Entretanto, nao se
pode obliterar que o pluralismo de elementos, situagcdes e
reapropriacoes dos discursos institucionais por parte dos diversos
agentes (especialmente dos fiéis) certamente colabora para afrouxar o

sistema de poder e a autoridade dos lideres religiosos, como parte do
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complexo processo de desencantamento do mundo, contexto no qual
estdo inseridas as igrejas atuais. E segundo tais pressupostos que esta
investigacao advoga a tese de que a construcao da identidade dessas
mulheres pentecostais se da na forma de apropriacdoes seletivas dos
inUmeros elementos da instituicdo religiosa, apenas enquanto lhes
sejam interessantes, num processo de reflexividade apds a conversao,
gerando conseqiiéncias, ndo sé nas relagdes internas ao proprio grupo,
mas na familia e em qualquer esfera de sua vida cotidiana, perfazendo
0 que se denominou neste trabalho de “passagens hibridas”.

Por outro lado, tais processos de construcdao dessas novas
representacdes nao servem necessariamente como alavanca para uma
pratica mais autbnoma das mulheres. Ao contrario, ao longo de todo o
trabalho, nos casos em que as mulheres apresentaram opinides,
representacdes e praticas mais independentes e autbnomas da visao
institucional-religiosa, nao foi possivel encontrar associacdes entre este
dado e qualquer variavel determinante, seja denominacao, idade, nivel
socio-econdmico, escolaridade etc. E importante salientar ainda que
este “teto de vidro”, existente nas igrejas, impede nao sé que as
mulheres apresentem atitudes mais autbnomas em relagdao a familia,
por exemplo, como também que possam alcancar os postos mais altos
na hierarquia eclesial, ou ainda, que ocupem 0s centros de poder em
suas respectivas instituicoes religiosas.

Além disso, as reinterpretacdes e contextualizacdes da Biblia
por parte de fiéis e pastores também sao limitadas pela conservacao de
valores ligados a familia tradicional. Sendo a familia uma prioridade na
vida dos pentecostais, muitas ressignificacbes podem ser feitas,
inUmeros aspectos outrora regidos por pressupostos tradicionais podem
se tornar mais flexiveis e proximos dos valores da atual sociedade,
enfim, muitos aspectos podem mudar, contanto que a familia continue
intacta. Segundo as representacdoes de familia apresentadas por estes

pentecostais, o homem continua ocupando a posicao de “cabeca” na
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tradicional estrutura hierarquica familiar, devendo a mulher ser
submissa a seu marido, e os filhos, um complemento do casal. Tais
representacdes se estendem a varias esferas da vida destas pessoas, e
acabam servindo também como argumento para comentdrios sobre
sexualidade, trabalho feminino e feminismo, por exemplo, conforme ja
explicitado ao longo dos capitulos. Desta forma, mesmo que muitos
aspectos da esfera familiar possam ser ressignificados e revistos, ainda
assim, a coluna vertebral da estrutura familiar parece continuar intacta:
o homem continua a ocupar a posicdo de “cabeca” da familia. E
submissao ao marido pode significar, segundo justificativas das/os
informantes, respeito, didlogo, acordo, companheirismo, amizade, o que
for, s6 nao vale negar que o homem é mesmo o cabeca. E parece que
nao se pode mesmo pensar em rever esse pilar da familia tradicional,
sob o risco de que a prépria instituicdo familiar se veja comprometida.
Em sintese, se a mulher ndo ocupa os centros de poder e a familia
tradicional ndo ¢é questionada, afigura-se, portanto, um lugar
extremamente desprivilegiado para a mulher, visto que continua alijada
no quadro operacional da igreja e responsavel pela administracdo da
casa e o cuidado com os filhos e o marido.

E por que tanta resisténcia a mudancas na constituicao das
familias? Em primeiro lugar, porque a conservacao da familia demonstra
estreitas relacoes com a configuracao do poder eclesial, conforme
argumentado acima. Este trabalho defende, portanto, a proposicao de
gue nao se trata de um esforco apenas em prol da instituicao familiar
em si, mas que tais revisdes implicariam riscos para a proépria
constituicdo da Igreja, enquanto talvez uma das ultimas representantes
dos valores tradicionais da familia burguesa. De acordo com inUmeras
falas de fiéis e pastores, citadas ao longo dos capitulos, se “a igreja é
uma familia”, ou “se vocé quiser destruir uma igreja, destrua primeiro a
familia”, entre tantas outras, fica evidente que a preservacao da familia

esta diretamente relacionada a sobrevivéncia da prépria Igreja. Em
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outros trechos das entrevistas, a representacao da familia tradicional
apareceu também como um importante pilar da propria identidade
pentecostal, construida em muitos momentos através da oposicdo as
experiéncias e valores cultivados antes da conversao religiosa. Ja foi
suficientemente argumentado que a presente dissertacdo ndo prevé
esse tipo de antagonismo entre o “antes” e o “depois” da conversao,
entendendo esse processo enquanto “passagens hibridas” entre culturas
e universos religiosos diferentes. Nao é o caso de retomarmos a
argumentacao completa. Entretanto, segundo a visdo dos proéprios
agentes, esta “quebra” em suas trajetdrias de vida, ou seja, o momento
da conversao, e a conseqliente absorcao dos valores institucionais mais
tradicionais, sdao extremamente importantes para a confirmagao da
eficacia e da plausibilidade deste universo religioso a partir do momento
que resolvem fazer parte da comunidade.

Este inflexibilidade serve, num primeiro momento, aos
interesses das/os fiéis em confirmarem e justificarem a escolha pelo
universo pentecostal. Contudo, quando sao aprofundadas as questdes
relativas ao cotidiano familiar e eclesial, percebe-se que muitos
discursos passam a ser refeitos, flexibilizados e contextualizados
segundo experiéncias objetivas e subjetivas, valores e interesses
praticos dos agentes envolvidos. Dessa forma, é possivel enxergar
também movimentos de mudancas das rigidas representacdes a
respeito da familia e do poder eclesial, por exemplo. Através de
processos de “hibridagoes”, ocorre que homens e mulheres fazem uma
apropriacao seletiva das diversas culturas em que estiveram, estao ou
continuam inseridos. Essas passagens por diferentes culturas
certamente geram novas significacbes e praticas diferenciadas no
enfrentamento de questdes objetivas e subjetivas. Vale destacar que
muitas vezes estes repertérios culturais utilizados pelos fiéis
pentecostais podem ser extremamente heterogéneos, misturando

valores religiosos e seculares, “modernizantes” e “tradicionais”, numa
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ordenacdo dotada de um sentido proprio e plena de significado. Assim,
tais transformacgoes nos sinalizam as multiplas maneiras de pertenca as
igrejas pentecostais e o dinamico processo de decodificacdo e
apropriacdao dos discursos construidos pelas instituicdes religiosas por
esses homens e mulheres. Processo sem duvida complexo e com
implicacdes e conseqiéncias importantes para a constituicdo das
igrejas, para o curso das experiéncias de vida dos agentes, bem como
para transformacdes processadas no interior das instituicoes (familiar e
religiosa).

Outros aspectos, porém, mostraram pouca ressonancia dos
valores propalados pela religido. Um exemplo é a divisdo do trabalho no
interior das familias pentecostais analisadas, que nado apresenta
diferenciacdbes em relacdo a outras familias brasileiras. Conforme
estudos na area de familia (Goldani, 1993, 1994; Descarries, 1994;
Doaré, 1994; Fougeyrollas-Schwebel, 1994; Jelim, 1995; etc.), a
tradicional linha de partilha dos espagos feminino e masculino nao
demonstram transformacdes na esfera familiar, e a despeito de uma
multiplicidade de varidveis, que podem mudar segundo o contexto
histérico, cultural, econdmico e social, a tradicional divisdo sexual do
trabalho permanece, atribuindo as mulheres a dupla ou tripla jornada
de trabalho. E isso, vale lembrar, sem qualquer interferéncia direta de
um grupo religioso especifico.

No tocante a esfera sexual, algumas opinides também se
mostraram mais proximas dos valores da sociedade inclusiva - urbana
e primordialmente de classe média, conforme recorte feito nesta
pesquisa - do que influenciadas por pressupostos religiosos de um
ethos pentecostal ou evangélico. E o caso, por exemplo, das opinides
sobre métodos contraceptivos e a pratica do divércio, pontos em que
acabam encontrando o senso comum. No capitulos correspondentes,
procurou-se fundamentar o argumento de que quando sao abordados

assuntos cujo tratamento dado pela sociedade inclusiva parece ja ter
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sido suficiente para que sua aceitacdo se dé de forma irrestrita, os
evangélicos também ndo se posicionam contrarios ou resistentes, como
€ 0 caso destas duas praticas (contracepcao e divorcio). Mesmo que a
Biblia apresente fundamentacdo contraria a tais praticas, os
informantes ndo mostraram qualquer dificuldade em aceita-las, mesmo
negando as doutrinas biblicas, argumentando nestes casos, que em
determinados assuntos € cabivel a contextualizacdo das passagens
biblicas.

JA em assuntos em que as discussdes ainda nao estdo
suficientemente desenvolvidas no ambito da sociedade inclusiva, a
Igreja - tanto pastores, como membresia - prefere continuar numa
posicdo extremamente inflexivel. E o caso da pratica do aborto e da
opcao pela homossexualidade. Tendo em vista que essas discussoes
ainda precisam ser bastante amadurecidas tanto no plano politico, como
na esfera dos valores culturais brasileiros, os pentecostais nao saem na
frente no trato a questdes polémicas e preferem firmar a conservacgao
de valores tradicionais, colocando-se contrarios a tais praticas. Nao se
pode prever os acontecimentos nas proximas décadas, mas na medida
em que tais valores estejam sendo revistos no seio da sociedade
brasileira, através da aprovacao de leis que garantem o direito de
pessoas do mesmo sexo constituirem unides civis, que igrejas
evangélicas dirigidas a esse publico estejam sendo abertas, etc., pode-
se pressupor que tais mudancas culturais podem também ecoar sobre
opinides evangélicas atualmente tao inflexiveis.

Portanto, em Jultimo lugar, pode-se confirmar algumas
hipdteses iniciais deste trabalho sobre como a construgdo das
interacdes entre homens e mulheres no contexto do pentecostalismo
nao pode ser analisada segundo pressupostos de causalidade ou
determinismo de uma variavel sobre as demais. Conforme argumentado
na primeira parte da dissertacao, assumo a metodologia de Simmel e

Elias ao entender a nocao de cultura na perspectiva da significacao, no
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sentido de apreender a multiplicidade de linguagens como ligadas e
constituintes do jogo de significados e da teia de significacdes, que é o
proprio social. Como na forma de uma rede ou uma teia, ndao ha uma
via de acesso privilegiada na compreensdo dos fenOmenos em curso na
sociedade, mas € preciso entendé-la enquanto processos, captando no
proprio momento e no movimento do processo aquilo que lhe
caracteriza.

Bem sabemos que nenhum trabalho cientifico pode
encarregar-se de fornecer uma resposta definitiva ou completa a
respeito das questdes as quais se propOe a investigar. Entretanto,
cultivo a expectativa de ter contribuido para ampliar as discussdes
acerca das relagcbes de género num universo religioso especifico, a
partir do uso apropriado de um arcabouco tedrico disponivel e até entdo

nao utilizado para anadlises dessa natureza.
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