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RESUMO

A expanséo pentecostal ¢ um fendmeno mundial com destaque para a América Latina e,
mais especificamente, para o Brasil, maior pais protestante deste continente
(MARIANO, 2005). No Brasil, dois tercos do grupo religioso, comumente denomina de
“evangélico”, € representado pela vertente pentecostal. A Amaz6nia ndo foge dessa
tendéncia pois, desde a década de 80, essa regido chama a atencdo da presenca de
instituicdes pentecostais. Em meados da primeira metade do século XIX ocorrem as
primeiras manifestacdes do protestantismo na Amazonia, com a atuagdo de viajantes e
propagandistas dessa doutrina. Somente em 1910 o pentecostalismo marca sua presenca
com a fundacdo da Assembleia de Deus pelos missionarios suecos Gunnar Virgen e
Daniel Berg. Atualmente essa denominacdo € a principal igreja pentecostal do Brasil e
estd presente de forma macica na Amazbnia e no Amazonas onde, de cada trés
pentecostais, dois sdo assembleianos. Embora tenhamos dados quantitativos, eles ndo
permitem visualizar a dimensdo de como se da o desenvolvimento do pentecostalismo
em comunidades rurais ou, mesmo, como essas formas de desenvolvimento influem na
producdo da identidade dessas comunidades. Para buscar responder a essa problematica,
temos como locus de pesquisa a comunidade de Bom Jesus onde ha a presenca da Igreja
Evangélica Assembleia de Deus do Brasil (IEADBAM). Localizada as margens do
Parana do lauara, municipio de Manacapuru, no Rio Solimdes, AM, a comunidade
caracteriza-se por ser composta, predominantemente, por comunitarios que se
identificam com o pentecostalismo. Neste sentido, o objetivo central consiste em
compreender a forma de desenvolvimento do pentecostalismo na comunidade Bom
Jesus. Como objetivos especificos temos: 1) identificar as caracteristicas gerais da
comunidade Bom Jesus; 2) compreender as manifestacdes do pentecostalismo nela
apresentada e; 3) compreender a producdo das identidades sociais a partir da religido na
comunidade. Como metodologia, buscou-se a pesquisa bibliografica, a pesquisa de
campo por meio da observacdo participante, aplicacdo de 18 questiondrios com
representantes de grupos familiares e realizacdo de 11 entrevistas com as liderancas da
comunidade. Além disso, buscou-se reconstituir a Historia de Vida de dois atores
sociais, cujas trajetorias interessavam aos nossos objetivos. Dada essas condi¢cdes e com
base nos dados de campo, conclui-se que a auséncia dos agentes especialistas da religidao
na comunidade Bom Jesus permite 0 espaco necessario para a atuacdo dos leigos,
principais atores na intercessdo entre campo social e campo religioso, possibilitando a
producdo de um pentecostalismo leigo.

Palavras-chave: Sociologia da religido; pentecostalismo; comunidade rural.



ABSTRACT

The Pentecostal expansion is a worldwide phenomenon with emphasis on Latin
America and, more specifically, to Brazil, the largest Protestant country of this
continent (MARIANO, 2005). In Brazil, two thirds of the religious group, commonly
called the "evangelical" are represented by the Pentecostal strand. The Amazon is no
exception to this trend because since the 80's, this region draws attention to the presence
of Pentecostal institutions. In the middle of the first half of the nineteenth century occur
the first manifestations of Protestantism in the Amazon, with the performance of
travelers and propagandists of this doctrine. Only in 1910 that Pentecostalism marks its
presence with the founding of the Assembleia de Deus missionaries Swedish Gunnar
Virgen and Daniel Berg. Currently the Assembleia de Deus Pentecostal church is the
principal of Brazil and is present on a massive scale in the Amazon and the Amazon
where, two out of three belong to the Pentecostal Assembleia de Deus. Although we
have quantitative, they will not let you see the size of how is the development of
Pentecostalism in rural communities, or even how these forms of development influence
the production of the identity of these communities. To attempt to answer to this
problem, we as a locus of research to the community of Bom Jesus where there is the
presence of the Igreja Evangélica Assembleia de Deus do Brasil (IEADBAM). Located
on the banks of the Parana lauara, Manacapuru, river Solimdes, AM, the community is
characterized by being composed predominantly of community who identify with
Pentecostalism. In this sense, the central objective is to understand how development of
Pentecostalism in the community Bom Jesus. The specific objectives are: 1) identify the
general characteristics of Bom Jesus, 2) Understand the manifestations of
Pentecostalism in Bom Jesus and 3) understand the production of social identities from
religion in Bom Jesus. The methodology, we sought to bibliographic research, field
research through participant observation, application of 18 questionnaires with
representatives of family groups and conducting 11 interviews with community leaders.
In addition, we attempted to reconstruct the History of Life of two social, actors whose
careers interest to our goals. Given these conditions it is concluded that the absence of
expert agents of religion in the community Bom Jesus allows the space needed for the
role of the laity, the main actors in the intersection between the social and religious
field, enabling the production of a Pentecostal layman.

Key-words: Sociology of Religion; Pentecostalism; rural community.
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INTRODUCAO

O pentecostalismo ganhou enorme expressdo, desde os Ultimos censos
divulgados pelo Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE (2000), quando
se demonstrou que 15,4% da populacdo brasileira fazia parte dos chamados
“evangélicos”. Dois ter¢os destes “evangélicos” estdo enquadrados entre os
pentecostais e neopentecostais. O crescimento dos “evangélicos” incomodou as
chamadas religiGes tradicionais do Brasil, tais como: a Igreja Cat6lica, mas, neste
sentido, é dificil ndo concordar com Pierucci (2004) que, ironicamente, afirma “Bye

bye, Brasil” ao se referir ao declinio do predominio das religies tradicionais neste pais.

Os dados sobre o pentecostalismo no Brasil se tornaram mais interessantes
quando fomos convidados e instigados a refletir sobre o pentecostalismo em
comunidades rurais a partir da experiéncia de pesquisa e extensdo no Nucleo de
Socioeconomia (NUSEC/UFAM) com o apoio do projeto PIATAM. Foram as
excursdes deste ultimo projeto que possibilitaram 0 nosso contato com a comunidade
Bom Jesus, no Parand do lauara. Naquele momento, o interesse maior do
NUSEC/UFAM, em Bom Jesus, era experimentar maquinas descorticadoras de juta e
malva, com o intuito de amenizar o laborioso trabalho realizado por aqueles
comunitarios, fendmeno bem explorado por Aldenor Ferreira (2009). Mas o que nos
chamou a atencdo e nos despertou a curiosidade foram as praticas religiosas daqueles
“pentecostais”, principalmente num local de dificil* acesso, como o Parana do lauara,
proximo ao municipio de Anama. Depois de varias viagens, ousamos propor um projeto
de Mestrado para investigar esse fendmeno, com o fim de contribuir com a producéo
académica sobre a religido, principalmente, no interior do Amazonas. O objetivo central
seria compreender a forma de desenvolvimento do pentecostalismo na comunidade Bom
Jesus, Manacapuru (AM) e os objetivos especificos seriam: identificar as caracteristicas
gerais da comunidade Bom Jesus; compreender as manifestacbes do pentecostalismo
nela apresentada e compreender a producdo das identidades sociais, a partir da religido

na comunidade em questao.

! Se tomarmos Manaus como ponto de referéncia.
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Mas, para que se consiga alcancar os objetivos propostos, é importante pensar 0s
caminhos a serem percorridos durante o desenvolvimento da pesquisa. Neste sentido, a
elaboracdo da metodologia se faz necessaria a fim de demonstrar, explicitamente, 0s
tracos marcantes do pesquisador sobre o conhecimento produzido. J& se sabe,
razoavelmente, os limites de uma investigacdo, principalmente se nos referimos as
Ciéncias Sociais, com 0 seu carater histdrico e contextual. Ao discutir esse assunto,
Bourdieu (2007) critica 0 homo academicus por gostar do acabado e, semelhante aos
pintores académicos, faz desaparecer os vestigios da pincelada. Bourdieu (2007) se
refere ao desaparecimento dos passos do pesquisador o caminho, muitas vezes errante,
da pesquisa. Vale ressaltar que os limites de uma ciéncia social ndo deve servir de
desculpa para perder de vista a criatividade do pesquisador e, porque ndo dizer, ousadia
em determinada abordagem. Feita essa circunscricdo, vamos entdo, aos caminhos e

estratégias escolhidas para a pesquisa em questéo.

Consideramos interessante trabalhar com a ideia de campo de Bourdieu (2007).
Essa categoria nos ajudou a perceber os fenbmenos sociais como produtos de uma
relacdo entre sujeitos que dispdem de determinado conjunto de instrumentos.
Observamos sua pertinéncia quando comegamos a compreender 0s processos de
producdo de identidade em Bom Jesus e a maneira como cada sujeito envolvido
participa do “jogo da identidade”, para citar uma expressao de Stuart Hall (2000). Ao
invés de pensarmos de forma estanque ou substancialista 0s processos sociais, demos
lugar ao pensar relacional. 1sso significa que a nossa postura, quer no local pesquisado,
quer no momento de elaboracao do texto levou em consideracdo o carater relacional dos

fendbmenos sociais.

Outra categoria emprestada de Bourdieu € a ideia de habitus. Segundo Bourdieu
(2007), “o habitus é um conhecimento adquirido ¢ também um haver”. Essa categoria
permite ao estudioso observar os fendmenos sociais, ndo somente do ponto de vista de
uma heranca adquirida pura e simplesmente, mas também, possibilita perceber o

movimento daqueles fenbmenos realizados pelos sujeitos sociais.

Como a constru¢do do objeto ndo se da ex nihilo ou, como afirma Bourdieu
(2007) por um “ato tedrico inaugural”, entdo, preliminarmente, realizamos um

levantamento bibliogréafico, com vistas a obter embasamento teérico do objeto estudado
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ou, em outras palavras, uma tentativa de melhor compreender e interpretar aspectos
significativos da comunidade Bom Jesus. A utilizag&o de dados do IBGE e do Atlas de
de Filiacdo Religiosa e Indicadores Sociais no Brasil (2003) foram importantes para a
caracterizacdo quantitativa do processo religioso das comunidades amazonicas. A
obtencdo de dados das instituicdes envolvidas, no caso as Igrejas Evangélicas, também
contribuiu na caracterizagdo das praticas sociais em Bom Jesus. Outra importante fonte
de dados foi o Nucleo de Socioeconomia da Universidade Federal do Amazonas

(NUSEC/UFAM) que desenvolve trabalhos de extensdo naquela comunidade.

A pesquisa de campo contou, inicialmente, com o reconhecimento da
comunidade e a aplicacdo de questionario semi-estruturado. O questionario foi aplicado
junto a 18 representantes de grupos familiares, que correspondeu ao total de 51% dos 35
grupos familiares que habitam Bom Jesus. Outra técnica adotada foi a observacao
participante nos momentos destinados as reunides religiosas e sociais de forma geral.
Segundo Cardoso de Oliveira (1996), a observacdo participante € um procedimento
importante na pesquisa quando o pesquisador tenta manter uma relacdo dialogica com

0s seus pesquisados, para que este Ultimo se torne um interlocutor.

Na pesquisa de campo, para alem das observac6es nas reunides supracitadas, foi
interessante conhecer as atividades realizadas, cotidianamente, na comunidade. Neste
mesmo contexto de pesquisa, foi interessante estabelecer conversas informais com as
liderancas, no sentido de obter dados da organizacdo social que, possivelmente,
passariam despercebidos ou, nem mesmo, seriam citados nos questionarios e nas

entrevistas.

Na busca do melhor angulo de observacéo, esforcou-se para elaborar o eshoco
de uma etnografia a partir dos dados do trabalho de campo, com vistas a perceber 0s
acontecimentos ordinarios e os extraordinarios da comunidade. O esfor¢co de produzir
uma etnografia ndo se deu de forma ingénua, posto que estdvamos cientes de que, como
afirma Clifford Geertz (2008b), o texto etnografico é um texto de segunda ordem,

obtido através da descricdo das condutas sociais dos sujeitos. Assim,

Fazer etnografia é como tentar ler (no sentido de “construir uma leitura de’)
um manuscrito estranho, desbotado, cheio de elipses, incoeréncias, emendas
suspeitas e comentarios tendenciosos, escrito ndo com 0s sinais
convencionais do som, mas com exemplos transitérios de comportamento
modelado (GEERTZ, 2008b: 20).
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E interessante ressaltar que, ao discutir os limites de uma etnografia, Cardoso de
Oliveira (1996) estende a problematica para todo cientista social que se depara com a
construgdo de um texto sobre determinado fenémeno social, empregando a palavra
sociografia. No caso especifico desse projeto de pesquisa, cremos que a etnografia — ou
sociografia - nos auxiliou a compreender aspectos singulares da vida social de Bom
Jesus.

A observacdo e descricdo das praticas e ritos religiosos, bem como, das praticas
sociais por si s6 ndo bastaria. Foi necessario entender como 0s comunitarios conferem
significado aquelas praticas, justificando a importancia das entrevistas. A busca desse
“modelo nativo” (CARDOSO DE OLIVEIRA, 1996) dé o sentido e a significacdo para
as praticas e ritos observados pelo olhar exterior, referindo-se ao pesquisador. Assim, a
realizacdo de entrevistas constituiu outro ponto na metodologia da pesquisa, dentro de
padrdes éticos, uma vez que se tratou de manter sigilo sobre os nomes reais dos
entrevistados, utilizando nomes ficticios. Ainda se facultou, aos mesmos, a
possibilidade de se desvincular da pesquisa em qualquer momento do andamento do
projeto. Como ja citamos anteriormente, o intuito foi manter uma relacéo dialégica com
o informante, para que este se tornasse um interlocutor. Para a realizacdo das
entrevistas, se contou com o consentimento dos proprios entrevistados que tomaram

ciéncia dos propdsitos da pesquisa e do roteiro de entrevista.

Ainda com relacéo a coleta de dados, além dos dados de campo preliminarmente
coletados na aplicacdo dos questionarios, foram realizadas entrevistas, com perguntas
abertas, com as principais liderancas da comunidade, totalizando 11 entrevistados. Além
destes, foi interessante a realizacdo de entrevistas com o patriarca de cada comunidade,
Bom Jesus e o Vila Sido. Com o patriarca reconstituimos a sua histéria de vida, ja que
ela se confunde com a historia da localidade. Além disso, durante os trabalhos de
campo, percebeu-se a necessidade de entrevistar outro agente social que tinha
informacbes sobre o surgimento das comunidades do lauara e que morava ha

comunidade vizinha, Vila Sido.

N&o obstante, tenhamos apontado para a metodologia que foi utilizada, bem
como, as técnicas de trabalhos e, mais acima, a teoria, ndo nos prendemos,
definitivamente, nesta ou naquela forma de pesquisa e, assim, buscamos ndo confundir

rigor com rigidez (BOURDIEU, 2007). Portanto, durante o desenvolvimento da
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pesquisa, ficamos atentos para a necessidade, caso houvesse, de modificar nossa
perspectiva metodoldgica e/ou, mesmo, tedrica em relacdo ao objeto de estudo.

Durante o desenvolvimento da pesquisa, o trabalho foi “facilitado” pelo fato de
nds conhecermos os moradores de Bom Jesus e, portanto, de termos ideia da forma
como a comunidade estava organizada®. Mas, o fato deles nos conhecerem também
possuia sua contraindicacdo, qual seja, éramos conhecidos como fazendo parte de um
projeto especifico, o PIATAM. Como esse projeto tinha um cunho interventivo, 0s
moradores queriam informagdes, da nossa parte, sobre o andamento dos trabalhos do
projeto e até realizavam demandas. Demorou algum tempo para que 0s moradores
entendessem que ndo estdvamos na condi¢do de membros do projeto PIATAM e, sim,
como pesquisador de Mestrado. Aos poucos passamos a ser incluidos nas rodas de
conversa sobre assuntos variados e deixamos de chamar menos atencdo durante a
observacdo na igreja. Ora, é sabido das dificuldades especificas que se encontra quando
da busca de realizar pesquisa entre pentecostais devido ao seu interesse em falar da
Biblia e da busca em fazer com que as pessoas “aceitem a Jesus” (ver NOVAES, 1985;
MARIANO, 2005). A tentativa de conversdo aconteceu depois que a imagem PIATAM
comegou a se descolar de nos e isso foi percebido durante alguns cultos quando o pastor
ministrava a Biblia com tom fervoroso e convidando as pessoas para “aceitar Jesus”.
Ora, dificilmente, vai alguém na igreja que nao seja convertido ou que ja foi convertido
e como, para estes Ultimos, a palavra mais correta é “reconciliar” ¢ ndo mais se
converter (o pastor estava falando conosco mesmo). A tentativa aconteceu durante 2 ou
3 cultos e, depois, comecou a se fazer pessoalmente, a partir principalmente de
questionamentos, tais como: — Para onde eu iria se 0 mundo acabasse naquele instante?
Esses sdo os resultados da busca em transformar o exdtico em familiar, pois a
familiaridade faz com que os atores sociais comecem a incluir o pesquisador na sua
visdo de mundo e, no caso de pentecostais, ou se estd “no caminho” ou “fora do
caminho”. Neste sentido, € possivel afirmar que em alguns momentos os pentecostais de
Bom Jesus nos observavam como uma pessoa que “ndo esta no caminho” e, noutro,
como “pesquisador”. Passada a fase de provacdo, busquei seguir a pesquisa de campo

para conseguirmos os dados apresentados e discutidos nesta dissertacao.

? Muito embora os dados de campo tenham me surpreendido em alguns momentos, como pode ser
observado em trechos do primeiro capitulo.
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A organizacao dos capitulos desta dissertacdo esta disposta a apresentar, num
primeiro momento, aspectos gerais da comunidade Bom Jesus utilizando dados
geograficos, populacionais e de ocupacdo dos seus comunitarios. No primeiro capitulo é
possivel perceber, também, as dificuldades de chegada no locus da pesquisa, bem como,
discutir aspectos historicos que possibilitaram o surgimento de Bom Jesus. Para essa
caracterizacdo da comunidade utilizamos informacgdes obtidas na aplicagdo do
questionario. E discutido, ainda, a nogdo de comunidade, bem como, apresentamos as
relacbes entre a histéria de vida do patriarca da comunidade, Seu Zoca, e 0s aspectos

identitarios e religiosos de Bom Jesus.

No segundo capitulo realizamos uma discussdo sobre a categoria religido
apresentando sua abordagem no campo da ciéncia, bem como, buscamos dialogar com
autores classicos da Sociologia da Religido. Na busca por contextualizar a discussao que
a dissertacdo se propde realizar, apresentamos o pentecostalismo enquanto fenémeno
religioso e, em seguida, o relacionamos com a observagéo feita em locus sobre nosso

objeto de estudo.

Por fim, no terceiro capitulo, propomos realizar uma interlocugcdo entre a
construcdo da identidade social da comunidade pesquisada e religido, no sentido de
mostrar que os atores sociais da religido em Bom Jesus sdo os leigos e sdo eles que
definem as condicfes sob as quais se apresenta a identidade pentecostal da IEADBAM

da comunidade, locus dessa pesquisa.
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CAPITULO |

A COMUNIDADE BOM JESUS DO PARANA DO IAUARA

1. O (des) caminho do campo

O Parana do lauara esta localizada a margem direita do Rio Solim@es, na 72 sub-
regido que integra o territorio do Estado do Amazonas também denominado Regido do
Rio Negro/Solimes® e préximo ao encontro do Rio Solimées e um dos seus tributérios,
0 Rio Purus. O Parana situa-se no divisa dos territorios dos municipios de Manacapuru,
Anama e Beruri. A comunidade Bom Jesus (Latitude 3° 36’ 36,4” e Longitude 61° 17’
49,2”) ocupa o territdrio, cuja jurisdicdo esta sob a responsabilidade do municipio de
Manacapuru, mas o0s seus lagos sociais estdo envolvidos com 0 municipio de Anamg,

pela proximidade de sua sede, como podemos perceber na figura abaixo.

® A Constituicdo do Estado do Amazonas (s/d) divide este Estado em nove sub-regies e, uma delas, é o
Médio Rio Solimdes composta pelo municipio da capital do Amazonas, Manaus, Anama, Anori, Autazes,
Beruri, Caapiranga, Careiro, Careiro da Véarzea, Coari, Codajés, Iranduba, Manacapuru, Manaquiri, Novo
Airdo e Rio Preto da Eva. Se adotarmos a classificacdo da Secretaria de Estado de Planejamento e
Desenvolvimento Econémico — SEPLAN, através do Anuério Estatistico 2009-2010 (2011), o Parané do
lauara estara localizado na mesorregido centro amazonense, especificamente na microrregido de Coari.
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LOCALIZAGAO DA COMUNIDADE BOM JESUS (ANAMA / MANACAPURU) AMAZONAS
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Figura 1: Localizacdo da comunidade Bom Jesus.
Fonte: Nusec/UFAM, 2011.

Aos pesquisadores ou, simplesmente, viajantes que tiveram a oportunidade de
viajar nos chamados “barcos de linha” pelas aguas do Rio Solimdes, principalmente no
que se refere a sub-regido acima mencionada, possivelmente, passardo nas proximidades

do Parané do lauara, abaixo* da sede do municipio de Anama.

Dificilmente, nota-se o lauara, pois 0s barcos costumam passar no lado contrario
a margem que da acesso a este parana e torna-se ainda mais dificultoso quando ocorre
durante a madrugada. De qualquer forma, mesmo durante o dia, seria dificil localizar,
subitamente, a localidade onde se encontra o Parana do lauara, principalmente para os
viajantes que ndo conseguem reconhecer os locais por onde se passa. Essa regra se
afirmou nos primeiros contatos que tivemos com essa localidade. Mesmo tendo viajado
outras vezes ao lauara, dentro das condi¢bes proporcionadas pelo projeto que a época

participAvamos diretamente, como ja comentamos na introducdo, durante a primeira

* Os termos “abaixo”, “acima”, “descida”, “subida” tém a ver com a direcdo percorrida pelas aguas do
Rio Amazonas e, neste caso especifico, do Rio Solimdes, que é apenas um trecho daquele, em dire¢do ao
Oceano Atlantico, onde desdgua. Durante os trabalhos de campo, ndo observamos ninguém que
desconhecesse, bem como n&o se comunicasse, utilizando os termos supracitados. Assim, fala-se em
“subir o rio” quando alguém viaja a montante ou contra a correnteza e em “descer o rio” quando Se vai a
jusante ou a favor da correnteza.
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viagem de campo, enquanto estudante de pds-graduacdo, ndo foi facil identificar o
lauara, principalmente, se levarmos em consideragdo a nossa chegada no periodo
noturno - para ser mais especifico, durante a madrugada. Para tanto, contamos com o
auxilio e a paciéncia dos tripulantes do barco que nos transportava. 1sso porque,
passando pelo lauara, foi necessario atencdo para encontrar um local apropriado onde
iriamos ficar até o amanhecer. E, quando falamos em local apropriado, estamos nos
referindo, especificamente, aos flutuantes® que ficam & beira do Rio Solimdes e que
servem de moradia ou taberna, pois estes locais, segundo os tripulantes, funcionam de
espaco para embarque e desembarque de passageiros e, inclusive, mercadorias. Vale
ressaltar que o embarque/desembarque da mercadoria se da informalmente, pois o dono
do flutuante ndo recebe ou se responsabiliza pelos produtos®. A mesma légica se
estende aos passageiros, visto que os donos dos flutuantes ndo sdo obrigados a
hospedar, mesmo que provisoriamente, pessoas que chegam no periodo da madrugada
e, para isso, tais passageiros combinam com 0s comunitarios uma data e um horério
aproximado para que alguém esteja a espera, no momento em que o barco passar. Por
conta de dificuldades de comunicagédo, ndo conseguimos informar os moradores de Bom
Jesus acerca da nossa chegada e isso fez com que ficassemos a madrugada esperando o
amanhecer para, entdo, encontrar uma forma de chegar a comunidade Bom Jesus. Seria,
razoavelmente, facil esperar o amanhecer ao ar livre se ndo fosse a grande quantidade
de mosquitos’ existentes no local. E nestes momentos que o pesquisador precisa contar
com um pouco de insisténcia e com a sorte para encontrar um local onde, pelo menos,
ndo permita que 0s mosquitos deixem tantas marcas no seu corpo. Insisténcia, pois foi
necessario bater muitas palmas para que o dono do flutuante, acostumado com o0s
barulhos da madrugada®, acordasse e nos atendesse. Sorte porque nunca se sabe a reacéo

de um individuo acordado por volta das duas horas da madrugada. Assim, o dono do

® Refiro-me as casas flutuantes as margens do Rio que as populacdes utilizam como moradias e/ou
mesmo como taberna. Esse tipo de flutuante faz parte da engenharia dessas populacdes e é composto de
troncos de arvores capazes de flutuar na agua. Vale ressaltar que a construcdo dos flutuantes é feita
cuidadosamente, pois 0 movimento das aguas pode afetar a estrutura dessas habitacoes.

® Pelo contrério, os responséveis pelas embarcacdes, geralmente um conhecido dos comunitarios, deixam,
pura e simplesmente, as mercadorias no flutuante e, depois, seguem viagem. Percebemos que, ao
amanhecer, 0os comunitéarios proximos ao flutuante de embarque e desembarque buscam informagdes
sobre suas mercadorias com o dono do local. Durante o campo presenciamos, para citar um exemplo,
comunitérios na busca das encomendas enviadas por seus parentes que moram na capital, Manaus.

" Mosquitos esses regionalmente denominados de carapanés.

& Além do embarque e desembarque de mercadorias e passageiros ainda ha o barulho ocasionado pelo
motor dos barcos de linha, bem como das ondas que encontram o flutuante e a margem do rio.
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flutuante, popularmente conhecido como Galo, permitiu, gentilmente, que ficassemos

dentro de sua casa.

Ao amanhecer, fomos surpreendidos com duas informacdes complementares. A
primeira esta relacionada ao fato de o Parana do lauara possuir duas entradas junto ao
Rio Solimdes. Uma das entradas localiza-se acima do igarapé que da acesso & Anama® e
a outra esta “abaixo” deste mesmo igarapé. A segunda informacdo era de que a
comunidade Bom Jesus localizava-se na entrada “de baixo” e de que, naquele instante,

estadvamos na entrada “de cima”*° do lauara.

N&o houve outra alternativa. Do flutuante do Galo até a comunidade Bom Jesus
foi cerca de 1 hora e 35 minutos dentro de uma canoa movida por rabeta'*. Na chegada
em Bom Jesus, outra surpresa: o morador com qual combinamos a estadia ndo se
encontrava na comunidade, por questdes de saude e, de pronto, fomos convidados a

ficar no flutuante do genro do presbitero da igreja localizada em Bom Jesus.

N&o esperavamos que um dos nossos principais informantes adoecesse,
justamente no momento do trabalho de campo, mas esses acontecimentos sdo as
surpresas gque a pesquisa proporciona. O problema é que a escolha de se hospedar na
casa desse informante ndo foi algo aleatério, mas baseado na relacdo dele com os
comunitarios e da posicao que ocupava dentro do campo religioso em Bom Jesus. Alem
disso, ja havia construido uma relacdo de confiabilidade onde foi coletada informactes
preliminares que serviram, inclusive, para a producdo dos instrumentos de pesquisa e
para a tomada de decisdes metodoldgicas. O informante, em questdo, mantinha uma
posicdo distanciada das decisfes religiosas e politicas e ao, mesmo tempo, ndo sofria,
preliminarmente, qualquer hostilidade por parte dos grupos em Bom Jesus. De fato, era
um local interessante para se instalar durante a pesquisa de campo. Mas como assim ndo
se sucedeu, fomos hospedados na casa de uma das liderangas religiosas e, por conta
disso, foi necessario realizar, novamente, o trabalho de aproximacdo que, outrora,

haviamos realizado com o primeiro informante.

° Localmente é assim que se localiza Refiro-me & entrada para 0 municipio de Anama.
1% 0s moradores de Bom Jesus denominam “boca de cima” e “boca da baixo”.
1 Canoa movida por motores de 3 a 5 HPs.
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Apesar de ter realizado um planejamento de viagem, as coisas ndo aconteceram
como nds esperdvamos, contudo, depois de acomodados e com um novo contexto de
pesquisa para lidar, buscamos nos adequarmos a essas condic¢des e, com isso, buscarmos
as informagdes que interessassem ao trabalho e que, porventura, nos surpreendessem. O
que passaremos a apresentar abaixo € o resultado mais abrangente do trabalho de campo
realizado, a partir desse primeiro contato, e das condi¢cdes que os (des) caminhos do

campo Nos proporcionaram.

1.1. A Comunidade Bom Jesus: o0 surgimento

N&o existe uma data definitiva de fundacdo da comunidade Bom Jesus, pois a
sua formacdo é parte de um processo mais complexo. Apesar disso, se levarmos em
consideracdo os relatos dos sujeitos da pesquisa, a formacdo de Bom Jesus para a
condigdo de comunidade se deu por volta do final da década de 80 e inicio da década de
90, do século XX, com o processo de compra de terras por parte do Sr. Aureliano Vieira

de Souza onde, hoje, localiza-se a comunidade em quest&o.

De fato, a constituicdo de Bom Jesus esta vinculada a historia do Sr. Aureliano
Vieira de Souza, mais conhecido como “Zoca” ou “Seu Zoca”, e 0 grupo familiar da
qual é patriarca. Por volta de 1960, quando ainda era crian¢a, 0 Seu Zoca iniciou um
processo migratério do Rio Purus e desembocou no lauara, na década de 70. Com a
separacdo dos pais, esse processo migratorio tem como figura central a mée de Seu
Zoca e, como justificativa, a busca de melhores condicGes de vida. No periodo em que
habitavam o Rio Purus, Seu Zoca e sua familia, inicialmente, costumavam realizar rezas
e, também, festejos em homenagem a S&o Francisco Canindé. Com a separacdo dos pais
e a mudanca para outro local, ainda no Purus, a mde de Seu Zoca passou a festejar
Nossa Senhora de Nazaré. Noutro momento, por conta da “cura” da catarata de sua mae,
passaram a realizar as mesmas atividades voltadas a Santa Luzia. Ao se referir as rezas e
festejos realizados no periodo em que seus pais ainda eram casados, Seu Zoca afirma
que aqueles eram organizados pela sua familia e tinham, como lugar agregador, a sua
propria casa. A relacdo com a Igreja Catdlica, enquanto instituicdo religiosa, era

distante, como podemos perceber nos relatos abaixo.

Pesquisador: Seus pais eram catolicos, evangélicos...?
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Seu Zoca: E. Eram cat6licos.

Pesquisador: O senhor frequentava? Os seus pais levavam o senhor?
Seu Zoca: Esse negécio ai...agente ndo ia nem perto da igreja. (risos).
Naquele tempo ndo existia assim, né...no Alto Purus...ndo existia, né.
Esse neg6cio de reza era em casa (...). A casa era grande e dava muita
gente.

Pesquisador: Quem realizava o festejo e a reza?

Seu Zoca: Quem tomava conta de tudo do festejo era a velha, a minha
mée.

No relato de Seu Zoca, é possivel identificar que, antes da conversdo, a sua
experiéncia religiosa esta vinculada aos santos e ndo, propriamente, a Igreja Catdlica na
qual ndo passava ‘“nem perto”. Nao porque ndo gostasse, mas porque a Igreja ndo estava
presente no local onde habitava, referindo-se ao Alto Purus. Outro ponto importante na
fala de Seu Zoca tem a ver com o processo de migracdo para a regido do Rio Solimdes,
pois quanto mais proximo do lauara mais a sua familia passava por transformacoes
religiosas como, por exemplo, a mudanca dos santos para 0s quais as homenagens eram
prestadas. Também é importante evidenciar que, devido a presenca rarefeita da Igreja
Catolica, as atividades religiosas estavam sob a responsabilidade da familia, no caso a

de Seu Zoca.

A trajetdria religiosa desse sujeito da pesquisa continua com a conversao dele e
de sua familia ao pentecostalismo da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no
Amazonas - IEADAM que ja estava instalada no lauara, desde a década de 50, no local
onde hoje denomina-se comunidade Vila Sido, vizinha a Bom Jesus. Foi nessa
denominacdo que, na condicdo de crente, 0 Seu Zoca viveu boa parte da sua experiéncia
religiosa habitando o lauara. Ao chegar nesse local, Seu Zoca conseguiu se instalar na
“boca” (do Tauara), mas, posteriormente, surgiu a oportunidade de comprar outras terras
em um local dentro do parana. Ao compra-las, se da inicio ao processo de estabilizacao
territorial de Seu Zoca e seus descendentes que, nessa época, estavam nas fases da
infancia e adolescéncia, mas como desse conjunto de acontecimentos na familia de Seu
Zoca passamos a comunidade Bom Jesus? A resposta tem duas direcdes: uma politico-

juridica e outra religiosa.

A questdo politico-juridica tem a ver com as exigéncias do Estado em relacéo a
organizacdo das populacdes rurais. Com o fim de construir uma escola nas suas terras
que atendesse seus familiares e moradores proximos, Seu Zoca buscou a elaboragédo de
um documento solicitando materiais para tal constru¢do junto a prefeitura de

Manacapuru. No documento (Anexo 1), datado de 1993, Seu Zoca colocou-se na
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condigdo de presidente da comunidade Bom Futuro que, na verdade, era 0 nome das
suas terras'?. Neste sentido, a nomenclatura comunidade é utilizada como forma de
representacdo politico-juridica e, assim, buscar, legalmente, a aquisicdo de recursos

publicos.

Por outro lado, temos o motivo religioso da producéo da comunidade Bom Jesus
ancorado na heranca social deixada pelo Movimento Eclesial de Base (MEB) da Igreja
Catélica™e que se (re) produz na atuagdo dos pentecostais. Neste sentido, é importante
se reportar a0 momento em que Seu Zoca transgride o contexto religioso do lauara e
constroi uma igreja de outra denominagdo em seus dominios fundiarios, qual seja, a
Igreja Evangélica Assembleia de Deus do Brasil no Amazonas (IEADBAM). Vale
ressaltar que a denominacdo ndo possuia vinculagbes com a IEADAM de Vila Sido e,
mais ainda, era dissidente desta ultima. Sem autorizagdo do pastor da IEADAM de Vila
Sido e por surgir como alternativa denominacional no lauara, de inicio é possivel
perceber, por meio das entrevistas, estranhamentos entre a IEADAM da comunidade
Vila Sido e a “nova” denominagdo do Iauara, IEADBAM. Ao comentar sobre as
primeiras relacbes da IEADAM com a igreja em Bom Jesus, o presbitero Silvio, filho

de Seu Zoca, afirma;

Logo quando vieram fundar o trabalho aqui era dificil. O pastor
[IEADAM] que tinha ai, rapaz... Na minha época, era o pastor
Edmilson. Ai ele ndo gostava da gente ndo. Até mesmo no tempo da
inauguracdo desse templo aqui [de Bom Jesus], era um aniversario la
na Terra Preta [povoado préximo de Bom Jesus onde hd uma
IEADAM] de uma igreja dele 1a. Ai, no culto |14 de quinta-feira [0
pastor da IEADAM] reuniu o povo e disse que ndo era pra vir
ninguém de |4 pra ca [da IEADAM da Vila Sido para a IEADBAM de
Bom Jesus]. Tinha que ir pra & [IEADAM da Terra Preta] e ele foi na
frente. Rapaz, quando o pessoal viram sabado a lancha chegar ai no
porto (...) o pastor Eliude [presidente da Assembleia de Deus do Brasil
no Amazonas] veio nela, com a banda completa de Manaus, a maioria
do pessoal vieram. Rapaz... meu amigo... tocando aquele som que eles
tem |4, abalou todo mundo aqui (risos). Ndo foi um membro dele
[pastor Edmilson] pra I& [IEADAM da Terra Preta]. Rapaz, no outro
domingo, deu uma rajada & nos membros e disse que ia disciplinar
todo mundo. Ai, o pessoal disse que se ele disciplinasse eles iam

12 E uma prética comum atribuir nomes aos terrenos ou terras adquiridas.
3 Segundo Brianezi (2008), o Movimento Eclesial de Base (MEB) incentivou o nucleamento de

moradores nos rios e lagos do Médio Solimdes, principalmente, no periodo que compreende a década de
60 do século XX. Ainda, segundo Brianezi (2008), o nucleamento estava baseado numa visdo da
comunidade, por parte dos missionarios, como espaco de entendimento, da unido da forca para a
reivindicacdo de servicos publicos de salde e de educago.
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tudinho pra igrejinha daqui. O pessoal chamava a igrejinha do Zoca
(risos). Era dois trabalhos: era disciplinar e eles passar pra ca. Rapaz...
ele ndo disciplinou néo.

O trecho, citado acima, além de demonstrar a forma como se apresentava o
campo religioso no periodo inicial a implantacdo da igreja em Bom Jesus, como
também, faz referéncia na forma como a igreja ficou conhecida por moradores de outros
lugares, a igrejinha do Zoca. E neste sentido que a implantacdo da IEADBAM serviu
como referéncia para um local que, até entdo, chamava pouca atencdo dos moradores de
povoados proximos e, com isso, comegcou um processo de producdo identitaria no
lauara. Ao realizar pesquisa no Médio Solim@es, Pantoja (2005) ressalta influéncia que
a religido exerce sobre o sentido de pertencimento de uma comunidade, afirmando que o
grau de coesdo e organizacdo comunitaria esta associado ao grau de adesdo as igrejas,
praticas religiosas e atividades vinculadas. Assim, € possivel concluir que em Bom
Jesus a religido tem um peso fundamental para a comunidade e, a busca de incluir a
trajetoria religiosa de Seu Zoca, tem 0 objetivo de entendermos o porqué dos moradores

de comunidades vizinhas referirem-se a Bom Jesus como a comunidade do Zoca.

Os dois fatores, citados acima, foram fundamentais para a producdo de uma
identidade que possibilitasse a formacdo de uma comunidade, nos sentidos, acima
identificados. Num primeiro momento, denominada por Seu Zoca de Bom Futuro e,
posteriormente, de Bom Jesus, a comunidade comecou a preencher, mesmo que
informalmente, os pré-requisitos de uma organizacdo comunitaria. Mas, sem davida, a
organizacdo religiosa cumpriu um papel importantissimo para essa organizacdo, pois as
terras de Seu Zoca deixaram o anonimato para comecar a ser denominada como o local

da igrejinha do Zoca ou a comunidade do Zoca.

Como ja foi possivel perceber a implantacdo de uma IEADBAM, em Bom Jesus,
ndo se deu, gratuitamente, e sem conflitos. E sabido, também, que Seu Zoca participava
da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no Amazonas (IEADAM), localizada no
lauara, mas, depois de um convite para construir uma igreja de outra denominagdo em
suas terras, aceitou sem o consentimento do pastor da igreja que frequentava, motivo

pelo qual a igreja, também, ficou conhecida como a “igreja dos rebeldes™. O convite

14 Segundo o relato de moradores, essa expressdo pejorativa foi pronunciada, & época, pelo pastor da
IEADAM durante um culto em Vila Sido e, pelo que foi possivel perceber, passou a ser utilizada,
principalmente, pelos ndo-frequentadores da igreja de Bom Jesus. De forma geral, a pronincia da
expressao era acompanhada de ironia.
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partiu de seu genro, Souza, que também era pastor da IEADBAM, surgida de uma cisdo
com a IEADAM®, o que também explica as relacdes conflituosas entre as
denominacdes no inicio®. Hoje, Seu Zoca ndo mora mais em Bom Jesus®’, segundo ele,
por conta de “desgostos” com uma de suas filhas que havia deturpado informagdes

sobre ele.

E interessante perceber que na igreja evangélica que frequentava, anteriormente,
Seu Zoca ocupava a funcao de porteiro e, embora na “nova” igreja tenha ocupado o
mesmo cargo, agora sua familia possui um espago privilegiado no que se refere aos
postos de decisdo. Apesar de a primeira responsavel pela igreja em Bom Jesus ter sido
uma missionaria, [vana, nesta “nova” igreja a familia de Seu Zoca possuia a maioria dos
membros e, 0 que também é importante, a igreja ocupava as suas terras. Essa relagcdo do
Seu Zoca com a religido parece reproduzir a relagdo que seus ascendentes possuiam
com esse fendbmeno em tempos anteriores, qual seja, a de agentes centrais na pratica
religiosa. Isso fica mais evidente quando o mesmo genro de Seu Zoca, que lancou o
convite da construcdo da igreja, € designado para ser o primeiro pastor da Assembleia
de Deus do Brasil em Bom Jesus. Abaixo, a lista dos responsaveis pela organizacdo da

igreja de Bom Jesus, desde o0 seu surgimento.

1> Apresentaremos um breve histérico da Assembleia de Deus do Brasil no 11 capitulo desta dissertagéo.

® E importante deixar claro que, embora tenha existido descontentamento por parte do pastor da
IEADAM, isso ndo interferiu substancialmente nas relacdes entre freqientadores de uma e de outra
denominacao.

7 Seu Zoca mora numa localidade conhecida como Malvina, mas constantemente se faz presente em
Bom Jesus, como foi possivel perceber em varios momentos dessa pesquisa.
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Figura 2: Responsaveis pela Assembleia de Deus do Brasil em Bom Jesus desde a fundacao.
Fonte: ARAUJO, 2010.

Foi a partir desta producdo identitaria que envolve a trajetéria de vida do Seu
Zoca e, especificamente, a partir da sua experiéncia religiosa, que podemos entender o
surgimento da comunidade Bom Jesus na qual a construcdo da igreja Assembleia de

Deus do Brasil tem um papel fundamental.

1.2. Bom Jesus: aspectos gerais

Das sete comunidades que compdem o Parana do lauara'®, uma das maiores é
Bom Jesus, com seus 35 grupos domésticos familiares®®. Esses grupos familiares tém
origem em, pelo menos, 4 casais diferentes, mas ninguém nega a importancia que teve a
familia descendente de Seu Zoca e sua esposa, Dona Maria Benvinda. Mesmo tendo

pessoas e familias que habitam aquele local ha mais tempo, foi com o grupo familiar do

18 A partir dos trabalhos de campo conseguimos a informagao de que o Parana do lauara é composto por
sete comunidades: Bom Jesus, Nova Esperanga, Vila Sido, Sementinha, Jerusalém, Flamengo e Monte
Sinai.

¥ partilhamos do mesmo entendimento de Chaves (2001) para a qual “grupo doméstico” compreende,
além dos lagos de consaguineos, também todas as pessoas que participam do espaco doméstico, bem
como, do convivio/afetividade comum e que compartilham do esforgo laboral para a subsisténcia do

grupo.
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Seu Zoca que, como j& foi dito, comecou as primeiras acOes para que hoje se
conhecesse aquele espago como “Comunidade Bom Jesus” ou, mesmo, a “Comunidade

do Zoca”.

Feita essas consideracOes, é importante ressaltar que, do ponto de vista da
organizacdo social, uma das caracteristicas da centralidade da organizacdo social, na
maioria das comunidades amazonicas, relaciona-se com a existéncia da igreja, grupo
social, escola, casa de farinha e campo de futebol (MIGUEZ; FRAXE; WITKOSKI,
2007), mas, em Bom Jesus, a organizacdo social é mais centralizada. Nessa
comunidade, é a igreja e a escola as principais determinantes da sua centralidade, pois
ndo existe “centro social”?® e embora exista campo de futebol este se torna um espaco
periférico e distante daquilo que os moradores de Bom Jesus consideram o centro da
comunidade (figura 03). A explicacdo para essa distancia esta no fato de que a pratica
do futebol nédo é recomendavel aos evangélicos de Bom Jesus. Além disso, a casa de
farinha existente nas proximidades da igreja ndo é considerado, necessariamente, um

componente do centro da comunidade.

No que se refere a relagdo com ambiente, o regime fluvial (cheia, vazante, seca,
enchente), também denominado de “ciclos das aguas”, e também o pluvial (inverno e

verdo), mudam bastante os aspectos geograficos da comunidade (figura 03).

20 por “centro social” se entende o local especifico onde se realiza reunides comunitarias, festas e outros
eventos.
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Figura 3: Centro da comunidade durante a seca e a cheia.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010; Nusec/UFAM, 2008.

Neste sentido, os moradores de Bom Jesus se relacionam, diferenciadamente,
com as aguas do Rio Amazonas, por localiza-se num ambiente de varzea, onde as terras
da comunidade s&o, total ou parcialmente, inundadas durante parte do ano. Além disso,
a rotina da comunidade se modifica consequéncia do “ciclo das aguas” e das praticas
sociais, econémicas, religiosas que sdo possiveis de se realizar em que cada etapa desses
ciclos, como percebemos mais adiante. Um exemplo disso é o croqui abaixo que
possibilita, ao leitor, visualizar o momento da enchente do Rio Solim@es, onde os varais
de malva e juta estdo proximos as casas e também observa-se um barco a margem do
lauara que pode ser relacionado aos chamados patrdes, termo que sera discutido mais a

frente (figura 4).
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Figura 4: Croqui da comunidade Bom Jesus.
Fonte: Nusec/UFAM, 2005.

O croqui®* acima também evidencia outra caracteristica de Bom Jesus, qual seja,
a de que os seus moradores sobrevivem da comercializacdo da malva e da juta. Ao
serem indagados sobre a ocupacdo principal, 83% dos moradores entrevistados se

identificaram com a agricultura e parte desse montante, 44%, citou também a pesca
(gréfico 1).

21 E interessante ressaltar que este croqui focaliza apenas o centro da comunidade. Outra questdo, tem a
ver com o erro de grafia na casa ao lado da igreja que pertence ao Aureliano, Seu Zoca, e ndo, como esta
escrito no croqui, “Leriano”. Além disso, se combinarmos o nivel da aguas e a secagem das fibras de
malva e/juta, concluimos que o periodo a que o croqui ser refere é a enchente.



33

m Agricultor m Agricultor/pescador m Outros

Grafico 1: Ocupacdo dos moradores entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

A identificacdo com a pesca € um fendmeno recente em Bom Jesus explicado,
em grande parte, pelo beneficio do “Seguro Defeso”, concedido aos pescadores na
época de procriacdo dos peixes. Porém, a relacdo com a pesca, em Bom Jesus, serve
mais para 0 complementar a renda que como profissdo, propriamente dita, o que explica
o fato que de apenas 6% dos entrevistados relacionarem somente o0 “Seguro Defeso”
como beneficio social recebido (grafico 2). Outra forma de complemento de renda esta
relacionado ao “Programa Bolsa Familia” para o qual 66% dos entrevistados afirmaram
ter vinculos, como é possivel perceber, ainda, no grafico 2.
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Grafico 2: Acesso a Beneficio social.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Afora essas outras formas de obtencdo de renda, o cultivo e comercializagdo de

malva e juta é, de fato, a principal atividade de Bom Jesus e as respostas relacionadas a
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agricultura, citada no gréafico 1, corresponde, em grande medida, com essa questao.
Alias, a movimentacdo financeira de Bom Jesus se da em funcdo da producéo da malva
e da juta. Durante todo o ano, 0s comunitarios se organizam para a colheita da melhor
producdo possivel e, para tanto, ficam atentos ao nivel das dguas dos rios; buscam méao-
de-obra necessaria para o trabalho; articulam os mutirGes e parcerias; verificam o preco
do quilograma ou a necessidade de empréstimo junto aos seus patrdes®. Vale ressaltar
que boa parte da renda adquirida pelos comunitarios no periodo de venda da fibra de

juta e malva destina-se & compra do “rancho”?®

que servira de alimento no periodo da
cheia.

A importancia da produgdo de juta e malva e o fato da comunidade localizar-se
num ambiente de varzea fazem com que Bom Jesus tenha uma relagdo marcante com 0s
“ciclos das aguas”. Comunitarios e ciclos naturais se tornam, por assim dizer, parceiros
na producéo de juta e malva, pois a forma como é cultivado esse produto em Bom Jesus
prescinde das condi¢des de “subida” e “descida” das aguas na varzea do lauara. Esse ¢
um dos motivos pelo qual os varzeanos, como também sdo denominados aqueles que
habitam o ambiente de varzea, estdo alertas para os periodos dos ciclos das aguas e,
como isso, buscam uma combinacdo com a producdo da juta e da malva, como é
possivel visualizar na figura 52*. Também é importante frisar que a figura abaixo nos
proporciona uma dimensdo da nocdo de tempo na percepcdo dos moradores de Bom
Jesus. N&o sem motivo, eles tém certa dificuldade de visualizar os acontecimentos
cotidianos, a partir da nogcdo de anos ou, mesmo, meses. Em Bom Jesus, 0s
acontecimentos entre os seus moradores se fazem lembrar, preponderantemente, a partir

das colheitas ou dos ciclos naturais das aguas.

22 Os “patrées” sdo os agentes de comercializagio por meio dos quais 0 comunitario obtém as sementes
de juta e de malva, bem como, comercializa as fibras do produto. Segundo Ferreira (2009) o termo
“patrdo” ¢ aplicado no sentido de se contrapor ao termo “fregués”. Além de intermediar o produtor de juta
e malva e o empresario que beneficia a fibra, o “patrdo” também comercializa outros produtos com os
moradores de Bom Jesus. O patrdo também extrapola a relagdo econdmica quando torna-se uma pessoa
que traz consigo uma aura de autoridade ou quando abre espaco para as relagfes de compadrio ou quando
busca resolver problemas de salde e dividas dos seus compadres e fregueses comunitéarios (Cf.
FERREIRA, 2009).

%% Para os comunitarios de Bom Jesus, rancho é o conjunto de alimentos, geralmente industrializados,
necessarios para sobreviver em determinado periodo. Esses alimentos sdo obtidos por meio de
atravessadores ou, diretamente, nos municipios mais préximos.

4 O calendario apresentado é baseado em dados coletados durante o trabalho de campo e nas informagdes

retiradas da Dissertacdo de Mestrado de Aldenor Ferreira (2009) que, preocupado com a producédo e
comercializacdo da malva e da juta, tomou a comunidade Bom Jesus como um dos seus locus de
pesquisa.
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Figura 5: Calendario da producéo de juta e malva em Bom Jesus.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Assim, acompanhando a légica do calendario acima, os moradores de Bom Jesus
realizam as seguintes atividades referentes a producao de malva e juta durante os ciclos
das aguas: a) Durante a vazante, estes se empenham em semear a juta e malva, bem
como, fazer a manutencdo da plantacdo; b) Na seca, da-se continuidade a manutencgéo
da plantacdo, que ainda esta crescendo; ¢) Durante a enchente, comeca o periodo de
colheita e retirada da fibra do produto, bem como, sua comercializacdo. Nesse periodo,
também, é necessario tomar as devidas precaucdes para que o terreno onde foram
plantadas a juta e a malva ndo esteja com vegetacdo, pois manter o terreno limpo
durante a enchente garante menor quantidade de trabalho na proxima semeadura; d) Por
fim, a cheia é o periodo de comercializacdo das ultimas fibras de juta e malva e o
momento de adquirir novas sementes para plantar novamente na vazante. Aldenor
Ferreira (2009) propde que o trabalho com a malva e a juta seja dividido, basicamente,

em dois periodos: o plantio e a colheita. Esse autor enquadra no periodo do plantio,
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tanto o processo de semeadura na terra, quanto os cuidados que 0s comunitarios prestam
a malva e a juta. O periodo referente a colheita compreende, segundo Ferreira (2009)
seis etapas: (1) o corte; (2) a formacéo de feixes® para secagem e perda de peso; (3) a
maceragdo que € o processo de submersdo dos feixes com o fim de facilitar o proximo
processo; (4) o desfibrilamento que compreende o processo de retirada da fibra,
propriamente dita, das hastes de malva e juta; (5) a secagem da fibra; e, por Gltimo, o
enfardamento onde o comunitario organiza as fibras, j& secas, em fardos (figura 6).

Figura 6: Processo de colheita da producéo de juta e malva em Bom Jesus.
Fonte: Nusec/UFAM, 2007; Pesquisa de campo, 2010.

Esse parece ser o ambito mais comercial da juta e da malva, mas ha outros
aspectos desse processo que podem ser ressaltados, tal como o fato de que o0s
comunitarios percebem o periodo de colheita da juta e da malva como um momento de
lazer e de socialibilidade.

Em um dos momentos do trabalho de campo, nos deparamos com um

comentario bastante elucidativo. Ao conversar com uma comunitaria sobre o trabalho da

% Um feixe pode conter de 20 a 30 hastes de malva quando esta alcanca uma altura considerada boa ou
também pode conter até 100 hastes quando a altura ndo € interessante.
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malva e da juta, fui surpreendido pela seguinte fala: — “Quando chega o tempo da malva
€ uma alegria. Ja ndo vejo a hora de chegar!”. A surpresa ¢ justificada pelo fato de que
os evangélicos de Bom Jesus evitam fazer perceber o sentimento de prazer em realizar
outras atividades que ndo estejam diretamente relacionadas a religido. Mas, neste caso,
ndo se trata de uma atividade qualquer e, isto sim, do trabalho com o qual os
comunitarios vivem e, como herdeiros da reforma protestante que sdo, também
compartilham da ética do trabalho, no sentido de valorizarem o ganhar o “pao de cada
dia”, a partir do “suor do proprio rosto”, como Deus havia falado para Addo e¢ Eva
quando os expulsou do Jardim do Eden, assim como, esta escrito no capitulo 3,
versiculo 19 do livro biblico em Genesis. Isso ndo significa, como comentamos
anteriormente, que esse “‘ganha pao” ndo possa ser transformado num momento de
sociabilidade. Quando se observa os trabalhos na juta e na malva se pode compreender
como esse momento também ganha um significado outro para o morador de Bom Jesus,
principalmente quando se realiza os trabalhos conjuntos.

Um exemplo disso é quando a subida das aguas torna necessario maior emprego
de trabalho para que ndo perca a producgdo. Para tanto, 0 comunitario conta com o
trabalho do grupo familiar e, inclusive, de outros comunitarios, por isso a possibilidade
da realizacdo da ajuda m(tua através do ajuri ou mutirdo® e a troca-de-dia. Ao se
referir aos “trabalhadores da malva” e entre eles os de Bom Jesus, Ferreira afirma:

O ajuri funciona como elemento congregador que transforma o rocado
de malva em um espaco ndo sé de trabalho, mas também, num espacgo
de sociabilidade. Enquanto desfibrilam a malva, esses camponeses
dialogam sobre varios aspectos da vida, contam seus causos,
compartilham perigos, sonhos e frustra¢cdes. (FERREIRA, 2009).

Portanto, para o morador de Bom Jesus, a producéo de juta e de malva constitui-
se mais do que uma atividade produtiva e comercial pura e simplesmente, pois sua
importancia extrapola o &mbito do econémico. Outro exemplo, onde podemos contatar
essa afirmacéo, tem a ver com o evento produzido pela igreja onde o objetivo principal

é agradecer a Deus pela colheita: o culto da colheita. O evento ndo possui uma data fixa,

%8 para Ferreira (2009), 0 ajuri ou mutirdo trata-se da ajuda de vizinhos diante da necessidade de forca de
trabalho e é utilizada ndo somente nos trabalhos da malva e juta, como também, na limpeza da
comunidade, outros cultivos agricolas, limpeza de rogado ou plantio de mandioca. A troca-de-dia refere-
se, segundo Ferreira (2009), como préprio nome ja deixa entender, ao processo de troca de dias de
trabalho entre os comunitdrios e, geralmente, acontece nos periodos de alta producdo de malva,
principalmente, quando concomita com a répida subida das &guas e, com isso, a ameaca de prejuizo a
producao.
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mas, segundo os moradores, geralmente se da ao final da Gltima etapa do trabalho com a
juta e malva, ou seja, a comercializa¢do dos fardos do produto.

N&o se sabe ao certo quando os trabalhos com a juta e a malva iniciaram no
Parana do lauara. Durante o trabalho de campo, os moradores mais antigos do lauara
afirmaram que na ocasido de sua chegada, final da primeira e inicio da segunda metade
do século XX, as pessoas ja lidavam com esse produto. Esses relatos vdo ao encontro
dos dados levantados por Ferreira (2009) onde, segundo esse autor, o cultivo de juta e
de malva no Amazonas, originarias de paises orientais, se da por volta da primeira
metade do século XX, preenchendo um espaco, anteriormente ocupado, pela extracdo da
borracha.

De fato, durante os trabalhos de campo, foi possivel perceber que os moradores
mais antigos realizavam relatos sobre si ou sobre seus ascendentes, relacionados a
extracdo da borracha. N&o é possivel conclusdes acerca disso, mas sugerimos que 0S
moradores de Bom Jesus descendem de pessoas que migraram de regides produtoras de
borracha. N&do sem motivo Seu Zoca comenta sobre a extracdo de seringa no Rio Purus,
onde habitava e, pelo que pode-se perceber, de um propenso seringueiro, tornou-se um
habil produtor de juta e malva.

Atualmente, os descendentes de Seu Zoca e de outras pessoas que migraram para
0 lauara sdo os que produzem juta e malva e, portanto, sdo a maioria na comunidade
Bom Jesus. Esse € um dos motivos pelos quais as entrevistas resultaram numa
quantidade consideravel de chefes de familia que nasceram na comunidade Bom Jesus

(gréfico 3).
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Grafico 3: Naturalidade dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.
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Além disso, se levarmos em consideracdo 0s entrevistados que nasceram na
comunidade e compararmos com a faixa etéria, perceberemos que trata-se, a grosso
modo, de descendentes daqueles que migraram da regido do Rio Purus e que, agora,

estabeleceram suas familias no lauara (grafico 4).
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Grafico 4: Naturalidade relacionado a faixa etaria dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

O numero de descendentes, da faixa etaria de 15 a 19 anos, possui uma decaida
por conta da pequena quantidade de jovens que ja constituiram uma familia nuclear.
Contudo se tomarmos em conta os dados de campo, ndo vai demorar para que esse
nimero aumente, pois ha uma quantidade consideravel de pessoas nessa faixa etaria que
estdo se preparando para 0 casamento. ISso porque, como vamos expor mais a diante, as
pessoas ndo demoram para contrair casamento em Bom Jesus. Outro dado que explica o
pequeno numero de pessoas naturais de Bom Jesus, na faixa etéaria de 15 a 19 anos, é o
fato de que um outro grupo desses jovens, filhos ou netos dos mais idosos, reversam
entre a comunidade e o0s centros urbanos mais proximos, motivo pelo qual ndo
entrevistamos esses sujeitos.

Esse reversamento, por parte dos jovens, pode ser explicado por varios fatores,
mas um dos principais, comentados pelos comunitarios, é a questdo da escolaridade. Ao

avaliar esse fator entre os entrevistados é possivel perceber que a maioria deles (50%)
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possui 0 nivel fundamental de 12 a 42 séries e, a partir disso, os dados vao afunilando

(gréfico 5).
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Grafico 5: Escolaridade dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

O baixo nivel escolar também é funcdo da dificuldade dos municipios,
Manacapuru e Anamd, em buscar alternativas ou se articularem para implantar o ensino
médio no lauara. A unica escola no Parana, na qual é possivel concluir o ensino
fundamental, localiza-se na Vila Sido e esta sob a responsabilidade da prefeitura de
Manacapuru. Em Bom Jesus, ha duas escolas construidas: a primeira, de
responsabilidade de Anama, oferece o ensino até o 6° ano do ensino fundamental e, a
segunda, de responsabilidade de Manacapuru, ainda ndo estava funcionando por ter sido
construida recentemente. A figura 7 apresenta as escolas, seguindo a mesma sequéncia

de apresentacdo acima realizado.
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Figura 7: Escolas localizadas em Bom Jesus.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Mesmo apresentando duas escolas, Bom Jesus ndo consegue proporcionar aos
seus moradores mais jovens uma perspectiva de vida muito diferente daquela que os
seus pais seguiram. Enguanto isso ndo acontece, resta aos descendentes daqueles
primeiros migrantes do Rio Purus tentar algo nos centros urbanos ou darem
continuidade a principal atividade que apreenderam com o0s seus pais: o trabalho com a
juta e a malva.

Mais recentemente, os moradores de Bom Jesus, preocupados em obter
incentivos para a juta e a malva junto aos 6rgdos publicos e estimulados pelo Projeto
PIATAM, comecaram uma mobilizacdo no sentido de instituir uma associacéo de fato e
de direito. Assim, na segundo semestre de 2007, a comunidade de Bom Jesus legalizou
a sua associacdo. Duas caracteristicas marcaram essa legalizacdo: (a) a intervencao de
um vereador do municipio de Manacapuru (AM), o que demonstra uma afirmacao dos
vinculos entre a comunidade e este municipio por parte dos membros da associacédo; (b)
0 registro da entidade com o0 nome que a vincula a igreja da comunidade - Associa¢do
de Desenvolvimento Rural da Comunidade Assembleia de Deus do Brasil no Parana do
lauara (figura 8). Nao por acaso, a diretoria da associacdo € composta por

frequentadores da igreja localizada na comunidade.
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Figura 8: Pagina de rosto do Estatuto da Associagéo.
Fonte: Nusec/UFAM, 2007.

A criacdo da associagdo resultou num maior envolvimento entre as pessoas da
comunidade Bom Jesus, pois possibilitou que estes se vinculassem ndo somente a partir
dos trabalhos conjuntos para producdo de juta e malva, mas também, estivessem
vinculados legalmente, a partir de uma instituicdo de fato e de direito.

Os moradores de Bom Jesus e do lauara em geral, se preocupam em vincular-se
a alguma associacao pela necessidade em comprovar a moradia e, também, a ocupacgéo
frente ao Instituto Nacional de Seguro Social (INSS) na ocasido da aposentadoria. E, até
meados 2007, Bom Jesus ndo havia instituido uma associacdo e, enquanto isso, 0S
moradores estavam vinculados a Associa¢do de Produtores Rurais de Nova Esperanca,
com sede na comundade vizinha de Vila Sido. Atualmente, com a contribuicdo de
divergéncias na Associacdo Nova Esperenca, a maioria dos moradores de Bom Jesus

esta vinculado a associagdo local da comunidade(gréafico 6).
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Nova Esperanca
5%

Grafico 6: Associacdo dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

E importante ressaltar que, mais recentemente, foi instituida outra associacdo da
comunidade Vila Sido, com 0 mesmo nome da comunidade. Como a fundagéo ocorreu a
partir de atuacdo do pastor da IEADAM, logo a maioria dos moradores daquela
comunidade assumiram vinculos com a Associacdo de Moradores de Vila Sido. E, aqui,
chegamos a mais um dado pertinente. Todos 0s nossos entrevistados se consideravam, a
grosso modo, evangélicos, dado este que vamos explorar adiante. A maioria destes
entrevistados possui vinculos religiosos com a comunidade Vila Sido (grafico 7), bem
como, envolve-se em questBes religiosas e politicas da comunidade vizinha. Por isso,
quando perguntados sobre o vinculo associativo, uma parcela consideravel dos
entrevistados indicou a Associacdo de Moradores de Vila Sido e, outra parcela, indicou

a Associacao de Produtores Rurais de Nova Esperanca.
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Grafico 7: Vinculo institucional dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Como pode-se perceber, nestes ultimos dados, foi incluido a Igreja Evangélica
Assembleia de Deus Tradicional no Amazonas (IEADTAM), surgida a partir de
divergéncias na comunidade Vila Sido. Algo com a qual ndo contavamos na elaboracgéo
do projeto de Mestrado, em meados de 2008. Vale contar, que esses entrevistados que
indicaram a Assembleia de Deus Tradicional, como instituicdo religiosa, eram,
anteriormente, adeptos da IEADAM, entretanto, como 0 nosso locus de pesquisa € a
comunidade Bom Jesus e, para efeito de andlise, a divisdo que houve na comunidade

Vila Sido teve consequéncias pequenas para Bom Jesus.

O que gostariamos de ressaltar nos ultimos dados € a relacdo de entre
frequentadores da IEADAM de Vila Sido e os associados a associacdo de produtores de
Bom Jesus (grafico 6 e 7). Do ponto de vista da relacdo politica, a maioria dos
moradores de Bom Jesus esta vinculado a associacdo desta mesma comunidade, mas, do
ponto de vista religioso, é a igreja de Vila Sido que possui a maioria em adeptos em

Bom Jesus.

Outro fator que é importante ressaltar, tem a ver com a aparente auséncia de
adeptos de outras religides. Em Bom Jesus, verificamos que, além de evangélicos, ha
também catd6licos, mas que estes ndo costumam externalizar sua opcao religiosa. Além
disso, sdo consideradas catolicas aquelas pessoas que ainda ndo possuiram qualquer
vinculo religioso com igrejas evangélicas e, em Bom Jesus, sd0 poucos. E importante

chamar a atengdo para esse detalhe, porque todos 0s nossos entrevistados se
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consideraram evangélicos e os que fugiram a essa opcéo se consideraram desviados ou
afastados (gréfico 8).

m Evagélico m Desviado/afastado

11%

Grafico 8: Religido dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Durante os trabalhos de campo foi mais dificil conseguir dados dos moradores
que se consideram e sdo considerados desviados/afastados, porque a prioridade da
pesquisa era os frequentadores da IEADBAM. Mesmo assim, foi possivel notar que
uma parcela consideravel dos que se consideram desviados/afastados, sdo adolescente

ou jovens e, portanto, ainda ndo contrairam familia nuclear.

Como ja adentramos nos dados especificamente religiosos logo vale a pena
apresentarmos informacdes que vao nos ajudar no momento da analise dos dados. Um
deles é o fato da maior parte dos nossos entrevistados descenderem de evangélicos, mas,
por outro lado, ndo se pode ignorar a importancia de entrevistados que informaram

possuir pais catolicos (grafico 9).

Gréfico 9: Religido dos pais dos entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.
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O resultado da combinacdo desses dados ndo trouxe grandes surpresas, pois era
razodvel que os entrevistados que possuiam pais catélicos, também indicassem o
mesmo catolicismo como religido anterior ou como religido a qual frequentou. Neste
sentido, os entrevistados que indicaram terem frequentado outra religido, tenderam a

indicar o catolicismo como sendo essa religido frequentada (gréafico 10).

Grafico 10: Existéncia de religides anteriores entre os entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Outro dado interessante em relacdo ao contato com outras religides, esta
registrado no grafico 11, no qual hd 11% dos entrevistados, mesmo evangélicos,
frequentando outras religiGes, no caso, o catolicismo. Apesar de 89% dos entrevistados
informarem que ndo frequentam outras religides, durante o trabalho de campo, os

evangélicos de Bom Jesus ndo demonstraram oposicao a nenhuma outra religido.

mSim mndo

Gréafico 11: Porcentagem de entrevistados que frequentam outras religides.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Outra esfera religiosa dos moradores de Bom Jesus é a relagdo com a benzecao.

Ao serem perguntados se j& haviam buscado ajuda de benzedeiros, a maioria dos
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entrevistados respondeu positivamente (grafico 12). Uma questéo a ser ressaltada nesse
dado quanto aos entrevistados que responderam positivamente, deixaram perceber que
essa busca pelo benzedeiro foi realizada ha mais de 5 anos. Isso significa que essa
procura esta se tornando escassa entre os evangélicos de Bom Jesus, principalmente,
afetada pelo aumento da influéncia de interpretacdes, propriamente pentecostais, de

fenbmenos como a doenga e outros infortunios.

mSim mNdo

Grafico 12: Procura de ajuda ao benzedor entre os entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Outro dado que chamou a atencdo € a crenca dos evangélicos de Bom Jesus nas

chamadas “visagens”. Somente 6% dos entrevistados ndo acreditavam nesse fendémeno

social (grafico 13).

Ndo

Gréfico 13: Crenca nas visagens entre os entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Durante os trabalhos de campo foi possivel perceber a relagcdo ou a ndo relagdo
dos moradores de Bom Jesus com as “visagens”. Vale ressaltar que as referéncias

espontaneas as ‘“visagens” apareciam, principalmente, nos momentos em que era
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necessario utilizar os caminhos que ddo acesso ao Rio Solimbes. Caso contrario, as
referéncias somente se mostram nos momentos em que oS comunitarios foram
indagados sobre isso. Nos momentos das entrevistas, as visagens mais citadas pelos
entrevistados foram: a cobra-grande, o boto e o curupira (figura 14).

Mapinguari
Boto

Oncad'agua

Curupira

Cobra-grande

0,00 10,00 20,00 30,00 40,00

Grafico 14: Crenga nas visagens entre os entrevistados.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Os dados mostram a riqueza religiosa que a comunidade Bom Jesus possui e
que, embora se identificando, a grosso modo, aos evangelicos, especificamente
pentecostais, isso ndo significa que haja uma pura e simples reproducéo da forma como
0 pentecostalismo se apresenta nas grandes cidade do Brasil, como apresentaremos no

segundo capitulo.

Portanto, ndo poderiamos discutir a comunidade Bom Jesus sem levar em
consideracdo suas caracteristicas mais gerais que, no mesmo instante em que possuem
as suas especificidades, ndo se furtam de dialogar com os varios aspectos do fen6meno
religioso. Esse didlogo pode vincular-se ao pentecostalismo, propriamente dito, ou
mesmo, ao imaginario que perpassa as praticas sociais dos moradores de Bom Jesus,
especificamente e, mutatis mutandis, o de outras comunidades da Amazonia, de forma
geral. Neste sentido, ndo se pode negar que a histéria da comunidade € perpassada pela
religido, quer nas suas origens, com a construcdo da igreja por iniciativa de Seu Zoca,
quer, mais recentemente, com a predominancia da adesdo as instituicGes evangélicas do
lauara. Assim, observado esse contexto mais geral, a seguir nos deteremos a religiao,

propriamente dita.
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CAPITULO Il

RELIGIAO E O PENTECOSTALISMO

1. A religido: um tema classico

A busca pela explicacdo para o fendmeno religioso ou para as forgas
transcendentes é, sem diavida, um dos assuntos mais discutidos entre os classicos das
Ciéncias Sociais. No campo especifico da Antropologia, por exemplo, esse tema foi
discutido de Frazer (1982) que discutiu sobre as crencas e praticas magico-religiosas a
Clifford Geertz (2008a), discutindo a religido enquanto sistema cultural. Na Sociologia,
ndo é diferente, pois todos os classicos, cada um a sua maneira, deixaram suas
contribuicdes para essa area do conhecimento. A religido se configura num tema que
perpassa e é perpassado pelas teorias socioldgicas, desde as polémicas analises de As
formas elementares da vida religiosa, de Emile Durkheim®’, até as, ndo menos
polémicas, abordagens weberianas da ética protestante e sua ligagdo com as mudancas
que proporcionaram um maior desenvolvimento do capitalismo. Atualmente, até uma
suposta teoria marxista da religido € ensaiada pelos seus exegetas com a defesa da tese
de que a0 mesmo passo em que Marx adjetiva a religido como “6pio do povo”, também
faz perceber o seu duplo carater: uma, enquanto “expressdo da miséria real” e, outra,

1%, Assim, inicialmente, a religido ocupa um

enquanto “protesto contra a miséria do rea
lugar importante nas analises classicas das Ciéncias Sociais e autores como Cipriano
(2007), Teixeira e Menezes (2007) chegam, inclusive, a afirmar que hd uma ligacao

estreita, no caso da sociologia, entre Sociologia Geral e Sociologia da Religido.

Nisto, € interessante levar em consideracdo que, a importancia dos classicos, no
sentido de que eles sempre tém algo a nos dizer acerca do estado de coisas religiosas em

que vivemos e, concordando com Carvalho (2000), é possivel afirmar que no momento

2" Polémicas porque circunscritas num debate referente & suposta descontinuidade do discurso sociol6gico
de Durkheim.

%8 para saber mais sobre as contribuicdes marxistas para a abordagem do fendmeno religioso, ver
Lesbaupin (2007) e Lowy (1998).
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em que realizamos reflexdes sobre o fendmeno religioso, estes mesmos cléssicos (re)

aparecam em maior ou menor grau, sob condigdes variadas.

Nesta mesma perspectiva, ao citar Cassirer, Bourdieu (2004) trata as teorias da
religido como produtoras de um circulo magico onde se agrupam trés posicGes, cujos

nomes principais sio: Karl Marx, Emile Durkheim e Max Weber.

Para o socidlogo francés, o pesquisador, pelo menos em Sociologia, interessado
no fendmeno da religido, ndo pode sair de um, sem cair noutro desses circulos magicos
ou, mesmo, de ficar pulando de um para o outro. Por conta disso, entende-se a
importancia de realizar uma revisdo nas teorias classicas sociologicas no intuito de
fundamentar nossa analise sobre o fenémeno religioso ao qual nos propomos observar.
Para tanto, optamos por buscar contribui¢fes diretas para 0 nosso objeto, a partir de dois
desses circulos magicos da teoria da religido apontados por Bourdieu (2004): Durkheim
e Weber®. O primeiro por buscar uma definicdo classica da religido e, o segundo, por
ter legado uma contribuicdo consideravel no que se refere a relacdo dos sujeitos da acéo
religiosa. Também nos debrucaremos sobre autores que buscaram um didlogo mais
proximo dos classicos, supracitados, no sentido de interpreta-los, a partir da realizacao

de sinteses tedricas, como é o caso de Clifford Geertz e Pierre Bourdieu.

1.1. Religi&o e teorias sociologicas

Entre os classicos da Sociologia, Durkheim parece ter sido o autor que mais
contribuiu para as vinculacGes entre Sociologia do Conhecimento e Sociologia da
Religido. E dificil dissociar no pensamento desse autor essas duas areas do saber. Antes
mesmo da conclusdo de sua tese de doutoramento, da qual resultou o livro A divisdo
Social do Trabalho, de 1893, Durkheim j& ensaiava as primeiras reflexGes sobre a
religido em Etica e Sociologia da Moral, originalmente publicado em 1887,

demonstrando que a moral ndo surgiria ao bel prazer dos individuos, mas seria resultado

# E importante comentar que se ndo utilizamos a obra marxiana em nossas analises, isso ndo se da por
um desprestigio das consideraveis avaliacOes desse autor classico, mas por entender que a utilizagdo de
suas categorias pelos exegetas tem se dado numa outra perspectiva e para um tipo especifico de fendbmeno
social, conforme foi indicado acima por Lesbaupin (2007) e Léwy (1998), que ndo se enquadram,
necessariamente, no objeto que nos propomos analisar neste estudo, qual seja, 0 pentecostalismo.
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de fenbmenos sociais citando, consequentemente, a religido, como vemos na citacdo
abaixo.
As ideias morais se formam sob a influéncia de causas inconscientes
dos efeitos que elas continham. O pensamento deliberado tem um
papel pequeno nesse processo; sO intervém para estabelecer e
consagrar os resultados que surgiram sem ele. A religido gera,

espontaneamente, 0S costumes, e 0S costumes, por sua vez, a moral.
(DURKHEIM, 2006: p. 99).

Desde esse momento, pode-se perceber a importancia que Durkheim atribuiu a
sociedade na relacdo desta com o individuo, carater esse de sua Sociologia retomada por
uns e, criticada, por outros tantos. Alias, Cipriano (2007) acredita que, em relacdo a
Sociologia da Religido, a obra de Durkheim tenha tido mais impacto, em termos de
citacOes, que a obra de Weber.

A relacdo de Durkheim com o tema religido é bastante discutida, mas se
levarmos em consideracdo o trecho supracitado concluiremos que esse autor ja se
debruca sobre o fenbmeno religioso, desde antes de As formas elementares da vida
religiosa, originalmente publicado em 1912. Essa conclusdo contraria, sensivelmente, a
perspectiva de Pierre Sanchis (2007) segundo a qual a mudanca intelectual de
Durkheim, a favor da religido, se da em As formas elementares da vida religiosa.
Sanchis (2007) nos apresenta, num primeiro momento, em As regras do método
sociologico, originalmente publicado em 1895, um Durkheim crente no programa
iluminista e positivista de laicizacdo da sociedade e, noutro, principalmente, em As
formas elementares da vida religiosa, um Durkheim que, depois de apregoar o

30 por ela. Dada as condicdes,

exorcismo da religido agora se apresenta “adorcizado
expressas parece-nos mais adequada a avaliacdo de Renato Ortiz na Introducdo da
primeira traducdo brasileira de As formas elementares da vida religiosa (1989), que, ao
citar Steven Lukes (1984), entende que ha uma “inflexdo” na trajetoria de Durkheim,
passando da andlise baseada na estrutura para outras focadas na superestrutura,
momento que a religido passa a ter maior espaco na obra durkheimiana. Neste sentido,
seria mais interessante falar num retorno de Durkheim a religido em As formas

elementares da vida religiosa. Alias, vém a baila citar o estudo, imediatamente anterior,

% Este termo quer fazer perceber que Durkheim se tornara encantado pela religifo nesta fase da sua
produgao tedrica. Apesar do termo “adorcizado” ndo constar no dicionario brasileiro, preferimos manter o
termo utilizado por Sanchis (2007) para conservar a originalidade.
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As formas elementares da vida religiosa, em que Durkheim e seu sobrinho, Mauss,
equiparam as formas de classificar na ciéncia e no totemismo. Assim:
As classificagdes primitivas ndo constituem, portanto, singularidades
excepcionais, sem analogias como aquelas que estdo em uso entre 0s
povos mais cultivados. (...) exatamente como as classificacbes dos

cientistas, sdo sistemas de nogOes hierarquizadas. (DURKHEIM,
1981).

Feita essa circunscricdo do primeiro circulo mégico relativo a teoria da religido
em Sociologia, adentremos na contribuicdo mais macica de Durkheim, aos estudos
referentes a religido, encontradas em As formas elementares da vida religiosa, onde o
autor, de inicio, demonstra como as categorias do entendimento, que também dizem
respeito a uma teoria geral do conhecimento, estdo, profundamente, vinculadas ao
pensamento religioso e, por isso, ao social.

Na raiz dos nossos julgamentos existe um certo nimero de nocdes
essenciais que dominam toda a vida intelectual, [quais sejam, as]
categorias do entendimento: no¢bes de tempo, de espaco, de género,
de nimero, de causa, de substancia, de personalidade, etc. (...) Ora,
guando analisamos metodicamente as crencas religiosas primitivas,
encontram-se naturalmente no seu caminho as principais dentre essas

categorias. Elas nasceram na religido e da religido; sdo um produto do
pensamento religioso (DURKHEIM, 2008: p. 54).

No que se refere ao campo estrito da Sociologia da Religido, é em As formas
elementares da vida religiosa, que Durkheim define o fato religioso, diferenciando-o da
magia. Duas categorias, afirma Durkheim, caracterizariam o fendémeno religioso: a
crenca, 0 pensamento, e, 0 rito, movimento. Mas, 0 rito, pode caracterizar outras
praticas humanas que ndo sejam, necessariamente, religiosas. Neste sentido, o rito
estaria vinculado, necessariamente, ao conteldo da crenca. Para o autor, todas as
crencas religiosas tém um carater em comum: a divisdo do mundo em sagrado e
profano. Aqui, se encontra uma das categorias mais importantes da Sociologia da
Religido de Durkheim, a nocdo de sagrado. A relacdo entre sagrado e profano é uma
relacdo absoluta, pois nem mesmo a oposicao entre bem e mal é tdo definida quanto as
duas categorias acima mencionadas. E possivel perceber que, no final das contas, é a

nocao de sagrado, e seu antipoda, o profano, que define o fato religioso.
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Portanto, para definir o fenémeno religioso, Durkheim (1989) faz a distin¢do
entre a religido e magia. Para ele, a religido agrega uma coletividade, produz uma
comunidade moral que se realiza na igreja. Ao contrério disso, a magia ndo agrega uma
coletividade, pois entre 0 mago e os individuos ndo se produz lagos duradouros. A partir
disso, Durkheim (1989) afirmar que ndo existe uma “igreja magica” ja que “o mago tem
clientela, ndo igreja”, mais ainda, 0 mago tem procedimentos antirreligiosos. Ha uma
busca em profanar as coisas santas, enquanto que a religido imprime um olhar
desfavoravel em relacdo a magia. Neste sentido, define Durkheim:

Uma religido é um sistema solidario de crencas seguintes e de praticas
relativas a coisas sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crencas e
praticas que unem na mesma comunidade moral, chamada igreja,
todos os que a ela aderem. O segundo elemento que aparece na nossa
definicdo [€] que a ideia de religido € inseparavel da ideia de igreja,

faz pressentir que a religido deve ser coisa eminentemente social
(DURKHEIM, 1989: p. 79).

Portanto, para Durkheim, ao contrario da magia, a religido ¢ um fenémeno
efetivamente social e produz uma comunidade moral denominada igreja que, por seu

turno, é formada pelos fiéis e os sacerdotes.

Embora as contribuicdes de Durkheim tenham uma importancia consideravel
para os estudos sobre a religido, é interessante destacar os seus limites. Este autor ndo
poderia observar a religido sem se desprender de sua linha tedrica dentro da Sociologia.
Portanto, como frisamos acima, em sua analise da religido, Durkheim continua a dar
maior importancia a sociedade em relacdo ao individuo. Além disso, embora tenha
demonstrado as contradicdes existentes entre a igreja € 0 mago, a perspectiva do autor
ndo Ihe permite perceber as disputas, as concorréncias em torno da religido, o que
possibilita, por exemplo, que socidlogos da religido, como Pierruci (2006) afirmem que
Durkheim, na sua busca por entender a religido, associava “a ideia de religido a
coletividades ja constituidas celebrarem com entusiasmo rituais totais (...), a forca

supra-individual consagradora de uma coesdo vital adscrita (...)”.

Mais recentemente, Clifford Geertz (2008a), em seu texto intitulado A religido
como um sistema cultural, publicado, originalmente, em 1966, buscou uma definicao
para a religido gque nos parece bastante interessante, porque desloca, razoavelmente, a
tendéncia durkheimiana. Pertencente & escola culturalista, Geertz recebeu influéncias

weberianas em suas abordagens dos mais diferentes fendmenos sociais (GIUMBELLI,
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2007) e isso, possivelmente, contribuiu para que este autor tornasse o individuo mais
livre no &mbito da religido. Para Giumbelli (2007) é importante enfatizar este ponto,
porque ate aquele instante, os estudos referentes a religido, principalmente nas Ciéncias

Sociais, estavam centrados na perspectiva durkheimiana.

Como o proprio titulo do texto de Geertz faz perceber, a preocupagdo deste
autor pela religido é a dimensdo cultural da analise religiosa, a religido como um
sistema cultural, sendo que cultura é entendida como:

um padréo de significados transmitidos historicamente, incorporados
em simbolos, [ou, noutras palavras,] um sistema de concepcdes
herdadas expressas em formas simboélicas por meios das quais 0s

homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e
suas atividades em relacéo a vida (GEERTZ, 2008a: p. 66).

Assim, no que se refere ao entendimento de Geertz, a religido se encontra dentro
da teoria geral da cultura, donde aquela serve, tanto como base para a formulagédo, como
quanto campo de aplicacdo desta (GIUMBELLI, 2007).

Dada estas consideragdes, torna-se compreensivel quando o pensador norte-
americano define a religido como “um sistema de simbolos que atua para estabelecer
poderosas, penetrantes e duradouras disposi¢des e motivacdes nos homens” (GEERTZ,
2008a: p. 66). Geertz, nesta afirmacdo, conseguiu demonstrar o grau de influéncia da
religido no homem, pois a0 mesmo tempo em que € produtora de disposicdes gerais,
simultaneamente, possui um subproduto: a motivacdo. Com o intuito de diferenciar
disposicbes de motivacdes, Geertz (2008a) afirma que estas Ultimas “sdo ‘tornadas
significativas’ no que se refere aos fins para os quais sdo concebidas e conduzidas” e as
“primeiras sao ‘tornadas significativas’ no que diz respeito as condigcdes a partir das

quais se concebe que elas surjam.” (p.72).

Para 0 autor em questdo, os simbolos religiosos sintetizam o ethos e a viséo de
mundo de um povo®.. No que se refere & crenca e a pratica religiosa, o ethos de um
grupo so é inteligivel por parte de seus componentes quando dialoga com aquilo que a

visdo de mundo descreve. Por outro lado, a visdo de mundo s6 é convincente quando se

%! Por ethos entende-se “o tom, o carater ¢ a qualidade de vida, estilo e disposi¢des morais e estéticas de
um povo” e por visdo de mundo “o quadro que [um povo faz] do que sdo as coisas na simples atualidade,
suas ideias mais abrangentes sobre a ordem” (GEERTZ, 2008).
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apresenta “cOmo uma imagem de um estado de coisas verdadeiras, especialmente bem
arrumado para acomodar tal tipo de vida” (GEERTZ, 2008a: p. 67).

Essa compreensdo de Geertz busca justificar as formas como a religido
estabelece disposicdes e motivacfes nos homens. Ao dialogar o ethos com a visdo de
mundo do grupo, a religido produz um mundo coerente, com sentido definido. Ao citar
Langer (1960), Geertz faz perceber que a pior coisa ou, pelo menos, umas das piores,
com que 0 homem pode se defrontar é o Caos.** Neste sentido, o simbolo religioso
garante ndo somente a capacidade de compreensdo do mundo por parte daqueles que o
adotam, como também, ao compreendé-lo, “déem precisdo a seu sentimento, uma
definicdo as suas emocdes que lhes permita suporta-lo, soturna ou alegremente,
implacéavel ou cavalheirescamente” (GEERTZ, 2008a: p. 77). Assim, a religido articula
dimensdes intelectuais e emotivas, remetendo-se para concepc¢des de realidade e para

valores morais construidos socialmente (GIUMBELLI, 2007: p. 209).

Neste sentido, a perspectiva religiosa parece mesmo repousar naquilo que Geertz
(2008a) denomina de verdadeiramente real. Noutras palavras, a preocupacao da religiao
é criar uma aura de factualidade em torno das coisas, na forma como elas se apresentam.
Embora haja uma aceitacdo e fé nesse estado de coisas, 0 seu intuito ndo &,
necessariamente, afirma-lo, mas mover-se além da vida cotidiana, na direcdo de

verdades mais amplas®.

Por fim, Geertz atribui ao ritual um carater, extremamente, importante para

reforcar a aceitacdo na autoridade da religido.

E em alguma espécie de forma cerimonial (...) que as disposicdes e
motivacdes induzidas pelos simbolos sagrados nos homens e as
concepcOes gerais da ordem da existéncia que eles formulam para os
homens se encontram e se reforcam umas as outras. Num ritual, o
mundo vivido e 0 mundo imaginado fundem-se sob a mediagdo de um
Unico conjunto de formas simbolicas (2008: p. 82).

% A ordem do mundo, afirma Geertz (2008), é ameacada por pelo menos trés aspectos: (1) A
perplexidade que ameaca a capacidade analitica; (2) o sofrimento que ameaca o poder de suportar €; (3) 0
sentido de paradoxo ético obstinado ameacado pelos limites da introspec¢do moral, noutras palavras, a
capacidade de julgamentos morais corretos.

% A perspectiva religiosa se diferencia de outras perspectivas: o senso comum, a cientifica e a estética.
Enquanto o senso comum € caracterizado por uma aceitacdo do mundo e um motivo pragmaético, a
cientifica questiona o status quo, a partir de um ceticismo e, a estética, afirma a aparéncia e a superficie
(GEERTZ, 2008).
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E no ritual que a religido constitui o seu carater verossimil, fazendo com que o
crente entenda as diretivas religiosas como corretas. O impacto da religido na vida
cotidiana ocorre quando a religido é subjetivada e objetivada no ritual, colorindo e
informando o senso comum. Assim, o mundo ordinario das coisas é observado,
“segundo as concepgdes gerais que as disposigdes e motivagdes garantem ser
moralmente correto e vivido de acordo com as inclinacbes que a metafisica assegura ser
objetivamente verdadeiras” (GIUMBELLI, 2008: p. 211).

Muito embora Geertz tenha nos premiado com uma avaliagdo proveitosa do
fenbmeno religioso, a sua teoria da religido, como ja comentado acima, se enquadra
numa teoria geral da cultura, onde é possivel realizar, pelo menos, duas criticas
substanciais. (1) Embora influenciado pelas categorias weberianas, é possivel perceber
na abordagem de Geertz, certo espectro durkheimiano, principalmente quando comenta
sobre a importancia da religido no grau de coercitividade dos valores sociais.
(GIUMBELLI, 2008: p. 210). (2) Outra critica se encontra numa espécie de
hiperrelativismo, por parte de Geertz, ao aceitar o particularismo na abordagem cultural.
(BIERSACK, 1992; CARVALHO, 2003). Embora Geertz, influenciado por Weber,
afirme que o homem se encontra numa via de “mao-dupla”, em relagcdo as teias de
Significado34, este autor esta mais interessado nas teias e “ndo no ato de tecer a cultura,
ndo na histdria, mas no texto, ndo no processo de textualizacdo” (BIERSACK, 1992: p.
108).

A contribuicdo de Durkheim e Geertz, embora ocupando linhas de pensamento
razoavelmente distintas®, é inquestionavel para os estudos referentes a religido. Ao por
a religido na ordem do cotidiano, estes autores demonstram como os simbolos religiosos
sdo importantes na construcdo de uma visdo coerente do mundo, por parte do crente, a
partir do vinculo realizado entre ethos e visdo de mundo, mas, ndo somente isso, a

reunido dos crentes tem ligacdo com a producdo da comunidade moral e, por isso, de

% Na busca de definir a cultura, em texto intitulado Uma descricéo densa: Por uma teoria interpretativa
da cultura, Geertz afirma que “o homem é um animal amarrado numa teia de significados que ele mesmo
teceu.” (2008: p. 15).

% Apesar de haver influéncias de Durkheim em Geertz, como ja foi comentado, o pensador norte-
americano realiza duras criticas ao sociélogo francés. Na verdade, s6 o fato de perceber nos homens uma
liberdade para a producéo das teias de significado, ja o distancia sensivelmente da perspectiva socioldgica
de Durkheim. Outro ponto que é possivel ressaltar relaciona-se com a epistemologia interpretativista de
Geertz, 0 que vai de encontro ao positivismo durkheimiano. Portanto, os dois s6 se encontram alinhados
no texto em funcdo da busca de definicdo para religido.
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uma comunidade com regras especificas. A questdo principal perece repousar sobre as
consequéncias sociais da religido na vida cotidiana e as consequéncias da vida cotidiana

na religido.

Mas se a religido € essencialmente social, como afirma Durkheim, equiparado a
um sistema de simbolos que, ao mesmo tempo em que sdo produtos dos homens,
também atuam sobre estes, falta avaliar como atuam os atores sociais da religido e como

classifica-los sociologicamente.

Parece-nos que, neste ponto, Max Weber e Pierre Bourdieu tem uma
contribuicdo a nos dar. Isso ndo significa que estes autores tenham buscado uma
definigdo de religido em seus estudos, como vamos perceber mais a frente. Para tanto, é
importante circunscrever a obra destes autores, realizando possiveis dialogos, para ndo
cairmos num simplismo académico de colocarmos os autores em questéo, lado a lado,

de forma descontextualizada.

N&o se pode negar que, dentre os classicos da Sociologia, Weber foi o que mais
se debrugou sobre a religido e, se Durkheim é o mais citado classico da Sociologia,
Weber € o classico mais utilizado nos estudos em Sociologia da Religido na atualidade
(MORIZ, 2007). Mas, apesar do interesse de Weber pelo tema religioso, Pierucci (2003)
afirma que esse autor ndo pode ser considerado um sociologo da religido da forma como
entendemos, contemporaneamente, com formagdo num instituto especializado, por
exemplo. Neste sentido, a discussdo de Weber sobre a religido ndo é uma excecdo a
parte, na obra deste autor, de tal forma que “grande parte da [sua] sociologia historica e
comparada, sua sociologia substantiva, € também ela Religionssoziologie” (PIERUCCI,
2003: p. 16).

Se em Durkheim h& uma vinculacdo intrinseca entre Sociologia da Religido e
Sociologia do Conhecimento, podemos afirmar que, em Weber, hd& uma vinculacédo
entre Sociologia da Religido e Teoria do Social. Tal como Durkheim, a preocupacao de
Weber pela religido transcende os limites desse campo de conhecimento. Ao introduzir

o texto que ficou conhecido no Brasil como Rejeicdes Religiosas do Mundo e Suas



58

Direcdes®®, Weber faz perceber o seu objetivo no estudo da religido, pois afirmava:
“Acima de tudo, um ensaio assim sobre sociologia da religido visa, necessariamente,

contribuir para a tipologia e sociologia do racionalismo”. (WEBER, 1982: p. 372).

Pierruci (2003) nos alerta para ndo realizar uma leitura dos ensaios de Weber
sobre Sociologia da Religido como se quem os tivesse escrito fosse, estritamente, um
especialista nessa &rea do conhecimento. Ao tomar a religido como objeto, Weber
produz uma “dupla macro-sociologia”, qual seja, “[1] uma sociologia geral da mudanca
social como inevitavel racionalizacdo da vida, e [2] uma sociologia especifica da
modernidade ocidental”. (PIERUCCI, 2003: p. 18).

Neste mesmo sentido, argumenta Freund (2006) que a Sociologia da Religido de
Weber ndo estd preocupada em analisar a religido em si e por si, seus dogmas, suas
teologias e filosofias, “mas, sim, em estudar o comportamento religioso como uma
atividade humana deste mundo (diesseitig), que se orienta, significativamente, de
acordo com os fins ordinarios” (FREUND, 2006: p. 130).

Ao observar o fendmeno religioso, Max Weber visa a compreensdo do processo
de racionalizacdo do mundo. Quando Weber percebe que dentro do fendmeno religioso
h& um processo de intelectualizacdo, uma necessidade de explicar o sagrado ou, melhor,
justifica-lo e torna-lo inteligivel frente, ndo somente dos seus adeptos, mas tambem,
frente as outras esferas sociais, este autor encontra neste ponto um fenémeno que néo se
limita a0 ambito da religido, mas se estende a politica, economia, estética, erotica,
intelectual. Em “Rejeicdes religiosas do mundo e suas direcoes” (1982), Weber
demonstra como a racionalizacdo dessas outras esferas sociais produz um embate com o

pensamento religioso, levando a uma racionalizacdo maior desta ultima.

Ainda em “Rejeicdes religiosas” (1982), Weber afirma que uma desvalorizacéo
do mundo resulta da discrepancia entre pretensao racional e realidade. Ele esta querendo
dizer que a “realidade” do mundo ndo cabe nas explicagdes que se realiza sobre ele. A
tentativa, cada vez mais intensa, de explica-la faz com que haja, no caso da religido,

uma desvalorizacdo desse mesmo mundo, uma vez que para o religioso, a cultura (o

% Pierucci (2003) afirma que o titulo original do texto é “Consideracdes Intermedidrias”. O titulo pelo
qual ficou conhecido no Brasil, através da coletdnea Ensaios de Sociologia, de Gerth e Mills, é, na
verdade, um subtitulo da 22 edi¢do alema.
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mundo) é entendida como o absurdo da imperfei¢do, da injustica, do pecado, da
futilidade.

Em A psicologia social das religides (1989), Weber faz perceber que o
aparecimento da religiosidade de um redentor, de um salvador, traz em seu bojo uma
visdo racional do mundo, pelo fato de postular uma teodiceia do infortinio por meio do
surgimento dos especialistas da religido. Como diz Weber, no texto as RejeicOes
Religiosas (1989: p. 404), “em todos os tempos e todos os lugares, a necessidade de
salvagdo (...) resultou da tentativa de uma racionalizacdo sistemética e préatica das
realidades da vida”. Sempre que essa teodiceia ndo consegue dar conta da necessidade
das camadas menos favorecidas, uma religido secundéria ocupa o lugar daquela

primeira.

Mas € em A ética protestante e o espirito do capitalismo (2004) que Weber
mostra-nos a que ponto chegou o processo de racionalizacdo da esfera religiosa. Com o
surgimento da ideia de predestinacdo, surgiu a davida: — Mas quem, de fato, esta
predestinado a salvacdo? — Afinal, como posso saber se estou salvo? A resposta é
simples e angustiante: ninguém sabe. Claro, somente Deus. Agora, 0 homem religioso e
protestante, principalmente os agentes religiosos especialistas, estavam solitarios
consigo mesmo. No anseio de explicacdo do ceu, encontraram a grande duvida na terra.
N&o havia forma de obter a certeza da salvagdo, mas poderia seguir condutas que,

possivelmente, e ndo certamente, o levariam a ela.

Uma dessas condutas estaria vinculada a atividade secular, a acdo intramundana.
Neste ponto, estd a vinculacdo entre a ética protestante e o espirito do capitalismo,
remetendo ao titulo da obra. Vale a pena destacar que a religido é somente uma das
esferas sociais, principalmente no ocidente, em que o processo de racionalizacdo se
efetivou, como é possivel observar na introducao do livro, que vai ao encontro da ideia

da dupla macro-sociologia weberiana, citada por Pierucci (2003).

A énfase de Weber na dupla macro-sociologia € perceptivel no texto que discute
os tipos de organizacdes comunitdrias religiosas (WEBER, 1991), onde afirma descartar
a possibilidade de trabalhar com a concep¢do de esséncia da religido, pois, segundo o
proprio autor, ndo € isso que o0 preocupa, mas sim, as condicdes e o efeito do tipo de

acdo comunitaria que este fendmeno social engendra, coisa que, somente, pode ser
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apreendida, a partir das vivéncias, representacdes e fins subjetivos dos individuos®’
(WEBER, 1991: p. 279). Alids, como ja foi possivel perceber, Weber parte do
pressuposto de que a religido esta voltada para este mundo. Como ele mesmo afirma “a
acao religiosa ou magicamente exigida devem ser realizadas ‘para que vas bem e vivas,
muitos € muitos anos sobre a face da Terra’ e complementa: “A a¢do ou o pensamento
religioso ou ‘magico’ ndo pode ser apartado, portanto, dos circulos das a¢des cotidianas
ligadas a um fim (...)” (WEBER, 1991: p. 279). Neste sentido, ao contréario de tratar a
religido como epifendmeno das questdes econdmicas, Weber faz perceber que a religido

tem um vinculo com este mundo.

Em A Etica Protestante (2004), este autor sugere que a religifo, no caso, 0
protestantismo, havia possibilitado uma ética capaz de mover as engrenagens do
capitalismo. Se dantes predominava uma ética baseada num tradicionalismo para a qual
0 homem devia se preocupar com sua autossuficiéncia, a ética protestante, ao vincular a
ideia de vocacgéo a ocupacdo secular (ética e trabalho; religido e este mundo), incentivou
a acumulacdo e a dedicacdo a uma profissdo especifica porque atribuida por Deus,

contribuindo para o desenvolvimento do espirito do capitalismo.

N&o queremos entrar na discussdo, propriamente dita, da relacdo protestantismo
e capitalismo, mas o que nos interessa, neste ponto, € a tese de que a religido esta
voltada para este mundo e, a partir do momento em que encontramos essa ligacéo, cabe
a Sociologia buscar compreender os impactos dessa relacdo no cotidiano dos homens.
Outro ponto que nos interessa em Weber (1991) é o momento em que este autor
introduz a sua tipologia dos atores sociais e especialistas do fenémeno religioso na qual
a acdo religiosa é resultado da agdo de trés atores: sacerdote, profeta e o feiticeiro®®. O
sacerdote estd vinculado ao empreendimento permanente, regularmente organizado,
com o fim de exercer influéncia sobre os deuses. Ao demonstrar as dificuldades de

definir o sacerdote frente aos seus antipodas, profeta e o feiticeiro, Weber afirma:

%7 Neste ponto entramos naquilo que Weber entendia como sendo o objetivo da Sociologia, qual seja,
compreender 0 sentido da acdo social. Noutras palavras, compreender o sentido da “agdo na qual o
sentido sugerido pelo sujeito ou sujeitos refere-se ao comportamento de outros e se orienta nela no que
diz respeito ao seu desenvolvimento” (WEBER, 1992, p. 400).

% E importante deixar claro que o sacerdote, o profeta e o feiticeiro sdo, na verdade, tipos ideais
weberianos (MORIZ, 2007). Noutras palavras, sdo construcfes abstratas que, embora ndo sejam
encontradas na realidade, sdo fundamentais para o cientista, enquanto instrumento heuristico, para dar
inteligibilidade aos fenémenos sociais (WEBER, 2005). O prdprio Weber (2006) afirma que a oposicéo
entre estes especialistas religiosos é claro no &mbito no conceito, é fluida na realidade.
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Fazemos mais justica as diversas e imperfeitas possibilidades de
distingdo ao tomarmos como caracteristica essencial [do corpo de
sacerdotes] a adaptacdo de um circulo especial de pessoas ao
exercicio regular do culto, vinculados a determinadas normas, a
determinados tempos e lugares e que se refere a determinadas
associacOes (WEBER, 2006, p. 295, grifos do autor).

Por profeta Weber entende o “portador de um carisma puramente pessoal, o
qual, em virtude de sua misséo, anuncia uma doutrina religiosa ou um mandado divino”
(WEBER, 2006, p. 303, grifos do autor). Neste ponto, Weber sublinha a questdo da
vocacdo pessoal, como sendo um trago decisivo do profeta. Num terceiro momento
temos o feiticeiro; é o profissional liberal em comparacdo aos dois Ultimos. Sua
intervencdo é individual e eventual e age no sentido de utilizar os meios magicos para

coagir 0s poderes suprassensiveis.

Com o fim de tornar mais clara essas diferencas, é possivel sugerir a relacao
entre os trés tipos ideais supracitados e os trés tipos de motivacédo e de legitimagédo de

poder — tradicional, carismética e racional®

. Neste sentido, “o mago tem seu poder
legitimado pela tradicdo, o sacerdote, pela instituicdo e por doutrinas/teologias
racionalmente construidas e, o profeta, pelas suas qualidades extraordinarias, o seu

carisma pessoal.” (MORIZ, 2007).

E possivel perceber, no pensamento weberiano, a diferenca entre um grupo
especifico de pessoas especialmente qualificadas e imbuidas de carisma magico, que
tem no mago profissional o seu germe, e outros que nao possuem essa qualificacdo, os
leigos. Vale ressaltar que o carisma em Weber “pode ser um dom que se prende (a
alguém ou a alguma coisa) (...) como pode e deve ser, artificialmente, comunicado ao

objeto ou a pessoa por quaisquer meios (...)” (WEBER, 1991: p. 280).

Ao fazer isso, Pierre Bourdieu (2004), nosso ultimo autor trabalhado, afirma que
Weber produz outro olhar no que se refere ao fendmeno religioso, pois relaciona o
discurso mitico aos interesses religiosos daqueles que o produzem, que o difundem e

que o recebem. Bourdieu vai ainda mais longe ao perceber que, do ponto de vista

% Sdo trés as formas “puras” weberianas de dominagio, ou seja, a probabilidade de encontrar obediéncia
a um determinado mandato: (1) A dominacdo tradicional estd fundada na crenca, na santidade das
ordenacdes e dos poderes senhoriais que hd muito existem; (2) a dominacao carismatica esta vinculada a
afetividade, aos dotes sobrenaturais (carisma) do senhor e, particularmente, aos seus poderes magicos ou
de revelacdo e heroismo ou, mesmo, ao poder intelectual ou de oratéria; (3) e a dominagdo racional ou
burocratica esta vinculada a obediéncia ao estatuto (WEBER, 2005).
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epistemologico, Weber abre uma “trilha” na qual escapamos de duas formulagdes
simplistas: (a) a ilusdo da autonomia absoluta do discurso mitico ou religioso e a (b)

teoria reducionista que torna esse discurso o reflexo direto das estruturas sociais®.

Os trés tipos ideais weberianos supracitados inspiraram a introducdo da nocao de
trabalho religioso de Pierre Bourdieu®!. Para este autor, o trabalho religioso ocorre no
momento em que uma categoria particular de necessidades, proprias a determinados
grupos ou classe, sdo respondidas através de praticas ou discursos por pessoas
especializadas religiosamente, institucionalizadas ou néo e investidas desse poder. Com
isso, Bourdieu entende que Weber conseguiu realizar uma vinculagéo entre a tradigéo

durkheimiana e a marxista ao perceber:

na génese histérica de um corpo de agentes especializados o
fundamento da autonomia relativa que a tradicdo marxista confere a
religido, sem dai tirar suas consequéncias e, no mesmo lance, conduz
ao sistema de producdo da ideologia religiosa, a saber, ao principio
mais especifico (mas ndo ultimo) da alquimia ideoldgica pela qual se
opera a transfiguracdo das relacGes sociais em relacbes sobrenaturais,
inscritas na natureza das coisas e portanto justificadas. (BOURDIEU,
2004: p. 33, grifos do autor).

Mas, para realizar um dialogo proficuo e logico entre as duas tradicGes
socioldgicas, Bourdieu precisou por a alquimia ideologica, produzida pela religido, em

outro patamar de interpretacéo:

Para chegarmos ao nucleo comum das duas tradicdes parciais e
mutuamente exclusivas, basta reformular a questdo posta por
Durkheim a respeito das ‘fungdes sociais’ que a religido cumpre em
favor do corpo social como um todo em termos da questdo das fungdes
politicas que a religido cumpre em favor das diferentes classes sociais
de uma determinada formacdo social em virtude de sua eficacia
propriamente simbélica. (BOURDIEU, 2004: p. 33, grifos do autor).

Outrossim, ao realizar uma vinculacdo entre a génese social dos esquemas de
pensamento, em Durkheim, e a divisdo em classes, em Marx, Bourdieu depreende uma
vinculacdo entre estruturas sociais e estruturas mentais e, o fio condutor dessa

vinculacdo, é a estrutura dos sistemas simbolicos que tem como um exemplo a religido.

%% Oliveira (2007) utiliza o termo idealismo, para a primeira, e, materialismo, para a segunda. Além disso,
esse autor atribui a Bourdieu a superagdo dessas alternativas, 0 que, na nossa percepgdo, ndo é
procedente, pois o proprio Bourdieu atribui, textualmente, essa superacdo a Weber (Cf. BOURDIEU,
2004: p. 32).

*! Embora a Sociologia da Religi&o ndo ocupe um lugar central na obra de Bourdieu néo se pode negar
que este autor tenha sido um dos seus melhores tedricos (OLIVEIRA, 2007).
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A religido contribui para a imposicdo (dissimulada) dos principios de
estruturacdo da percepcdo e do pensamento do mundo e, em
particular, do mundo social, na medida em que impde um sistema de
préticas e de representacdes cuja estrutura objetivamente fundada em
um principio de divisdo politica apresenta-se como a estrutura natural-
sobrenatural do cosmos. (BOURDIEU, 2004: p. 33-34).

As teorias supracitadas sdo importantes no sentido de percebermos na exegese
de Bourdieu o fio condutor que faz dialogar tradigdes, comumente tidas como
excludentes e contraditdrias. Alias, Bourdieu parece realizar uma sintese, para citar um
termo de Vandenberghe (2011), entre varios paradigmas sem didlogo aparente e isso
repercute nas avaliacfes que esse autor realiza da religido. Tal sintese esta intimamente
ligada & producdo de uma reformulacdo no pensamento estruturalista. Embora sendo
influenciado por Saussure e Lévi-Strauss ao aceitar a concepcao de estruturas objetivas,
Bourdieu deles se afasta ao entender que as estruturas, as representacdes e as praticas
ndo s6 produzem, como também, sdo produzidas, continuamente. (THIRY-
CHERQUES, 2006; VANDENBERGHE, 2011).

Neste sentido e com o fim de introduzir nas estruturas uma dinamicidade, a
partir da percepcdo dos agentes nesse processo, Bourdieu sugeriu a concepcdo de
habitus que estaria encarregada de incorporar, em si mesma, a estrutura e 0s seus atores.
O habitus € um pensamento adquirido ao mesmo tempo como um haver (BOURDIEU,
2007) e, como afirma Thiry-Cherques (2006) é um sistema de disposi¢cdes (plasticas e
flexiveis), modos de perceber, sentir, fazer, pensar, que nos levam a agir de determinada
forma em uma circunstancia dada. E, noutras palavras, o intermédio entre estrutura e

acao.

O habitus se realiza naquilo que Bourdieu denominou de “campo”. O campo € o
espaco das relacBes objetivas entre 0s agentes sociais (individuos, coletividades ou
instituicbes) na busca de dominacdo de bens materiais e simbolicos especificos
(THIRY-CHERQUES, 2006). Os campos podem ser 0s mais variados possiveis, tais
como: o cientifico, o politico, o artistico, o literario, o religioso, entre outros, que
embora realizem interlocucbes, uns com o0s outros, também resguardam uma
“autonomia relativa”. Como afirma Thiry-Cherques (2006), o campo é, tanto um
“campo de for¢a” onde os individuos sdo mergulhados num todo, quanto um “campo de
luta”, onde os agentes atuam conforme sua posicdo na estrutura. Noutras palavras, 0

campo funciona como uma estrutura de trocas sociais, para usar uma expressdo de
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Miceli (2003), na qual as disposi¢cdes operacionalizam sistemas simbdlicos que lhe séo
inerentes, onde ha um ajustamento as regras definidas socialmente que, por sua vez, se

imp&em aos agentes na forma de um constrangimento l6gico e social.

E assim que, ao reformular sob outras condicdes, a discussdo realizada por
Weber, Bourdieu introduz na concepcao de trabalho religioso outra categoria bastante
produtiva, no que se refere aos estudos sobre religido, a saber, 0 campo religioso.

Para Bourdieu (2004; 2007), a constitui¢cdo do campo religioso esta vinculada ao
processo geral de divisdo social do trabalho, pois a maior ou menor concentracdo do
trabalho religioso, sob a tutela de agentes especializados, pressupde que outras pessoas
se responsabilizem pelo trabalho material e, com isso, sustentem aqueles primeiros.
Vale ressaltar que, neste caso, a relacéo € de interdependéncia porque os produtores de
bens materiais sustentam os produtores de bens simbdlicos que, por sua vez, oferecem o

sustento “espiritual” daqueles, como podemos perceber na figura 9.

Sustento
espiritual

Produtores Produtores

de bens de bens
simbolicos materiais

Sustento

material

—

Figura 9: Relagdo entre produtores de bens simbdlicos e produtores de bens materiais.
Fonte: ARAUJO, 2011.

Bourdieu, dialogando com Weber, faz perceber que em sociedades onde a
divisdo social do trabalho se mostra reduzida ou escassa e, com isso, produz pouco
excedente econdmico, torna-se bastante dificil sustentar materialmente pessoas que se
dedicassem, exclusivamente, a producdo dos bens simbdlicos. Neste sentido, a relacdo
entre as condicbes de possibilidade para o surgimento do especialista religioso esta
intimamente concatenada com as condicdes de possibilidade do aparecimento de
sociedades complexas que tem nas cidades e na divisdo social do trabalho a sua

realizacdo mais concreta.



65

Sempre vigilante para ndo sobrepor as condi¢cdes econdmicas e sociais sobre
outros aspectos, tais como: o simbdlico, Bourdieu salienta que o mérito de Weber é ter
percebido que a urbanizagdo contribuiu, significativamente, para o processo de
“moraliza¢ao” ¢ “racionalizagdo” da religido, somente na medida em que esta produz
um corpo de especialistas. Assim, “a racionalizagdo da religido possui sua
normatividade propria sobre a qual as condi¢cbes econbmicas podem agir apenas como
“linhas de desenvolvimento” (...) estando ligado, sobretudo, ao desenvolvimento de um
corpo especificamente sacerdotal” (BOURDIEU, 2004, p. 36). Neste sentido, é possivel
compreendermos que o desenvolvimento da moralizacdo de nocoes, até entdo tidas sob
outras perspectivas, s6 podem ser entendidas se levarmos em consideracdo ndo somente
transformagdes econdmicas e sociais, mas tambeém, transformagdes na estrutura das

relacdes de producdo simbolica.

Neste ponto, Bourdieu objetiva ressaltar a autonomia relativa** do campo
religioso que, ocorrendo pari passu ao processo de sistematizacdo e de moralizacdo das
suas praticas e representacdes, proporciona a acdo convergente de forcas sacerdotais e
extra-sacerdotais (exigéncias de certas categorias de leigos e a atuacdo do profeta).
Diante dessas condi¢des, Bourdieu conclui: “a autonomia do campo religioso afirma-se
na tendéncia dos especialistas de fecharem-se na referéncia autarquica ao saber religioso
ja acumulado e no esoterismo de uma producdo quase acumulativa de inicio destinada
aos produtores.” (BOURDIEU, 2004, p. 38).

Os produtores ao qual o autor se refere estdo vinculados aos tipos ideais
weberianos de atores sociais da religido, mencionados anteriormente. Embora o
sacerdote, o profeta e o feiticeiro®’, em Weber, sirvam como inspiracdo para Bourdieu,
este autor afirma que o soci6logo aleméo, ao utilizar a concep¢do de tipos-ideais e
embora reconhecendo os limites dessa concep¢do, empobreceu sua avaliacdo ao

contentar-se com defini¢Ges universais dos agentes religiosos.

*2 Relativa porque, segundo Bourdieu (2004), a0 mesmo tempo em que Weber busca se afastar de um
determinismo das condi¢Bes econdmicas e materiais, também evita se aproximar da ilusdo de uma
autonomia absoluta, por parte da religido, o que poderia levar a uma leitura de que a mensagem religiosa
surge, pura e simplesmente, como inspiracao.

*% QOliveira (2007) prefere o termo mago a feiticeiro, pois, segundo ele, a feiticaria é uma forma especifica
de magia. Para este momento utilizo o termo feiticeiro para se tornar mais fiel aos classicos que estamos
apresentando, mas noutros momentos, vamos utilizar o termo mago e magia mesmo porque 0s autores
mais recentes o preferem e, concordando com Oliveira (2007), parece-nos mais adequado, inclusive para
0 nosso locus de pesquisa.
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Dadas essas condigdes, Bourdieu tenta aperfeicoar a compreensdo de Weber a
partir de dois movimentos: o primeiro busca encontrar, nas entrelinhas dos escritos de
Weber, uma representacao interacionalista das relagdes entre os agentes religiosos e, 0
segundo, busca superpor a constru¢do da “estrutura das relagdes objetivas” sobre a
“logica das interagdes” entre as posigOes que 0S agentes ocupam no campo religioso.
N&o obstante, Bourdieu (2004) realiza criticas ao que denominou de interacionalismo, e
que dele ndo se afasta totalmente, pois o socidlogo francés investe contra uma filosofia
sem sujeito com o fim de perscrutar entre as estruturas, 0s agentes que a produzem e s&o
produzidos por ela e é isso que, a0 que parece, chamou a atencdo nos tipos ideais
weberianos do sacerdote, profeta e feiticeiro.

Para Bourdieu (2004) sdo esses atores que possibilitam a dindmica do campo
religioso nas quais as relacdes se ddo em dois sentidos: (a) ha uma relacdo de transacéo
entre especialistas e leigos e (b) de concorréncia entre os préoprios especialistas —
sacerdote, profeta e feiticeiro. Num primeiro momento, apresentaremos a relacéo entre

ualtimos para, posteriormente, apresentar a relacdo dos especialistas com os leigos.

No que diz respeito aos especialistas, a concorréncia parece estar concentrada,
no ambito do monopolio do campo religioso, entre o sacerdote e o profeta, pois séo
esses dois agentes que disputam, diretamente, a legitimidade frente aos leigos. O
sacerdote é o agente religioso que esta, burocraticamente, institucionalizado na figura da
igreja, com um empreendimento cultual regular, diria Weber (2006) e a sua autoridade
é baseada na sua fungdo dentro do contexto da instituicdo. Por outro lado, o profeta € o
agente que vai de encontro ao institucionalizado e, cuja autoridade, estard,
continuamente, num processo de conquista e reconquista*’. Enquanto o sacerdote lida
com o cotidiano e ordinario, o profeta trabalha com o extra cotidiano e extraordinario. O
feiticeiro € o terceiro elemento do campo religioso, este mais outsider em relacdo as
disputas pelo monopdlio do religioso propriamente dito. 1sso porque o feiticeiro é o que
Weber (2006) denomina de “profissional liberal”, como ja mencionamos acima, pois

atua por conta prépria e ndo objetiva criar uma igreja, nem mesmo alcancar o

“¢ Embora o profeta concorra diretamente com o sacerdote, ndo é seu interesse realizar uma revolucéo
total, contestando e desconsiderando os pressupostos do campo, e, isto sim, realizar uma revolugdo
parcial e, com isso, aos poucos conquistar seu espago. Noutras palavras, o profeta tem o germe do
sacerdote, pois, somente fundando uma “comunidade”, consolidando-a enquanto instituicdo, é que o
profeta poderd manter a sua pretensdo inicial, qual seja, “modificar de modo duradouro e em
profundidade a conduta de vida e a visdo de mundo dos leigos”. Assim, a profecia precisa morrer
enquanto contestadora do ordinario e da rotina. (BOURDIEU, 2004).
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monopdlio do campo religioso. Neste ponto, ha um diélogo estreito entre Durkheim,
Weber e Bourdieu quando concordam que o magico intenta contra a religido ao buscar
profanar as coisas sagradas. Outro aspecto do feiticeiro estd associado ao fato de que,
segundo Bourdieu (2004), este agente representa a resisténcia dentro do campo, pois
recusa aceitar a desapropriacdo (objetiva)*® dos instrumentos de producéo religiosos.

O feiticeiro esta interessado em responder aos interesses magicos que sao
caracterizados, segundo Bourdieu (2004), a partir de trés tracos: (a) visam objetos
concretos e especificos, parciais e imediatos; (b) sua acdo € no sentido de coagir ou
manipular as forcas sobrenaturais e; (c) esta baseada em trocas imediatas — toma 1a da
ca. Por outro lado, o sacerdote e o profeta estdo interessados a responder aos interesses
propriamente religiosos dos leigos. Para Bourdieu (2004), os interesses religiosos estdo
vinculados a demanda, por parte dos leigos,

de uma mensagem sistematica capaz de dar sentido unitario a vida,
propondo a seus destinatarios privilegiados uma visdo coerente do
mundo e da existéncia humana, e dando-lhes os meios de realizar a
integragdo sistematica de uma conduta cotidiana. Portanto, capaz de
Ihes fornecer justificativas de existir tal como existem, isto €, em uma
determinada posi¢cdo social. (BOURDIEU, 2004: p. 86, grifos do
autor).

Dois pontos podem ser sublinhados na passagem acima. A primeira diz respeito
a sintese boudieusiana de correntes socioldgicas, pois € possivel perceber que parte do
texto dialoga com a compreensdo de Durkheim e Geertz acerca da religido como
produtora de inteligibilidade do mundo e factualidade. Mas, Bourdieu se permite ir mais
aléem ao pbér um componente politico no raciocinio quando incorpora a religido nos
processos sociais ndo mais a0 modo de um marxismo ortodoxo e, isto sim, a partir da
incorporacdo do poder simbdlico. Outro ponto a ser destacado é a de que a relacdo entre
os especialistas, principalmente o sacerdote, o profeta e o leigo é de médo dupla. Neste
sentido ndo estranhe a definicdo que Bourdieu realiza da religido, desta vez a partir de
um dialogo mais proximo de Weber e Marx, como podemos perceber no trecho abaixo:

Se a religido cumpre funcGes sociais, tornando-se, portanto, passivel
de andlise socioldgica, tal se deve ao fato de que os leigos néo

** A “desapropriagio objetiva” é uma categoria bourdieusiana que estd vinculada ao processo de
acumulacdo e monopolizacgdo da gestdo dos bens de salvacdo por parte de especialistas religiosos que se
querem autorizados e imbuidos de poder religiosos de forma que as outras pessoas que estdo fora desse
circulo sejam concebidas como leigas ou profanas. Como o feiticeiro ndo quer se tornar um leigo, resiste
a esse processo.
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esperam da religido apenas justificacdes de existir capazes de livra-los
da angustia existencial da contingéncia e da soliddo, da miséria
bioldgica, da doenga, do sofrimento ou da morte. Contam com ela
para que lhes forneca justificacGes de existir em uma posi¢édo social
determinada, em suma, de existir como de fato existem, ou seja, com
todas as propriedades que lhes s8o socialmente inerentes.
(BOURDIEU, 2004: p. 48, grifos nossos).

De fato, ndo se questiona o carater articulador de dimensdes intelectivas e
emotivas da religido e, neste sentido, como afirma Geertz (2008a), ndo suportando o
Caos, 0 homem encontra, na religido, formula¢cdes que ddo uma ordem geral para o
universo. Outro ponto citado por Geertz (2008a) € a questdo de que a religido ndo é uma
resposta no sentido de evitar o sofrimento, por exemplo, mas como sofrer ou como
torna-la toleravel. Com isso, hd concordancia entre Geertz e Bourdieu, mas justificar
uma posicdo social dada, também ¢ atributo da religido na perspectiva do sociologo
francés e é assim que os especialistas religiosos respondem aos interesses religiosos dos
leigos (BOURDIEU, 2004). Desta forma, o capital de autoridade simbolica de que
dispde o especialista religioso baseia-se na forca simbdlica e material do grupo ou
classe para quem disponibiliza os bens e servigos que satisfagam 0s seus interesses
religiosos. Bens e servicos que, por sua vez, dependem do capital de autoridade
religiosa de que dispdem. E, na verdade, um circulo onde predomina a relagio
interdependente entre o especialista religioso e o grupo ou classe de leigos com o qual

se relaciona, religiosamente, como é possivel perceber na figura 10.

Capital de autoridade

religiosa
o Bens e servicos

Forca material e .
. O capazes de satisfazer
simbolica dos grupos .

> os interesses
ou classe mohilizada L
religiosos.
G“-—-—.—.—-——""’

Figura 10: Relacao entre leigos e autoridade religiosa.
Fonte: ARAUJO, 2011.
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Por fim, salientamos que Bourdieu segue a tendéncia de Weber ao relacionar
magia aos espacos mais populares e, especialmente, menos urbanizados, ou o que
Weber e Bourdieu denominam “tradi¢do camponesa”. Assim, afirma Bourdieu:

qguanto maior for o peso da tradicdo camponesa numa civilizacao,
tanto mais a religiosidade popular se orienta para a magia (...). Pelo
contrario, a cidade e as profissbes urbanas constituem as condi¢des

mais favoraveis a ‘racionaliza¢do’ e a ‘moralizagdo’ das necessidades
religiosas (BOURDIEU, 2004: p. 84).

Apesar de Bourdieu seguir esta mesma linha de raciocinio weberiana é
importante também levar em consideracdo o que Weber afirmou sobre a sua
metodologia de abordagem dos fendmenos sociais, metodologia que Bourdieu também
reconhece e utiliza nas suas analises, a saber, a de que a teoria, embora bem elaborada,
ndo consegue abarcar a complexa relagdo entre os fendmenos, por isso, a busca por

construir os tipos ideais.

Noutro momento, Bourdieu (2003) afirmara que, embora 0s campos possuam
leis gerais de funcionamento, sempre o pesquisador € surpreendido pelas
particularidades, com lutas especificas que precisam ser investigadas em cada caso.
Apesar do estruturalismo bourdieusiano, a afirmacao deste autor abre um precedente e
possibilita a criatividade para avaliar como um determinado campo religioso — como,
por exemplo, 0 que nos propomos compreender, € composto sem sobreposicdes da

teoria.

N&o se propbe, em absoluto, neste estudo, desconsiderar as contribuicdes de
Durkheim e Geertz e, deles, se mantera as brilhantes contribuicdes acerca da
inteligibilidade que a religido atribui ao mundo, ao cotidiano. Isso ndo significa que
Weber e Bourdieu, como foi possivel perceber, ndo a entendam dessa forma, mas a

énfase destas teorias recai na interlocucdo entre religido e os agentes religiosos.

Feita a discussdo sobre a concepcao de religido entre os classicos da Sociologia
na busca de coletar contribuicdes para nosso trabalho, buscaremos adentrar ao
fendmeno religioso especifico, objeto deste estudo: o pentecostalismo na comunidade

Bom Jesus.

2. Pentecostalismo: um tema contemporaneo
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2.1 Socio-histdria do pentecostalismo

Para compreendermos o significado de pentecostalismo € necessario
compreendermos o processo de desenvolvimento do fendmeno religioso em questéo,
para tanto, se faz pertinente diferenciarmos protestantismo e pentecostalismo, bem

como, o0 assim chamado neopentecostalismo.

O protestantismo, a que nos referimos, esta vinculado as préticas de igrejas que
surgiram no contexto da reforma protestante, realizado pelo tedlogo alemdo Martinho
Lutero, em 1517. Essas igrejas (Luterana, Presbiteriana, Congregacional, Anglicana,
Metodista, Batista e Adventista) sdo consideradas protestantes ou protestantes
historicas. No Brasil, houve ocorréncias esporadicas do protestantismo durante o
periodo colonial, de forma que sua atuacdo intensiva se deu na segunda metade do
século XIX, devido a acontecimentos como: a abertura dos portos as nagdes amigas, em
1808; imigracdo europeia, no periodo de Dom Jodo (SILVA, 2003). Outros fatos que
contribuiram foram a Proclamacdo da Republica e a respectiva promulgacdo de uma
nova constituicdo que estabelecia a separacdo entre Igreja e Estado, bem como, a
institucionalizacao da liberdade religiosa. (SIEPIERSKI, 2003).

Com relacdo ao Pentecostalismo, ha discordancia no que se refere ao seu lugar
especifico de surgimento, embora haja concordancia em relacdo ao pais, a saber,
Estados Unidos. Siepierski (2003) aponta para o Colégio Biblico Betel, na cidade de
Topeka, Kansas, onde teria ocorrido uma reunido em que uma aluna teria sido batizada
pelo Espirito Santo ou falado em linguas estranhas (glossolalia). Por outro lado, Rolim
(1987) percebe o surgimento do pentecostalismo em 1906, numa igreja metodista de
Los Angeles. Citando esse Ultimo fato como estopim do surgimento do pentecostalismo,
Paul Freston (1994) vai mais longe e afirma que, ainda em 1900, Charles Parham, dono
de escola biblica em Kansas, faz a sintese doutrinaria da glossolalia, enquanto batismo

do Espirito Santo.

Segundo Siepierski (2003), o pentecostalismo esta vinculado ao movimento
holiness (santidade), ocorrido ao longo do século X1X, em igrejas protestantes de lingua

inglesa, principalmente nos Estados Unidos, influenciadas pelas igrejas metodistas, as
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primeiras a se engajarem na obra missionaria. A énfase desse movimento era a

combinagéo entre conversao e a santificagdo como sindnimo de vida cristé ideal.

Os primeiros missionarios pentecostais que vieram para o Brasil estavam sob a
influéncia desta doutrina e a sua atividade proselitista culminou no surgimento das duas
primeiras igrejas pentecostais do Brasil: Congregagdo Cristd do Brasil e a Assembleia
de Deus, em 1910 e 1911, respectivamente.

Na busca por interpretar o desenvolvimento do pentecostalismo no Brasil, Paul
Freston (1994) se propde observar esse fendmeno a partir de trés ondas*. A primeira
onda esté vinculada ao evento acima citado, qual seja, a chegada da Congregacao Crista
do Brasil e a Assembleia de Deus. Mais tarde, o batismo no Espirito Santo foi
acrescentado as doutrinas de Holliness, evidenciado pela glossolalia, oracdo em linguas

estranhas ou estrangeiras.

No final da década de 50 e inicio de 60, acontece a segunda onda, que esta
relacionada a primeira grande fragmentacdo do movimento pentecostal, a partir do éxito
da Cruzada Nacional de Evangelismo, vinculada a Igreja Quadrangular. Sob a tutela
desta Ultima, a época sediada nos Estados Unidos, dois missionarios iniciaram uma
campanha de curas e expulsdo de deménios no interior do estado de Séo Paulo, que logo
ganhou dimensbes maiores, influenciando outras igrejas evangeélicas e provocando
cisbes no protestantismo historico e, inclusive, nas igrejas representantes do

pentecostalismo classico: a Congregacao Crista do Brasil e a Assembleia de Deus.

E neste momento que, no Brasil, hd uma énfase no evangelismo de massa
através da pregacdo da cura divina. Para tanto, utilizou-se dos meios de comunicagéo
como o radio, considerado, até aquele momento, instrumento do Diabo por parte da
Assembleia de Deus e Congregacdo Crista. Além disso, buscou-se realizar evangelismo
através de “tendas de lona, de concentracdo em pracas publicas, ginasios de esporte,
estadios de futebol, teatros e cinemas” (MARIANO, 2005). A essa segunda onda

Mariano (2005) denomina deuteropentecostalismo, por nao sugerir uma grande

*® Segundo Mariano (2005), nos Estados Unidos ¢ comum utilizar a “metafora marinha” para classificar
0s segmentos pentecostais. No Brasil, o primeiro a realizar tal forma de classificacdo foi Paul Freston em
Tese de Doutorado defendida em 1993 e intitulada “Protestantes e politicas no Brasil: da Constituinte ao
Impeachment”. Mariano (2005) considera interessante a proposta de Freston por diferenciar, no
pentecostalismo, 0 movimento que surgiu na década de 70 do séc. XX e que, hoje, é mais conhecido
como neopentecostalismo. Essa classificacdo vai nos ajudar a compreender o fendbmeno religioso
observado neste estudo.
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modifica¢do no pentecostalismo, ou, como o proprio autor afirma, “um desdobramento

institucional tardio” do pentecostalismo no Brasil.

Por fim, no final da década de 70, no modelo proposto por Freston (1994), temos
a terceira onda com uma “atualizacdo inovadora da inser¢do social e do leque de
possibilidades teoldgicas, litdrgicas, éticas e estéticas do pentecostalismo” (FRESTON,
1994). Para Mariano (2005), essa terceira onda caracteriza-se pela compreensdo do
mundo, enquanto uma “guerra espiritual” do bem contra o mal e, mais especificamente,
contra o Diabo; pela rejeicdo dos usos e costumes de santidade enfatizados pelos
pentecostais; um exemplo é a vestimenta’’. Além disso, pregam a Teologia da
Prosperidade®® e intensificam a utilizacdo dos meios de comunicacéo®®. Nas palavras de
Mariano (2005), a tipologia mais adequada, mais ndo menos problematica, para
denominar essa terceira onda no modelo de Freston (1994) é o termo
neopentecostalismo, por conta de seu carater de inovagdo e, a0 mesmo tempo,
continuagdo. Outra caracteristica importante desse neopentecostalismo, segundo
Mariano (2005), é a afirmagdo do mundo, ao inves de nega-lo como o faz o

pentecostalismo, propriamente dito.

Apesar da tentativa de classificacdo, nunca é demais lembrar que 0s movimentos
da tdo famigerada “realidade” ndo se esgotam na sua tentativa de apreensdo. Neste

sentido, adverte-nos Mariano:

Quando dividimos o pentecostalismo em trés vertentes, demarcamos suas
genealogias, seus vinculos institucionais, delineamos suas principais
caracteristicas, confrontamos suas diferencas e semelhancas, estabelecemos
suas distingdes, quando, enfim, as classificamos ndo estamos supondo com
isso que tal construgdo tipolégica dé conta totalmente desse universo
religioso tdo complexo, dinamico e diversificado. Sua fungdo é bem mais
modesta: visa ordenar a realidade observada, tornando-a inteligivel e passivel
de analise. Quanto a isso, cumpre lembrar que tanto os tipos ideais quanto
todo e qualquer aparato conceitual ndo correspondem a retratos literais ou
fidedignos da realidade, nem traduzem plenamente. Longe disso. Séo
instrumentos toscos e generalizados pelos quais procuramos pensa-la,
ordena-la e compreendé-la (MARIANO, 2005: 47).

T Ao contréario dos pentecostais, os adeptos do novo pentecostalismo estdo liberados para utilizarem
roupas da moda, bem como, utilizar cosméticos e outros produtos de beleza. (MARIANO, 2004: 124).

8 A Teologia da Prosperidade baseia-se na crenca da concessdo divina de prosperidade material e um
exemplo disso € a Igreja Universal do Reino de Deus (MARIANO, 2004).

*° paegle (2008) afirma que, principalmente, com o pentecostalismo, a religido tem se tornado uma
espécie de “supermercado religioso”, onde se oferece uma variada combinagdo de gostos, o que este autor
metaforicamente denomina de “mcdonaldizacdo religiosa”. E uma das formas de oferecer os produtos ¢
através da utilizacdo dos meios de comunicacao.
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Essa ressalva é importante, se levarmos em consideracdo as construcbes de
determinado movimento religioso, como neopentecostalismo. Por mais que nos
situemos num determinado momento historico, a sua construcdo € cotejada por varios

acontecimentos ao longo de um periodo ndo muito curto.

Neste sentido, durante o desenvolvimento do pentecostalismo, ja existem
tendéncias que direcionam para surgimento desse “novo movimento” entendido, tanto
como continuagdo, quanto como ruptura das doutrinas presentes entre 0s pentecostais.
Isto pode ser observado nas mensagens nos meios de comunicacdo utilizadas na
Cruzada Nacional de Evangelizacdo; na participacdo em programas de auditorio por
parte de Manoel de Mello, fundador da Igreja Pentecostal O Brasil para Cristo e no
envolvimento politico-partidario de seus membros com o seu apoio. Outro germe
importante é a organizacdo em episcopado e a énfase no sucesso econdémico apregoado
por Robert Mac-Lister, que teve bastante influéncia sobre lideres das futuras igrejas
neopentecostais, como, por exemplo, Edir Macedo.

O fato é que, como diria Siepierski (2003), ¢ um desafio quantificar e, nos
diriamos, classificar os “evangélicos”, por conta de sua heterogeneidade. Além das
diferentes formas de organizacgdo, teologia e liturgia, ha ainda as variadas formas de
filiacbes. Soma-se, ainda, a pressao para que igrejas protestantes se tornem pentecostais
e as pentecostais se tornem neopentecostais (PAEGLE, 2008). Essa variedade de
denominacbes fez com que Dreher (2003) realizasse uma reflexdo sobre as
nomenclaturas (protestante e evangélico) sob as quais sdo comumente enquadrados esse
fendmeno religioso. Para Dreher (2003) ¢é necessario diferenciar o fendbmeno de coisas
religiosas as quais definimos como “protestante” das que definimos como “evangélico”,

levando em consideracdo as diferencas histdricas nas quais elas surgiram.

O conceito de protestante esta atrelado ao protesto de cinco principes da “nova
fé” contra as decisbes da segunda Dieta de Espira, que eliminou as resolucdes da
primeira Dieta de mesmo nome, em 1526 (Box 01). As resolu¢cbes foram encaminhadas
no sentido de desobrigar um atrelamento do Estado com a Igreja. Neste contexto, o

conceito “protestante” identificava uma corrente politica frente aos “catolicos”.
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Box 01
Edito de Worms

Publicado em 25 de maio de 1521, na cidade de Worms (Alemanha), foi um decreto
do imperador romano Carlos V, que condenou Martinho Lutero e proibiu a
divulgacdo das suas obras em todo o império e condenava aqueles que o abrigassem
ou apoiassem. Lutero, entéo, era inimigo do Estado.

Dieta de Espira

Também conhecida como Spira ou Speier, essa Dieta declarou que, devido as novas
circunstancias, o Edito de Worms n3o era valido, e que, portanto, cada Estado tinha
liberdade de seguir o curso religioso que a sua consciéncia ditasse.

Il Dieta de Espira

Aconteceu em meados de 1529 e reafirmara, novamente, o Edito de Worms.
Naquele momento o Imperador era mais poderoso e varios principes que, antes
tinham sido moderados, passaram para o lado Catolico. Foi nessa ocasido que 0s
principes adeptos da reforma protestante protestaram formalmente e, por isso, a
partir desse momento, foram chamados de "protestantes”.

Assim, Dreher (2003) aponta duas tentativas académicas de definir protestante.
A primeira foi a de Friedrich Schleiermacher (1768-1834) com o entendimento de que o
termo realizava uma ligacdo direta do individuo com Cristo, pois a igreja ndo é mais um
pressuposto para avaliar a relagdo com o Ser divino. Outro entendimento destacado por
Dreher (2003), este mais recente, foi o de Paul Tillich, que problematizou em relacdo as
dificuldades de determinar o que seria protestantismo, dada a sua diversidade religiosa,
social, politica e cultural. Para ele, segundo Dreher (2003), a unidade protestante esta na
sua orientacdo pelo evangelho que, orientada pela busca da descoberta da verdade,
levou, por um lado, ao seu distanciamento da Igreja Catolica, mas, por outro, também

proporcionou sua divisdo interna.


http://pt.wikipedia.org/wiki/25_de_maio
http://pt.wikipedia.org/wiki/1521
http://pt.wikipedia.org/wiki/Worms
http://pt.wikipedia.org/wiki/Alemanha
http://pt.wikipedia.org/wiki/Carlos_I_de_Espanha
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Noutro momento, temos o conceito de evangélico que estd vinculado a duas
vertentes. Para a vertente alema, “evangélico” ¢ um conceito normativo onde a doutrina
esta em concordancia com o evangelho. Inicialmente, o termo evangélico significava
“aquilo que ¢ cristdo”, sendo inclusive empregada desta forma por Lutero.
Posteriormente, o termo passou a designar, formalmente, tanto luteranos, quanto
calvinistas que, em 1817, a partir de um decreto prussiano, foram reunidos em uma
“Igreja Cristd Evangélica”. Para haver uma diferencia¢do dos evangélicos unidos por
decreto, criaram-se 0s termos evangélico-luterano e evangélico-reformado (como eram

conhecidos os calvinistas).

Ainda, segundo Dreher (2003), o termo evangélico passou a designar, com o
passar do tempo, a Igreja Unida, uma nova confissdo ou denominagdo. A vertente
inglesa estd vinculada a cisdo existente no seio da Igreja da Inglaterra entre
“evangélicos” e 0 “movimento de Oxford”. O primeiro produziu 0rganismos
interdenominacionais que possibilitassem uma igreja em acdo com o fim de pregacao do
Evangelho e, o segundo, buscava uma aproximagdo com a igreja catolica. A partir disso,
surgiram aliancas evangélicas que contribuiram para um movimento evangélico contra o
divisionismo e anticatélico. Segundo Dreher (2003) surgiram, nesta fase inicial, duas
vertentes: 0 movimento ecuménico e 0 movimento conservador/fundamentalista.
Portanto, evangélico na vertente inglesa pressupde duas posturas: 1) conservacado
teologica na busca de ndo permitir o divisionismo entre as denominacdes e 2) o

anticatolicismo em termos de estratégia’.

No Brasil, a tentativa de vincular as igrejas oriundas da Reforma Protestante
proporcionou o surgimento da primeira alianca evangelica do Brasil, em 1903, tendo, na
presidéncia, um metodista e, na secretaria, um batista. Segundo Dreher (2003), essa
alianca foi o germe para a formacao da Confederacdo Evangélica do Brasil (CEB) que
tinha como fim reunir os cristdos ndo catdlicos do Brasil. Embora ndo tenha conseguido
tal objetivo®, a CEB contribuiu para lancar a concepcéo de que evangélico seria

sinbnimo de nao-catodlico.

% Segundo Dreher (2003), paises europeus e da América do Norte foram influenciados por essa corrente
€, com isso, passaram a adotar principios de doutrina considerados a esséncia do evangelho.

> Na concepcao de Dreher (2003) essa unido néo se deu de forma eficaz porque a CEB reunia individuos
e ndo denominagdes. Isso ndo foi excecdo, pois desde a origem de sua influéncia sobre paises europeus e
norte-americanos, 0 movimento evangélico de linha inglesa, embora buscasse um consenso doutrinal
entre denominacdes, s6 conseguia tal objetivo entre individuos.
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A questdo problematica no termo evangélico, segundo Dreher (2003), tem a ver
com sua utilizagdo no contexto da América Latina, pois teriamos que limitar a designar
apenas dois e, no maximo, trés posturas religiosas. Nao obstante, Dreher (2003) propde
o neologismo, baseado no termo inglés, “evangelical/ais” para designar, pelo menos em
parte, a multiplicidade do fendmeno protestante no Brasil. Concordando com as
reflexdes de Dreher e com o intuito de aprofundar o raciocinio, Mendonga (2006) faz a

diferenciacdo entre evangélico e evangelical:

O evanggélico, como um protestante comum &, em geral, tolerante diante de
outras formas de pensar assim como de outras religides. Procura viver sua fé
segundo os preceitos basicos da Reforma e eticamente tenta ajustar-se da
melhor maneira a cultura sem violar sua consciéncia. (...). Os “evangelicais’,
ao contrario, ainda mantém vivo o anticatolicismo e alinham-se em torno de
alguns pontos de fé que em muito se aproximam do fundamentalismo.
Caracterizam-se pelo zelo evangelistico um tanto agressivo. Quanto a ética e
a moral sdo intolerantes (MENDONCA, 2006: p. 94-95).

Embora Dreher (2003) realize uma proposta interessante no sentido de buscar
qualificar o discurso dos estudiosos da religido, no momento, manteremos o termo
evangélico para designar o movimento religioso referente as igrejas localizadas no
Brasil, cuja origem remete a Reforma Protestante do séc. XVI. Escolha essa que se da
por dois motivos: primeiro porque, a partir da literatura consultada, embora sejam
pertinentes as criticas realizadas ao termo “evangélico”, o conceito de “evangelical”
precisa de melhor apreciacdo e deve ser confrontado com estudos das vérias areas do
conhecimento, como a Sociologia e a Antropologia. O segundo motivo, na nossa
percepcao, o principal, pelo qual manteremos o termo “evangélico”, relaciona-se com as
escolhas metodoldgicas do trabalho por nos apresentado, qual seja, o de levar em
consideracdo os termos utilizados pelos sujeitos da pesquisa e, como poderemos
verificar, € com o termo evangélico que eles sdo familiarizados e com ele se

identificam.

Resta-nos, agora, compreender o significado de “evangélico” para esses sujeitos.
Um terceiro motivo, ainda, seria a utilizacdo do termo “evangélico” ou crente em
trabalhos classicos sobre o fenbmeno religioso em espacos, por assim dizer, menos
urbanos, como podemos perceber nos estudos de Eduardo Galvdo (1976) e Raymundo
Maués (2005).

2.2. Os “evangélicos” na Amazonia
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N&o podemos discorrer sobre esse tdpico, sem antes, realizarmos algumas
problematiza¢des iniciais, tais como: as dificuldades de acesso aos dados historicos
referentes aos grupos oriundos da reforma protestante em terras amazonicas. Ao se
referir a tematica em questdo, Dreher (1992) considerou um “projeto descomunal” a
catalogacdo de tudo o que estd sob a nomenclatura desse grupo religioso em atividade
nessa regido. No levantamento de informagfes sécio histéricas sobre os protestantes
Dreher (1992) apresenta-nos casos como uma imigragdo alemé da segunda metade da
década de 60, do século XVIII, patrocinada pela politica pombalina, onde ndo ha dados
que indiquem a existéncia de protestantes entre esses imigrantes. Outro ponto a ser
tocado e como os préprios relatos apontados por Dreher (1992) indicam, o trabalho
missionario na Amazbnia, do século XVIII, buscava passar “despercebido” pela
hierarquia da Igreja Catolica, na medida em que buscavam realizar trabalhos

extraoficiais.

Apesar das dificuldades de informacdes mais precisas, 0s dados que temos a
disposicéo indicam que, somente a partir da primeira metade do seculo XIX, ocorrem as
primeiras manifestacdes do protestantismo na Amazonia, com a atuagdo de viajantes e
propagandistas dessa doutrina. Alias, apesar do receio da Igreja Catdlica que, naquele
instante era a religido de Estado, nem todos os missionarios foram tdo discretos quanto
deveriam e, para tanto, cito o Reverendo Richard Holden que, enviado pelo Conselho de
Missbes da Igreja Episcopal dos Estados Unidos e pela Sociedade Biblica Americana,
em fins de 1860, montou um ponto comercial em Belém para a venda de seus livros, o
qual anunciou nos jornais. Além disso, viajou pelos afluentes do rio Amazonas para
vender seus livros e folhetos, bem como, “pregar” o evangelho. Apos ter sido acusado
pelos representantes da Igreja Catolica de realizar propagandas de “Biblias falsificadas”
¢ oferecer “opusculos heréticos”, Holden ndo sem resisténcia, foi para a Bahia onde
continuou sua atividade de divulgacdo. Gostaria de destacar, também, os trabalhos de
um norte-americano leigo de nome Robert Nisbert que aproveitou as suas atividades
comerciais para realizar a distribuicdo de Biblias e Novos Testamentos entre as

“populagdes ribeirinhas”.

A Igreja Catolica descontente com a atuacdo daqueles propagandistas acusou
estes, ndo somente de heresia, como de que por detras da atitude de distribuicdo de

Biblias e pregacfes estava o interesse dos Estados Unidos em ter controle sobre o
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Amazonas. Segundo Dreher (1992) a afirmacdo da Igreja Catolica fazia sentido, pois o
proprio Reverendo Holden, em suas cartas, comenta sobre a possibilidade de, no caso
da morte do imperador, haver uma divisdo do império que resultaria na formacéo de
uma Republica Setentrional, onde hoje é a Regido Amaz6nica. Intencdo essa que ficou
mais evidente quando, em 1866, buscou-se estabelecer uma coldnia de confederados (da
Revolugdo norte-americana), no Para, com o intuito de que 0s imigrantes americanos
controlassem a regido, tal qual aconteceu na Califérnia. Essa busca pela conquista
coincidiu, vale dizer, com uma concepcao de que a adesdo ao protestantismo equivaleria
ao progresso econdmico, 0 que resultou em apoio por parte de pessoas influentes no

cenario politico brasileiro.

As instituicdes religiosas protestantes historicas, propriamente ditas, s6 passaram
a atuar, efetivamente, na Amazonia, a partir no final do século XIX, com denominagdes,
tais como: a Presbiteriana, Metodista, Batista e Luteranos, com destaque para as igrejas
Batistas que, depois do pentecostalismo, foi a denominacdo que mais se desenvolveu

em numero de adeptos.

A problematizacdo que Dreher (1992) realizou, em relacdo a dificuldade de se
obter informacdes para preencher lacunas da sécio-historia do protestantismo, também é
valida para o pentecostalismo, principalmente quando levamos em consideracdo 0s
espacos mais rurais onde o acesso é mais dificil e/ou demorado. A coleta de dados sobre
os trabalhos missionarios e propagandistas exigiriam de Dreher (1992) um trabalho a
parte dada a sua complexidade, tal como aconteceu conosco ao nos debrucarmos sobre

os dados referentes a igreja que vamos apresentar.

O pentecostalismo tem sua presenca na Amazonia vinculada a primeira metade
do século XX, especificamente 1910, com a a¢do dos missionarios Gunnar Virgen e
Daniel Berg, os dois batistas norte-americanos de origem sueca. A histéria dos dois
missionarios € interessante porque afirmavam ter chegado em Belém (PA) sob a direcéo
do Espirito Santo e, ao serem acolhidos pela congregacdo batista de Belém, os dois
comecaram a realizar reunides de oracdo no pordo da igreja onde pregavam sua doutrina
do Espirito Santo, mas, com o desenvolvimento desses trabalhos, houve uma cisdo e 0s
dois juntos ao grupo adepto, naquele instante, a maioria, foram excluidos da igreja
batista. Como consequéncia, em 1911, esse mesmo grupo fundou a igreja Assembleia
de Deus (DREHER, 1992; MAUES, 2000) que, inicialmente, expandiu-se no interior do
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Pard e, posteriormente, para o restante da Amazbnia, acompanhando o segundo
momento de expansdo da producdo da borracha (DREHER, 2006).

2.3. Crescimento do pentecostalismo no Brasil e na Amazonia

As pesquisas dos ultimos censos do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE, 2000) demonstram modificagdes no campo religioso brasileiro. Mas
ndo é possivel se debrucar sobre esse campo sem se referir ao catolicismo. Portanto, ao
se utilizar os dados do IBGE (2000), Pierucci (2004: 19) avalia que, desde meados de
1950, os trabalhos relacionados a Sociologia da Religido, realizados no Brasil, enfocam

. . .. , . 2
sempre uma sociologia do “catolicismo em declinio’.

O fato de a Igreja Catolica ter perdido espaco para outras religides tem suscitado
debates em congressos e/ou encontros dentro ou fora da academia. No censo de 1980, a
religido catolica tinha uma porcentagem de pouco menos de 90% da populacédo
brasileira, no censo de 1990 essa porcentagem diminuiu para 83,3%, €, em 2000 chegou
a 73,9% (IBGE). Essa perda de espaco da Igreja Catolica, no campo religioso, seguiu-se
de uma perda noutros campos como o politico. Se, outrora, a Igreja Catdlica exercia
poder para, por exemplo, incluir ritos de outras religides no codigo penal brasileiro
(GIUMBELLLI, 1997: 39), atualmente, se levarmos em consideracdo as tendéncias das
Gltimas pesquisas do IBGE, poderiamos avaliar que, teoricamente, essa hegemonia

estaria em paulatino processo de declinio.

Os que mais tém se beneficiado dessa situacdo sdo as igrejas genericamente
denominadas de “evangélicas”, que vém crescendo em um ritmo bastante intenso, ndo
s0 no Brasil. Segundo Mariano (2005), a expansdo pentecostal é um fenémeno mundial
com destaque para a América Latina e, mais especificamente, para o Brasil, maior pais

protestante deste continente.

De acordo com os dois Ultimos censos do IBGE, os “evangélicos” passaram de 9

para 15,4% da populacdo brasileira, mas vale ressaltar que uma boa parcela desse

%2 Esse “declinio” por parte da igreja catélica no campo religioso ndo significa que tenha diminuido o
numero absoluto de adeptos, embora inferior em relacdo ao crescimento da populacdo (PIERUCCI,
2004). E importante citar que, em termos numéricos, a Igreja Catolica continua em expansio. A questdo é
que sua taxa de crescimento (1,3%) esta abaixo da populacional (2,0%), se tomarmos o intervalo de 1970
a 2000.
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crescimento se concentra em igrejas pentecostais e neopentecostais que, juntas,
alcancaram uma taxa de crescimento igual a 8,3% entre os anos de 1991 a 2000
(JACOB et al, 2003), representando, segundo o ultimo Censo do IBGE (2000), dois
tercos dos evangélicos (MARIANO, 2004: 121-122).

Religides Evangélicas Pentecostais

% na populagdo total
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Fonte : IBGE - Censo Demogrifico 2000

Figura 11: Presenca pentecostal no Brasil.
Fonte: Atlas da Filiagio Religiosa e Indices Sociais no Brasil, 2003.

No caso especifico da Amazodnia, atualmente € possivel perceber as
consequéncias da investida daqueles primeiros missionarios protestantes e/ou
pentecostais. Cesar Jacob et al. (2007), discutindo os trés ultimos censos do IBGE,
afirma que, desde a década de 80, os estados da Regido Amazonica ja aparecem com
um indice de diversificacdo religiosa maior que nas outras regiées do Brasil, um dado
que chama a atencdo, ainda segundo Jacob et al. (2007), é que essa diversificacao
religiosa era representada pela presenca, nessa regido, de denominagdes pentecostais.
Guiada pelo pentecostalismo nas decadas seguintes, essa diversificacdo na Regido

Amazbnica aumentou (Figura 3).
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Indice de dversificagio rebigiosa 1980 Indice de diversificagdo religiosa 2000
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Figura 12: Diversificacdo religiosa no Brasil de 1980 a 2000.
Fonte: Atlas da Filiacio Religiosa e indices Sociais no Brasil, 2003.
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Mais recentemente, no Atlas de Filiacdo Religiosa e Indicadores Sociais no
Brasil (2003), é possivel perceber a Regido Amazdnica como um espaco de atuacdo dos
“missionarios evangélicos”, com presenga maci¢a das igrejas vinculadas a Assembleia

de Deus (AD), principal igreja pentecostal do Brasil (Figura 5).
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Religido Evangélica Pentecostal
Assembléia de Deus
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Figura 13: Presenca da Assembleia de Deus no Brasil.
Fonte: Atlas da Filiacio Religiosa e indices Sociais no Brasil, 2003.
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Embora a maioria dos adeptos da Assembleia de Deus se encontre no Rio de
Janeiro (760.000) e, em Sdo Paulo (500.000), sua presenca se concentra no Norte e
Nordeste. Segundo Jacob et al (2003), em Estados como o Amazonas, de cada trés
pentecostais dois pertencem a Assembleia de Deus. Em algumas microrregides do

Amazonas, seus indices de crescimento sdo elevados. Segundo Jacob et al (2003):

A importancia das religides evangélicas que se desenvolveram nessa porcdo
do territério brasileiro é o resultado palpavel do trabalho de formiguinha
realizado pelos missionarios junto as populagbes nativas, ou junto aos
pioneiros de todo tipo que exploram as riquezas do imenso dominio
amazonico. Essas missdes evangélicas oferecem, frequentemente, aos seus
fiéis lugares de culto, escolas e postos de salde, e se dirigem muitas vezes a
grupos sociais desenraizados, migrantes que se dirigiram para as frentes
pioneiras da Amazonia.

Todos esses dados sugerem uma presenca consideravel do pentecostalismo na
Amazonia e, consequentemente, no Amazonas, mais especificamente, os dados indicam
que, dentre as igrejas pentecostais, a que mais se faz presente na Amazbnia € a

Assembleia de Deus.

3. A Assembleia de Deus e Assembleia de Deus do Brasil

Embora tenha citado a Assembleia de Deus anteriormente, ndo é facil encontrar
sistematizacdes académicas sobre a histdria desta igreja. Levando em consideracdo o
seu periodo de origem, podemos afirmar que ainda é muito recente a tentativa de
sistematizacdo. Paul Freston (1994), na década de 90, ja chamava a atencdo para o fato
de ndo haver historias académicas sobre o pentecostalismo no Brasil e, principalmente,
sobre a Assembleia de Deus que, inclusive, em 2011, comemorou seu centenario de
existéncia. Freston (1994) afirma que, embora haja bons estudos sincronicos, isso ndo é
suficiente para captar o movimento deste fenémeno religioso. Essa afirmacdo de Freston
(1994) pode ser atualizada, a partir dos dados mais recentes, pois durante o trabalho de
levantamento de literatura, ndo conseguimos muitas informacdes organizadas do ponto
de vista histérico, mas € possivel encontrar muitos trabalhos que pesquisam o
desenvolvimento da Assembleia de Deus num contexto especifico. Se levarmos em
conta a complexa forma de organizacdo das Assembleias de Deus no Brasil
encontraremos ainda mais dificuldades no resgate dessa histdria. No nosso caso, da

Igreja Evangélica Assembleia de Deus do Brasil no Amazonas (IEADBAM), ndo é
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diferente, pois os seus dados historicos ndo estdo sistematizados e, alguns deles, néo

estdo registrados em documentos, mas na meméria dos atores sociais>>.

Além de todas as dificuldades informadas acima, também arrolamos, ainda, o
fato de que ndo poderiamos desvincular o levantamento historico da IEADBAM da
historia da Assembleia de Deus, fundada pelos irmdos Daniel Berg e Gunnar Vingren,
em Belém (PA), no inicio do século XX, e onde, atualmente, localiza-se a sua lgreja-
mae>*. Mais acima, esta Gltima foi citada como uma das primeiras igrejas pentecostais a
serem fundadas no Brasil, localizada no que Freston (1994) denomina de primeira onda
do pentecostalismo.

Fundada em 1911, a Assembleia de Deus difundiu-se a partir da fundacéo de
igrejas em outros Estados no Norte e Nordeste e, em 1930, organizou-se, em Natal
(RN), a primeira Convengdo Geral das igrejas Assembleias de Deus, atualmente
denominada de Convencdo Geral das Assembleias de Deus no Brasil (CGADB). A
expansdo pelos Estados do Norte gerou, em 1918, a fundagdo da Assembleia de Deus
em Manaus® e, posteriormente, a realizacdo da primeira Convencdo Regional da
Assembleia de Deus, hoje denominada Convencdo Estadual da Assembleia de Deus no
Amazonas (CEADAM). Ainda, segundo o site da IEADAM, a CEADAM ¢ composta,
atualmente, por 890 pastores espalhados nos mais de 3000 templos no Estado do
Amazonas e um dos templos mais antigos é o que esta localizado na comunidade Vila

Sido, do Parana do lauara®.

Segundo Freston (1994), ainda sob a dire¢do dos irmédos Daniel Berg e Gunnar
Vingren, a Assembleia de Deus adotou um estilo de crescimento em que se dava
autonomia as igrejas vinculadas. Na verdade, as igrejas-mées possuiam o controle

teologico e financeiro das igrejas e congregacdes dependentes. A Assembleia de Deus

>3 Como ja foi comentado, ndo temos muitos estudos académicos que perscrutem a histdria da Assembleia
de Deus no Brasil e, infelizmente, ndo é esse o propoésito deste trabalho dado a imensa complexidade e
quantidade de informag@es existentes. Portanto, o que apresentamos a seguir sdo informacdes, a maioria
ndo sistematizada, obtidas em documentos e depoimentos disponibilizados pelos dirigentes das igrejas
durante os trabalhos de campo.

> E assim que é conhecida entre os evangélicos da IEADBAM a igreja fundada pelos missionérios suecos
em Belém (PA).

% Informacdes obtidas no site da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no Amazonas (IEADAM).
(http://www.ieadam.com.br)

*¢ Segundo o pastor desta igreja, a IEADAM do Parana do lauara é a sétima mais antiga da instituicao.
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adotou um modelo que, embora ndo se exigisse estudos teoldgicos dos seus dirigentes®”,
também tornava o alcance do cargo de pastor uma tarefa demorada, pois passava por
Varios estagios de aprendizagem que iniciavam no cargo de auxiliar, passavam pelo de
didcono, preshitero, evangelista, até alcancar o de pastor. Duas caracteristicas dessa
passagem podem ser destacadas: a) a auséncia da construcdo de abismos hierarquicos
entre o pastor e o leigo, pois o pastor ndo se distancia do leigo por uma formacao
especializada; b) a passagem por essas etapas de aprendizagem constituem um forte
meio de controle social por parte dos pastores-presidentes. Noutras palavras, durante as
etapas de aprendizagem, com o fim de alcancar o cargo de pastor, hd a producdo do
habitus que vai permitir a hierarquia superior uma margem de controle sobre o corpo de
sacerdotes recém-formados e prontos a utilizar as ferramentas necessarias no campo

religioso.

Neste sentido, a0 mesmo tempo em que esse modelo dava uma margem de
liberdade para a iniciativa leiga na expansao da instituicdo, também dificultava a sua
influéncia no governo da igreja. Esse formato organizacional, segundo Freston (1994),
produz tensbes na igreja, por meio de cartas andnimas contra caciques, acusacdes de
gerontocracia e cismas. Um desses cismas foi a matéria-prima para o surgimento da
Igreja Evangélica Assembleia de Deus do Brasil no Amazonas (IEADBAM) que fora
fundada em 13 de agosto de 1972° pelo Pr. Ary Barros e a missionaria Débora Barros,
sua esposa. Atualmente conta com cerca de 4000 membros e congregados, em cerca de
42 igrejas, em todo o Amazonas. No mesmo instante em que fundou a IEADBAM, Pr.
Ary Barros e demais adeptos, também deram inicio a outra instituicdo que, por sua vez,
reunisse e deliberasse sobre as igrejas “Assembleia de Deus do Brasil” no Amazonas.
Assim, concomitantemente a IEADBAM, criou-se a Convencdo Regional das Igrejas
Evangélicas “Assembleia de Deus do Brasil”, no Estado do Amazonas que, em Estatuto
(ANEXO 1), vincula-se ao Conselho Nacional de Assembleias de Deus do Brasil
(CNADB). A Convencdo Regional, supracitada, orienta a atuacao de, aproximadamente,
78 igrejas “Assembleia de Deus do Brasil”, em toda a Amazbénia brasileira e possui,

como Igreja-mae, a IEADBAM, localizada em Manaus, no bairro da Gléria que,

" Por dirigentes estamos nos referindo aos principais cargos existentes na igreja, qual seja, pastor,
didcono, presbitero, auxiliar e missionario (as). No caso de Bom Jesus, ha pessoas que ndo ocupam cargo
algum e, por isso, ndo sdo consideradas dirigentes, mas que podem influenciar nas decisdes da igreja
como, por exemplo, as mulheres dos dirigentes.
%8 Conforme a ATA de fundagdo (ANEXO III).
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atualmente, é presidida pelo Pr. Elilde Menezes. Abaixo, podemos visualizar a imagem
da igreja e, posteriormente, 0 modelo organizacional da IEADBAM.

Figura 14: Igreja-Mae da IEADBAM no bairro da Gloria, Manaus (AM).
Fonte: Pesquisa de Campo, 2010.

Convencao Nacional das
Assembleias de Deus do Brasil _

Convencoes Regionais

Sub-setores

lgrejas locais

Figura 15: Organizacao das Assembleias de Deus do Brasil no Amazonas
Fonte: ARAUJO, 2010.

3.1. Assembleia de Deus do Brasil da comunidade Bom Jesus
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Dentro do modelo organizacional, supracitado, a IEADBAM, do Parana do
lauara, representa uma “igreja local” que compde a base da instituicdo e segue 0S
direcionamentos da Convengdo Estadual. Mas a IEADBAM do lauara ndo estd
vinculada, diretamente, a Igreja-mde, em Manaus, pois, antes disso, estd submetida a
IEADBAM do municipio de Manacapuru, representando, por sua vez, um subsetor na

organizagéo da igreja.
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Figura 16: IEADBAM de Bom Jesus na época da cheia.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

Figura 17: Visdo interna da IEADBAM de Bom Jesus.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

No ambito da igreja de Bom Jesus, o pastor € a autoridade maior e suas decisfes
sdo respeitadas pela hierarquia da igreja em Manacapuru e em Manaus. Do ponto de

vista administrativo, a igreja local possui a seguinte organizacao: 1° e 2° secretério; 1° e
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2° tesoureiro. No ambito sacerdotal, a igreja de Bom Jesus possui 1 pastor (Pr. Jonas), 1
presbitero (Silvio), 2 auxiliares (Antdnio e Junior) e 3 missionarias (Juliana; Judite;
Madalena), alias, o Unico espaco sacerdotal aberto a inser¢cdo de mulheres. Ao tentar
diferenciar as funcfes sacerdotais de auxiliar e presbitero, o Pr. Jonas, nos faz a seguinte
apreciacéo:
[Auxiliares:] sdo pra ajudar no templo e na organizacao; ajudar os pais
olhar os filhos quando estéo correndo ou andando no corredor; tomar
conta da porta; ajeitar lampadas, bancos que estdo quebrados. S&o uma
acdo de como estivesse fazendo um estagio pra seguir carreira.
Auxiliares é pra isso, pra ver o motor*’, abastecer o motor, desligar
motor, ligar, né, nas horas certas, né, tomar conta dessa &rea ai. Sdo
trabalhos de auxiliares. Iniciar um culto... chegou a hora e ndo chegou
0 pastor, ndo chegou o presbitero, o missionario nao chegou, ai vai da
0 inicio ao culto, né. Comecar uma oracdo, ndo chegou a pessoa, ele
toma a direcdo. Ai ja vai iniciar a oracdo, é esse o trabalho dos
auxiliares, sdo esses ai.
[Presbitero:] pregar a palavra, ensinar, né... ja é dirigir um culto, abrir

um trabalho. O trabalho do presbitero é quase idéntico ao trabalho do
pastor (Jonas, Pastor da IEADBAM de Bom Jesus).

Noutra entrevista, o presbitero da IEADBAM contribui com esta diferenciagéo
da funcéo sacerdotal, afirmando que o trabalho do/a missionario/a é
a obra da missdo. O missionario é a missdo, é pregar mesmo, correr
atras de almas pra pregar o evangelho. E se eles forem destacados tem
que ir. O trabalho deles é esse, missionario, 0 nome ja ta dizendo

missdo. Se o pastor disser “tu vai pra local fulano de tal”, ai tu tem
que ir mesmo. (Silvio, presbitero da IEADBAM de Bom Jesus).

Outra caracteristica importante, como complementa o pastor, € que para se
tornar um pastor, presbitero e missionario ¢ necessario ser “batizado com o Espirito
Santo” ou, noutras palavras, falar linguas estranhas. Neste sentido, ¢ interessante notar
que a glossolalia torna-se mais fundamental que, propriamente, o nivel de escolaridade,
pois os dois auxiliares (Anténio e Junior) possuem escolaridade maior que o presbitero
Silvio que, inclusive, ndo consegue ler, nem escrever. Abaixo, apresentamos um quadro

com maiores informacdes sobre a trajetdria destes atores da religido.

Quadro 1: Principais caracteristicas do corpo sacerdotal da IEADBAM de Bom

Jesus.

>° O motor a qual Jonas se refere tem a ver com o gerador de energia que localmente é conhecido como
“motor de luz”.
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NOME

CARACTERISTICAS

Pr. Jonas

Bahiano, 65 anos, Curso Basico Teoldgico de 2 anos. Ja era
conhecido dos moradores; Quando jovem era batedor de
atabaque em Centro de Macumba e se converteu na
Assembleia de Deus de Madureira, em Goias.

Preshitero Silvio

Amazonense, 42 anos. Filho de Seu Zoca. Quando jovem
frequentou a IEADAM de Vila Sido, mas se converteu,
definitivamente, na IEADBAM de Bom Jesus.

Antdnio

Auxiliar

Amazonense, 59 anos. Antes de se converter ndo frequentava
nenhuma igreja, mas ja era catdlico ndo praticante.
Converteu-se numa igreja Batista, passou pela Igreja
Congregacional e, por fim, mudou para a IEADBAM.
Conheceu Bom Jesus depois de ser convidado a realizar
trabalhos de carpintaria na igreja.

Junior

Amazonense, 27 anos. Quando crianca frequentava igrejas
evangélicas com seus pais.

Juliana

Brasiliense, 38 anos. Esposa do Pr. Jonas.

Judite

Missionaria

Amazonense, 54 anos. Esposa do auxiliar Antonio e ex-
catdlica praticante. Depois de convertida, seguiu a trajetoria
do esposo.

Madalena

Amazonense, 46 anos. De pais evangélicos da IEADAM
também freqilentava essa igreja e, depois, ao se casar™, aderiu
a IEADBAM.

Os cultos da IEADBAM de Bom Jesus ndo sdo realizados todos os dias, mas

todos os dias ha atividade na igreja (Figura 18).

% vale ressaltar que, entre os pentecostais, quando a mulher se casa, precisa aderir & igreja do esposo.
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Figura 18: Foto da programacéo dos cultos da IEADBAM de Bom Jesus.
Fonte: Pesquisa de campo, 2010.

As atividades que mais mobilizam os pentecostais da IEADBAM, bem como,
outros moradores de Bom Jesus, sdo os cultos publicos onde a atividade é realizada na
igreja e todos estdo convidados a participar, principalmente os adeptos daquela igreja.
Embora seja obrigatoria a presenca do adepto da IEADBAM de Bom Jesus, o pastor é
flexivel em relacdo a esta questdo e isso é percebido quando ocorrem os temporais
(chuva forte) que deixam os caminhos com muita lama ou, mesmo, quando chega a
época dos trabalhos com a juta e a malva, onde os moradores de Bom Jesus chegam a
passar o dia inteiro lidando com essa atividade. Alias, na época dos trabalhos mais
intensos com a juta e a malva, 0s cultos costumam terminar mais cedo, por causa da

fadiga dos frequentadores.

Os cultos da IEADBAM de Bom Jesus costumam ter a seguinte estrutura: (1)
Louvor; (2) Oragdo inicial; (3) Louvor intercalado com mensagens ou “palavras”®; (4)
Ministracdo principal, realizada pelo pastor, presbitero ou auxiliar. Embora todas as
quatro partes que estruturam o culto sejam igualmente importantes para 0s pentecostais
de Bom Jesus, a que oferece maiores oportunidades aos moradores pentecostais se
expressarem € 0 momento do louvor e das mensagens. Em geral, os cultos em Bom
Jesus dedicam um tempo consideravel a esse momento, pois é costumeiro permitir que
todas as pessoas, com maior influéncia na igreja, deixem alguma mensagem ou cantem

algum louvor. A palavra também é franqueada para pessoas de outras denominacdes

¢ Quando algum irméo é convidado a “dar a palavra” o mesmo precisa falar algo acerca da mensagem
p p
biblica de forma sucinta.
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pentecostais e que sejam conhecidas dos dirigentes. Esse € 0 momento mais
democrético do culto, onde os adeptos estdo livres, dentro dos limites permitidos, para
realizarem suas inser¢des. A ministragdo principal também ndo foge muito do nivel de
entendimento dos pentecostais de Bom Jesus e, como estratégia, o pastor recorre a
metaforas. Vale ressaltar que antes de dar inicio ao culto propriamente dito (com inicio
as 19 horas), ha um momento de oracdo, com inicio as 18 horas. Neste momento de
oracdo, somente alguns membros participam, principalmente aqueles que fazem parte

do corpo sacerdotal e do administrativo.

Aos domingos é realizada a Escola Dominical onde se estuda a doutrina da
igreja por meio de um livro distribuido pela IEADBAM. A Escola Dominical tem inicio
as 08 horas, com louvores e, depois da leitura e comentarios de trechos da Biblia,
dividem-se os participantes em grupos de criancas, jovens e adultos®?, onde se estuda o
livro da IEADBAM. Ao final, se junta os grupos e discute-se o assunto abordado
naquele dia. No momento de divisdo dos grupos, fomos convidado a acompanhar a
reunido de adultos e, numa dessas ocasifes, um dos auxiliares estava responsavel por ler
o livro e explica-lo aos demais. Foi perceptivel a dificuldade de interpretacdo do auxiliar
que, por conta disso, recebia a ajuda do pastor. Embora isso pareca ser um problema, o
pastor afirma que a sua maior dificuldade € encontrar, entre 0s pentecostais da

comunidade, pessoas que estejam dispostas a assumir as atividades da igreja.

Segundo o presbitero Silvio e sua esposa Débora, também ha os cultos especiais
que ocorrem na ocasido de comemoracdes, tais como: 0 aniversario da igreja, culto de
natal e ano novo e o chamado “culto da colheita”. Segundo os informantes, estes cultos
costumam atrair varias pessoas, inclusive aquelas que ndo sdo adeptas da igreja. O que
chama a atencdo, também, é a existéncia de um culto especifico de agradecimento aos

frutos dos trabalhos referente a juta e a malva.

O culto na igreja € o momento onde se explicita o que Durkheim (1989)
denominou de comunidade moral e onde, na percepcdo de Geertz (2008a), a religido
reforca a sua autoridade sobre os seus adeptos, pois é nele que ha a manipulacdo de um
conjunto de simbolos com o fim de fundir o mundo vivido com o mundo imaginado. E,

portanto, a constituicdo do carater verossimil da religido. Neste sentido, a IEADBAM,

82 0 grupo das criangas ¢ denominado de “Classe Jardim de Deus” e dos jovens e adultos sdo
denominados, respectivamente, “Classe Ruth” e “Classe Lirio dos Vales”.
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de Bom Jesus, ndo poderia ficar alheia ao mundo vivido dos moradores de Bom Jesus e,
ao realizar, por exemplo, um culto de comemoracdo da colheita, reafirma a interlocugao
entre religido e o mundo social. E na igreja que o pentecostalismo da IEADBAM busca
interpretar e dar sentido a0 mundo dos moradores de Bom Jesus que, ao contrario de ser
uma sociedade fechada e bem arrumada, também enfrenta as suas crises e 0S seus
dilemas, como a disputa de poder entre os moradores e, mais recentemente, 0 contato
com problemas alhures reproduzidos pelos meios de comunicacdo. Além disso, ha
fendmenos ocorridos no @mbito da comunidade que foge ao repertério explicativo dos
comunitarios e, mesmo da igreja, tal como a questdo das visagens, assunto que vamos

discutir no terceiro capitulo.

Além de se caracterizar como um espaco de constituicdo da verossimilhanca do
religioso, o culto também é o espaco da sociabilidade, ndo somente dos adeptos, como
também, dos moradores de Bom Jesus como um todo. Nos dias de culto, as mulheres
costumam escolher as melhores roupas, algumas com salto alto e, os homens, também
se vestem de forma impecavel, com suas camisas de manga comprida e gravata. Quanto
mais avanca na hierarquia da igreja, tanto mais essa regra se efetiva, pois os evangelicos
precisam dar exemplo ou, como se diz, “dar testemunho” de que Deus esta mudando a
sua vida. Antes e depois do culto, os grupos se reunem, informalmente, para conversar
sobre assuntos que envolvem os mais variados aspectos, inclusive resolver assuntos

particulares ndo resolvidos noutros espacos.

A IEADBAM, de Bom Jesus, cumpre um papel fundamental do ponto de vista
simbdlico na comunidade, ndo somente no sentido de vincular a religido e o mundo

vivido, como também, de possibilitar espacos de sociabilidade entre os comunitarios.

3.2. Assembleia de Deus do lauara e o ethos assembleiano

Como a IEADBAM surge a partir de cismas com a igreja Assembleia de Deus,
na sua versdo primeira ndo € de se estranhar o ethos seguido por esta denominacdo,
principalmente na sua representante no lauara. Quando observamos os pentecostais da
IEADBAM, em Bom Jesus, percebemos a heranca deixada pelos irmaos Daniel Berg e
Gunnar Vingren do inicio do século XX. Segundo Freston (1994), esses missionarios

batistas eram originarios de um contexto social do final do século XIX em que seu pais,
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a Suécia, era um pais estagnado e obrigado a exportar parte da populagdo,
principalmente para os Estados Unidos. Sua situagcdo econdmica s6 mudou com a
emergéncia da Primeira Guerra Mundial, quando passou a vender seus produtos e criou
uma base econbmica para futuras reformas. Do ponto de vista religioso, havia um
predominio, quase absoluto, da Igreja estatal luterana, com um corpo de especialistas
treinado nas universidades e, a Igreja Batista, representava uma minoria religiosa. Na
Suécia, desse periodo, as pequenas dissidéncias religiosas eram reprimidas e
marginalizadas. Dada essas condic¢des, Paul Freston busca compreender a cisdo de
mundo do evangélico assembleiano, a partir deste contexto social no qual os primeiros
missionarios suecos estavam submetidos e que influenciou a forma como organizaram a
igreja Assembleia de Deus nos seus primordios. Segundo Freston, 0s missionarios
suecos

Vieram de um pais religioso, social e culturalmente homogéneo no
qual eram marginalizados. Pertenciam a insignificante minoria
religiosa um pais onde varios tramites burocraticos ainda passavam
pelo clero luterano. Desprezavam a igreja estatal, com seu alto status
social e politico e seu clero culto e teologicamente liberal.
Desconfiavam da Social-democracia, ainda tingida pelo secularismo.
Haviam experimentado um Estado unitdrio no qual uma cultura
cosmopolita homogénea ndo permitia a dissidéncia religiosa a
construcdo de uma base cultural capaz de resistir a influéncia
metropolitana. Por isso, eram portadores de uma religido leiga e
contracultural®®, resistente & erudicdo teoldgica e modesta nas
aspirac0es sociais (FRESTON, 1994: p. 77-78, grifos nossos).

Esse ethos onde predomina uma postura de sofrimento, martirio e
marginalizacdo cultural é a base cultural e social na qual estava mergulhada a
Assembleia de Deus, surgida no Brasil, no inicio do século XX®. Esse é um dos
motivos pelo qual a mensagem religiosa dos missionarios suecos teve uma grande

aceitacdo por parte de um segmento da populacdo, considerada marginalizada

® Principalmente no que se refere a recusa & moda (roupas e aderecos) e & tecnologia (televisdo e outros
equipamentos). E somente neste sentido que o termo em questéo se refere.

® Em termo comparativo, Freston (1994) afirma que a experiéncia dos missionérios suecos é bem
diferente da encontrada entre os missionarios americanos. Vindos de um contexto religioso em que as
minorias religiosas eram mais fortes e podiam se defender, além da disponibilidade de recurso financeiro
para investir em empreendimentos religiosos no Brasil, os missionarios norte-americanos tendiam ao
institution-building. Outras caracteristicas da missdo norte-americana sdo a énfase nos estudos e a
aceitacdo de instituicdes liberais. Aproveito a oportunidade para sugerir essa caracteristica como hipdtese
para futuros estudos que busquem compreender a auséncia de denominagBes consideradas
neopentecostais, tal como a Igreja Universal do Reino de Deus, em comunidades rurais, com aspectos
comparaveis a Bom Jesus.
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socialmente, principalmente, se levarmos em consideracgdo o fato de serem do norte e do

nordeste no Brasil, do inicio do século XX.

Como apresentamos no primeiro capitulo, em Bom Jesus ha uma populagdo com
dificuldades de acesso a educacdo e a condi¢des de trabalho que sdo, como afirma
Ferreira (2009), degradantes. Além disso, quando discutimos os dados oriundos da
observacdo participante e os que foram obtidos na aplicacdo dos questionarios e nas
entrevistas, percebemos que entre os frequentadores da IEADBAM de Bom Jesus esta
uma parcela consideravel de adeptos oriundos da IEADAM e, portanto, conhecem ou
tiveram contato com o ethos herdado pelos missionarios suecos. Neste sentido, é
importante notar que o evangélico da IEADBAM possui caracteristicas que demonstram
sua ligacdo com essa corrente pentecostal.

No que se refere a religido leiga e contracultural, a IEADBAM de Bom Jesus foi
durante alguns anos, dirigida ndo por pastor e, sim, por preshitero cuja trajetoria
demonstra como a IEADBAM néo prioriza o intelectualismo em suas bases. Pelo que é
possivel perceber, durante a implantacdo da igreja a IEADBAM manteve pastores em
Bom Jesus, mas como ha dificuldades em escalar pastores para a regido e com a
formacdo de quadros locais, foi necessario e oportuno designar pessoas que eram
adeptas da IEADBAM de Bom Jesus e moradoras desta mesma comunidade para
assumir o cargo de direcdo da igreja local. Segundo os pentecostais da IEADBAM, ha
dificuldades em conseguir pastores dispostos a morar em Bom Jesus, por conta das
situacOes adversas que irdo enfrentar. De fato, o pastor escalado para administrar a
igreja em Bom Jesus ndo possui salario fixo e, por conta disso, sobrevive dos dizimos e
contribuicdes dos adeptos da igreja local, o que ndo acontece constantemente. Por conta
disso, do ponto de vista econdmico, o pastor local compartilha do calendario da
producdo da juta e da malva, apresentada no primeiro capitulo, pois a arrecadacdo da
igreja, segundo os dirigentes, aumenta consideravelmente na época de comercializacao
das fibras®. Esse carater leigo da IEADBAM de Bom Jesus permite que os moradores
de Bom Jesus entrem na disputa, em relacdo aos cargos existentes na igreja local, mas,

vale ressaltar que a alta hierarquia da igreja esta localizada na Igreja-mae, em Manaus.

% E nessa época, também, que a igreja costuma receber 0s recursos necessarios para possiveis reparos na
sua infraestrutura e a aquisicdo de outros objetos, como instrumentos musicais.
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E essa alta hierarquia, intelectualizada®, que detém o maior capital de autoridade
religiosa da IEADBAM de forma geral, mas nem por isso exige que as igrejas locais
possuam, necessariamente, dirigentes com o0 grau de escolaridade elevado,

demonstrando a ndo obrigatoriedade da erudicéo teoldgica para a IEADBAM.

No caso da caracteristica de contracultura, a IEADBAM de Bom Jesus faz jus a
influéncia dos missionarios suecos, pois a postura da dire¢do da igreja, em Bom Jesus,
no que se refere a algumas préticas, chama a atenc&o®’. A proibicdo do exercicio de
esportes, como o futebol e de saias curtas ou roupas que exponham 0 COrpo; nao
utilizacdo de maquiagens ou outros produtos de beleza; a polémica em relagdo a
utilizacdo da televisdo; ndo utilizacdo de palmas durante os cultos, sdo préaticas que
demonstram a relacdo que estes pentecostais possuem com a questdo da moda e com o

desenvolvimento tecnoldgico.

Os pentecostais de Bom Jesus, com raras excegdes, também ndo aspiram mudar
de condicao de social ou, mesmo, de local, 0 que vai ao encontro da mensagem religiosa
realizada pelos dirigentes da igreja. Durante os cultos fala-se de riquezas, mas boa parte

das vezes em referéncia as chamadas “riquezas espirituais”.

Portanto, a mensagem religiosa “pregada” pelos missionarios SUeC0S, no inicio
do século XX, se enquadra, com as devidas ressalvas, ao contexto pentecostal da
IEADBAM de Bom Jesus. E possivel perceber como o ethos da Assembleia de Deus
permanece ainda bastante presente em igrejas que surgiram a partir daquele tronco
inicial. Se remetendo a Geertz, o ethos responde a uma visdo de mundo dos pentecostais

de Bom Jesus.

4. Os agentes da religido em Bom Jesus

Apesar de Weber (1982) atribuir um peso maior a urbanizacdo e a divisdo do

trabalno como pré-requisitos para o aparecimento dos especialistas da religido,

% Nao foi possivel aplicar questionarios com os dirigentes da Igreja-mae, em Manaus, mas ao frequentar
os cultos e em conversas informais com a lideranca, notamos que, pelo menos, parte destes dirigentes
concluiu o nivel superior. Diferente de Bom Jesus em que os seus dirigentes, no maximo, concluiram o
ensino fundamental.

¢ Enquanto atuava no Projeto PIATAM uma das primeiras caracteristicas que chamou a atencio de
outros pesquisadores foi a recomendacdo, por parte do entdo responsdvel da igreja, em ndo utilizar
esportes para entreter as criangas e jovens de Bom Jesus.
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entendemos que por ndo se enquadrar numa linha de raciocinio evolucionista e, além
disso, ter trabalhado com a concepcdo de tipos ideais, este sociélogo alem&o abre
espaco para os mais variados tipos de configuragdes sociais que a experiéncia humana
pode possibilitar.

Assim, embora Bom Jesus seja uma comunidade distante dos grandes espagos
urbanos, como a capital do Estado do Amazonas, ainda assim, do ponto de vista da
socioldgico, ha enorme influéncia da Igreja-mae, cuja sede se encontra em Manaus e 0
fluxo de informacBes entre a sede e as igrejas locais permite que haja um razoavel

controle doutrinario das praticas dos adeptos.

No ambito da comunidade Bom Jesus, ndo encontramos 0s tipos ideais puros
apregoados por Weber, mas a teoria deste autor nos permite observar o fenbmeno
religioso dindmico do lauara. A configuracdo religiosa de Bom Jesus apresenta-se
basica e constantemente na relagdo entre o espaco do sacerdote e o espaco leigo®®, com
insercdes historicas e definitivas de profetas. Outro ponto a ser considerado é o fato de
que os agentes de religido ndo sdo especialistas na forma como Weber concebia, pois
inclusive o pastor da IEADBAM de Bom Jesus necessita trabalhar para complementar
sua renda ou, se formos rigorosos na interpretacdo, em alguns meses é o ganho do
trabalho religioso que parece complementar a renda do pastor. Neste sentido, o que
garante certo grau de especializacdo religiosa ndo é a igreja local, mas a Igreja-méae, em

Manaus®.

Em Bom Jesus, podemos afirmar que os profetas estdo potencialmente presentes
em leigos da comunidade e um exemplo cabal disso € a prépria historia do surgimento
da IEADBAM, no lauara. Quando apresentamos a historia de Bom Jesus, no primeiro
capitulo, foi possivel perceber a importancia de Seu Zoca para o surgimento da igreja e
da comunidade. A trajetoria de Seu Zoca € a trajetdria de um profeta com potencial para

tornar-se sacerdote e isso s6 ndo aconteceu porque a familia tem um peso enorme nas

CEINT3

%8 Optamos pelos termos “espago do sacerdote”, “espago do leigo” e “espago do mago” por entender que
essas concepcBes fazem perceber o carater fluido do exercicio religioso e as mudancas ocorridas entre 0s
atores sociais. Um exemplo disso € o espaco do sacerdote na IEADBAM de Bom Jesus que, em alguns
momentos, € ocupado por pessoas que ndo sdo especialistas da religido, mas buscam cumprir a funcdo
determinada pelo espaco. Outra questdo ¢ que por “espaco’ ndo estamos nos referindo a algo circunscrito
geograficamente, mas com o carater relacional anunciado por Bourdieu (2007). Neste sentido, o
sacerdote, o profeta e 0 mago podem ser percebidos em atitudes que revelem tendéncias desses tipos
ideais elaborados por Max Weber.

% Certo grau de especializacio porque a hierarquia da Igreja-mae da IEADBAM, em Manaus, também
ndo possuem dedicacdo exclusiva a igreja, mas compartilham o trabalho religioso com o trabalho secular.
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relacbes sociais em Bom Jesus e, portanto, Seu Zoca ndo se importou em ceder espago
na hierarquia da igreja para seus filhos, mesmo sabendo que alguns ndo eram
alfabetizados. Quando Seu Zoca resolveu construir e fundar uma igreja em Bom Jesus,
ele era adepto da IEADAM, em Vila Sido e, ndo podendo por conta propria fundar a sua
igreja, aproveitou a oportunidade do convite de um familiar, seu genro e pastor da
IEADBAM, para assim, ter condi¢Ges de construir uma igreja em Bom Jesus. Neste
contexto, os profetas ndo se apresentam como oposicdo explicita aos sacerdotes, mas,
pelo contrério, demonstram seu respeito a eles, a0 mesmo tempo em que, deixam pistas
da iminéncia do rompimento com a religido estabelecida. Os tracos caracteristicos de
um profeta em Bom Jesus sdo: 1) ser patriarca de familias em uma determinada
comunidade; 2) possuir status ou cargo de representatividade; 3) possuir os direitos
sobre terras no local; 4) ser bem quisto na igreja estabelecida e ter contatos em outras

denominacao religiosa, principalmente, evangélicas.

Interessante que esses pre-requisitos vinculam-se aos tipos ideais de dominacao
weberiana: os trés primeiros estdo ligados a dominacéo tradicional e legal; a dominacgéo
carismatica possui mais vinculos com a ultima caracteristica. Foi 0 que o Seu Zoca
precisou para realizar a inauguracao de outra igreja, desta vez em sua propriedade e cuja
hierarquia fosse composta por seus familiares.”® Assim, o profeta, em Bom Jesus, surge
de dentro do que esta constituido e regularizado para contrap6-lo com uma proposta
alternativa, mas também regular e racional. O profeta, em Bom Jesus, ndo € o excluido
do estabelecido, mas estd pronto a investir esforcos em outros empreendimentos
igualmente racionais e estabelecidos. E com essas caracteristicas que o profeta do lauara
marca uma das formas da dinamica religiosa na comunidade, mas, 0 que necessita ainda
ser destacado, sdo as intervencbGes do espaco do sacerddcio em si e em relacdo aos

leigos.

Embora o foco seja a IEADBAM de Bom Jesus, vale a pena realizar algumas
consideragbes sobre a IEADAM da comunidade Vila Sido. No primeiro capitulo
percebemos que a maioria dos moradores de Bom Jesus frequentava a IEADAM de Vila
Sido e durante a pesquisa de campo surgiram possibilidades de respostas a essa situacao

religiosa. Assim, na ocasido de uma entrevista, aproveitamos a oportunidade para

" Recentemente um morador da comunidade Vila Sido, que possuia as caracteristicas elencadas acima,
também rompeu com a igreja em que frequentava e inaugurou outra denominagao em suas terras e com a
participacdo de seus familiares.
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indagar se o sujeito nunca havia pensado em mudar para a igreja de Bom Jesus por
conta da distancia da IEADAM, a resposta foi taxativa: “Nao!”. E seguiu:

Porque é assim... nesse ponto ai seria mais facil, porque é mais
proximo. [...] Mas quando eu nasci meu pai ja era evangélico, eu
continuei de crianca e sempre a gente segue 0 que o0 pai determina pra
gente. E ai teve um tempo que eu sai, na adolescéncia eu sai. Quando
eu voltei e aceitei Jesus como salvador, e dai pra frente eu segui um
propdsito de sequir. Foi 14, na Vila Sido[IEADAM)]. E ai eu ndo tenho
motivo de sair de 14 [IEADAM de Vila Sido] pra vir para cad nao
[IEADBAM de Bom Jesus]. Me sinto bem I4. N&o tenho nada contra a
Assembleia de Deus do Brasil porque é outra, né, continuo seguindo
la. Embora, por exemplo, se tivesse uma Assembleia de Deus aqui,
proximo, talvez o pastor fosse me tirar a fun¢do que eu tenho 14, o
cargo que eu tenho |4, talvez ele fosse me tirar pra me colocar mais
préximo, mas ai € da mesma religido [denominacdo], ai tem essa
diferenca de ministério, porque Assembleia de Deus do Brasil é um
ministério, tem uma convencéo, e tem um pastor presidente. A nossa
também tem um pastor presidente ao qual n6s somos seguidores. [...]
E como se fosse socio de uma comunidade, como ser aluno de uma
escola. Por exemplo: meus filhos que estudam aqui no Severino
Herculano da Rocha [escola sob a administracdo do municipio de
Manacapuru], se eles forem transferidos pro colégio de Anamd, vai ter
que ir na secretaria pega uma transferéncia [...]. Da mesma forma é na
igreja, eu posso sair legalmente da Assembleia de Deus e me vincular
com a Assembleia de Deus do Brasil. Posso sair legalmente sem ser
disciplinado, por exemplo, por rebeldia. [...] Hoje eu posso sair
legalmente, eu posso conversar com meu pastor, ai ele me da uma
carta, uma autorizacdo para o pastor aqui me receber legalmente sem
eu ter brigado, sem eu ter tido confusdo com ninguém la. (Lucio,
morador de Bom Jesus e adepto da IEADAM de Vila Sido).

A resposta de Lucio foi sintomatica e exemplar, no que tange a relagdo dos
moradores de Bom Jesus e a IEADAM de Vila Sido, e nos traz duas informacGes
pertinentes: 1) a primeira demonstra o carater tradicional da religido estabelecida
quando o sujeito avalia a sua ligacdo com a IEADAM a partir da historia de seus pais e,
também, pelo fato de ter “aceitado Jesus” nesta denominagdo; 2) Num segundo
momento, o0 sujeito nos faz perceber a sua relacdo legal com a IEADAM, pois nos
lembra de que ndo frequenta simplesmente a igreja, mas que esta vinculado a toda uma
hierarquia legal que passa pelas convengdes e o pastor presidente e, na situacdo de
mudanca da igreja, precisaria de uma autorizacdo. Vale ressaltar que essa declaracao foi
dada num momento de crise para a IEADAM de Vila Sido onde havia ocorrido um

cisma recente de membros antigos e que o carater carismatico do pastor estava
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comprometido.” Feita essas consideragdes sobre a interface da IEADAM e Bom Jesus,

retornemos ao nosso locus de pesquisa propriamente.

No caso da IEADBAM de Bom Jesus, o espaco do sacerdote tem sido algo
disputado internamente na igreja, pois como o trabalhador religioso mais especializado,
0 pastor, tem se tornado uma caréncia, o espaco fica a disposi¢cdao dos membros. Como
ja foi dito, ao construir e inaugurar a igreja em Bom Jesus, Seu Zoca conseguiu que Seus
familiares compusessem a hierarquia da IEADBAM da comunidade, inicialmente como
pastor, seu genro, e, posteriormente, como presbiteros e auxiliares, seus filhos. Como é
possivel perceber na figura 2, primeiro capitulo, logo ap6s a saida do pastor Bosco, o
filho do Seu Zoca, presbitero Silvio, passou a administrar a igreja. Assim aconteceu até
que uma das filhas sofreu um grave acidente, em 2005 e, por conta disso, 0 presbitero
Silvio necessitou se ausentar da funcdo que ocupava. Neste instante, aconteceu algo que
desagradou bastante Seu Zoca: um membro da igreja que ndo era seu familiar, ndo
morava na comunidade e, também, néo era pastor’?, foi designado para ficar exercendo
0 papel de sacerdote. Antdnio ndo era nem mesmo presbitero e conhecera Bom Jesus
por seus servicos de carpintaria na ocasido da construcdo dos bancos da igreja da
comunidade e por ter ajudado os comunitarios na colheita da juta e da malva. No
instante em que o presbitero Silvio precisou se ausentar, 0 nome de Antonio foi
indicado pelo pastor responsavel que administra, religiosamente, as igrejas daquela area
do Rio Solimdes e que tinha afinidades com Antdnio. Depois que assumiu a “obra”’>, 0
auxiliar Anténio passou a receber afrontas e criticas em relacdo ao seu trabalho e isso se
agravou ainda mais depois que tornou-se representante da comunidade™ e, mais tarde,

presidente da associacdo de produtores de Bom Jesus.

A questdo que gostariamos de chamar a atencdo é que, ao se tornar responsavel
pela igreja local na comunidade, Anténio entrou no circuito da disputa pelo espaco do

sacerdote em Bom Jesus. Embora Antdnio tivesse 0s pré-requisitos minimos para

" Esse era um assunto bastante comentado quando se falava em religido no lauara. O pastor da IEADAM
teve um desentendimento com antigos membros da igreja e, por conta disso, houve uma debandada por
parte destes Ultimos que aproveitaram 0 ensejo e construiram uma igreja de outra denominagdo (lgreja
Evangélica Assembleia de Deus Tradicional) nas suas terras.

2 E importante, novamente, ressaltar que o cargo de pastor possui um enorme respeito por parte dos
evangélicos de Bom Jesus e, por isso, mesmo ndo sendo muito conhecido, é respeitado, como foi o caso
do Pr. Bosco.

" Como os evangélicos denominam um determinado empreendimento religioso.

™ Vale ressaltar que neste momento Bom Jesus ainda n&o possuia uma associago legalizada e, portanto,
a escolha de um representante se dava informalmente.
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ocupar 0 espaco, ndo gozava da aceitacdo dos demais leigos por ser, inclusive, um
outsider, fato que vamos discutir, mais aprofundadamente, no préximo capitulo. E isso
é importante ressaltar porque durante os trabalhos de campo e avaliando os relatos
relativos a ocupacdo do espaco do sacerdote, chegamos a conclusdo segundo a qual
pessoas de “fora” da comunidade indicadas para ocupar o espago do sacerdote precisam
ocupar a condicdo de pastor, caso contréario, a aceitacdo sera minima. Essa légica se
confirmou com a saida de Antonio da “frente da obra”, ao final do 1° semestre de 2010,
na ocasido em que um pastor foi nomeado para administrar a igreja local. O pastor
Jonas, afora o status hierarquico da igreja, também ja era conhecido dos adeptos da
igreja de Bom Jesus e, por conta disso, ndo teve muita dificuldade em se ambientar” e,
durante os trabalhos de campo, somente presenciei uma posicao contraria ao pastor’®,
mas ainda em meados do primeiro semestre de 2011, o pastor precisou se afastar da
IEADBAM de Bom Jesus e, para a alegria de Seu Zoca, a pessoa indicada para ficar

novamente administrando a igreja foi o preshitero Silvio.

Assim, por estar em constante mudanca e possuir um fluxo continuo, fica dificil
falarmos em sacerdote, pois este espaco € pleiteado por varios adeptos da igreja e pode
ser influenciado por varios atores sociais. E neste ponto que nos deparamos com 0
espaco dos leigos e, ao contrario dos nossos classicos, tomamos os leigos como atores
da religido, pois estes, a partir de seu repertério, modificam a mensagem religiosa e se
eles podem realizar essa mudanca, ndo vemos porque ndo inclui-los no rol de agentes.
N&o queremos com isso desconsiderar a influéncia da instituicdo religiosa representada
pelo espaco do sacerdote, mas embora ndo sejam especialistas, 0s leigos influenciam
igualmente nas caracteristicas desenvolvidas pela religido e na criacdo de representacdes
sobre 0 que é e 0 que ndo é determinada religido, no nosso caso o pentecostalismo.
Deste modo, os leigos representam a interlocucdo da identidade religiosa e as
identidades sociais existente num determinado contexto. Os leigos sdo os atores que
mais estdo sujeitos a influéncias do campo religioso e do campo social e, portanto, eles

tém um peso consideravel na negociacdo de identidades religiosas. Portanto, o terceiro

™ O pastor Jonas ja havia viajado outras vezes para Bom Jesus e, além disso, na ocasifo do acidente
ocorrido com a filha do presbitero, deu todo apoio para a familia deste dltimo.

"® Essa posicdo, inclusive, era por parte da filha do presbitero que havia sido advertida por ter contraido
relagdes com um homem “casado”, segundo o pastor. Esse homem é um professor que, segundo ele
mesmo, estava em processo de divdrcio com a mulher com quem havia se relacionado. Mas a questéo
central nessa questdo era, principalmente, o fato da filha do presbitero, com 15 anos, ter contraido
relacdes e, posteriormente, casado com o professor com mais idade que ela, 27 anos. Algo inadmissivel
na concepcao do pastor, mas admissivel nas praticas locais como fizemos perceber no primeiro capitulo.
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capitulo sera construido focalizando o espaco destinado aos leigos e a influéncia destes
na producdo da identidade pentecostal em Bom Jesus do Parana do lauara.
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CAPITULO Il

IDENTIDADE E RELIGIAO

1. ldentidade e a teoria socioldgica

A identidade esta na moda.
(MEDEIRQOS, 2008)

A “identidade” ¢ 0 “pano do momento”.
(BAUMAN, 2005)

No livro baseado em entrevista realizada com o socidlogo Zygmunt Bauman
(2005) este autor nos faz perceber que a identidade é um tema que, até pouco tempo,
ndo tinha muita notoriedade, bem como, era circunscrito a meditacGes filosoficas.
Recentemente, a identidade irrompeu e, embora se constitua num tema problematico e
de dificuldades conceituais patentes, essa no¢do ocupa um espaco que nao pode ser
desprezado nos debates mais atuais das Ciéncias Sociais. Bauman sugere ainda que se
os classicos da sociologia fossem contemporaneos a nossa sociedade fatalmente iriam

considerar a centralidade do “problema da identidade”.

Outro socidlogo, Stuart Hall (2000), nos provoca a partir da indagacdo “Quem
precisa de identidade?” ou “Qual a necessidade de mais uma discussdo sobre
identidade?” Num primeiro momento, a resposta desse socidlogo é a questdo de que a
identidade se constitui numa nocéo problematica e, portanto, seguindo os conselhos da
critica desconstrutivista, precisa ser posta sob rasura. Isso significa que embora essa
nocdo ndo consiga dar conta da realidade, ndo seja mais “boa para pensar”, por outro
lado, também ndo pode ser substituida, pois ndo ha outros conceitos que respondam a
contento. Assim, a no¢do de identidade funciona sob rasura dada a sua condigdo
especial: ndo serve mais na sua forma origindria, mas, afirma Hall, ainda é
indispensavel. Num segundo momento, Hall argumenta que a pertinéncia da discussao

sobre o processo de identidade esta relacionada a forma politica pela qual se reivindica a
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identidade na atualidade e, ainda, a necessidade de um processo de revista da questdo da

Agéncia’’ entendida ndo mais como tendo o sujeito consciente ou racional como centro.

Esses primeiros parégrafos nos ddo o tom das discussGes sobre a identidade,
principalmente se juntarmos aos primeiros elementos citados, o fato de que esta nocéao €
polissémica e que sua apropriacdo se d& nas mais varias areas de conhecimento entre as
quais a Filosofia, Psicanalise, Psicologia, Historia, Geografia, Literatura, Antropologia,
Sociologia, entre outros. Esse, talvez, seja um dos motivos pelos quais haja dificuldade
em encontrar uma interpretacdo que discuta, de forma razoavelmente linear, o0s
caminhos da noc¢do de identidade. De qualquer forma, a concepcéo de identidade é um
assunto em destaque, o que justifica a epigrafe posta no inicio do capitulo.

Numa abordagem geral, no sentido de circunscrever a nogdo de identidade na
modernidade e nas condi¢des sociais que a sucederam, Hall (2006) sugere a existéncia
de trés concepcdes de identidade e as localiza dentro do conjunto de mudangas sociais.
Primeiramente, o autor remonta 0 movimento iluminista para nele encontrar a
constituicdo mais acabada de um sujeito racional, uno, centrado e, vale ressaltar,
masculino. Noutro momento, ha o surgimento de um sujeito sociologico que, embora
ainda apresente a um nucleo interior, € formado em interagdo com a sociedade. A
identidade, nesta concepcao, costura o0 sujeito a estrutura. Por ultimo, temos o sujeito
pOs-moderno que se caracteriza por ser provisorio, variavel e problematico. Ao criticar a
perspectiva de identidade unificada, completa, segura e coerente apregoada pela
perspectiva iluminista, Hall afirma que:

a medida em que os sistemas de significacdo e representacdo cultural se
multiplicam, somos confrontados por uma multiplicidade desconcertante e

cambiante de identidades possiveis, cada uma das quais poderiamos nos
identificar — ao menos temporariamente. (HALL, 2006: p. 13)

Mas, quais sdo as condicGes de possibilidade para o surgimento e o posterior
“descentramento” do sujeito iluminista moderno? Hall (2006) localiza o seu
aparecimento, a partir do Humanismo renascentista do século XVI e o Huminismo do
século XVIII, reunindo dois significados distintos ao individuo: indivisivel e uma
entidade Unica e singular. Além do Humanismo e do lluminismo, a reforma protestante
e as revolucdes cientificas também contribuiram para o surgimento desse sujeito. No

ambito da Filosofia, temos as contribuicGes de René Descartes (1596-1650) que

" Segundo Tomaz Tadeu da Silva, tradutor do texto de Stuart Hall, o termo Agéncia pode ser entendido
como “o elemento ativo da acdo individual”.
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postulou o ser pensante e racional. Nessa esteira temos, também, John Locke que

apregoava uma identidade una ao individuo.

Noutro momento, com 0 advento da revolugdo industrial e o surgimento do
Estado-nacdo, as teorias precisavam dar conta de outras condicdes, surgindo entdo, uma
visdo mais social do sujeito, onde o individuo estava localizado, estavelmente, dentro
das estruturas da sociedade. Dois eventos contribuiram para isso: (1) a “biologizagdo”
do sujeito humano com a teoria darwiniana, segundo a qual razdo humana tem como
base o desenvolvimento fisico do cérebro e; (2) o surgimento das Ciéncias Sociais que,
apesar de manter a concepgdo de um “individuo soberano”, como figura central, e ter
tomado como referéncia o dualismo cartesiano, situou esse mesmo individuo nos

processos de grupo e nas normas coletivas.

Na primeira metade do século XX, comegcam a surgir movimentos estéticos e
intelectuais associados ao Modernismo que ddo o prenuncio de que o sujeito do
iluminismo, bem como, o sociolégico, pelo menos na forma como foi concebido,
estavam passando por um processo de mudanca. O que encontramos diante das
condicdes sociais mais recentes €, como afirma Hall (2006), um individuo solitario,
exilado ou alienado, mergulhado no anonimato e na impessoalidade da multiddo ou,

mesmo, da metrépole.

Do ponto de vista epistemologico, Hall (2006) localiza cinco avancos na teoria
social e nas ciéncias humanas que ajudam a entender, e, até, contribuiram para a sua
formacdo, o sujeito que se desvincula das principais caracteristicas dos sujeitos
anteriores (iluminista e socioldgico): (1) o pensamento marxista com a critica a esséncia
universal do homem, esséncia esta que era atributo de cada individuo particular na
condicao de sujeito real; (2) o inconsciente freudiano questionou o sujeito cognoscente e
racional; (3) a linguistica estrutural de Saussure fez perceber que a lingua é um sistema
social e ndo individual, e que o significado das palavras era dado através do contraste.
Tal € a estrutura da identidade; (4) Michel Foucault localizou o individuo submetido ao
poder e ao saber que o individualiza; (5) por fim, a critica feminista questionou a
distingdo entre privado e publico’®, bem como, as instituicBes sociais como a familia,

politizou a subjetividade, colocou em pauta a identidade sexual e de género, enfatizou a

8 Segundo Hall (2006) o feminismo politizou a subjetividade e a palavra de ordem era “o pessoal é
politico”.
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diferenca sexual, ao invés de uma humanidade. Este Gltimo fator ndo se caracterizou
somente como uma teoria pura e simples, mas também, como movimento de afirmacéo
e reivindicacdo. Essas condigdes contribuem para aquilo que Hall denominou de

“descentramento” do sujeito e, com isso, o surgimento do “sujeito pos-moderno”.

Ao realizar observagdes mais localizadas sobre a nogéo de identidade, Medeiros
(2008) percebe que, além do feminismo, apontado por Hall (2006), outros movimentos
reivindicatérios, como o racial e o étnico, serviram para propiciar um momento critico
para a questdo da identidade e, com isso, p6-lo em pauta no a&mbito das Ciéncias
Sociais. Medeiros (2008) defende a tese de que 0s movimentos reivindicatdrios
circunscritos acima tenham sua origem nos Estados Unidos da Ameérica (EUA) e
associa-0s ao efeito de ser deste pais que o conceito de identidade se mostrou pertinente

para as Ciéncias Sociais, principalmente, com as reflexdes de Erik Erikson.

No contexto de problemas sociais das mais diversas formas, o Velho Mundo
também se depara com a pertinéncia da discussdo sobre a identidade. O colapso do
mundo comunista, representado, principalmente, pela entdo Unido das Republicas
Socialistas Soviéticas (URSS) trara a tona as reivindicag@es nacionalistas e, com isso, a
tematica da identidade nacional. No Brasil, ainda para Medeiros (2008), a discussao
sobre a identidade circunscrever-se-a no contexto da questéo racial, principalmente com
a atribuicdo negativa ao papel do negro para a constituicdo da identidade nacional.

Identidade essa que, apos a ditadura militar, sera reivindicada como plural.

Ainda do ponto de vista epistemoldgico, de forma complementar a Hall (2006),
Medeiros (2008) nos ajuda a entender a trajetéria da nocdo de identidade,
especificamente no amago do desenvolvimento das Ciéncias Sociais e localizando-a no
século XX™. Para este autor, a discussdo sobre a identidade traz, inicialmente, no seu
bojo, a concepcéo de sujeito, donde o individuo passa a ser um construtor da identidade
ao invés de, apenas, um receptaculo. Passava-se, entdo, da “identidade atribuida” a
“identidade construida”. Apesar desse entendimento de sujeito, é importante ressaltar:

ele (o sujeito) ndo se desvencilhou das influéncias das coletividades. Assim,

" Apesar de Medeiros ndo se basear inteiramente nas obras de Stuart Hall, também néo se contrap&e nem
mesmo realiza relagBes com o sociélogo de origem jamaicana. Portanto, neste trabalho partimos da
premissa de que ha uma ligagdo direta entre as interpretacdes de Hall e as de Madeiros, pois enquanto o
primeiro trata da nocdo de identidade de forma mais abrangente, remontando inclusive, como ja foi
comentado no texto, o periodo do Renascimento e do Iluminismo, o0 segundo estd preocupado com a
incorporacdo dessa nogdo no ambito especifico das Ciéncias Sociais, principalmente no que toca o século
XX.
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Mesmo admitindo que a construcdo da identidade se faca a partir de
escolhas hierarquicas que cada individuo faz em funcdo das suas
multiplas pertencas, devemos, entretanto, aceitar o fato de que certas
identidades coletivas podem igualmente manipular esse mesmo
individuo (MEDEIROS, 2008: p. 13).

Isto posto, Medeiros (2008) localiza a identidade dentro de trés abordagens no
século XX. Num primeiro momento, a introducdo da no¢do de identidade nas Ciéncias
Sociais se da a partir das reflexdes da chamada Escola de Chicago, nos EUA, segundo a
qual a identidade era algo imutéavel e perene, onde o individuo tinha pouco ou nenhum
espaco de escolha. E possivel notar que essa concepcao de identidade é muito proxima
da nocdo de sujeito iluminista discutido por Hall (2006). Ndo demorou para que as
criticas a esse ponto de vista fossem manifestadas, alegando que a identidade ndo pode

ser entendida de forma estatica e essencialista.

Considerando que aquela primeira postura era “objetivista”, surgiu, entdo, a
abordagem subjetivista, donde a identidade era entendida, embora se reconhecesse a
influéncia da coletividade, como resultado da agdo do individuo, a partir de suas
representacdes, sobre 0 mundo que o cerca. Apesar da critica realizada ao essencialismo
da identidade, a abordagem subjetivista atribui, ao individuo, uma autonomia e um
poder de escolha demasiado. Por ultimo, temos uma terceira via, com a defesa da tese
de que a identidade ndo pode ser compreendida se ndo for dada atencéo ao seu contexto
relacional. Nesta linha de raciocinio, segundo Medeiros (2008), a identidade seria uma
“constru¢do elaborada no interior de contextos sociais que orientam representacoes €
escolhas e determinariam posigdes dos individuos” (p. 33). Ao comentar sobre a maior
aceitacdo dessa abordagem no ambito das pesquisas sobre identidade, o autor
complementa que ela “da a identidade um carater relativo, dinamico e que evolui no
interior das trocas sociais, construcdo e reconstrucdo, processo de reelaboracédo
permanente, resultado de constantes negociagdes entre nds e os outros” (MEDEIROS,
2008: p. 33).

Portanto, Medeiros (2008) e Hall (2006) proporcionam uma interface da nocgéo
de identidade com os seus aspectos socio-histdricos e epistemolégico mostrando 0s
caminhos que a identidade percorre, quer no ambito da ciéncia, quer no ambito da
sociedade em geral. Passemos, agora, a perceber como essa nocdo sob rasura esta

funcionando engquanto categoria nas pesquisas socioldgicas.
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1.1 Alteridade e as relagdes de poder

Com o fim de aprimorar a utilizagdo da nocdo de identidade, Cardoso de
Oliveira (1976) realiza a diferenciacdo entre identidade e identificacdo, onde esta Gltima
seria a identidade em processo e/ou em movimento. Para Hall (2000), a identificagdo
permite captar a subjetivacdo e o processo de exclusdo que o processo identitério
implica. Neste sentido, Hall (2000) também acredita que a concepc¢éo de identificacdo é
bastante apropriada, mas que, nem por isso, garante a fuga das dificuldades conceituais
da identidade.

A busca por incorporar identidade (s) por parte de um grupo social requer um
enorme esforco sempre atualizavel, pois a identidade parece escapar as maos daqueles
que a buscam controla-la e, por conta disso, € um processo social. Assim, ao refutar a
tese essencialista e de contribuir na construcdo da nocéo de identidade, ou identificacéo,
Hall (2000) procura as sugestdes da abordagem discursiva, segundo a qual a identidade
ndo é completamente determinada, como se pudesse ser sustentada ou abandonada ou
como se alguém pudesse “ganha-la” ou “perdé-la”. Pelo contrario, ao invés de ser
totalmente ajustada, a identificacdo, mesmo sob as circunstancias materiais e simbdlicas

de existéncia, é condicional e esta alojada na contingéncia.

Se seguirmos sob este ponto de vista, a identidade padece da sina de Tantalo da
mitologia grega que, apds perder a confianca dos deuses, foi punido de forma bastante
cruel: mergulhado até o pescoco num regato, Tantalo ndo conseguia saciar sua sede com
a dgua do regato nem satisfazer sua fome com um ramo de frutas que se localizava
acima de sua cabeca. Todas as vezes que tentava, as dguas desapareciam ou 0 ramo de
frutas era levado por um vento repentino. A identidade é comparavel com a agua e o
ramo de frutas que ndo conseguem ser alcancados, sob hipotese alguma e, por conta

disso, esta continuamente em processo °.

Nesta perspectiva, afirma Hall (2000), a identificacdo pressupde um processo de

différance e que a unidade e a homogeneidade que se quer passar nao € inata, mas

% Todos os créditos dessa relagio devem ser dados a Zygmunt Baumam (2003) quando refletia, de forma
bastante proficua, sobre a “comunidade” moderna. A relagdo entre identidade e o mito de Tantalo se torna
bastante pertinente quando percebemos a afirmacéo de Bauman (2003) de que o destronamento da nogao
de “comunidade”, na modernidade, abre espaco para a irrupgdo da nogdo de identidade, mas esta Ultima
ndo apenas substitui a primeira, mas, afirma o autor, precisa “invocar o fantasma da mesmissima
comunidade a que deve substituir. A identidade brota entre os timulos das comunidades (...)”
(BAUMAN, 2003: p. 20).
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permeada por “um trabalho discursivo, o fechamento e a marcacdo de fronteiras
simbdlicas, a producdo de efeitos de fronteira” (Hall, 2000: p. 106). Neste sentido, ao
defender a tese de que a construcdo da identidade esta relacionada as relagdes de poder
e de exclusdo, Hall (2000) afirma, também, que embora a identidade tenha essas
caracteristicas ela é, constantemente, assombrada por aquilo que lhe falta, por aquilo
que deixa de fora, em outras palavras, pela alteridade.

Buscando demonstrar que o processo identitario ndo pode ser entendido como
inato, Poutignat e Streiff-Fernat (1998), discutindo a questdo étnica, afirmam que a
identidade é produto de definicdes enddgenas e exdgenas. Para esses autores, “a
identificacdo étnica nunca se define de maneira puramente endogena pela transmissao
da esséncia e das qualidades étnicas por meio dos membership”, mas, citando

Drummond (1981), também esta sujeito a “atos significativos de outros grupos”.

Como ja foi possivel perceber, as trilhas que indicam os caminhos da identidade
levam a percebé-la como algo relativo, dinamico e que padece daquilo que lhe falta, o
Outro. Se seguirmos as interpretacdes de Hall, Poutignat e Streiff-Fernat, chegaremos a
conclus@o que sendo a identidade relacional, também esta permeada por relagdes de
poder, pois 0s grupos que estdo envolvidos contextualmente nas relacdes identitarias,
tendem a envolver-se em relagbes de poder, como também, veremos na pesquisa de
Norbet Elias e John L. Scotson (2000) numa comunidade na Inglaterra, no final da
década de 1950 e inicio da de 1960.

Elias e Scotson (2000) perceberam que ha o exercicio da relacdo de poder entre
0S grupos sociais, a partir das identidades sociais. Inicialmente, com o intuito de
compreender a violéncia existente na comunidade de Winston Parva, nome ficticio, os
autores, supracitados, observaram que a questdo central e que, inclusive, contribuia para
a delinquéncia existente naquele local, era o fato de uma parte da comunidade, 0s
estabelecidos da aldeia, excluir a outra, os outsiders do loteamento, dos espacos de
poder. Além disso, ainda havia um processo de estigmatizacdo dos primeiros, em
relacdo aos segundos. Os estabelecidos seriam as pessoas que moravam na area onde
viviam as “familias antigas” e os outsiders seriam as familias mais recentes. Outro fator
interessante é que os estabelecidos se sentiam mais humanos e mais superiores em
relacdo aos outsiders. Estes Gltimos, por serem mais recentes, ndo compartilhavam do

estilo de vida e conjunto de normas dos “estabelecidos”. Neste sentido, ao perceber o
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afluxo de recém-chegados a comunidade, as familias mais antigas perceberam isso
como “uma ameaca a seu estilo de vida ja estabelecido, embora os recém-chegados
fossem seus compatriotas®™” (ELIAS e SCOTSON, 2000: p. 25). Neste contexto, da-se
inicio a um processo de estigmatizacdo entre os grupos envolvidos. No entanto, este
processo ndo se da sem vinculos com questBes socioldgicas. Para tanto, Elias e Scotson
(2000) afirmam que “um grupo SO pode estigmatizar o outro com eficacia quando esta
bem instalado em posicOes de poder das quais 0 grupo estigmatizado é excluido”
(ELIAS e SCOTSON, 2000: p. 23).

Uma primeira licdo ao qual o estudo de Elias e Scotson (2000) nos permite
chegar é a de que, apesar dos moradores de Wiston Parva compartilharem uma mesma
nacionalidade, ndo foi possivel concluir, por conseguinte, que aquele especifico
contexto social possibilitasse ao nacional se sobrepor sobre outras formas de
identificacdo mais adequadas ao momento. Nem mesmo o fato de serem operarios, tao
valorizado em outras correntes de pensamento, foi suficiente para identificar aqueles
moradores. Essas duas caracteristicas levam Elias e Scotson (2000) a afirmarem que a
identidade nacional ou de “classe” (econémicos, portanto) ndo prevalecia em certos
contextos sociais. Outra licdo, assinalada acima, € a de que, por se tratar de relacbes
sociais, a construcdo da identidade ndo se da sem disputa pelos espacos de poder entre
grupos envolvidos. Portanto, Elias e Scotson (2000) contribuem para investigacdo da
producdo de identidades sociais, a partir do momento em que discutem a relacdo de

poder existente entre estabelecidos-outsiders, em Wiston Parva.

Nesta mesma linha de raciocinio, Tomaz da Silva (2000) afirma que, quando os
grupos sociais envolvidos estdo em condicGes de relativa igualdade, ha uma disputa pela
hegemonia de exercicio do poder que pretende definir a identidade e a diferenca. Neste
sentido, possuir o poder de classificar “significa também deter o privilégio de atribuir
diferentes valores aos grupos assim classificados” (SILVA, 2000: p. 82). Assim, para o

autor,

A afirmacdo da identidade e a enunciacdo da diferenga traduzem o
desejo dos diferentes grupos sociais, assimetricamente situados, de
garantir o acesso privilegiado aos bens sociais. A identidade e a
diferenca estdo, pois, em estrita conexdo com relagGes de poder. O
poder de definir a identidade e de marcar a diferenga ndo pode ser

8 Os moradores de Wiston Parva ndo somente compartilhavam a mesma nacionalidade, como também, a
mesma profissdo, todos eram operarios.
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separado das relacdes mais amplas de poder. A identidade e a
diferenca ndo sdo, nunca, inocentes (SILVA, 2000: p. 81).

Reforcando essa compreensdo de producdo da identidade e da diferenca
Poutignat e Streiff-Fernat (1998) demonstram o motivo pelo qual os grupos disputam
este privilégio. Para eles, em contextos de dominacéo.

a importacdo de um rétulo pelo grupo dominante possui um
verdadeiro poder formativo: o fato de nomear tem o efeito de fazer
existir na realidade uma coletividade de individuos a despeito do que
os individuos assim nomeados pensam de sua pertenca a uma

determinada coletividade (POUTIGNAT e STREIFF-FERNAT, 1998:
p. 143-144).

Mesmo sob rotulos “dominantes”, vale ressaltar que, internamente, 0S grupos
nunca definem, absolutamente, o que € ser ou ndo membro, bem como, qualquer
definigdo esta “sujeita a contestacOes e a redefinicdo por parte de segmentos diferentes
do grupo” (POUTIGNAT e STREIFF-FERNAT, 1998: p. 143-144).

1.2 Construcéo da Identidade e os estudos da religido

A partir de agora apresentaremos estudos, cujo objetivo foi o fendémeno
religioso, com o intuito de abrir possiveis caminhos de interpretacdo do
pentecostalismo, em Bom Jesus. Até este momento discutimos a construcdo da
identidade e a sua pertinéncia, passando em revista formas de compreensdo sobre essa
nocdo com o fim de tentar torna-la mais inteligivel, além de buscar adequa-la ao tipo de
abordagem do fendmeno social que pretendemos compreender. No segundo capitulo,
buscamos realizar 0 mesmo procedimento com a nocao de religido.

Iniciaremos essa empreitada com o sugestivo estudo de Abner Cohen (1978)
sobre a relagdo entre o simbodlico e o politico, em sociedade ditas complexas. Embora
seja esse 0 seu proposito principal, Cohen ndo deixa de realizar interlocucbes de
sociedades menos complexas, como é o caso do grupo Haussa, instalados no inicio da
década de 20, do séc. XX, na cidade de Ibad, capital da regi&o de loruba, na Nigéria. E

importante ressaltar, ainda, que o grupo Haussa pode se relacionar ao que, atualmente,
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»82 & que no livro de Cohen é tomado como uma forma de

denomina-se “grupo étnico
“grupo de interesse®®”. Essa Ultima concepcdo, também engloba os grupos religiosos e,
no caso do exemplo do grupo Haussa, o interesse do autor é demonstrar a importancia
da religido para o processo identitario.

O grupo Haussa foi encorajado pela administracdo colonial britanica a
desenvolver seu préprio sistema de administracdo, cultural e politicamente, e, por conta
disso, foi instalado num territoério separado que, inicialmente “aldeia”, passou, com o
crescimento da cidade, a condicdo de bairro, denominado Sabo. Mesmo sob esta
condicdo de bairro, Cohen (1978) afirma que o0s haussas mantiveram um exclusivismo e
distincdo cultural e politico frente a outros grupos.

Era, desta forma, que os haussas de Sabo eram organizados quando, depois da
Segunda Guerra Mundial e com um surto da onda nacionalista, a mesma deixou de ser
reconhecida oficialmente pela administracdo colonial, o que abalou a estrutura e a
legitimidade da autoridade tradicional. Isso se agravou na década de 50 com o
acirramento do nacionalismo e a posterior independéncia. Outros grupos foram
obrigados a adequarem sua organizacédo as novas condi¢des apresentadas pela realidade
social, mas, a grande maioria dos outros grupos se organizou informalmente,
principalmente, a partir de simbolos religiosos, como foi 0 caso do grupo Haussa de
Sabo.

Com o enfraquecimento da autoridade tradicional, o chefe ja ndo podia obrigar
os individuos a agirem de acordo com os interesses do grupo. Além disso, a interacdo
social com outro grupo, os iorubas, no campo politico e religioso, estava levando os
haussas a uma desintegracdo da sua exclusividade e de sua identidade. Neste contexto,
segundo Cohen (1978), houve uma revolucdo religiosa, pois uma grande parte da
populacdo passou a ser iniciada na irmandade tijaniyya organizando, fundamentalmente,
a comunidade. A principio, trés importantes medidas foram tomadas pelos tijaniyya: a
fixacdo do ritual cotidiano, cujo iniciado faria, pelo menos, a oragdo noturna junto com
0 mestre que o iniciara; a intensificacdo do ritual, com deveres cerimoniais mais

prolongados; coletivizacdo dos rituais no bairro, criando novos grupos cerimoniais.

8 Os estudos sobre a etnicidade tém nos possibilitado sugestées bastante proveitosas e devidamente
apropriadas nesse trabalho, como foi o caso de Cardoso de Oliveira (1976) e Poutignat & Streiff-Fernat
(1998).

8 Com a concepcdo de grupos de interesse, Abner Cohen abre um precedente para se compreender ndo
somente os grupos formalmente constituidos, como também, aqueles que se organizam informalmente.
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Essas medidas foram fundamentais para um afastamento das praticas religiosas dos
iorubas, causando protestos da parte destes Gltimos.

Segundo Cohen (1978), “a reorganizagao religiosa correspondeu a reorganizacao
politica do bairro e um novo mito diferenciador da comunidade foi estabelecido”
(COHEN, 1978: p. 131). Posteriormente, os tijaniyya introduziram o “principio de
intercessao” no qual 0 mestre se tornava intermediario entre o iniciado e a emanagéo
sagrada de Ala, o baraka. Destarte, o fundador da ordem e o profeta, os malams,
detinham o poder da intermediacdo, desenvolvendo-se uma relacdo de poder entre estes
e os leigos, por meio da hierarquia da autoridade. Por ter esse atributo, os malams
também passaram a ser consultados na tomada das mais variadas decisdes do bairro,
inclusive politicas.

Cohen (1978) faz perceber que mesmo diante de circunstancias sociais pouco
favoraveis, o grupo Haussa manteve-se na condigdo de “grupo de interesse” e, segundo
0 autor, a reorganizacdo religiosa do bairro foi diretamente proporcional a sua
reorganizacédo politica. Assim, realcando a importéncia da religido, Cohen conclui:

A religido proporciona um “esquema” ideal para a articulagdo da
organizacao informal dos grupos de interesse. Ela mobiliza emogdes
poderosas e sentimentos associados aos problemas bésicos da
existéncia humana, legitimando e estabilizando combinacg6es politicas
ao representa-las como parte natural do sistema do universo e
institucionaliza o lugar do culto e centros ligados a ele (...). O sistema
de simbolos fornecido pela religido estd sempre sujeito a
interpretacGes e a reinterpretacdo, podendo assim acomodar-se as
circunstancias politicas, econdmicas e sociais em transformacéo,
servindo como ideologia flexivel do grupo (COHEN, 1978: p. 132-
133).

Nessa discussdo, Cohen realca a ligacdo da religido com outros aspectos sociais
e, assim, dialoga com autores que também se debrucaram sobre o fenbmeno religioso
como os contemporaneos Geertz e Bourdieu e os classicos Durkheim e Weber, ja
apresentados neste trabalho. Geertz e Durkheim aparecem mais claramente quando
Cohen ressalta o carater emocional e sentimental da religido e como esses aspectos
contribuem para a manutencdo dos grupos de interesse. Noutro momento, Bourdieu e
Weber se pdem a mostra no instante em que Cohen evidencia que a religido ndo
constrdi sua identidade de forma estanque, mas, a partir de uma relacdo muito proxima
com circunstancias politicas, econdmicas e sociais.

Neste sentido, Cohen faz perceber que a identidade religiosa é marcada por

caracteristicas presentes no fendbmeno religioso, mobilizar emoc¢6es e sentimentos, além
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de, como afirmava Geertz (2008a), atribuir um sentido ao mundo, mas essa identidade
ndo se da, gratuitamente, e, sim, como parte de um constante processo de negociacao
com outros aspectos sociais. Bourdieu (2004), com base em Weber, j& nos alertava
sobre a relacdo de interdependéncia entre a autoridade religiosa e os leigos, noutras
palavras, a relagdo entre os agentes da religido e um grupo que esté localizado mais ao
limite entre sociedade e religido. N&o sem raz&o, Bourdieu (2004) insiste nessa relagéo
ao afirmar, novamente com base em Weber, que quanto mais a religido regulamenta a
vida dos leigos, mais vai precisar ceder ao estilo de vida e a visdo de mundo destes
mesmos leigos. Assim, se a religido produz um sentido ao mundo, como afirma Geertz
(2008a), este sentido ndo esta desconectado das condigdes sociais em que se encontra e,
muito menos, do grupo social que incorpora determinada religi&o.

Cohen nos brindou com uma discussdo, na qual podemos perceber como a
relacdo entre religido e um determinado grupo social levou a uma especifica relagdo
entre o campo religioso e o campo social. Neste sentido, ao discutirmos as teorias de
Cohen com os classicos das Ciéncias Sociais, bem como, dos contemporaneos,
podemos concluir que a identidade religiosa, tal como o seu género, a identidade social,
também é dindmica e contextual, além de relacional e permeada por relacbes de poder
entre 0s grupos sociais huma determinada situacéo.

A relacdo entre os grupos sociais foi um dos focos de Regina Novaes (1985) ao
estudar as repercussdes da opc¢éo religiosa entre agricultores “crentes”, do municipio de
Santa Maria, no agreste pernambucano. A autora faz perceber que, em Santa Maria, a
adesdo ao pentecostalismo reforcou o carater politico dos agricultores. Na busca dos
seus direitos atraveés do sindicato dos trabalhadores, os crentes eram intransigentes com
0s grandes proprietarios locais, no que diz respeito a manutencdo de processos
judiciais®. 1sso ndo se d4 sem motivo, pois as igrejas evangélicas e, principalmente, a
Assembleia de Deus, foco da pesquisa de Novaes, era o “locus da pobreza” e possuiam
uma série de fatores que tornava incongruente a incorporacao dos “ricos”. Os crentes de
Santa Maria privilegiavam a sua rede de relacdes preexistentes, a vizinhanca, o
campadrio e 0 parentesco, para investir suas “pregagdes” e, por conta disso, também
preservavam um conjunto de relaces que existiam antes da conversdo, tais como: a
ajuda matua e a intensa convivéncia. A pergunta que Novaes se faz é: “Os ricos locais

dariam a seus irmaos necessitados aquilo que estivesse ‘a seu alcance’?” Além disso,

# E importante ressaltar a importancia do Sindicato dos Trabalhadores Rurais de Santa Maria que,
também, contribuiu para esse processo.
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“dispor-se-iam a cumprimentar e conviver regularmente com os pobres, comendo a
mesma comida, bebendo a mesma &gua e saindo para os trabalhos religiosos nos
sitios?”” Novaes (1985) é cética no que toca a esse ponto, por perceber que 0s ricos estdo
localizados numa posicao na estrutura social de Santa Maria que impossibilita a relagéo
com 0s pobres evangélicos. Assim, segundo Novaes, “a exclusdo dos ricos da
composicao da Assembleia de Deus se da pela maneira como os crentes de Santa Maria
se organizam para o exercicio de sua religidao” (1985: p. 88).

Neste ponto, Novaes (1985) dialoga com Cohen (1978), pois tratam a religido e
a identidade religiosa como uma forma de articulagdo. Dentro dessa perspectiva,
Novaes realiza uma critica aos autores que percebem a religido apenas como sindnimo
de “alienagdo” e “despolitizacao”. Para Novaes:

As énfases apocalipticas e conformistas da doutrina religiosa nao
impedem necessariamente que determinadas associagdes religiosas,
em certas conjunturas e momentos histéricos, sejam levadas
objetivamente a funcionar como associagdes politicas. (...) [Sem
querer generalizar, afirma que] ndo seria arriscado encarar certas

congregagdes pentecostais como ‘associagdes de carater politico’
(NOVAES, 1985: p. 134).

Novaes entende que esse ‘“‘cardter politico” do pentecostalismo caracteriza-se
pelo fato de que ele reline ou possa reunir pessoas de uma mesma posicdo de classe,
como a autora observa:

satisfazem mutuamente suas necessidades religiosas sem a
interferéncia explicita de representantes de outros segmentos da
sociedade e que, como decorréncia desta vivencia religiosa, efetivam
uma reunido de recursos escassos para promover a ajuda mdtua,
contaminam a area da luta pelos direitos com suas certezas e
determinacdes, colocando entre o0s seus clientes para militAncia
religiosa seus pares — parentes, compadres, vizinhos — e ndo aqueles
gue estdo em posicdo antagdnica (NOVAES, 1985: p. 135).

Quando os pobres de Santa Maria optam pela Assembleia de Deus para se
reunirem enquanto grupo religioso, ndo podemos descartar, dadas as consideracfes de
Novaes, que também é uma escolha que dialoga com a posicdo do grupo na estrutura
social e, neste sentido, aquela religido respondia as suas necessidades religiosas e
sociais, para utilizar uma interpretacdo de Bourdieu (2004). Assim, entende-se que,
naquele contexto especifico, a mensagem religiosa do catolicismo ndo conseguiu dar
conta dessas indagacOes e, pelo contrario, apenas afirmou a posicdo das pessoas na
estrutura social. Quando os pentecostais procuram afirmar sua identidade frente ao

catolicismo, também levam em consideragdo que o catolicismo é uma expressdo da
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“classe dominante”, como afirma Novaes (1985), bem como, um espago onde 0s pobres
tém pouca participacdo econdmica e politica. Para Novaes, a posi¢do subordinada que
possui no campo religioso se torna o0 motor da identidade crente em Santa Maria.

Para a autora, em Santa Maria, a identidade crente so fazia sentido se fossem
levados em consideragdo outros grupos religiosos e, principalmente, o catolicismo que,
naquele contexto social, representava a religido que detinha o controle dos meios de
producdo da identidade e da diferenca e, com isso, atuava no sentido de manter a
estrutura de poder social e religiosamente, como foi comentado acima. Destarte, embora
existissem outras religides no municipio pesquisado, “ser crente” em Santa Maria era,
primordialmente, ndo ser catdlico. A identidade crente tinha a ver com a ruptura em
relacdo ao passado religioso e, com isso, a recusa ao batismo, ao compadrio® e a
atuacdo da Virgem Maria e os santos. Neste sentido, Novaes (1985) afirma que a
identidade crente, em Santa Maria, tinha, num primeiro momento, a marca da
descontinuidade em contraponto com a marca de continuidade sugerida pela identidade
catolica.

Novaes (1985) também comenta sobre a “exclusividade” dos crentes frente a
outros grupos religiosos e acreditava que isso fazia parte da construcdo da identidade
“crente”. Para ela, no caso especifico em que pesquisou, além do rompimento com a
“religido da familia”, qual seja, o catolicismo, os crentes se “contrapdem aos catolicos
como entendidos e divulgadores de sua fé e como pertencentes a uma ‘comunidade de
irmdos’, na qual todos sdo valorizados e onde se tem acesso a todos 0S servicos
religiosos que eles julgam necessarios” (NOVAES, 1985: p. 58, grifos da autora).

Na percepcdo de Novaes (1985), outro aspecto que é possivel relacionar a
construcdo dessa identidade tem a ver com a quebra da rigidez hierarquica do
catolicismo, pois, ao contrario da Igreja Catolica, os crentes tém um entendimento da
Biblia e isso Ihes da, inclusive, a condicdo de interpreta-la. Além disso, 0s crentes tém
acesso direto ao seu Deus, sem precisar de interlocutores.

Portanto, a identidade crente também pressup8e o rompimento com 0s agentes
religiosos que sdo vistos como substitutos dos padres ou que se apresentam como
alternativa paralela. Outro ponto que amenizava os efeitos da hierarquia e que

relativizava a diferenca entre trabalho religioso e trabalho secular, era o fato de o

% O compadrio ¢ a relagdo resultante do batismo de uma determinada crianca onde os padrinhos sdo
escolhidos dentre os vizinhos, conhecidos ou parentes que compartilham do catolicismo. Dai, surge a
relacdo de compadre/compadre e padrinho/afilhado onde deve predominar a consideragdo, a ajuda e o
respeito entre as partes (NOVAES, 1985).
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dirigente da igreja dos crentes ndo viver somente dos recursos da congregagao. Assim,
segundo Novaes (1985), o que existia era uma diferenca entre degraus numa escala que
qualquer pessoa pode ter acesso, basta, para isso, um despertar das vocac¢des ou dos
dons existentes nos individuos.

E interessante a ligagdo da religifo com o parentesco que inclui, ndo somente, as
relagbes consanguineas, mas também, as rela¢es de afinidade. No estudo de Novaes
(1985) para que houvesse a afirmacdo da nova crenga, 0 pentecostalismo, seria
necessario que houvesse, de igual modo, a recusa da “lei dos pais”, que estariam
vinculadas aos ritos referentes a Igreja Catolica, citados acima.

Embora, segundo Novaes (1985), houvesse no discurso dos crentes de Santa
Maria um sentido negativo para a relacdo de “irmaos-de-sangue”, compadre ou amigos,
os conflitos seriam amenizados porque, em primeiro lugar, os individuos que se
contrapdem aos “irmaos de f&” sdo clientela potencial a converséo e, em segundo lugar,
porque a “comunidade de irmdos” ndo substitui as relacdes preexistentes. Novaes elenca
como um dos motivos de ndo haver desentendimento ou conflitos de grande proporcéo,
o fato de que o crente ndo se afasta, drasticamente, das regras preexistentes, além de
serem percebidos de forma positiva através de admiracdo e respeito por parte dos
catdlicos. Neste contexto, conclui Novaes, “A rede de relagdes formadas pelos ‘irmaos-
na-fé’ resulta em um circulo especifico, em uma rede a mais que pode ser acionada para
construir para reproducdo fisica e social de cada crente” (1985: p. 119).

E interessante falar na relacdo do parentesco com a conversio porque em
contexto mais proximo do nosso locus de pesquisa e baseado em pesquisa realizada nos
municipios de Sdo Sebastido de Boa Vista e Muana, na regido sul da ilha de Marajo
(PA), Aramburu-Otazu (1992; 1996) nos traz o relato de um pastor evangélico sobre
algumas estratégias de evangelizacdo e conversdo nas comunidades rurais da Amazoénia.

1. Verificar entre as familias as que possuem maior potencialidade de conversao,
principalmente, as mais sensiveis ao discurso pentecostal;

2. E dada uma atencdo especial a pequenas vilas ribeirinhas, onde ha vérias
familias nucleares, com vinculos consanguineos, pois oferecem possibilidade de
expansdo na conversdo da familia extensa.

3. Também € dada atencdo as casas isoladas por, no geral, estarem desassistidas

pela Igreja Catolica.
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4. Individualmente, os missionarios privilegiam pessoas que se encontram
desamparadas e/ou sem principio de vida, onde tudo parece igual.

5. Como técnica de evangelizacdo, primeiramente, comega-se com uma conversa,
aparentemente desinteressada sobre assuntos que envolvam problemas
cotidianos do interlocutor para, somente assim, comecar-se a falar sobre a
“palavra de Deus”.

Esse relato do pastor evangélico nos traz a dimensdo do grau de importancia da
familia e os lacos de parentesco para o desenvolvimento da identidade religiosa e,
especificamente, da identidade “crente” nas comunidades com caracteristicas mais
rurais.

Embora a religido ou mesmo o pentecostalismo néo tenha sido o foco de estudo
de Aramburu-Otazu, este autor nos traz uma contribuicdo ao avaliar a relacdo entre
religibes na regido onde pesquisou. Para tanto, Aramburu-Otazu realizou um dialogo
consideravel com outro autor classico, nos estudos sobre religido na Amazonia, a saber,
Eduardo Galvao.

Preocupado com o modo de vida de comunidades ribeirinhas na Amazoénia
brasileira e 0 seu processo de aculturacdo, Eduardo Galvao publicou o célebre livro
“Santos ¢ Visagens”, em 1955. A tese central de Galvao (1976) é a afirmativa de que as
populacdes existentes nas comunidades rurais sdo uma amalgamacdo entre cultura
ibérica e amerindia, na qual as duas perdem alguns de seus tracos primordiais®. Assim,
segundo Galvéo (1976), a religido dos colonizadores, catolicismo ibérico, e a religido de
origem indigena, ndo sdo contraditorias na visdo de mundo do caboclo. Pelo contrario,
elas coexistem e estdo justapostas dentro de um mesmo sistema religioso, porém
servindo para situacoes diferentes. O catolicismo ibérico, atraves de seus santos, protege
a comunidade e assegura o bem-estar geral, enquanto a pajelanca, de origem indigena,
intervinha nos assuntos que envolviam os chamados “bichos visagentos” e a
“panema87”.

Na buscar por tentar aperfeicoar essa diferenca realizada por Galvdo, Aramburu-

Otazu (1996) afirma que a pajelanca é acionada quando envolve a relacdo com o mundo

8 Galvdo preocupou-se com as perdas das sociedades indigenas, estudando, desta forma, o indio
aculturado: o caboclo.

8 A “panema” ou panemice é um estado de coisas negativo ou “ma sorte” que pode ser adquirido na qual
é preferivel ndo realizar determinadas atividades tais como: a agricultura, a caca ou a pesca sob a pena de
ndo alcancar o éxito desejado. Galvdo (1976) acredita que incapacidade seja uma das melhores
interpretacdes para a ideia de panema.
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natural e, por outro lado, o catolicismo busca resolver questdes que envolvem o mundo
social e, mais especificamente, o poder social®.

Ainda seguindo a mesma Gtica de Galvdo, Aramburu-Otazu (1992; 1996) afirma
que a experiéncia religiosa dos caboclos amazonicos esta baseada em fragmentos das
crencgas pré-coloniais ou pré-europEias e o fenbmeno pentecostal ndo estara imune a
esse contexto socio-histérico. Por isso, ndo somente o catolicismo ibérico, como
também, o pentecostalismo norte-americano, desenvolveram suas identidades religiosas
sob estes fragmentos das religides tupi®.

Se reportando ao pentecostalismo®, Aramburu-Otazu (1992; 1996) defende a
ideia de que este seguimento do cristianismo se desenvolve na sua regido de pesquisa,
num periodo de “crise na Amazénia”, principalmente, a partir do declinio nas relacdes
baseadas na patronagem®, bem como, nas relacdes de compadrio e a diminuicdo na
énfase nas festas de santo. Assim, tambem em Aramburu-Otazu (1992; 1996), a adesédo
ao pentecostalismo se contrapde a adesdo ao catolicismo. Outra tese defendida por este
autor diz respeito ao aspecto comunitario das populagcdes amazdnicas. Para ele, o
catolicismo ndo conseguiu implantar a “vida comunitaria”, no sentido da centralizagao
das atividades social e religiosa. Nas comunidades de “crentes” do interior, segundo
Aramburu-Otazu (1992; 1996), ha:

a) Um efeito centralizador produzido pelas comunidades de “crentes";
b) A estrutura de organizagéo interna das comunidades é bem definida;
c) O dever para com a comunidade €, rigorosamente, material;

d) Quem ndo cumpre as obrigacdes é considerado "desviado";

8 Segundo Aramburu-Otazu (1992; 1996), a religi&o cristd é mais apropriada para as questdes de poder
porque, em primeiro lugar, é a religido dos poderosos e imposta aos povos ali existentes, e em segundo
lugar, porque a teodiceia cristd é hierarquica, enquanto as religides tupi sdo fragmentarias e ndo compdem
uma totalidade. Para esse autor, a religido cristd se adapta melhor ao mundo resultante da colonizacéo,
com simbolos e instituicBes que lhe eram funcionais: Deus, santos, Igreja, etc.

8 Aramburu-Otazu (1992; 1996) nos instiga a refletir sobre essas duas formas diferentes de cristianismo
que tém origem em contextos sociais especificos, Estados Unidos e Peninsula Ibérica. Como ndo
privilegiamos esse ponto como objetivo neste trabalho, fica a sugestdo de futuras pesquisas mais
aprofundadas.

% Textualmente, Aramburu-Otazu (1992; 1996) cita apenas a Igreja do Evangelho Quadrangular e a
Assembleia de Deus, sem especificar qual das Assembleias.

°! Esta é uma das teses defendidas no trabalho desse estudioso. Em sua dissertacdo de Mestrado defendida
na Universidade de Campinas (SP), em 1992, Aramburu-Otazu entende que, do ponto de vista sécio-
historico, as condi¢Bes de possibilidade foram favoraveis ao pentecostalismo no municipio paraense,
principalmente por volta dos anos 70 e 80, do século XX, periodo em que o0s grandes patrdes entram em
crise com a faléncia das grandes firmas exportadoras de madeira e, com isso, a falta de sentido da
existéncia de representantes no interior.
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e) Forma-se uma comunidade de ajuda mutua, principalmente, entre 0s crentes
mais fiéis. Essa ajuda ndo se limita a questbes materiais, mas também,
emocionais;

f) A congregacéo cria "espacos de confraternizagdo” - um tempo de lazer "semi-
profano”.

Para Aramburu-Otazu (1992; 1996) essas caracteristicas criam um tipo de
sociabilidade que se apresenta como um fendmeno inteiramente novo, diferente da
forma como o catolicismo se implantara na Amazonia. Essa forma de sociabilidade
chega a produzir uma espécie de exclusividade das comunidades de “crentes”, pois,
segundo o autor, em eventos da escola, por exemplo, Dia da Patria ou qualquer outra
data comemorativa, 0s crentes, geralmente, realizavam seus eventos a parte. Essa
caracteristica de exclusividade marca, como ja foi percebida por Novaes (1985), a
identidade dos evangélicos frente a outros grupos religiosos.

Embora tratem do fendmeno religioso, Aramburu-Otazu e Novaes discutem em
suas pesquisas a relacdo dos evangélicos com outras linhas religiosas, como o0
catolicismo, e esse é um dos tracos diacrénicos da construcdo da identidade religiosa
dos grupos evangélicos naqueles contextos pesquisados. Mas, como pensar a construgdo
da identidade em comunidades rurais onde “os crentes” sdo maioria e, portanto, a
religido dominante? Qual sera o trago diacronico dessas identidades?

Ao realizar pesquisa sobre o desenvolvimento do protestantismo no lencol
caipira, Lidice Ribeiro (2009) nos traz sugestdes de respostas as indagacfes acima. Para
tanto, Ribeiro faz perceber que, apesar de ter realizado sua implantacdo inicial nos
grandes centros urbanos do Brasil, 0 protestantismo se desenvolveu, plenamente, nos
ambientes rurais, longe dos centros de influéncia social e politica da Igreja Catolica. No
mesmo instante em que se inseria no meio rural, o0 protestante se deparava com uma
religiosidade que trazia consigo tracos do catolicismo oficial moldado com

caracterfsticas da cultura caipira: o catolicismo de raiz*’.

%2 Segundo Ribeiro (2009), o “catolicismo de raiz” se constitui, basicamente, por volta do século XIX e se
desenvolveu nas zonas rurais do Brasil. Por conta da distancia, e mesmo da auséncia da Igreja Catolica, o
“catolicismo de raiz” alcangou caracteristicas proprias a partir do momento em que foi incorporado por
individuos de pouco conhecimento teolégico e que detinham um saber religioso difuso e tradicional. Essa
forma de catolicismo caracteriza-se por possuir “crenga fortemente enraizada na existéncia de Deus e de
diversos santos intermediarios, além de outros habitantes de um mundo sobrenatural que possui uma
existéncia paralela a dos homens, mas que interagem constantemente nesta” (RIBEIRO, 2009: 193-194).
Outras marcas do catolicismo de raiz estdo presentes na realizacdo de festas, mutirGes e relacdes de
compadrio e compadresco.
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A autora busca compreender a presenca do protestantismo em ambientes rurais
e, assim, sugere duas formas bésicas de implantacdo: a) onde havia maior presenca da
igreja catolica e b) onde havia menor presenca da igreja catdlica. Nos ambientes em que
o catolicismo marcava forte presenca, o protestantismo se apresentou como uma religido
nova, nés diriamos, alternativa e contrastiva ao que estava estabelecido®.

Nesta condicdo, opondo-se a qualquer aspecto que o identificasse ao
catolicismo, o protestantismo adquiriu caracteristicas mais proximas do protestantismo
de grande tradigcdo (protestantismo histérico) que se disseminou pelo restante do pais.
Por outro lado, em ambientes em que a presenca do catolicismo era rarefeita e pouco
sentida, o protestantismo adquiriu aspectos sui generis. Na perspectiva de Ribeiro
(2009), por estar num ambiente em que ndo precisou se contrapor a outra religido,
principalmente o catolicismo, foi possivel a implantacdo de uma religido “mais
auténtica”, sem confronto com outras teodiceias e, inclusive, a teodiceia do caipira.
Assim, a mensagem do protestantismo tradicional foi filtrada, reinterpretada e
reinventada, surgindo entdo, aquilo que Ribeiro (2009) denomina de protestantismo
rural. Isto posto, do ponto de vista da autora, estdo demarcadas as fronteiras entre
protestantismo tradicional e histérico mais desenvolvido em espagos rurais, onde o
catolicismo marcava presenca e 0 protestantismo rural mais desenvolvido em espagos
rurais onde o catolicismo era rarefeito.

Para mostrar como, especificamente, o protestantismo rural se adapta a cultura
caipira, Ribeiro (2009) faz relacdo desse segmento religioso com duas principais
caracteristicas da pratica religiosa do caipira: a) familiaridade com o sagrado e b) o seu
carater ludico.

A familiaridade com o sagrado, tdo caracteristico da cultura caipira, mantém-se
no protestantismo rural, através de reinterpretacbes e correlagbes, possuindo cinco
aspectos distintivos. A primeira tem a ver com a reinterpretacdo de simbolos como, por
exemplo, a agua, o pdo, o vinho e o templo que, por sua vez, adquirem virtudes
“magicas”, ao contrario do que acontece no protestantismo historico, onde esses

simbolos sdo entendidos, apenas, como acdo visivel de Deus. Nesta mesma linha e

% O protestantismo encontrou pouca resisténcia, por parte das populacdes das zonas rurais, e cinco
motivos podem explicar isso: o campo religioso rarefeito; o temor de expropriacdo religiosa; recusa do
padre em oferecer seus servicos como forma de expropriagdo; pobreza do receptor da mensagem e;
nomadismo religioso (MENDONGCA, 1995 apud RIBEIRO, 2009). Apesar dessa aceitacdo, o
protestantismo ainda encontrou duas formas de resisténcia, segundo Ribeiro (2009): a primeira, de ordem
interna, tem a ver com a institucionalizacdo excessiva e o intelectualismo dessa corrente religiosa e, a
segunda, de ordem externa, refere-se ao comportamento esperado pelos novos conversos.
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como segunda caracteristica da familiaridade com o sagrado, temos a reinterpretacdo e a
valorizagdo dos ritos protestantes ao contrario do que acontece no protestantismo
historico, onde ocorre um empobrecimento dos rituais. Outra caracteristica é a forma
como a hatureza se torna permeada pela esfera do sagrado e, isso, é compreendido pelo
fato de que Deus age na criacdo através da natureza.

Dada essas condicOes, afirma Ribeiro (2009), o caipira percebe nos eventos
meteoroldgicos ou nas manifestacbes da natureza, a mensagem de Deus para 0S seus
problemas cotidianos. Um penultimo ponto relaciona-se com a incompletude do
protestantismo, no sentido de possibilitar explicacdes plausiveis para os fen6menos
observados pelo homem do campo no que se refere ao que ele observa, cotidianamente,
na terra, dgua e ar. Assim, 0 protestantismo manteve-se em complementaridade com
ritos produtivos (relacionados coma gravidez, parto, periodo menstrual) e protetivos
(relacionados com a protecdo da criacdo, plantacdo e casa). Por fim, o protestantismo
aproxima-se do mundo caipira quando realiza, ao seu modo, uma compreensdo do
mundo sobrenatural. Ribeiro afirma que Jesus Cristo e o Espirito Santo perdem a
importancia dada pelo protestantismo historico. Da mesma forma, oS anjos nao
aparecem no discurso do protestantismo rural. No que se refere aos milagres, ha uma
revalorizacdo por, parte do caipira, onde a crenca se fortalece a cada intervencdo do
divino na vida humana. No caso das visagens, elas surgem esporadicamente com
finalidades morais e de controle social.

O caréter ludico da pratica religiosa caipira filtrada e, neste caso, reinventada,
tem a ver com: a) as festas; b) o mutirdo e ¢) o compadresco. Ao contrario do
catolicismo popular que busca demarcar suas fronteiras a partir das festas dos santos, o
protestantismo rural marca sua diferenca através da auséncia de elementos
demarcatorios, como: auséncia de fumo e consumo de bebidas alcoodlicas, auséncia de
desmatamento, entre outros. No que diz respeito as festas® propriamente ditas, Ribeiro
(2009) afirma que ha uma mistura de festas no protestantismo rural ocorrendo as de
carater universal (Natal e Ano Novo) e as que enfatizam o ritmo da vida comunitaria
como: o batismo, velério e o aniversario da igreja. Este Ultimo evento, alias, merece
destaque, por parte de Ribeiro, quando afirma que “a festa de aniversario da igreja

restabelece lacos, pois congrega todos os moradores atuais e aqueles que se mudaram

% Ribeiro (2009) atenta para o sentido da palavra festa no protestantismo rural para que néo confundamos
com as festancas ou os folguedos catolicos.
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para outras localidades, sendo, portanto, a festa mais importante do ano no calendario
liturgico-festivo do bairro” (2009: 217).

O mutirdo é outra forma ludica herdada na pratica religiosa caipira e que,
embora o protestantismo rural tenha realizado mudancas na sua estrutura, manteve-se a
nocdo de fraternidade. Por fim, percebe-se que, apesar da desqualificacdo do compadrio
por parte do protestantismo rural, as relagdes sociais ndo permitem que um determinado
individuo se sinta sozinho. Neste sentido, Ribeiro (2009) afirma que, por meio do
parentesco, biolégico ou social, os moradores tendem a se perceberem como parentes,
relacdo esta parecida com o que acontece no compadresco catélico. Destarte, o
protestantismo rural desqualifica o compadrio, por conta do seu entendimento religioso,
mas 0 mantém, devido aos lacos sociais preestabelecidos.

A reinvencdo e a reinterpretacdo do protestantismo rural, em relacdo a
familiaridade com o sagrado e o aspecto ludico da prética religiosa do caipira, faz com
que o protestantismo historico tome outras tonalidades. Para Ribeiro (2009) é necessario
que seja entendido que ndo ha uma ruralizacdo dos aspectos centrais do protestantismo
historico. Pelo contrario, a questdo a ser enfatizada é que 0os novos convertidos trazem
consigo uma heranca de um catolicismo de raiz, incorporada em periodos anteriores.
Neste sentido, Ribeiro conclui:

Podemos desta forma intuir a presenca de uma religiosidade popular
nos bairros rurais protestantes, que em muitas maneiras se assemelha
ao catolicismo popular, mas que também, em muitas maneiras se
distancia deste, originando um universo de crencas e préaticas Unico e
diferenciado. Surge um sistema magico-religioso que, apesar de
regido por uma religido de caracteristicas racionalistas, possui um
dominio que escapa completamente as representaces oficiais: um
dominio méagico, autbnomo da sociedade caipira brasileira eivada do
catolicismo popular. (RIBEIRO, 2009: p. 211).

O que precisa ser enfatizado na interpretacdo de Ribeiro é o carater
circunstancial e relacional da identidade religiosa, pois as disposicGes e 0S espagos
sociais ocupados pelas religides concorrentes no campo tém um peso consideravel no
jogo das identidades e formas como essas identidades estardo configuradas. As
conclusdes de Ribeiro (2009) dialogam com o estudo de Novaes (1985), pois elas nos
permitem inferir que a identidade religiosa esta, intrinsecamente, vinculada ao contexto
em que determinada religido se encontra. Além disso, esses estudos nos permitem
avaliar as herancas histdricas do pentecostalismo sem se abster de perceber a maneira

como esse pentecostalismo é incorporado, localmente, pelos moradores de Bom Jesus.
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2. A identidade religiosa: a religido leiga de Bom Jesus

Durante o trabalho de campo, notou-se que o espaco do leigo exerce influéncia
na identidade religiosa da comunidade Bom Jesus de duas formas: 1) Nas relacdes de
poder entre grupos; 2) A partir do horizonte religioso que os pentecostais de Bom Jesus
herdaram da relag&o entre tradi¢6es indigenas e catolicismo ibérico.

Na primeira parte deste capitulo apreendemos que a identidade € contextual e,
apesar de ndo ser ajustada completamente, o esfor¢co na sua busca exige a construgédo
simbolica daquilo que se gostaria de ser. E um esforco comparavel ao de Tantalo na
busca, sempre adiada, de alcancar comida e bebida. Neste sentido, € interessante
avaliarmos, num primeiro momento, as falas dos nossos atores sociais sobre o que eles
entendem por “evangélico” e “comunidade”, pois essas percepc¢des vao se manifestar na
relacdo entre os grupos existentes em Bom Jesus.

No que se refere a ser evangélico, pouco se tocou na relacdo com o catolicismo,
como por exemplo, a indicacdo de que evangélicos ndo adoram idolos, referindo-se as
imagens de santos catolicos. As falas se concentraram na forma como o evangélico deve
ser, principalmente, vinculado ao modo de se vestir (sem a utilizagdo de maquiagens,
joias, roupas curtas e com decote) e de se comportar (respeitador e ser respeitado; de
bom carater; ndo fumar ou beber; ndo enganar). As respostas tém um sentido e séo
direcionadas a uma determinada situacdo e, neste caso, podem-se realizar as seguintes
conclusoes:

1) As respostas, como um todo, ndo foram direcionadas a uma religido especifica,
com excecdo de um dos entrevistados, que citou a igreja catolica. Somente
quando incitados, os entrevistados relacionavam a IEADBAM com igrejas cujo
vestuario enquadra as maquiagens e roupas com decote. Esse, alids, € um ponto
polémico, inclusive dentro da propria instituicio IEADBAM, pelo fato de que
ha, dentro das préprias instituicdes, grupos que ndo consideram um problema se
vestir com roupas com decote ou, mesmo, utilizar maquiagens e joias. Os
evangélicos da IEADBAM de Bom Jesus comentam sobre a diferenca que existe
entre eles e a Igreja-mde, em Manaus, onde ha a utilizacdo de maquiagens e

joias. Essas diferencas dentro da igreja sdo explicadas, segundo os entrevistados,
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devido ao Ministério®™ de cada um. Apesar dessa diferenca, os pentecostais de
Bom Jesus se posicionam no sentido do ndo uso desses tipos de aderegos, 0 que
demonstra o seu carater conservador em relagdo as préticas e aos costumes.

2) A questdo do beber, fumar e ndo enganar, parece relacionar-se com a situagao
em que se encontra Bom Jesus. HA uma quantidade consideravel de jovens
consumindo drogas, inclusive ilicitas, na comunidade, e os evangélicos de Bom
Jesus utilizam essa caracteristica como um parametro de diferenciacéo.

3) Como é possivel perceber, as respostas ndo se deram numa direcdo especifica, o
que demonstra o estado da construcdo identitaria da IEADBAM de Bom Jesus.
Se relacionarmos os dados obtidos através de observacdo e conversas informais
junto as respostas das entrevistas que acreditam no evangélico como alguém de
“bom carater”, “respeitador” e “respeitado” avaliaremos que ha uma relacao
entre esse discurso e a organizacao social de Bom Jesus. Noutras palavras, existe
uma relagéo entre o campo social e 0 campo religioso que sera discutido ao final
deste topico. Neste ponto, podemos dialogar sobre a forma como o0s
entrevistados entenderam por comunidade, qual seja, uma unido, comunh&o
entre irmdos. Coisa que, segundo 0s mesmos entrevistados, ndo acontece em
Bom Jesus ou acontece em casos excepcionais. Como afirma o presbitero Silvio:
“Por enquanto, aqui, ainda t4 o nome de comunidade, mas unida mesmo, pra ser
uma comunidade, nos ainda ndo estamos pra ser enquadrado nisso ai.” Ainda
segundo Silvio:

Falta o pessoal entender o que € uma comunidade. Mas quem sabe, né,
vai chegar um dia que eles vdo entender saber respeitar, saber
conversar, trocar ideias, opiniGes. Quando a pessoa descobre que,
verdadeiramente, a pessoa tem que melhorar e ndo piorar a situacao
dele de vida, o comportamento, as acdes, mas, sim, melhorar as
atitudes, ter um carater melhor, ser respeitador (grifos nossos).

Se destacarmos o discurso do presbitero Silvio, notaremos a presenca da
concepcao de “carater” e “respeito” na avaliagao sobre a comunidade. Noutras palavras,
0 evangélico que se busca encontrar tem uma identidade com o comunitario que se
gostaria de ter/ser. E €, aqui, que exploraremos a relacdo entre campo religioso e campo
social e como essa intercessdo constroi uma identidade pentecostal na comunidade Bom

Jesus.

% Segundo o auxiliar Anténio, Deus tem um “propdsito” especifico na vida de cada um, representada pela
concepgdo de “Ministério”.
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Como foi apresentado no primeiro capitulo, ndo ha a presenca da Igreja Catdlica
em Bom Jesus e, também, ndo h& disputa entre classes sociais, uma vez que 0sS
moradores estdo situados numa condi¢do econémica de razoavel igualdade. Ao perceber
essa condicdo, lembramo-nos do estudo de Elias e Scotson (2000), em Wiston Parva, e
da forma como houve a construcdo da diferenca numa comunidade, cuja nacionalidade
e a classe social eram a mesma.

O sinal diacritico, naquela ocasido, foi, segundo o0s autores, a relacdo
estabelecidos versus outsiders. Deparamo-nos, desta vez, com a comunidade Bom Jesus
e, buscaremos enfocar a manipulacdo da identidade pentecostal no espaco dos leigos,
tanto no que se refere as relagdes de poder, quanto no que diz respeito ao compartilhar
de outras tradicGes religiosas, tais como, a indigena.

Como a teoria de Weber, discutida por Bourdieu, prima pela relacdo sacerdote,
profeta e mago, e destes com os leigos, nesta linha tedrica os leigos ndo sdo percebidos
como agentes da religido porque o que se enfatiza € uma relacdo entre especialistas e
ndo-especialistas. Durante a revisdo de literatura e os trabalhos de campo, notamos que
0s leigos possuem, sim, uma contribuicdo consideravel para a producédo identitaria da
religido. Primeiro, por conta do contexto social e politico especifico em que esta imerso
0 pentecostalismo de Bom Jesus e, segundo, pelo repertorio religioso que os moradores
dessa comunidade herdaram. Ainda na discusséo da literatura, percebemos pesquisas em
que se evidenciaram a relacdo da religido com a estratificacdo econémica ou, mesmo, a
construcdo da identidade, a partir das disputas entre catolicismo e igrejas protestantes.
Este € o caso da pesquisa de Novaes (1985), no agreste pernambucano, e Aramburu-
Otazu (1992; 1996), na regido do Marajo, onde a construcdo da identidade pentecostal é
contraposta a identidade catolica e, também, é perpassada pela relagdo entre classes
sociais.

Do ponto de vista social e politico, ndo ha diferencas substanciais entre 0s
moradores de Bom Jesus, principalmente se levarmos em consideracdo o fato de que
todos possuem uma mesma atividade de manutencdo bioldgica, o trabalho com a juta e
a malva. Neste sentido, ndo ha discrepancias econémicas entre os moradores, evitando
as estratificacdes econdémicas. Outro ponto importante é a auséncia de igrejas catolicas
na comunidade pesquisada e outras comunidades no entorno, o que torna essa relacéo
algo ndo prioritario como fator diacritico para a construcdo identitaria, no entanto, do

ponto de vista social e politico, temos a constituicdo de grupos que se articulam através
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de posicionamentos de determinados moradores que exercem influéncia sobre outros,
bem como, influenciam nas decisGes da igreja e na comunidade. Abaixo, apresentamos
quatro atores de Bom Jesus capazes de exercer influéncia sobre a comunidade e as suas

caracteristicas.

Quadro 2 : Atores e caracteristicas.
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Antonio Pedro Silvio e
Débora
Cargo(s) Auxiliar e Presidente ~ Coordenador da Silvio ¢ Prebitero
da Associacao de Escola de Anama em  Débora: esposa de
Produtores de Bom Bom Jesus Silvio
Jesus
Igreja IEADBAM IEADAM IEADBAM
Associacio Bom Jesus Vila Siao Bom Jesus
Apoio municipal Manacapuru Anama -
Ligacio com Seu Nenhuma Filho Filho ¢ Nora
Zoca

Os quatro atores apresentados sdo aqueles que apresentam maior poder de
influéncia sobre outros moradores e, a forma como foram classificados, diz respeito as
caracteristicas da comunidade que mobilizam opiniGes. Além da religido, os atores
sociais defendem determinadas posturas, tais como: a de que a associacdo deve
vincular-se a determinado municipio. Também néo poderia faltar a relacdo deles com o
patriarca da comunidade, Seu Zoca.

A posicdo ocupada por Anténio é uma posicdo singular em relagdo aos outros
atores. Embora tenha chegado, recentemente, na comunidade e ndo possuindo qualquer
vinculo de parentesco com o Seu Zoca, Antdnio ocupou posi¢cdes importantes em Bom
Jesus, tais como: a presidéncia da associacdo comunitaria e a de auxiliar da igreja.
Como salientado no segundo capitulo, Antdnio chegou a comunidade na condicdo de
responsavel pela igreja e, posteriormente, se tornou o presidente da associacdo de
produtores da comunidade, principalmente, por ter sido seu principal articulador.

Pedro é filho de Seu Zoca e, embora seja adepto da IEADAM de Vila Sido e seja
associado & associagdo desta ultima comunidade, interfere nas decisGes de Bom Jesus,

principalmente, porque mora em Bom Jesus e também por ser filho do patriarca. Pedro
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mantém uma postura bastante firme em relacdo aos vinculos de Bom Jesus e o
municipio de Anama e esse ¢ um dos motivos pelo qual é coordenador da escola
administrada pela prefeitura de Anama. A opc¢éo de Pedro em dar apoio ao municipio de
Anama é favorecida pela distancia de Manacapuru a Bom Jesus e, por conta disso, da
dificuldade em relacionar-se politicamente com este municipio. Por outro lado, como se
afirmou no primeiro capitulo, os politicos de Anama possuem uma relagdo constante
com 0s comunitarios de Bom Jesus, além disso, este Ultimo municipio € o destino dos
comunitarios em casos de acidentes, doencas, compras, entre outros.

Por fim, Silvio € o presbitero da igreja e filho de Seu Zoca. Embora ndo saiba ler
nem escrever, ele tem sido a principal alternativa como administrador da igreja,
principalmente, pela aceitacdo que ele tem por parte dos comunitarios por conta da sua
qualidade carismética. Silvio é casado com Deébora, adepta da IEADBAM e 0 nome
dela encontra-se incluido na lista de atores sociais pela influéncia que esta pentecostal
exerce sobre as decisdes do presbitero.®® Essa influéncia foi perceptivel no
posicionamento de Silvio, em relacdo ao espaco ocupado por Antdonio. Como ja
informamos, Anténio ocupara o cargo de administrador da igreja no instante em que
Silvio precisou se ausentar da igreja por conta do acidente ocorrido com sua filha.
Débora ndo aceitou a mudancga na administracdo e acreditava que a pessoa ideal para
ocupar o cargo era seu marido.

Os quatro principais atores buscam ocupar o0s espagos de poder, mas, embora
estivessem em situacdo privilegiada, Antonio era o alvo central dos comentarios
depreciativos por parte das duas outras partes, principalmente, enquanto estava na
condicao de responsavel pela igreja. Ao avaliar a chegada do Pr. Jonas em substituicao
ao auxiliar Antonio, Pedro afirma: “Tem muita coisa, ai, que era errado e ele esta
endireitando. Ai tinha pecado encoberto que sabiam e deixavam tudo la dentro [da
igreja]. Ele [Antdnio] tinha medo de mexer e perder todo mundo. T4 errado. Nao tem
condi¢des de ficar assim.” Segundo dona Débora: “Ele ndo queria entregar e ninguém
queria ficar com ele ai”. Mas, um relato marcante foi o de Seu Zoca, quando afirmou
que: “A familia de Antbnio é gente que ndo se da com ninguém. E mesmo que um gato

que ta na armadilha com outro, se bobear ele vai 14 pra te morder! Brigaram, ja bem

% A questdo de género é um tema que pode ser mais explorado, mas que infelizmente ndo era foco nos
nossos objetivos. De qualquer forma foi impossivel ndo perceber a forma como Débora conseguia
influenciar decisdes do presbitero principalmente se levarmos em consideragdo que, durante os trabalhos
de campo, nés ficamos hospedados na residéncia do presbitero em questéo.
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umas duas vezes, dentro da Igreja. Jogou as ‘ovelha’ dele aqui tudo na agua.” Depois ao
avaliar a mudanga na direcdo da igreja, Seu Zoca disse:

Mas ele [Antonio] ainda t& aqui. Eu queria que ele fosse embora de
uma vez. Se ele saisse de uma vez eu ia fazer minha casa aqui de
novo. E ele sair e eu vou fazer minha casa na ilharga da igreja de
novo. Ele ndo vai ver eu ndo. Aqui morando, ndo! Porque da desgosto,
ndo é irmao. Vé o pobre do meu filho passando desgosto. Porque
ofendeu meus filhos, me ofende também. Se ele [o filho de Seu Zoca]
for daqui, eu também vou. Se ele [0 filho de Seu Zoca] fosse pra
Malvina, eu ia arrancar essa igreja daqui e levava pra la.

As afirmagdes de Seu Zoca confirmam a interpretacdo realizada no primeiro
capitulo, qual seja, a de que este ator busca manter a sua familia numa posicéo central
frente ao fendmeno religioso. Na busca de Seu Zoca e de sua familia, composta por
pessoas que comegaram os trabalhos na igreja de Bom Jesus, Antdnio aparecera como
um intruso, como um outsider que, repentinamente, conseguira um espaco conquistado
com muita dificuldade na trajetoria de Seu Zoca. Neste sentido, ndo surpreende o0s
comentarios, pois fazem parte do jogo de poder e, portanto, de estigmatizar o outro.

No caso de Pedro e Silvio, estes dois atores ndo possuem muitas diferencas e o
que poderiamos indicar como questdo central seria o foco de cada um. Enquanto Pedro
se preocupa mais com a questdo do municipio ao qual Bom Jesus deveria filiar-se,
Silvio esta preocupado com a igreja em si. A diferenca maior encontra-se entre Pedro e
Débora e, mais especificamente, de Pedro para com Débora. O primeiro critica Débora
por influenciar as opiniGes de Silvio em relacdo a comunidade e, Débora, critica Pedro
pela sua “ma” gestdo frente a escola da comunidade.

Essa relacdo entre grupos interfere, diretamente, nos cultos em Bom Jesus. Nos
primeiros dias de trabalho de campo percebemos um discurso bastante fervoroso por
parte da missionaria Judite, esposa de Antdnio. Segundo ela, a sua familia estava
passando uma “provagdo”, mas que Deus iria dar a “vitoria”. Noutro dia, em conversa
informal com Judite, ela me informou que Antbnio havia sido retirado da funcdo de
responsavel pela obra®” e que o tiraram sem a aprovacéo dele.

Neste sentido, as suspeitas, no primeiro dia de trabalho de campo, se
confirmaram, qual seja, nos momentos de disputas acirradas de poder, a igreja ndo
ficava isenta e, como é um espaco utilizado e frequentado por muitas pessoas, era
naquele espaco que os discursos, acerca de uma situacdo dada, eram realizados. Por

outro lado, Débora também comentou que, no periodo da administracdo de Antdnio, ela

%7 E assim que sdo conhecidos os trabalhos referentes & administracio da igreja.
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ndo tinha oportunidade de falar: “Nem me dava oportunidade no culto e, ai, comecgava a
me xingar. Eu ficava era com raiva. As vezes, eu ia pro culto e s6 quem dava
oportunidade era quando o Silvio dirigia”.

Destarte, o culto ganha outro componente que foge ao corriqueiro dos cultos
padrdes. A intercessao entre religido e relacbes de poder dé& ao pentecostalismo de Bom
Jesus um carater outro por ser influenciado por leigos que disputam espagos de poder na
igreja e também na comunidade. Durante o culto, € no momento das Mensagens que se
manifestam, mais explicitamente, as disputas. 1sso porque a Mensagem é o periodo do
culto em que outros lideres da igreja ou, mesmo, evangélicos de outras denominacdes,
sdo convidados a “deixar uma palavra”. Vale ressaltar que o convite € uma iniciativa do
lider religioso (pastor, presbitero ou auxiliar) que est4 coordenando o culto.

Vale ressaltar que, na maioria dos cultos que participamos, as mensagens
costumavam ter um carater geral em relacdo a salvacdo e a iminéncia do retorno de
Jesus, mas quando as relacGes de poder ficavam acirradas, 0 momento das mensagens
era o instante em que as posicdes nas disputas apareciam. Portanto, 0 momento da
mensagem ou da palavra franqueada aos membros e lideres da igreja, com exce¢do do
pastor que realiza a ministracéo principal, € o instante no culto em que se pode perceber,
quando as relacdes de poder ficam acirradas, a tomada de posi¢do pelos componentes
que se alinham a qualquer daquelas posi¢cdes acima apresentadas.

Mas, o culto ndo € o Unico local onde as disputas se manifestam. Pelo contrario,
cotidianamente as posicGes sdo marcadas, principalmente, com a utilizacdo de um
instrumento importante de poder: a fofoca. Para Elias e Scotson (2000), a fofoca ndo é
produzida, aleatoriamente, mas tem o sentido de enaltecer o grupo a que se pertence e
estigmatizar o outro. Para eles, a fofoca era um fenbmeno eminentemente social. Assim
afirmavam:

A fofoca (...) ndo é um fendmeno independente. O que € digno dele
depende das normas e crencgas coletivas e das relagbes comunitarias.
(...) [Existe uma identificacdo] entre a estrutura da fofoca e a da
comunidade cujos membros a difundem. Uma comunidade coesa [ou
grupo coeso] (...) precisa de um fluxo constante de mexericos para
manter o moinho em funcionamento. Depois dos oficios religiosos na
igreja e na capela, das idas aos clubes e aos pubs, das pegas teatrais e
dos concertos, era possivel ver e ouvir as rodas do moinho em acéo.
Podia-se observar como o nivel organizacional relativamente alto da
“aldeia” facilitava a transmissdo dos mexericos boca a boca e permitia
gue as noticias interessantes se espalhassem pela comunidade com
uma velocidade consideravel (ELIAS & SCOTSON, 2000, p.121).
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A velocidade com que a fofoca se espalha tem a ver com a sua eficécia. Esta sera
maior quanto maior for a organizacdo do grupo produtor da fofoca, caso contrario, ela
ser4 fragmentada e, diferente do que se pensava, desagregadora®.

Os contatos iniciais com a comunidade permitem, ao pesquisador, um primeiro
contato com o fendmeno da fofoca, pois observamos um conjunto de informagoes
desencontradas que, num primeiro momento, parece um verdadeiro caos informativo.
Ao0s poucos, comeca a se perceber a tomada de posicdes nas entrelinhas de um
comentério qualquer a principio sem interesse maior, mas que esta gravido da tentativa
de (des) construir uma imagem do outro.

A fofoca, em Bom Jesus, é utilizada de varias formas, quer a partir da
generalizacdo de um acontecimento pontual, quer por culpabilizacdo de um determinado
individuo, por problemas que afetam toda a comunidade. Esses instrumentos desaguam
na seguinte conclusdo: a de que determinado individuo, geralmente os atores sociais
apresentados acima, sdo responsaveis pela desunido da comunidade ou, no caso da
igreja, pelos problemas que a mesma enfrenta.

Em conversa informal com um morador, ele nos disse que a igreja, localizada
em Bom Jesus, ¢ conhecida como a “igreja dos rebeldes” porque “ndo had unido”.
Somente depois descobrimos que ““igreja dos rebeldes” foi um titulo dado pelo pastor da
IEADAM a igreja que o Seu Zoca acabara de construir. De qualquer forma, esse titulo é
muito utilizado por Pedro que ndo tem vinculos com a IEADBAM de Bom Jesus. Outro
morador, desta vez adolescente, comentou, informalmente, que Pedro criou conflitos
porque, numa determinada ocasido, desligou o motor de energia da igreja com o
pretexto de que o motor era dele, 0 que motivou o responsavel pela igreja (na época, 0
auxiliar Antonio) a comprar outro gerador, exclusivo para as atividades religiosas. Para
0 adolescente, esse acontecimento foi 0 estopim para a desunido da comunidade. Noutro
momento, Pedro atribuia os problemas da comunidade a Débora, pois segundo ele, é ela
que faz confusdo com todos. Neste sentido, ela seria segundo Pedro, “um verdadeiro
demonio”. Assim, a busca por criar uma imagem do outro tem como importante
instrumento, a fofoca, percebida no cotidiano da comunidade Bom Jesus.

Assim, as relaces de poder entre 0s grupos existentes, em Bom Jesus, permitem

que a religido e, por conta disso, a préatica religiosa seja um componente destas disputas

% Em seu estudo, Elias e Scotson (2000), perceberam que, entre as familias mais antigas, havia uma rede
maior de pessoas para realizar a fofoca, o que ndo acontecia entre as familias mais recentes.
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ao mesmo tempo em que estas relagcdes de poder possibilitam uma maior moralizagéo
da religido, no sentido de que os seus adeptos afirmam ainda mais o carater pecaminoso
de praéticas cotidianas como, por exemplo, jogar futebol.

Outro legado leigo para a identidade religiosa é o horizonte cultural herdado da
relacdo entre tradicGes indigenas e o catolicismo ibérico, qual seja, a crenga nos bichos
visagentos, por parte dos pentecostais de Bom Jesus. No primeiro capitulo,
apresentamos um dado bastante significativo: 94% das pessoas com as quais aplicamos
0 questionario acreditavam nos bichos visagentos. Como ja percebemos com Eduardo
Galvéo (1976), os bichos visagens sdo originarios da relacdo entre tradices indigenas e
catolicismo ibérico e, o dialogo dessa tradicdo com o pentecostalismo, seria a principio
inconcebivel pelo carater maniqueista caracteristico dos pentecostais. Ao contrario do
que se esperava®, os evangélicos, de Bom Jesus, praticam o pentecostalismo e, ao
mesmo, tempo ndo desconsideram a existéncia de visagens.

Existem pontos sociogeograficos em que ha consenso em relacao a existéncia de
visagem e dois destes pontos sdo no caminho que interliga Bom Jesus ao Rio Solimdes
e proximo da entrada de Anama. Num dos momentos do trabalho de campo pudemos
ouvir, de uma crianga, 0 seguinte caso sobre uma cobra-grande que habita aquela
regido: “Era uma mulher que gostava de andar pela beira e, ai, a cobra veio, encantou
ela (sic) e ela virou uma cobra. Hoje ela [a mulher] ta velha, velha, velha. Ela vira e
desvira. Ela disse que se nao sair daqui, ela vai transformar todo mundo em cobra.”
Logo que cheguei para os trabalhos de campo, houve um deslizamento de terras na qual
as casas de uma determinada comunidade ficaram comprometidas e uma das causas
atribuidas a tal deslizamento foi a cobra-grande, pois ela teria se “mexido”. Outros
entrevistados informaram que antes havia uma cobra-grande no lauara, mas que ela ndo
“aparece” mais.

Para aqueles que gostam de pescar, sempre é recomendado que ndo fizessem
assados nas praias, por conta da ocorréncia da chamada “onga-d’agua”. Segundo os
moradores, ela “aparece” na forma de um barulho insuportavel e costuma levar os
peixes que sdo assados nas praias.

Neste sentido, tradi¢cbes indigenas e pentecostalismo estdo justapostas num
mesmo ambiente religioso. Quando Ribeiro (2009) percebeu que os protestantes do

lencol caipira estavam vinculando o protestantismo com a heranca do catolicismo de

% Ainda nos momentos exploratérios, acreditavamos que, apenas, uma pequena parcela acreditava nos
bichos visagentos, coisa que esta pesquisa fez cair por terra.
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raiz, esta autora concluiu que esse fendmeno acontecera num contexto especifico, onde
0 catolicismo estava ausente e, por conta disso, 0s protestantes ndo desenvolveram
caracteristicas contrastantes a Igreja Catolica. Como ja comentamos, o pentecostalismo
de Bom Jesus se desenvolve num ambiente em que: 1) ndo ha presenca da igreja
catolica; 2) h& a presenca de herancas oriundas da relacdo entre tradi¢fes indigenas e
catolicismo ibérico; 3) ndo ha a presenca constante de um especialista da religido. Esse
contexto possibilita a relacdo justaposta entre a crenca nos bichos visagentos e o
pentecostalismo.

Mas essa caracteristica tende a se desfazer, principalmente, com o aumento da
influéncia de interpretacdes pentecostais, maniqueistas, vale ressaltar, sobre o fendmeno
dos bichos visagentos, como podemos perceber no discurso do Seu Zoca que, ao ser
perguntado sobre a existéncia de visagens, respondeu:

Tem, mas eu ndo tenho medo dela! Se ela for pra cima de mim ela vai
pegar € tapa. Tem é muito aqui, ali naquela casa o pastor veio benzer
que € uma legido de deménio ali! Um dia ele foi pro festejo, ali em
cima, e ficou s6 eu e o meu filho. Al, eu fui la pra casa do meu filho,
ai tava um calor e eu disse: — Meu filho eu vou tomar banho. Tirei
minha roupa, fiquei sé de calcdo, quando me acoquei o cabra [a
visagem] me agarrou e me derrubou mesmo. Ai, me levantei e falei
em nome de Jesus eu vou tomar banho! E, ai, foi que tomei banho e
bateu na &gua, chega doeu meus ouvidos, “Pei”. Ai, que eu tomei
banho, eu ndo tenho medo! Era umas dez e meia da noite e eu disse
tem que orar muito aqui que aqui ndo t4 bom ndo. Eu disse vocé tem
gue orar muito que tem um bocado de satanas sem vergonha aqui!

E importante lembrar que Seu Zoca, atualmente, mora num local mais
urbanizado onde ha um fluxo maior de pastores de Manaus e de outros municipios. 1sso
torna Seu Zoca mais passivel de contato, com interpretacGes de especialistas da religido,
ndo somente da sua igreja, como de outras tambem.

A crenca nos bichos visagentos, por parte dos pentecostais, permite a construcdo
de uma identidade religiosa em que o adepto da IEADBAM possua alternativas de
interpretar fendbmenos que, a principio, o pentecostalismo ndo conseguiria explicar. Sdo
encontros entre visdes de mundo, cujo objeto a que se refere a forma séo diferentes, no
entanto, se levarmos em consideracdo os dados de campo, é possivel afirmar que a
questdo dos bichos visagentos passa a constar nas interpretacdes pentecostais, a partir de
avaliacGes maniqueistas.

Portanto, com a auséncia dos especialistas da religido que costumam ficar em
Bom Jesus um pequeno periodo de tempo, a religido é construida pelo espaco dos

leigos. Os leigos, por ndo serem especialistas, ndo possuem dedicacdo exclusiva a
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instituicdo religiosa por ndo viverem da religido. Por conta disso, eles precisam
compartilhar outras esferas de atuacdo com a questdo religiosa. Assim, a identidade
pentecostal de Bom Jesus € produzida pelos leigos e é, por isso, que podemos

denominé-la a “religido dos leigos”.
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CONSIDERACOES FINAIS

Este trabalho ndo tem como pretensdo esgotar as possibilidades de interpretacéo
do pentecostalismo na comunidade Bom Jesus ou em qualquer das comunidades
pentecostais existentes no Amazonas. Pelo contrério, o trabalho que apresentamos busca
abrir uma fresta para a interpretacdo do fendmeno religioso nas comunidades ditas
tradicionais e presta um servico ao meio académico no sentido de oferecer uma

possibilidade de comparagdo com outros estudos existentes.

Como pudemos perceber no capitulo segundo, o crescimento das religides
denominadas “evangélicas” trouxe a tona a discussdo sobre os destinos da religido no
Brasil. Serd um bye-bye para as religides tradicionais, como afirma Pierucci (2004), ou
poderemos compreender esse fendmeno como a revitalizacdo do fenémeno religioso?
Noutro texto, Pierucci (1997), afirma ainda, que a religido perdeu o seu “charme” e
defende a tese de que a religido esta secularizada. Afinal, quais as condicbes de
desenvolvimento da religido no Brasil? A resposta pode ser multipla, mas o trabalho em
questdo busca respondé-la, parcialmente, tendo como foco a construcdo da identidade

pentecostal na comunidade Bom Jesus do Parana do lauara.

Como foi possivel perceber, a Comunidade Bom Jesus, localizada nas
proximidades do municipio de Anama, estabelece trocas frequentes com este municipio,
inclusive politicamente, mesmo estando sob a administragio do municipio de
Manacapuru. O surgimento de Bom Jesus, enquanto comunidade, se deu no final da
década de 80 e inicio da década de 90, do seculo XX, a partir da construcao da igreja
protagonizada pelo Seu Zoca, patriarca da comunidade. Nao sem motivo, a comunidade
¢ conhecida alhures como “comunidade do Zoca”. Bom Jesus é composta por
comunitarios que se identificam com a agricultura, principalmente por conta da
producdo de juta e malva, realizada por todos os grupos familiares da comunidade. Do
ponto de vista educacional, apesar de existir duas escolas e uma terceira na comunidade
vizinha, a maior parte dos moradores de Bom Jesus ainda possui somente o nivel
fundamental, concentrando-se entre 1° e 5° ano. Do ponto de vista organizativo, 0s
produtores da juta e malva em Bom Jesus estéo vinculados a uma associagéo surgida a

partir de articulacGes dos adeptos da IEADBAM de Bom Jesus.
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A religido em Bom Jesus constitui uma das suas principais caracteristicas onde
89% consideram-se evangélicos e outros 11% consideram-se “desviados” da igreja.
Apesar da IEADBAM localizar-se em Bom Jesus, 53% dos moradores frequentam a
IEADAM da comunidade Vila Sido, o que é explicado por dois principais fatores: 1) A
IEADAM ¢ quatro décadas mais antiga que a IEADBAM e; 2) As disputas internas na
igreja Bom Jesus ndo a tornam mais atraente. A origem destes evangélicos é a Igreja
Catdlica que em algum momento fez parte da pratica religiosa dos entrevistados. Além
do cristianismo, propriamente dito, os evangélicos de Bom Jesus ja recorreram aos
rezadores ou benzedeiros, em algum momento da vida e, um dado importante, 94% dos

entrevistados acreditam na existéncia de bichos visagentos ou das visagens.

A forma com que se apresenta o campo religioso, em Bom Jesus, permite-nos
afirmar que a auséncia dos especialistas da religido proporciona o espaco de atuacao
para o0 leigo. Herdeiro de uma tradicdo em que a énfase no intelectualismo e a
centralizagdo da administracdo é descartada, a IEADBAM de Bom Jesus apesar de se
apresentar bastante tradicional em relacdo as praticas e as vestimentas, apresenta a

possibilidade de intercessdo entre o espaco social e o religioso.

Neste contexto social em que o pentecostalismo se apresenta, em Bom Jesus,
dificulta o aparecimento do especialista, pois mesmo o pastor precisa realizar atividades
seculares para se manter. Se levarmos em consideracdo que o especialista da religido é
mantido materialmente pelos leigos, entdo, podemos afirmar que Bom Jesus ndo é o
melhor local para o aparecimento desse ator de religido. Assim, parece fazer sentido
quando Weber afirma que a especializacdo no ambito da religido estd concatenada a

complexificacdo da divisao do trabalho.

De qualquer forma, como foi apresentado, em Bom Jesus, ha o espaco do
sacerdote e 0 espaco do profeta com insercdes historicas e pontuais e o espaco do leigo.
Neste trabalho, optamos por explorar o espaco do leigo e as suas interferéncias na
identidade religiosa. A busca em relacionar a religido ao processo identitario objetivou
alcancar e reforcar o devir e o carater contextual da religido para que, assim, tivéssemos
condicdes de perceber a producdo da religido, a partir dos leigos de Bom Jesus. Devido
a criticas realizadas, pertinentemente, sobre a nogao de identidade, ela tomou uma maior
dimensdo e incorpora, por sua vez, ndo somente o carater dinamico e o contextual,

como o relacional e os vinculos com as relagfes de poder. Portanto, ja ndo é possivel
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pensar identidade como algo uno, absoluto e imutavel, mas sempre em processo, como
afirma Cardoso de Oliveira (1976). Neste sentido, perguntamos: — Seria diferente com a
identidade religiosa pentecostal? A concep¢do de identidade orientadora do trabalho
dialoga com perspectivas tedricas da religifo como as de Weber e Bourdieu,
apresentadas no corpo desta dissertacdo. Tomando como base o esforco tedrico
weberiano, Bourdieu assinala o carater relacional da analise dos agentes da religido.

Essa opcao também dialogou com a propria organizacao da instituicéo religiosa,
IEADBAM, herdeira da concepcdo organizacional descentralizada dos missionarios
suecos fundadores da Assembleia de Deus no Brasil. Nesta concepgdo, cada igreja tem
sua autonomia e, neste sentido, a IEADBAM de Bom Jesus possui as condigdes ideais
para que se desenvolva um pentecostalismo leigo, com forte influéncia do campo social

na sua identidade.

Portanto, embora tenhamos a presenca do espaco do sacerdote e insercdes
pontuais do profeta, a identidade religiosa do pentecostalismo, em Bom Jesus, é
constituida a partir das insercdes que os leigos realizam. As relacdes de poder entre os
grupos permitem a afirmacao das praticas religiosas, ao mesmo tempo em que a heranca
da relacdo entre tradi¢bes indigenas e catolicismo-ibérico permite, ao pentecostal de
Bom Jesus, uma alternativa interpretativa aos acontecimentos do seu cotidiano que, até

entdo, o pentecostalismo consegue responder a contento.
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Presidente L DA
Vslda Peraira de Sovza 4 Deus do Brasil no Al
‘cient. n? £0.046-Am \ ratoria: Presidenie, V
Vies-Prezidente H
Francisco Pereiva de Sovza !

{

ident. n® 28.205-Am
19 ¢ 29 Secrelirio
Maria Alberta da Silva Gomes i czda ano em Assembl
Ident, n? 167.212-Am t emposzada logd a;:as a cloigdo. § 1’ — Compale
12 ¢ 20 Tesdureiro ! 2o Presidentc adminisirar oa bens da lgreja =2
Teotenio Pereira de Souza ] representar a mesma em juizo ou fora dale. Art.
1dent. 73.402-Am i 7% — O Presidente ¢ os demals membres da D
Dirctor Esportivo i reforia execresras as Lvas fungdes chguanio sa-
traison Reberto Gomes i tisfizerein os Preccitos Bibiicos, os inlereszcs da
1dent. n? 141.292-Am igreja e viverem irropreensivelmente. Art. 0V —
Consclho- Fiscal Anexa a dirctoria funcionara uma comissic do
Joao Cvangelista Martins de Aravje \ contas clelta juntamente com 2 dirctoria pela
Ident. n? 617.034 | lgreja e lormada par membros alheios a dircto-
Maria das Gragas Ferreira do Carmo ! ria da mesma. Essa comisdo verificard mensal-
ident. n° 363.105 mento as contas @i Tesouraria. Art. 99 — O3
\ Bena da Assombléia do Deus do orasil no Ama-

ccoperagdo ¢ frarcrn.daue entre as Igrejas Evan-
gélicas denominadas “Assembléia «e Deus do
Drasil com passea juridica religicsa o benefi-
s cenfe, serd regida por esies Estatutes cuja fue
risdicio todo o Sstado do Amazonas serd alin-
20 — A Coavengdo Regicn:
lices ~Assembléia de Deur
do Amazonas ierd sua sede e forum
da Mznaus ESirde do Amavenas. Arl.
d.m- €ao 95 de wnir pelo

no Estado

1a i
3 -~ 05 #ina dosta E
Vincilg dy ey
T fizembl
formem momi
dafra de suas
T2 ol eccelas pama o
5 gm»}ﬁ SUzsY) b cm:we-‘c resiiza
=5 e3¢ convens
vzl doa

daze

o nSer

ciais; (P Dar assist3ncia juridica

das; (g) Manier prcsrar‘n- da ridio e curto o /

longo alcance. Art. 42 — Esta catidade ferd du
ragao por tempo indeterminado. CAPITULO Il —
MEMBROS E DELEGADOS. Ari. 52 — Sio me
bros desta r.-nhdado todas as lgrejas com a de-
nominagia de lgreja Evangélica Assembiéia do
Deus do Brasil, que =0 acharsm devidamente Ins-
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represantar em ocasido des C

5 55 -

S —_— e e T
DIARIOTOFICIAL — SEXTA-FEIRA, 22 DE SETEMBRO DE 1978

" .ciitas ro mesma. § 10 — Essas lgrejas se fardo

tério os documentos . da secretarla; (f) Assinar.

goes Ou Ase
sembléias Gerals, por seus delegados devidamen-
te credenciados, § 2? — Todas as lgrejas filiadas
Lera cormo seus membros, receberio um Certifi~
cado de ldentificacio, Art. 62 — Sdo ainda mem-
bras desta entidade, Ministres, Presbiteros, D'é~
cones, pscim como cloperaderss devidamente aus
torlagcios paias lgrejas filiadas. §i 1?7 — Outras
H;;.-c}as “Asrembléia de Deus” que dGesejarem €2

/ § isz 2 esta idade, poderdc’ ink pe-
lgdo 2 esla Regicnal que apreciard os varios as-
recies filoséficos e doulrindrios da requerente,
d i iei i ju cagdo. £

ticles a que 2 referem o paragrafo
-oaferior, terio prioridade nos debales lego &pds
a aiertura dos frabalnos das Asscmbléias Gerais

dade, covendo serom trazidas a plend-

torejn, Minisires o Cficieis om carater preca

5 pt 21

BEVS ssta ge pela

Geral, pesiericrmente. CA LO il — 2A AD-
JAINISTRASAQ. Art, 77 — A Cenvangds Regio-
nal <as igrejss Evangélices “Acsombléia de Deus
do Brasil” no Esiado do Amazonzs. serd aami-

istrada pein A iéia Gerai, a Direteria ¢ o
. Conselho Executive. Arh 82— A Astem

Geral ¢ o poder sokerano da Entidade ¢ como @

t2l the compele: (a) Elewer-as. Ofic'ais cu Dires
ioria e o Consetho Exceutivo; (b) Fazer reccmca-
dagdes as lgraias e membrss 3 elas liadas; (c)
Delitserar ordens jimiiagées, orienfagdes 2 prin-

ciplos RA%icos para as alividades.dos Oficials o |

Obreiros ccupados nos fins da enfidace; (J) Dis-
cutir ¢ publicar os parcceres da maioria e m'™-
noria cobra ascuntos dovirinirios em que “haja
GGvida no ccio das lgrejas ou Obreiros; (e) Au-
forizar a criagio de Institutos Biblices para are-
paracdo de Qbreiros vocasionados, escolas de al-
fabeiiza enlidades beneficanies, para realiza-
¢30 des fing da entidede; (f) Reformar esies Es-
fatutcs quando juigar mocessd por mcio da
maioria de 2/3 (dois ferges) de volos dos mem-
bros presentzs. Arh 99 — A Direforia competa:
(a) Executar as ordens da Assembléia Geral; (b}
Deliberar a organizagio .contibil e manuiensio
da sede; (¢) Fazer recomeadagdes a Assemblita
daterminar comissdas para apurar even-
rregularidades no scio €a entidade; (d) Ad-

cem o 10 o o5 d &

referenies ‘ao patrimdnio da entidade, reccbendo
com este as verbas destinadas & mesma. Art. 197
— 539 airibuigées do Vice-Prasidente: {a) Subi-
tiluir o Presidente em seus impedimentos. Art.
2?“? —.S30 afribuigdes do 12 Secretarie: (a) Diri~
sir 05 servicos da secrefaria; (b) Lavrar as Alsc
da Dirctoria e das Assembléias Gerals; () Asci-
nar juntamente com o Presideate os documen-
10s fernzeides aos Cbreoiros; (d) Infermar aos
‘nistros e lgrejas filisdas as_deliberagdes, re-
lugdes e r cd das das Assem-
blitas o Direteria; (2) Menler om dia os decumen:
3 da eafidada, Ari 210 — O 22 Secretario subs-
3 o 12 Secreidrio em seus imgecdimentes ¢

o ajudara nes frakaihds da Seeretaria, Arh
— A Tescursiro competa: (a) Rescker
- cietvar pagamenies; (b) Manter-a ©

liidago mercanii! da eniidade; (¢) Apreseniar
Salanseies aos Srpies Adminlstrati 3
v Serais; () Assinar juni
o3 dscumentol £
dada,'be:n como os relati
239 — O 22 Tesour
ro em zeus imped
CONSELMO. Art. 232 — O Canselho <era in’

sord ro

ade que sern

257 — As elat
em

LO Vil — DAS ELE!
g3en far-se-do de do's {2) om dols {2)-anss
ia ¢ sempre na Ol
sess3a do plendrio. Arn. 280 — Jo
roloria sardo eleitos um por um, PO
simples de votss das membros presentes.

sz

. c2ndo
aclamagas. Art. 260 — A Dirstoria c},/

eleitos por

o empssy

o Censelho se L
cuito divine, no wli'mo iz da JeavemgTo ou As-
sembléla Geral, pelo Prasidenie anterior cu pep-
cna por ela designads. At 29? — Cs me.—nbr"
¢'a o d> Cons:iho soment2 perderas
do falta zra-

ades am aio sdiene, n?

desda Dire
dato quango hiruvarcm como
ve, .¢ svada ‘por eus membros através deo
Comissao gergnada pace tol fim. CAPITULO Vil
— DAS FIMANGAS E DO PATRIMONIO. Arl.
107 — Yodas as lgroias filiadas coniribuirds oo-
gundn as regras Siblicas, com o zimo dos dizi-
mos para manulengio cesta entidade ov por cu-
dalidadle claboraga pela Assembldia Gcr./:l

o mas

n'strar os fundos o tede ¢ patriménio desia
cntidade; § ‘Onico — A Dircioria prestard cenias
de todas essas atividader por ccasido da Assem-
bléla Gerzl. Art.-10 — Ao Conscthe compete: (3)
Examinar, investigar, emitir parecer ¢ iulgar as
atividades desta entidade das lgrejas e Oreires
com ela ligados; (b)° Atender 20s pedidos de cen-
seliros de qualquer setor da Obra; (¢ ‘Examinal’
e delibsrar sobre gpedidas de 4iliagio de OQbreiros
o igrejos; (d) Examinar as cenfes da Tesouraria;
{e) Receber ou registrar candidaloes apresenta-
dos fendo cor base o § 19 do Ark 67 deste =sia-
tute. CAPITULD IV — DA ASSEMSLEIA CE-
RAL. Art. 17? — A Assembléia Geral ¢ a uaido
dos Ministros ¢ Presbitcros, Diaconos ¢ Oficiais
credenciados previamente por eosta entidade ou
por rcpresomaséas'ubaetvado,o § 19 do Ark 57

" gestes Cstatutos. Art, 122 — Haverd uma Assem-

Lléia Geral Crdinaria nos ineses de agosto ou ce-

iembro, a cada dois 3195 OV cxtraerdinariamenie,

reatizada todas as veers guc hajo nacessidadc,

sempre om local determinado pela Direteria, Art.

139 — A Assembléia Geral Extroordiniria serd

convocada pelo Presidente. Art. 142 — A Assem-
tid

‘asta filiada fraternal ¢ i

‘cio por tempo’ indetermina

i

eaa Diretoria. Art, 217 — ©s Min'stres e Ofi
coniril
par a entidade a gua!
sizo da Assembldia Ge
A Dirctoria fera pederes pare formular apelos g
oufras medidas posteriores pava o susten:
anceiro das obrac da entidade. Art, 332
atidade dferd por nairimonio quaisquer bans
tes qua venham a 52"
jzagdc de seus fins.

rae mensaimente com Lma &

méve’s, imdveis e semoven
nnceszarios para a conere

art. 352 — Os bans moveis, imoveit, semovenies
e cu‘res’ 1erio min'strades nela Divetesia. D‘.E"r
PCSICHES GERAIS, Arh 352 — Esta enbdoce

uridicamenle @ Conven-
ciio Nagional das “Assembiéias de Decus do Bra-
sil®, com sede e ferum no Estad

Art. 360 — A Convencio Regicnal da7

neiro, 3 a >
fareda Evangélicas ~pssembliias de Deus de
i onas, lera a sua dura-

Trasil® no Estadlo do Amall i d
do ¢ n&e podera scr

nanimidada das lgreias a
Assembléia Geral que res
ta entidade, dara tambeém
bens iransferindo-o3

ditsolvida, sendo por v
cla fiifadas; § 12 — A
cclver a dissolugao des
destino 20%

bléia Geral serd pelo Precidente ¢ em
zey impedimenio por substituto legal. Arf. 152 —

13la Geral sera realizada com 2/3 (dois
tergos) de scus membros, éu em scgund{: con~
vecagio moia hera apés, com qualquer nomero.
CAPITULO V — DA DIRETORIA. Art. 16?2 — A
Dirstoria ¢ conctifvida pelo Presidente, Vices
Presidente, 10 ¢ 22 Sccretirios ¢ 12'c 22 Tesou-
reiros, Art, 170 — A Diretoria reuvnir-se-a quanco
necessario, send~ convocada ¢ wresidida pelo Pre-
sidente. Art. 169 — Sao atribuigoes do Presiden=
fe: (a) Presidir as Assembléias Gerais; (b) Pre-
<idir o Conselho, podendo cassar a palavra dos
oradores quando se fizer nocessirio; (¢) Ser mem-
bro ex-oficlo ‘de fodas as comissées; (d) Flsca~
Jizor todao a3 atividades da entidade e fomar a<
mewdas necossérizs para a sua porfsita oxe-
eugso; (o) Ascinar (vnfomenic com o 1% Sc.re-

\

o compeier

2 uma entidade religiosa oscolhida pela Assem-

i . colvidos 03 teUS COMDromIisses. Art.
;’;gm.—an"‘:‘nh‘:r‘:“:::mbro desta gnl'u.!ade rczpir::
Cora subs'diariamente pelas _uhnga:ocs d.a mv..;.
rma. Arh 382 — As 1grejas fllla_das devarao o;on
Jidacia a csia onfidade ¢ scus (Esiatutos. Art. 3
_ Deveré: ser ovitado o 16rmo »excluido e“"b:i,
za co cxclusdo, mas seF empregado © Y‘cca ul.
Liblico: +Desligado” ouv ainda I_"zia:-lad!: - A:c;
49? — Os cas?s omissos nesics ;vs.?'utosc.‘cra':
.clvidos por ocasido das Assembléias Carais.

Dirctoria em 1973
Raimundo Ary Oran Barros

Presidento
Vilmar Vieira da Silva
Vice-Presidente

Ralmundo de Azevedo Saraiva

ra ser aumenizds com c/ §

. CAPITLS

[
jal

'mport&ncia\
sard estipulada per oca- ) g
vzl Ordindria. Ark. 327 —/

N
NDE CSETEMBRO DE 1578

o do Rio d2 Ja-{
N

12 Sccretério ‘.
Adauto de Olivsira Colares
—., 20 Secretario ¢
/ €lilde Mota de Meneses
\ 12 Tesoureciro
)Valderedo Teodozio da Silva
/2 Tesoureire
A/’faturar n? 2497 — 1 vez

Dt AT R TN i

< LIVRARIA ESCOLAR LTDA.-

\ LIVRARIA ESCOLAR LTDA. firma csta-
bolecida nesta cidade a Av. Censtantine He-
Iy, 68 “B", inscricdo estadual nv 04100655-1 o

CGp n_‘-’ 04532257|0901-85, comunica a5 au
dades, &4 Seeretaria o Fauzenda — fia

Receita, 20 Comércio ¢ ao povo om goral, o o
travio de scus taldes do no.);;’:‘.?.sga? ;/“‘“a‘ i
CONSUMITOR, ‘séric DT 19 (03151 & ¢ i
063201 2 Q03330 & G321 3 5303, rioar

05 sem N m sera q{’.ﬁ““

LIVRARIA ESCOL. LTDA.
Pars Sei ta 3 d
?‘ez‘..zwu DEi0 taid 1328, Cr3 5000 — 1
¢ —_—
}, ; NOTA
AT, Ul Lida.,
sk sta eldade na Terquas-
to Mm {4, inserita as C.G.C.

L o,
50D 0 n? 01.107
s no -di:

0 1° 04.214.839{C001-62 ¢
.A}l-'i, ¥rna piblico que tox

2.75 25 ncias
g 18, 035000 B2,
4 e 002088 553, datadas
Jbertavam mercadorias o
Comunica
nda 105 'nio tém valor le-
gal pava quam ivor em sua posse.

AM), 19 de sctembro de 1978.
EDIL — Distrivuidera de Bebidas Lida.
Pagou pele talao n° 1638, Ci3 90,00 — 1 vez.

DECLARACAO

" A f:}‘ma Imperiacio e Exportagio Inglesa
Lida., situada na Av. Leopoldo Peres ne 781,
B. de Zducandcs, com Imfse. Estadual de n‘;
Nlia 04151115-8 ¢ CGT de n? 042765120001, de-
clara i que seu certdo fol cx-
ey ¢ seu carifo fol ex-

Importacio e Exportacdo Inglesa Lida.

Pagou pslo talio ne 1542, Cr$ 130,00
2 vezes. 3

ENDENCIA NACIONAL DG
ECIMENTO — SUNAB
PORTARIA DEAsM N? 05, ;g 20

. O Delegsdo da Delegacia da Supcerintendén-~
cia Nacienal <o Abastecimenio — (SUNAB) no
Estailo do Amazonas, no usd de suas.atribuigses
legais e i

| CONSIDERANDO o dispasto no arh 22 da
Portaria SUPER n® 58, de ©4 de setembro de
A978,
. RESOLVE :
Art. 1? — O3 bares, lanchoneies e similarcs,
o5 supermercados, ¢s acougues, as padarias ©
confeitarias, as tinturaries e lavanderias, as bar
bearias ¢ cabelcireires, as farmacias ¢ dregarias

(03 cincmas ,os restauranies, as churrascarias o
(similares o o hotsis ¢ similares flcam cbrigades

a:\afixar cu a fazer consiar nos locais ¢ para cs
fins previstos no art. 1% o seus paragrafos da
Portaria SUPER n? 58, do 04 de sciembro d2 1976,
publicada no Diirio Oficial da Uniio de 12 dao

(setembro de 1978, o scguinte nimero do fcle-

4o <a Delegasia da SUNAG

\ 198 —'SIFIS

/' Ark. 20 — A presaate Poriaria =6 sc ap!
a cidade de Manaus e catrard em vigor a pir
do dia 26 de setembro de 1978, apés sua publi-
cagdo no Didrie Oficial do Estado.
Oyama Cisar ltuasst Filho
Delegado
A faturar n? 2511 — 1 vez

SERVICO PUBLICO FEDERAL
TOMADA DE PRECO N° 13/73
(2* Chimada)
\ A Comissio Exccutiva do Plago da Lavours
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UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS
COMITE DE ETICA EM PESQUISA — CEP/UFAM

O Comité de Etica em Pesquisa da Universidade Federal do Amazonas aprovou, em
reunido ordinéria realizada nesta data, por unanimidade de votos, o Projeto de Pesquisa
protocolado no CEP/UFAM com CAAE n° 0417.0.115.000-10, intitulado: “RELIGIAO E
IDENTIDADES SOCIAIS: O PENTECOSTALISMO NA COMUNIDADE BOM JESUS,
MANACAPURU (AM)”, tendo como Pesquisador Responsavel Elder Monteiro de Araujo.

Sala de Reunido da Escola de Enfermagem de Manaus — EEM da Universidade Federal do

Amazonas, em Manaus/Amazonas, 15 de dezembro 2010.

Prof. MSc. Plinio\JOéé Cavalcante Monteiro
Coordenador CEP/UFAM

Escola de Enfermagem de Manaus — EEM/UFAM
Rua Teresina, 495 - Adriandpolis — CEP: 69057-070 — Manaus-AM — Fone: (92) 3305-5130 — E-mail: cep@ufam.edu.br
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QUESTIONARIO DE PESQUISA

Projeto: Religido e identidades sociais: o pentecostalismo na comunidade Bom Jesus,

Manacapuru/AM

Entrevistado:

Data: / /

I. Identificacéo
1.1. Sexo: 1.( )M 2.( )F

1.2. Est. Civil: 1.( )Solteiro(a) 2.( )Casado(a) 3.( )Unido Consensual 4.( ) Separado(a) 5.(

)Divorciado(a)

6.(

1.3.Idade: 1.( )15-19 2.()20-24 3.()25-29 4.()30-34 5.()35-39 6.()4044 7(
)45-49 8.)50-54 9. )55-59 10.( ) Acima de 60 anos

II- Naturalidade

2.1. Onde o/a Sr.(a) nasceu? 1.( )Na comunidade em gue mora 2.( ) Em outra comunidade. Qual?

3.( ) Na sede do municipio de Manacapuru 4.( ) Na sede

do municipio de Anama. 5. () Em outro municipio. QUal?...........ccccoeriviiiicieivnseccecrees 6. ()

111 - Escolaridade

3.1. O/a Sr.(a) ja frequentou a escola ? 1.( )Sim 2. ( )Nao

3.2. Se sim. Até que série o Sr.(a) estudou ? Incompleta Completa
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1. Alfabetizacao

2. De 12 3 42 série do ensino fundamental

3. De 52 3 82 série do ensino médio

4. De 12 3 32 ano ensino médio

5. De Ensino superior

3.3.0/aSr.(a) sabe ler?1.( )Sim 2.( )Ndo
3.4. O/a Sr.(a) sabe escrever ? 1. ( )Sim  2.( )N3o

IV — Caracterizacao socioecondmica

4.1. Qual(ais) a(s) sua(s) ocupacdo(BGes)? 1.( )Agricultor (a) 2.( )Pescador(@) 3.(
)Agricultor/Pescador (a) 4. () Artesdo(d) 5.( ) Extrativista 6. ( ) Coletor(@a) 7.( )

4.2. Qual a principal atividade para manutencdo de sua familia? 1.( )Agricultura 2.( )Pesca 3.(
)Artesanato 4.( ) Extrativismo 5. ( )

L 111 = T

4.3. Ha quanto tempo o(a) Sr.(a) desenvolve esta atividade? 1.( )hd0lano 2.( )de2a4anos 3.(
)5a 7 4.()de8al0anos 5. ( )acima de 10 anos

4.4. Quanto rende? 1.( ) Ndotemrenda 2.( ) Menos de 1s/m 3.( ) Até 1s/m4.( )1la2s/m 5.( )2

a3s/m
6.( )acimade3a4s/m 7.( )acimade 5s/m

4.5. O senhor ou alguém de sua familia ja recebeu/recebe saldrio/aposentadoria/diaria (renda
monetarizada)/bolsa/pensio?

() Nao () Sim. Quantos?

Quem recebe Tipo de trabalho/renda Valor / Periodicidade
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4.6. O/A Sr.(a) realiza atividades em conjunto? 1.()Sim 2.( ) Nao

Se afirmativo, quais? 1.( )Roca 2.( ) Festa religiosa 3.( ) Pescaria 4.(
)Outro:

4.7. Emrelacdo ao trabalho, quais atividades em conjunto sdo utilizadas?

() Mutirdo/Puxirum/Ajuri
() Parceria/meia

() Troca de dia

() Qutros:

4.8. O(a) Sr.(a) recebe algum beneficio social ? 1. ( )Sim 2. ( )Nao

3. Qual?

V. Organizacao socio-politica
5.1. O/A Sr.(a) participa de organizacdo? () N&o ( ) Sim

() lgreja. Qual(is)?

() Associacdo de moradores. Qual(is)?

() Cooperativa. Qual(is)?

() Sindicato. Qual(is)?

(' )Outros. Qual(is)?

V1. Religiéo/ religiosidade

6.1. O/A Sr.(a) ja foi adepto de outra(s) religido/Ges? ( ) Sim () ndo
() Catdlica

() Evangélica

() Espiritismo/kardecismo

() Religides de origem afro

() Outros:

6.2. O/A Sr.(a) costuma freqlientar outra(s) religido/des? () Sim ( )ndo
() Catdlica

() Evangélica

() Espiritismo/kardecismo

() Religides de origem afro
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() Outros:

6.3. Qual a religido dos seus pais? ( ) Sim ( )nédo
() Catodlica

( ) Evangélica

() Espiritismo/kardecismo

() Religides de origem afro

() Qutros:

6.4. O/A Sr.(a) ja precisou da ajuda de rezadores/benzedeiros? () Sim () ndo
(Se afirmativo) H& quanto tempo?

6.5. Quais desses fendbmenos o/a Sr.(a) ja teve contato ou ouviu falar?
() Cobra-grande

() Curupira

( ) Onca-D’agua

() Boto que se torna pessoa

() Qutros:

6.6. O/A Sr.(a) acredita que exista algum desses fendmenos citados acima?
() N&o acredita () Acredita. Qual/is?
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ROTEIRO DE ENTREVISTA

(Frequentadores)

Projeto: Religiao e identidades sociais: O pentecostalismo na comunidade Bom Jesus,

Manacapuru/AM
Data:....../uuueen... ST
Dados gerais:
1. Nome do
ALY =T (o] ) LU R TSR USRI
2. ldade: ...............

2. Naturalidade:

3. Profissdo:

4. Estado Civil:

(3]

. Parentesco (Pais e Filhos):

()]

. Tempo de moradia na comunidade: .................

6.1 Onde Morava anteriorMENTE? ........oovvviiiiiiiiiieieeeeee e s

Religido

5. O/A Sr.(a) se considera adepto(a) de alguma religido? Qual?
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5.1. Desde quando se considera adepto(a) desta religido?

5.2. Qual denominacdo o/a Sr.(a) frequenta?

5.3. 0 que levou o/a Sr.(a) a se tornar adepto(a) dessa religido? E dessa denominacdo?
5.4. Qual o seu grau de atuacdo naigreja?

5.5. O/A Sr.(a) ja foi adepto(a) de outras religides?

Igreja que freqiienta (Alternativas de 6 a 9)

6. Frequenta a igreja de Bom Jesus

6.1. Existe algum aspecto da igreja que deveria melhorar?

6.2. Quais os aspectos que vocé mais gosta na igreja?

6.3. O/A Sr.(a) considera satisfatoria a atuacdo do dirigente?

6.4. O que o/a Sr.(a) acha da relacdo entre as igrejas de Bom Jesus e Vila Sido?

6.5. Existe alguma relagcdo da igreja com a associa¢do de moradores? Qual(is)?

7. NAO frequente a igreja de Bom Jesus
7.1. O/A Sr.(a) ja frequentou a igreja de Bom Jesus?
7.2. (Caso tenha frequentado) Por que parou de frequentar?

7.3. (Caso tenha frequentado) Isso gerou algum mal-estar com as pessoas que frequentam a

igreja?
(Caso ndo tenha freqlientado a igreja de BJ)

7.4. Por que o/a Sr.(a) prefere frequentar outra igreja/

8. Frequenta as duas igrejas




8.1. Qual a denominacdo o/a Sr.(a) freqlienta com maior assiduidade? Por qué?
8.2. Ja houve cobranca da parte de alguma das igrejas para o/a Sr.(a) optar por uma delas?

8.3. (Caso afirmativo na anterior) por que o/a Sr.(a) acha que isso aconteceu?

9. NAO frequenta nenhuma das duas igrejas da localidade
9.1. Por que o/a Sr.(a) ndo frequenta nenhuma das igrejas da localidade?

9.2. Qual a sua relagdo com as pessoas que frequentam a igreja?

10. Identidade

10.1. Para o/a Sr.(a) o que é ser evangélico?

10.3. O/a Sr.(a) considera pentecostal a igreja que frequenta? Por qué?
10.4. Para o/a Sr.(a), o que difere a sua denominagdo das outras?

10.5. Para o/a Sr.(a) o que significa comunidade?

10.6 Na sua opinido, qual a importancia da igreja para a comunidade?
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C APES

UNIVERSIDADE FEDERAL DO AMAZONAS
INSTITUTO DE CIENCIAS HUMANAS E LETRAS

PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM SOCIOLOGIA

Projeto: Religido e identidades sociais: O pentecostalismo na comunidade Bom Jesus,

Manacapuru/AM

ROTEIRO DE ENTREVISTA (Pastor/dirigente)

1. Dados gerais:

1.1. Nome do

1.2. Instituicao

1.3.Idade: ...............

1.4. Naturalidade........

1.5. Estado civil........

1.6. Local e dura;ao da forma;ao pastoral: .......cccccoveeieiiiiee e
1.7. Tempo de moradia na comunidade: .................

1.7.1. Onde morava anteriorMENTE? ......cceueeiiiiiiiiiieeeee e e e ee e e eees

2. Aigreja
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2. 1. O Sr. Conhece a histéria desta igreja nesta comunidade? Quando comegou? Caso positivo,

relate brevemente

2.2. Em quais dias da semana ha culto? Por qué?
2.3. Quais os procedimentos adotados no culto?
2.4. Quantas pessoas freqlientam essa igreja?

2.5. Quantas pessoas ocupam cargos na igreja? Quais sdo as pessoas e seus respectivos

cargos?

2.6. Quais as suas maiores dificuldades na organizagao da igreja?

2.7. O Sr. faz parceria com igrejas de comunidades vizinhas? Quais?

2.8. Aigreja costuma receber visita de pastores/dirigentes de outras igrejas?
2.9. Qual a avaliagdo que o Sr. faz da participacao dos freqlientadores?

2.10. De que forma os freqlientadores participam das atividades da igreja?

2.11. Além do culto propriamente dito hd outras formas de atividade na Igreja que envolve a

comunidade? Quais?

3. Adesdo

3.1. Desde quando se considera adepto(a) desta religido?

3.2. O que levou o Sr.(a) a se tornar adepto(a) dessa religido? E dessa denominacdo?

6.3. Qual a sua religido anterior?

4. A condigao de dirigente
4.1. Quando o Sr. se tornou pastor/dirigente?

4.2. Quais critérios foram utilizados na escolha para se tornar pastor/dirigente da igreja da

comunidade?



5. Identidade

5.1. Para o/a Sr.(a) o que é ser evangélico?

5.2. O/a Sr.(a) considera pentecostal a igreja que frequenta? Por qué?
5.3. Para o/a Sr.(a), o que difere a sua denominacdo das outras?

5.4. Para o/a Sr.(a), o que significa comunidade?

5.5. Na sua opiniao, qual a importancia da igreja para a comunidade?
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HISTORIA DE VIDA

Projeto: Religiao e identidades sociais: o pentecostalismo na comunidade Bom Jesus,

Manacapuru/AM

Pergunta norteadora:

1. O(A) Sr(a). gostaria de falar sobre a sua experiéncia religiosa no decorrer de sua vida?
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A Elilde Menezes
Pastor Presidente da Assembleia de Deus do Brasil no Amazonas,

Eu, Elder Monteiro de Aradjo, mestrando do Programa de P6s-Graduagdo em
Sociologia (PPGS), sob orientagéo da Prof®. Dr2. Marilina C. Oliveira Bessa Serra Pinto,
docente do Programa de P6s-Graduacdo em Sociologia (PPGS) da Universidade Federal
do Amazonas (UFAM), venho por meio desta solicitar uma entrevista coma V S& bem
como a autorizacdo para adquirir, na igreja sede, em Manaus, jornais, revistas,
panfletos, fotos, videos e quaisquer outros documentos cedidos pela igreja e que tenha a
ver com a historia da Assembleia de Deus do Brasil no Amazonas. No que se refere a
entrevista, na ocasido de sua realizagdo sera entregue o Termo de Consentimento Livre
e Esclarecido — TCLE onde constardo todas as informagdes sobre a pesquisa. Sem mais

renovo 0s meus protestos de estima e consideragéo.

Manaus, de de 2010

Elder Monteiro de Araujo
Mestrando do Programa de Pds-graduacdo em Sociologia/UFAM

Autorizo a realizacdo da entrevista e da obtencdo documentos
historicos mediante os termos supracitados.

Manaus, de de 2010

Pr. Elilde Menezes
Pastor Presidente da Assembleia de Deus do Brasil no
Amazonas
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TERMO DE ANUENCIA

...................... Dirigente da Igreja Pentecostal Assembleia de Deus do Brasil, localizada
na comunidade Bom Jesus, no parand do lauara, Manacapuru (AM) declaro para os
devidos fins que estou de acordo por livre e espontanea vontade que seja realizada a
pesquisa de mestrado intitulada Religido e identidades sociais: o pentecostalismo na
comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM). Este projeto sera realizado pelo mestrando
do Programa de P6s-Graduacdo em Sociologia (PPGS), Elder Monteiro de Aradujo, sob
orientacdo da Profd. Dr2. Marilina C. Oliveira Bessa Serra Pinto, professora do Programa
de POs-Graduacdo em Sociologia (PPGS) da Universidade Federal do Amazonas
(UFAM). A referida pesquisa tem por objetivo compreender as caracteristicas que
marcam a presenca do pentecostalismo na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM).

Fui informado que esta pesquisa sera desenvolvida por meio de questionarios
socioecondmicos, entrevistas, registro fotografico e gravacdes em audio, com a devida
autorizacdo dos frequentadores da Igreja. Estou informado de que a Igreja e seus
frequentadores terdo total liberdade de participar ou ndo, sem que haja nenhum
problema ou qualquer prejuizo na vida pessoal, familiar e profissional minha e dos
freqUentadores da igreja. Estou ciente ainda que a igreja e seus freqlientadores néo
gastardo dinheiro, assim como nédo receberdo qualquer beneficio financeiro em troca, e
que na pesquisa ndo haverd relacdo de vinculo empregaticio, pois o projeto tem a
finalidade apenas de estudo com pesquisa participativa.

Fui informado ainda que a qualgquer momento posso realizar contato para obter
esclarecimento sobre o andamento do projeto com o pesquisador através dos seguintes
contatos: Telefone: (92) 32321323 ou 81578552; E-mail: araujoelder@yahoo.com.br

Local: Data / /

Dirigente da Igreja Pentecostal Assembleia de Deus do Brasil, comunidade de Bom
Jesus, parana do lauara, Manacapuru (AM)
RG:

Testemunhas:

Nome Completo Nome Completo
RG: RG:
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Assembléia de Deus do Brasil no Amazonas

Convidamos o(a) Sr (a). para participar do Projeto de Pesquisa “Religido e identidades
sociais: o pentecostalismo na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)” realizada pelo
pesquisador Elder Monteiro de Araujo, aluno do Programa de Pds-graduagdao em Sociologia
(PPGS) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), sob orientagdo da Prof2. Dr2. Marilina C.
Oliveira Bessa Serra Pinto. A pesquisa tem como objetivo geral compreender as contribui¢cdes
do pentecostalismo para o processo identitario na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)
e como objetivos especificos (1) identificar as caracteristicas gerais da comunidade Bom Jesus;
(2) apresentar a trajetdria do pentecostalismo no Brasil; (3) compreender as manifesta¢ées do
pentecostalismo na comunidade Bom Jesus e; (4) compreender a producdo de identidades
sociais a partir da religido em Bom Jesus. As conclusGes realizadas a partir deste estudo
ajudardo a entender as manifestacdes do pentecostalismo na regido amazénica. Para tanto,
pedimos autorizacdo para a realizacdo de uma entrevista, conforme o roteiro em anexo. Vale
ressaltar que no momento da entrevista o(a) Sr(a). terd total liberdade para pedir explicagdes

sobre as perguntas, bem como deixar de respondé-las caso ache necessario.

A pesquisa serad desenvolvida por meio de questionarios socioeconémicos, entrevistas,
registro fotografico e gravacées em audio, com a devida autorizacdo dos moradores de Bom

Jesus ou frequentadores da Igreja Assembléia de Deus do Brasil no Amazonas.

A sua participacdo nesta pesquisa ndo trard nenhum desconforto ou constrangimento
para o(a) Sr(a). ou sua familia. O(a) Sr(a). ndo terd prejuizo financeiro e ndo recebera dinheiro
ou algo em troca para participar deste estudo, pois o projeto tem a finalidade apenas de
estudo com pesquisa participativa. Além disso, queremos esclarecer que, se necessario, o(a)
Sr(a). tem a liberdade de interromper sua participa¢do a qualquer momento da elaboragdo da

pesquisa.

Ao final do trabalho, serd possivel a disponibilizacdo dos resultados da pesquisa sob
forma de relatério aos interessados. Em caso de duvidas o(a) Sr(a). podera entrar em contato
através dos meus telefones pessoais: (92) 91491201 ou (92) 81578552. Caso seja necessario,

o(a) Sr(a). também poderd entrar em contato com a minha orientadora, Prof2. Dr2. Marilina C.
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Oliveira Bessa Serra Pinto, através do telefone: (92) 88164463. Pode ainda buscar informacdes
no Programa de Pds-graduacdo em Sociologia (PPGS) do Instituto de Ciéncias Humanas e
Letras (ICHL) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), localizado na Av. General Rodrigo

Octdvio Jordao Ramos, 3000, Coroado |, Campus Universitario — telefone: 33054579.

Fui informado sobre o que o pesquisador quer fazer e porque precisa de minha
colaboracdo e entendi a explicacdo. Por isso, eu concordo com a participacdo no projeto
sabendo que ndo vou ganhar nada e que posso sair quando quiser. Estou recebendo uma cépia

deste documento, assinada, que vou guardar.

ou Impresséo do dedo polegar

caso ndo saiba assinar
Assinatura do(a) participante

Assinatura do Pesquisador

Local e data: , de de 2010
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Comunidade Bom Jesus, Parana do lauara, Manacapuru (AM)

Convidamos o(a) Sr (a). para participar do Projeto de Pesquisa “Religido e identidades
sociais: o pentecostalismo na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)” realizada pelo
pesquisador Elder Monteiro de Araujo, aluno do Programa de Pds-graduagdao em Sociologia
(PPGS) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), sob orientagdo da Prof2. Dr2. Marilina C.
Oliveira Bessa Serra Pinto. A pesquisa tem como objetivo geral compreender as contribui¢cdes
do pentecostalismo para o processo identitario na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)
e como objetivos especificos (1) identificar as caracteristicas gerais da comunidade Bom Jesus;
(2) apresentar a trajetdria do pentecostalismo no Brasil; (3) compreender as manifesta¢ées do
pentecostalismo na comunidade Bom Jesus e; (4) compreender a producdo de identidades
sociais a partir da religido em Bom Jesus. As conclusdes realizadas a partir deste estudo
ajudardo a entender as manifestacdes do pentecostalismo na regido amazonica. Para tanto,
pedimos autorizacdo para a realizacdo de uma entrevista, conforme o roteiro em anexo. Vale
ressaltar que no momento da entrevista o(a) Sr(a). terd total liberdade para pedir explicagdes

sobre as perguntas, bem como deixar de respondé-las caso ache necessario.

A pesquisa sera desenvolvida por meio de questionarios socioeconémicos, entrevistas,
registro fotografico e gravacGes em audio, com a devida autorizagdo dos moradores de Bom

Jesus.

A sua participacdo nesta pesquisa ndo trard nenhum desconforto ou constrangimento
para o(a) Sr(a). ou sua familia. O(a) Sr(a). ndo tera prejuizo financeiro e ndo recebera dinheiro
ou algo em troca para participar deste estudo, pois o projeto tem a finalidade apenas de
estudo com pesquisa participativa. Além disso, queremos esclarecer que, se necessario, o(a)
Sr(a). tem a liberdade de interromper sua participa¢do a qualquer momento da elaboragdo da

pesquisa.

Ao final do trabalho, serd possivel a disponibilizacdo dos resultados da pesquisa sob
forma de relatério aos interessados. Em caso de duvidas o(a) Sr(a). poderd entrar em contato

através dos meus telefones pessoais: (92) 91491201 ou (92) 81578552. Caso seja necessario,
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o(a) Sr(a). também podera entrar em contato com a minha orientadora, Prof2. Dr2. Marilina C.
Oliveira Bessa Serra Pinto, através do telefone: (92) 88164463. Pode ainda buscar informacoes
no Programa de Pds-graduacdo em Sociologia (PPGS) do Instituto de Ciéncias Humanas e
Letras (ICHL) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), localizado na Av. General Rodrigo

Octdvio Jordao Ramos, 3000, Coroado |, Campus Universitario — telefone: 33054579.

Fui informado sobre o que o pesquisador quer fazer e porque precisa de minha
colaboracdo e entendi a explicacdo. Por isso, eu concordo com a participacdo no projeto
sabendo que nao vou ganhar nada e que posso sair quando quiser. Estou recebendo uma cépia

deste documento, assinada, que vou guardar.

ou Impresséo do dedo polegar

caso ndo saiba assinar
Assinatura do(a) participante

Assinatura do Pesquisador

Local e data: , de de 2010
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TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Comunidade Bom Jesus, Parana do lauara, Manacapuru (AM)

Convidamos o(a) Sr (a). para participar do Projeto de Pesquisa “Religido e identidades
sociais: o pentecostalismo na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)” realizada pelo
pesquisador Elder Monteiro de Araujo, aluno do Programa de Pds-graduagdao em Sociologia
(PPGS) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), sob orientagdo da Prof2. Dr2. Marilina C.
Oliveira Bessa Serra Pinto. A pesquisa tem como objetivo geral compreender as contribui¢cdes
do pentecostalismo para o processo identitario na comunidade Bom Jesus, Manacapuru (AM)
e como objetivos especificos (1) identificar as caracteristicas gerais da comunidade Bom Jesus;
(2) apresentar a trajetdria do pentecostalismo no Brasil; (3) compreender as manifesta¢ées do
pentecostalismo na comunidade Bom Jesus e; (4) compreender a producdo de identidades
sociais a partir da religido em Bom Jesus. As conclusGes realizadas a partir deste estudo
ajudardo a entender as manifestacdes do pentecostalismo na regido amazénica. Para tanto,

pedimos autorizagdo para a realizacdao de uma entrevista, denominada Histéria de Vida.

A pesquisa sera desenvolvida por meio de questionarios socioeconémicos, entrevistas,
registro fotografico e gravagGes em audio, com a devida autorizagdo dos moradores de Bom
Jesus ou frequentadores da igreja localizada em nesta comunidade ou na comunidade Vila

Sido.

A sua participacdo nesta pesquisa ndo trard nenhum desconforto ou constrangimento
para o(a) Sr(a). ou sua familia. O(a) Sr(a). ndo terd prejuizo financeiro e nao recebera dinheiro
ou algo em troca para participar deste estudo, pois o projeto tem a finalidade apenas de
estudo com pesquisa participativa. Além disso, queremos esclarecer que, se necessario, o(a)
Sr(a). tem a liberdade de interromper sua participa¢do a qualquer momento da elaboragdo da

pesquisa.

Ao final do trabalho, serd possivel a disponibilizacdo dos resultados da pesquisa sob
forma de relatério aos interessados. Em caso de duvidas o(a) Sr(a). poderd entrar em contato
através dos meus telefones pessoais: (92) 91491201 ou (92) 81578552. Caso seja necessario,
o(a) Sr(a). também poderd entrar em contato com a minha orientadora, Prof2. Dr2. Marilina C.

Oliveira Bessa Serra Pinto, através do telefone: (92) 88164463. Pode ainda buscar informacgoes
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no Programa de Pds-graduacdo em Sociologia (PPGS) do Instituto de Ciéncias Humanas e
Letras (ICHL) da Universidade Federal do Amazonas (UFAM), localizado na Av. General Rodrigo

Octdvio Jordao Ramos, 3000, Coroado I, Campus Universitario — telefone: 33054579.

Fui informado sobre o que o pesquisador quer fazer e porque precisa de minha
colaboracdo e entendi a explicacdo. Por isso, eu concordo com a participacdo no projeto
sabendo que ndo vou ganhar nada e que posso sair quando quiser. Estou recebendo uma cépia

deste documento, assinada, que vou guardar.

ou Impresséo do dedo polegar

caso ndo saiba assinar
Assinatura do(a) participante

Assinatura do Pesquisador

Local e data: , de de 2010




