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RESUMO

A diversidade religiosa brasileira na segunda metade do século XX tornou-se progressiva e
tomou enorme velocidade. Com isso, o processo de diversificacdo e pluralizacdo do campo
religioso brasileiro comecgava a ganhar o contorno atual, abrindo espaco para novas formas de
crer e de expressar a fé religiosa. Nessa mesma época, entre os batistas de Belo Horizonte, no
bairro da Lagoinha, surgia uma nova organizacdo religiosa, a Igreja Batista da Lagoinha
(IBL). Ja em seus primeiros dias essa nova igreja assumiu um dinamismo proprio de igrejas
conhecidas como “avivadas” ou “carismaticas”, cuja mensagem e pratica religiosa
reforcavam, por meio de “dons espirituais” e de experiéncias “extaticas”, a evidéncia do
“batismo no Espirito Santo”. Houve reag¢des por parte dos batistas tradicionais, pois a IBL
manifestava-se, por um lado, mais proxima de uma religiosidade em processo de
pentecostalizacdo e, por outro, mais distante daquela adotada pelos batistas mineiros,
identificados como histdricos. Esta nova igreja, devido ao seu engajamento no avivalismo e
nas préaticas carismaticas, alcancou independéncia teoldgica, organizacional e administrativa,
pois foi excluida do rol das igrejas batistas cooperadoras da Convencdo Batista Mineira e
Brasileira. E essa igreja que assumiu uma forma religiosa avivada e que desenvolveu o
processo de pentecostalizacdo entre os batistas que escolhemos analisar neste trabalho.
Entretanto, a analise que realizamos e que se embasou nos estudos da sociologia da religido,
nas teorizacBes da cultura e na simbologia sociocultural, mostrou que as modificacdes
ocorridas na trajetoria e na identidade IBL, sdo correlatas aos processos de urbanizacdo e
modernizacdo da sociedade e ao surgimento de formas religiosas, mais flexiveis, adaptaveis e
em constante reconfiguracao. Portanto, a partir dessa correlacdo é que podemos afirmar que a
IBL é uma organizacdo religiosa hibrida, mutacional, midiatica e com uma identidade que se
faz e refaz, ja que ela esta se ajustando a um tipo de cultura que é, a0 mesmo tempo, urbana,

gospel, tecnoldgica, mercadologica e comunicacional.

Palavras chaves: diversidade, pluralizacdo religiosa, identidade, processo de

pentecostalizacdo, campo religioso, avivalismo, cultura gospel.



PEREIRA, Reinaldo Arruda. Lagoinha Baptist Church: history and identity of a religious
corporation in the process of pentecostalizagdo. Methodist University of Sdo Paulo: Doctorate
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ABSTRACT
The religious diversity in Brazil in the second half of the twentieth century became progressive and
moved at enormous speed. Given that, the process of diversification and pluralism of the Brazilian
religious field has been considered in the scenario nowadays, creating new ways of thinking and of
expressing religious faith. During that time, among the Baptists living in Belo Horizonte, specifically in
the neighborhood called Lagoinha; a new religious organization emerged, the so-called Lagoinha Baptist
Church (IBL). In its early days, even though carrying "the Baptist name", this new church took a very
singular dynamic form of church liturgy known as " revival/awakening™ or "charismatic," whose religious
message and practice emphasized and highlighted the manifestation of "spiritual gifts" and experiential
"awakening " as the evidence of" baptism in the Holy Spirit. " per se. As a result, there were reactions
from the traditional Baptists because the IBL manifestations were deemed as similarly closed to another
religious movement so-called Pentecostalism, which differs from those practices adopted by the Baptists
from Minas Gerais, deemed as historic and traditional. As result of this new church engagement to
Revivalism/Awakening and charismatic practices, the IBL achieved theological, organizational and
administrative independence and autonomy. Consequently, the IBL was excluded from the list of
cooperating and co-partners Baptist churches of the Brazilian & Mineira Baptist Convention. This church
took a religious structure characterized by Revivalism and traces of the Pentecostalism movement within
the Baptist denomination. These new traces and paradigms of the IBL were chosen to be analyzed in this
paper. However, this thesis takes into account sociological studies regarding religion per se. In other
words, the thesis wants to explore how the changes that occurred at IBL are intrinsically correlated to
theories of cultural and socio-cultural symbolism. That is to say IBL history and identity are related to the
processes of urbanization and modernization of society, which fostered the emergence of more flexible,
adaptable and in constant changes of religious forms. Therefore, from this correlation we would like to
postulate that the IBL is a religious organization, hybrid, changeable/adjustable, and "broadcasted" with
an identity that makes and remakes it, as IBL is being adjusted to a kind of culture that is at the same

time, urban, evangelical, technological, broadcasted and well advertised.

Key words: diversity, religious plurality, identity, process pentecostalizacdo, religious field,
revivalism, gospel culture.
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RESUMEN

La diversidad religiosa brasilefia en la segunda mitad del siglo XX se volvié progresiva y tomo
enorme velocidad. Con eso, el proceso de diversificacion y pluralismo del campo religioso brasilefio
comenzaba a ganar el contorno actual, abriendo espacio para nuevas formas de creer y de expresar la
fe religiosa. En este mismo tiempo, entre los Bautistas de Belo Horizonte, en el barrio de Lagoinha,
aparecia una nueva organizacién religiosa, Iglesia Bautista de Lagoinha (IBL). Ya en sus primeros
dias, aunque teniendo el nombre bautista, esta nueva iglesia asumié un dinamismo propio de las
iglesias conocidas como “avivadas” o “carismaticas”, cuyos mensajes y practicas religiosas reforzaban
por medio de “dones espirituales” y de experiencias “extaticas” la evidencia del “bautismo en el
Santo-Espiritu”. Hubo reacciones por parte de los bautistas tradicionales, pues la IBL se manifestaba,
de un lado, méas cerca de una religiosidad en proceso de pentecostalizacion y, de otro, mas lejos de
aquella adoptada por los bautistas de Minas Gerais, definidos como histéricos. Esta nueva iglesia,
debido a su enlace con el avivamiento y con las practicas carismaticas, alcanz6 independencia
teoldgica, organizativa y administrativa, pues fue excluida de la lista de las iglesias bautistas
cooperadoras de la Convencion Bautista de Minas Gerais y Brasilefia. Es esta iglesia que asumi6 una
forma religiosa avivada y que desarrollé el proceso de pentecostalizacion entre los bautistas que
elegimos analizar en este trabajo. Sin embargo, el analisis que realizamos y que se basé en los estudios
de la sociologia de la religién, en las teorias de la cultura y en la simbologia sociocultural, ensefié que
las modificaciones producidas en la trayectoria y en la identidad de la IBL, son relacionadas a los
procesos de urbanizacion y de modernizacion de la sociedad y al surgimiento de formas religiosas mas
flexibles, adaptables y en constante reconfiguracion. Por lo tanto, a partir de esta correlacién es que
podemos afirmar que la IBL es una organizacion religiosa hibrida, mutante, mediatica y con una
identidad que se hace y se rehace, ya que ella estd ajustdndose a un tipo de cultura que es, al mismo

tiempo, urbana, gospel, tecnoldgica, comercial y comunicacional.

Palabras claves: diversidad, pluralismo religioso, identidad, proceso de pentecostalizacién, campo

religioso, avivamiento, cultura gospel.
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INTRODUCAO

O objeto de analise deste trabalho € a Igreja Batista da Lagoinha (IBL), instituicdo religiosa
organizada em 20 de dezembro de 1957, na cidade de Belo Horizonte, no Bairro da Lagoinha.
Na época da organizacdo dessa igreja, o avivalismo e o pentecostalismo influenciavam as
denominagBes protestantes historicas em vérias partes do Brasil. Com a penetracdo e a
instalacdo do avivalismo na IBL, essa organizacdo comecou a se diferenciar dos batistas
historicos, pois houve a incorporacdo de um tipo de religiosidade de em que a experiéncia do

“batismo com o Espirito Santo” e dos “dons espirituais” passaram a ser centrais.

Na IBL, os “dons espirituais” e o “batismo no Espirito” ndo ficaram restritos apenas as
conceituacOes teoldgicas, ja que traduziram numa pratica religiosa em que se buscava cada
vez mais a “santidade” e a “consagracdo a Deus”. Na IBL, portanto, o “batismo no Espirito
Santo”, 0S “dons espirituais” e o “avivamento™ foram aceitos como parte de uma nova
experiéncia com Deus ja conhecida, desde os meados do século XX, como “experiéncia
pentecostal”. Estes elementos da religiosidade pentecostal foram determinantes na separacao
da IBL dos batistas historicos e também para a construcdo de sua trajetoria historica e tanto

guanto de sua identidade religiosa.

Considerando esses aspectos e ainda as mutacdes que a IBL vem realizando na sua trajetéria
histérica e em sua identidade religiosa e organizacional, essa igreja sera aqui analisada.
Devido a importancia da IBL na implantacdo do avivalismo entre os batistas e também sua
atuacdo empreendedora no campo religioso contemporaneo, depois de sua inser¢do na cultura
gospel, o tema deste trabalho gira ao redor da trajetéria e identidade de uma corporagéo
religiosa de tradicdo batista em processo de pentecostalizacéo.

A IBL ocupou uma posicdo de destaque na gestacdo, desenvolvimento e solidificacdo do
avivamento das igrejas batistas. Ela atuou, ao mesmo tempo, como causa e efeito, assumindo
um lugar privilegiado na cisdo dos batistas mineiros e brasileiros. Ela uniu e agregou pastores
e igrejas dissidentes, e se tornou um centro catalizador e divulgador da religiosidade
carismatica ou do avivamento, como era conhecido 0 movimento naquela época. Com isso,
internamente a IBL foi se constituindo como um segmento evangélico avivado, carismatico,

fértil e propenso as inovagdes e mutacdes religiosas.
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Em se tratando da IBL, as alteracGes ocorridas no decorrer de sua trajetoria devem ser vistas a
luz de um cenério religioso e de um contexto social e cultural mais amplo, com destaque para
a modernizacdo da economia, a urbanizacdo, as tecnologias da comunicacdo e a cultura
gospel. Ha, portanto, uma interdependéncia entre os processos mais amplos da cultura, da
religiosidade pentecostal e da flexibilizacdo e dinamismo IBL, ja que é no bojo da
pentecostalizagdo dos anos de 1950, da diversificacdo religiosa e da relacédo entre religido e
modernizacdo da sociedade que essa instituicdo surge. Isto mostra que a IBL vem construindo
sua trajetdria e desenhando sua identidade num cenario que também sofre mutac6es. Porém,
nesse processo de alteracdo, configuracdo e reconfiguracdo da IBL ndo se pode ignorar suas
peculiaridades, tais como o carisma pastoral, o carisma familiar, o parentesco, a filosofia
ministerial e a forma de administrar a instiuicdo religiosa. Assim, ao empreendermos nossas
analises a respeito da IBL, constatamos que, de fato, ela continua se estruturando ndo sé a
partir do carisma de um lider, mas também de outros, especialmente aqueles pertencentes a

“familia Valadao”.

A IBL, a partir dos meados da década de 1980, depois de aplicar as estratégias de crescimento
de igrejas, nos moldes das organizaces religiosas de corte norte-americano, seu crescimento
comecou a se acelerar. Porém, foi somente nos anos de 1990, com a diversificacdo de suas
atividades, criagdo do “Ministério de Louvor Diante do Trono”, o planejamento de marketing
e sua maior insercdo na midia como uma forma de adequacdo a sociedade urbana e
globalizada, ¢ que a férmula adotada de crescimento adotada obteve maior sucesso
patrimonial e no nimero de seguidores. Com esse posicionamento, a IBL anexou a sua forma
de agir a musica gospel, o marketing, intensificou sua participacdo na midia, assumindo um

papel cada vez mais ativo no campo religioso.

Neste aspecto, consideramos pertinente posicionar a IBL na moldura mais ampla do
pentecostalismo brasileiro, concebendo-a como um fendmeno que busca ampliar sua
influéncia no campo religioso com um novo jeito de ser, de “adorar”, de “ministrar” e
“difundir” a fé cristd. Entdo, considerando essa condi¢do adaptativa e atualizadora da IBL e
sua influéncia na religiosidade brasileira ¢ que formulamos as perguntas basicas deste
trabalho: Como explicar a trajetoria, a identidade religiosa e organizacional da IBL e o lugar
que ela ocupa no campo religioso pentecostal contemporaneo? O que levou a IBL a se

distanciar cada vez mais da tradicdo batista em direcdo a um perfil de igreja pentecostal e
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depois neopentecostal? Que outras caracteristicas novas a IBL adotou para si nas décadas

posteriores?

A partir dessas perguntas escolhemos como objetivo principal analisar essa trajetoria,
buscando estabelecer a sua relacdo com o pentecostalismo e o lugar ocupado por ela no
campo religioso brasileiro. Para concretizar tal objetivo, formulamos a hipotese de que a IBL
vem construindo sua trajetoria e desenhando sua identidade a partir tanto das transformacdes
que ocorrem no préprio campo religioso brasileiro quanto também das mutagdes internas que
ela tem experimentado ao longo de cinquenta anos. Nesse periodo, a IBL se tornou uma
organizagdo dinamica, hibridizada e mutacional. Nesse sentido, a forma de atuar da IBL tem
sido a de apropriar, incorporar e ressignificar alguns elementos da religiosidade
pentecostalizada, o que corrobora para a constituicdo de uma identidade organizacional

hibrida, mutativa, carismatizada, popular e empresarial.

Com a hipdtese delineada e que caracteriza a IBL como uma organizacao religiosa dinamica,
contemporanea e em processo de pentecostalizacdo, os objetivos especificos para o trabalho
foram estabelecidos e sobre os quais centralizamos a ideia da correlacdo entre a instituicao, o
carismatismo e a identidade hibrida. Assim, foram tracados os seguintes objetivos: 1) Avaliar
a possibilidade de classificar a IBL, tal como se tem feito nos estudos da religido, ja que ela
vem se caracterizando como uma organizacao religiosa hibrida, mutativa e em permanente
alteracdo; 2) Analisar a relacdo entre a identidade religiosa e organizacional da IBL e o
pentecostalismo na gestacdo, desenvolvimento e estagio atual, ja que ela desenvolve um papel
ativo no campo no campo religioso mineiro e brasileiro; 3) Examinar as estratégias
mercadol6gicas e de marketing utilizadas pela IBL na sua relagdo com a cultura gospel e o
mercado religioso; 4) Analisar as funcdes do carisma, da sucessdo e do parentesco na
trajetéria da IBL, na sua identidade e na cultura administrativo-organizacional; 5) Examinar
os elementos litdrgicos, os rituais e simbolos religiosos que incorporados e ressignificados

pela IBL, principalmente, depois de sua inser¢do na cultura gospel, midiatica e do espetaculo.

Frente as questdes basicas desta tese, a confirmacdo da hipdtese principal e o alcance dos
objetivos propostos balizamos nossa analise nas discussdes teoricas da area das Ciéncias da
Religido, porém, sem deixar de considerar as perspectivas da Historia, da Sociologia e da

Antropologia. Essa demarcacdo, que € nossa base tedrico-conceitual, contribui para a



17

compreensdo do objeto analisado como um fenémeno que estd em relagdo com o
carismatismo e processos de modernizagdo econémico-tecnoldgica. Ora, essa base tedrica da
sustentabilidade as discussdes aqui empreendidas e constituem-se no “fundamento” das
analises que se seguirdo. Sendo assim, as teorias que aqui sdo expostas e que d&o
substancialidade as nossas analises trazem como pressuposto a interdependéncia e a

dialeticidade entre o campo religioso, as organizagdes e a sociedade de um modo geral.

Pressuposto que a IBL tanto influenciou o campo religioso brasileiro, especialmente o
subcampo batista, ao mesmo foi influenciada por esse campo, tal como nos ensina Pierre
Bourdieu (2005). Para ele e para Max Weber (2005) a acdo religiosa é colocada no eixo de
andlise da racionalidade, da dindmica organizativa e do papel do carisma na trajetéria de uma
corporacdo. Nesse sentido, a teoria sociologica de Bourdieu se constitui como um eixo
integrador de diferentes concepcbes socioldgicas, a durkheimiana, marxista e weberiana.
Segundo essa teoria, a condicdo para a formagdo de um campo religioso relativamente
autbnomo se inscreve dentro dos processos de divisdo social do trabalho, da urbano-

industrializacdo, a modernidade e a globalizacdo da economia da e da cultura.

Considerando o avivamento proposto pela IBL e também o cisma ocasionado entre 0s
batistas, 0 objeto analisado foi pensado como parte de um sistema simbdlico que acabou
assumindo uma funcdo politica e ideoldgica. Isso s6 se tornou possivel de assimilacdo e
incorporacdo pela IBL dada a sua predisposicdo de assumir o que Bourdieu (2005:46)
denomina de a “absolutizagdo do relativo e legitimagdo do arbitrario”. Com isso, o
movimento batista, tal como outras denominacBes pertencentes ao protestantismo histdrico
brasileiro, se tornou um campo de luta entre agentes religiosos e formas de “manipula¢do
simbdlica na condu¢ao da vida”, (Bourdieu, 2004:121). Seguiu-se uma luta pelo monopolio
do poder entre os agentes batistas conservadores e renovados por meio de um confronto, que
se tornou o principio estruturante da “divisdo nos sistemas simbolicos”, ainda de acordo com
Bourdieu (2005:30). Adotou-se, portanto, a légica da excluséo e/ou da divisdo. Ja os agentes
pentecostalizados adotaram a ldgica da incorporacdo, diferenciacdo e diversificacao,

acolhendo aqueles que os seguiam e apoiavam dentro de um novo arranjo organizacional.

Na luta pelo monopodlio do poder religioso, o pastor José Rego do Nascimento, primeiro

pastor da IBL e lider da renovacdo carismatica em meios batistas, se baseou na acgéo
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carismatica exercida pela forga da experiéncia do “batismo no Espirito Santo” e na forga da
palavra extracotidiana. Os agentes batistas historicos, por sua vez, basearam-se na forca de
tipo racional legitimada pelo aparelho burocratico-administrativo. Dai a importancia das
teorias de Weber, Bourdieu e Berger para a analise da interacdo e da competicdo entre agentes

e agéncias religiosas pelo monopdlio do sagrado.

Para analisarmos o envolvimento da IBL com o avivalismo e a sua opgdo pelo
pentecostalismo adotamos o “processo de pentecostalizacao” como um conceito unificador. A
utilizacdo deste conceito se d& pelo fato de que os campos religiosos, protestante e
pentecostal, sdo produtos da histéria de suas posi¢des constitutivas, e como tal, ndo sdo
estruturas fixas. Nesse sentido, o “processo de pentecostalizagdo” pode ser visto como um
conceito utilizado para ser fazer tessitura, isto €, uma espécie de costura das partes que
compdem todo o trabalho. O “processo de pentecostalizagdo”, por sua vez, sendo um conceito
amplo, abrangente e unificador, possibilitard uma abordagem inter-relacionada do objeto, a
IBL, vinculando-o a outros conceitos pertinentes ao campo religioso, tais como o

carismatismo, avivalismo, pentecostalismo e neopentecostalismo.

Esse processo é apropriado a analise que vamos fazer porque o pentecostalismo desenvolvido
na IBL envolve doutrinas, préticas, ritos, formas e contetdos religiosos, culturais e sociais.
Todavia, o pentecostalismo implantado na IBL é um tanto peculiar em sua existéncia inicial.
Por isso, o abordaremos no contexto e trajetéria da instituicdo religiosa em analise. Este
conceito também sera Gtil para uma analise de uma relacdo que a IBL vém mantendo com o0s
diferentes pentecostalismos: 0 que ela rejeita e mantém; o que inova, cria e difunde. O
“processo de pentecostaliza¢do” ajuda-nos na analise do modus operandi da IBL, ou seja,
como ela consegue transigir entre o que é conservador, pentecostal e neopentecostal,
mantendo-se 0 “nome batista” e, ao mesmo tempo, criar uma forma “original” e peculiar de

ser “um” batista carismatico.

A teorizacdo acerca da tipologia “dominagéo carismatica” de Weber (2004), inspirou e nos na
analise do trabalho religioso desenvolvido na IBL, desde o pastorado de Nascimento no seu
inicio até o de Valaddo, atual pastor. Dessa forma, o conceito de “dominacdo carismética”
deve ser conectado a outros dois tipos de dominagdo: o tradicional e o racional legal. Na

analise da IBL interessamos mais pela dominagdo carismatica. Nesta perspectiva, a tipologia
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“seita-igreja”, desenvolvida por Ernst Troeltsch (1925) e Weber (2004:160a) é relacionada ao
conceito de “dominagdo carismatica”, ja que todo profeta e lider, em geral, anunciam, criam e
exigem mandamentos novos e buscam reconhecimento e legitimidade por parte da
comunidade religiosa. No exame dos atores religiosos envolvidos com a IBL, iremos destacar
Nascimento, Valaddo e seus familiares. Para tanto, serdo Uteis os conceitos de “carisma”,
“dominagdo carismatica” e “sucessdo”, tendo como base as teoriza¢des de Weber. O conceito
de carisma sera util enquanto falamos da qualidade especial do agente religioso, conforme

(WEBER, 2004, p. 158-159), para promover a dominacéo e a divulgacdo do capital religioso.

Um outro conceito que nos ajuda na discussao aqui empreendida é o de hibridismo, conforme
aparece em Homi K. Bhabha (2007) e Nestor Garcia Cancline (2008). Com base nesse
conceito a pentecostalizacdo da IBL pode ser vista ndo sé como a producdo de uma nova
identidade e prética religiosa, mas também como a expressdo de uma cultura diferenciada, que
desafia normas culturais até entdo hegemonicas nos meios batistas. A IBL ao se
pentecostalizar parece ter usado o recurso da combinagéo, do encontro e reciprocidade dos
processos socioculturais. Os seguidores da IBL que se “viam” e se “pensavam idénticos” ou
“quase idénticos” defendiam a ordem simbdlica estabelecida. Estes S0 0S que “negam” a
hibridizacdo, enquanto outros se mostraram hibridizados e, portanto, dispostos a insercao de

uma nova ordem simbolica marcada pela diversidade, inovacao ritual, litrgica e doutrinaria.

O que ocorreu com a IBL ndo foi somente mudanca na sua identidade, mas também
recomposicao, uma alteracdo profunda na religiosidade dos batistas mineiros. Por isso torna-
se necessario compreender a diferenca cultural entre religiosidade batista e pentecostal na
producdo da identidade da IBL, uma vez que ela transforma-se num processo de interacéo
simbolica. Acrescente-se a isso, o fato de ndo haver possibilidade de pensar uma identidade

como algo unitéria, fixa e estavel, desde a época do seu surgimento.

Com a ciséo, a IBL deu um importante passo para assumir um novo papel no campo religioso:
o0 de ser um polo de divulgacéo, difusdo e solidificacdo de um cristianismo mais emocional,
carismatico, diversificado e hibrido. Nessa analise nos apoiaremos nas teorizagoes
relacionadas a producdo de identidades e culturas hibridizadas tal como aparecem em Stuart

Hall (1999) e Canclini (2008). O hibridismo relaciona-se com os “... processos socioculturais
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nas quais estruturas ou praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam e

geram novas estruturas, objetos e praticas” (CANCLINI, 2008, p. 19).

Pode-se analisar aqui também o conceito de cultura de Bhabha (2007). Para ele o embate
cultural além de refletir a diversidade e as diferencas culturais, desvela, na maioria das vezes,
antagonismos sociais e religiosos. Juntaremos o0s conceitos de cultura e campo religioso e isto
pelo fato de que a IBL como um espaco de cultura se diversifica e passa por continuos
processos de transformacéo, lutas e rearticulagdes. Assim, os conceitos de cultura e de campo
religioso nos permitirdo analisar os conflitos internos entre os batistas historicos e 0s
pentecostais, e, ainda avaliar como se deu a articulagdo social da diferenga quando foi
introduzido o processo de pentecostalizacdo na IBL. A juncdo destes dois conceitos sera
fundamental para analisarmos os ajustes, as negociacdes, adaptacdes e modificacdes da IBL
para que ela se integrasse nos circulos da cultura gospel, empenhados na producdo de bens
religiosos voltados ao mercado fonoldgico. Ajuntar os conceitos de cultura e campo religioso
nos permitird analisar se houve ou ndo a subversdo, ruptura e ou negacdao da identidade
batista, e também de autoridade religiosa dominante. Os deslocamentos da IBL, variados e
maultiplos, se efetivaram porque esta organizacdo vem se caracterizando historicamente como

hibrida, diversa e em mobilidade.

Considerando também a relagdo entre religido, cultura e midia nos tempos atuais, época de
disputas pelos espacos midiaticos e econémicos, adotamos o conceito de “bios midiatico”. O
conceito é adotado porque em se tratando da religido e dos processos de comunicacgdo, 0 bios
midiatico estd entrelacado com tantos outros conceitos, fazendo uma “remodelagao” da
cultura religiosa em termos de investimentos comerciais, midiaticos, econdmicos e praticas
culturais. Com o conceito de “bios midiatico”, englobamos midia, marketing e comunicacéo,
principalmente, por atestarmos, de um lado, a inser¢do cada vez maior das igrejas pentecostais
na televisdo e internet, e de outro, a “inabilidade” das igrejas histéricas em utilizar os meios
de comunicacdo. Num contexto séciocultural em que quase tudo se torna imagem, mensagem,
texto e simbolos, o conceito de bios midiatico é pensado como um conceito “coringa”, que
integra todas as diferentes formas e instrumentos de comunicagdo. Assim, o bios midiatico faz
parte de um processo amplo e complexo que inclui um nimero grande de formas simbdlicas:
a imprensa, o radio, o cinema, o computador, a internet, a multimidia, a televisdo, entre

outros.
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Esse novo “bios mididtico” reforca ndo sé a ideia da diversidade cultural e religiosa, mas
também a influéncia e interferéncia da midia no campo religioso. Respaldando-nos também
nas teorizacdes da secularizacdo e do pluralismo de Peter Berger (2003) e Berger e Thomas
Luckmann (2003), assinalamos a presenca de um forte processo de individuacéo,
individualismo e competicdo na religido. Isto aponta para uma dimensao privativa e subjetiva
da religido. Assim, ndo basta, para as religides, somente oferecer servicos religiosos, mas
ofertar diversdo e entretenimento, atrair consumo e criar estilos de vida. Isto acontece
principalmente com utilizacdo da tecnologia comunicacional, midiatica e imagética pelas
igrejas. Ao considerarmos estes aspectos, o conceito de midia muito nos ajudard em nossas

andlises, pois ao utiliza-lo vamos seguir a trilha da tradi¢do cultural.

A partir da adocdo dos referenciais tedricos e buscando alcancar, permanentemente, 0s
objetivos propostos para o trabalho, elaboramos o nosso quadro metodologico. Escolhemos e
estabelecemos alguns procedimentos metodoldgicos basicos para a realizagdo deste trabalho,
que além da pesquisa bibliogréfica, contou também com a pesquisa de campo realizada
através de visitas ao templo da IBL, aos cultos e em pequenos eventos por ela realizados. A
partir do recorte do campo, trabalhamos com a observacao direta participativa para os cultos e
com a semiestruturada para 0s pequenos eventos. Sendo assim, a base do nosso trabalho de
campo foi efetivado a partir das observagdes in loco nos cultos promovidos pela IBL.
Buscamos com este procedimento verificar os diferentes tipos e estilos de cultos, a liturgia, 0s
ritos, os quais sob a nossa hipotese, mostram o quanto a IBL é diversa, dindmica e

contextualizada ao ambiente urbano.

Assistimos programas veiculados pela Rede Super de Televisdo, especialmente, aqueles em
que os apresentadores fazem parte da familia e do cld Valaddo. Os programas priorizados
foram: “Profetizando Vida”, com Marcio Valaddo, “Nos Bastidores com Diante do Trono”,
com Ana Paula Valadao e o programa “F¢” ¢ “Tudo AV” com André Valadao. O objetivo de
coletar depoimentos, realizar entrevistas e assistir aos programas de televisdo foi o de
interrelacionar informac6es e de examinar as possiveis diferencas e/ou semelhancas entre o
culto no templo e os aqueles difundidos pela tela da TV. Além disso, tinhamos o objetivo de
examinar o modo de atuar na midia, de difundir a organizag&o, o lugar do apresentador, como

lider religioso e artista, e ainda 0 modo de ser Lagoinha com o uso do marketing e da midia.
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Feita esta primeira parte da introducéo, passamos agora a apresentacao da composicao da tese
e de suas divisdes internas. A tese estd divida em trés partes. Na primeira delas hd uma
discussdo da histéria dos batistas mineiros. No primeiro capitulo, o leitor encontrard o
desenvolvimento histérico do movimento batista em Belo Horizonte, cenario do surgimento,

estruturacdo e pentecostalizagdo do movimento batista mineiro.

No segundo capitulo, abordamos a histéria da IBL, sua fundagéo e organizacdo, bem como o
trabalho e ministério de Nascimento. Como a IBL e seu lider atuavam para a difusdo do
avivalismo, houve um processo de vigilancia religiosa que, devidos aos conflitos e lutas, entre
avivados e histéricos, ocasionou o0 cisma pentecostal entre os batistas no Brasil. Neste
processo que envolve a organizacdo e o pentecostalismo, o destaque é dado para as
experiéncias religiosas extaticas do lider da IBL, o que se tornou um referencial para que o

avivacionismo se efetivasse.

Na segunda parte, abordamos de forma mais especifica e direta 0 nosso objeto de estudo no
que se trata de sua identidade e cultura organizacional. Pressupomos que ali existe uma
indissociabilidade entre a identidade e a cultura organizacional. Como o carismatismo tem
sido a principal matriz da IBL, contata-se ter sido ela uma construcdo continua a partir da
cisdo com os batistas mineiros, fragmentacdes do pentecostalismo e de deslocamentos que 0s
segmentos religiosos posteriores aos anos de 1970 fizeram. O capitulo trés tem por titulo a
Igreja Batista da Lagoinha e sua identidade. Nele buscamos mostrar a relacdo entre a
identidade religiosa, modernidade, pds-modernidade e o pentecostalismo. Como a identidade
religiosa se constitui ndo como ato, mas como processo, inserimos nessa disCussdo oS
conceitos de diversidade, sincretismo e hibridismo, uma vez que eles corroboram com a ideia

de uma identidade variavel e sem um nucleo definitivo e absoluto.

No quarto capitulo, a analise prioriza os aspectos da cultura organizacional e administrativa
da IBL, que esté fortemente ligada ao processo de institucionalizacdo ndo s6 da corporagéo,
mas também do carisma pastoral e a sua manifestacéo histdrica na organizagdo. Neste caso, 0
carisma, aléem de respaldar a lideranca, respalda também os projetos que ela tem para a
organizacdo, bem como os planos de perpetuacdo do poder por meios da linhagem familiar.
Analisamos a dimensdo administrativa da IBL, dando destaque ao aspecto empresarial, 0 que

se estrutura processualmente para facilitar as taticas empreendedoras e as estratégias no
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campo comunicacional. Trabalhamos essa dimensdo com a finalidade de mostrar que existe
uma relacdo estreita entre a administragdo carismatica da religido com a gestdo do sagrado, a

partir de uma oOtica que podemos denominar de empresarial.

Na ultima parte do trabalho colocamos as discussdes e analises que crcam a IBL a partir de
trés eixos: religido, midia e mercado. Acreditamos estarem eles, na sociedade contemporéanea,
interligados e misturados. No entanto, eles ora se aproximam, ora se separam. Porém,
independentemente do tipo de vinculacdo entre um e outro, se interligados, se separados ou
ndo, o que importa é que a midia e 0 mercado estdo presentes cada vez mais no espaco aberto
pela religido. Nesse processo, a religido também se mostra na midia e no mercado e deles
também usufrui. Isso indica que h&a uma alianca produtiva entre religido, midia e mercado,
apesar de muito questionada, e que essa alianca, numa época de avancos e sofisticaces
constantes nas tecnologias da comunicacdo, facilita o casamento entre religido, virtualidade e

mundo dos negocios.

No quinto capitulo analisa a IBL, na qual se reconhece estar ela transitando entre a dimensédo
fisica, a virtualidade, a midia e o mercado. Tudo isso, corrobora com a hipotese de que a IBL
é uma organizagdo ndo s6 dinamica, mas também popular, o que é reforcado pelo seu espaco
de culto que tem um formato de um ginasio poliesportivo. No sexto capitulo, as analises se
voltam para a midiatizacdo e o mercado, pois a IBL, desde os primeiros dias de sua existéncia,
em 1957, comecou a utilizar os meios de comunicacdo para tornar conhecida a sua
mensagem. Como a IBL em sua trajetoria sempre ousou em termos de insercdo no setor da
comunicacdo, partimos da ideia de que essa organizacdo tem um bios midiatico, ja que ela ndo
usa mais a midia apenas para difundir sua mensagem, mas para ter visibilidade, propagar seus
produtos e influenciar o campo religioso. Na midia, a IBL ajuda a construir e a legitimar a
cultura gospel, pois com suas musicas e cantores, participa intensamente da producéo, difuséo
e comercializacdo de sua fonografia. Nesse contexto, enfatizamos que mdsica, celebridade e
espetaculo religioso caminham juntos, dando projecdo a IBL como uma corporagdo que
celebra e que € celebrada. Talvez isso explique a atual aproximacéo entre IBL e a Rede Globo
de Televiséo, que em 2011, ndo somente contratou a cantora gospel Ana Paula Valad&o, como
também tem mantido um significativo espago aberto ao neopentecostalismo que seja

adversario concorrente da Rede Globo, a Universal do Reino de Deus.
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PARTE |

OS BATISTAS MINEIROS E SUA HISTORIA

A primeira parte do presente trabalho relaciona-se com desenvolvimento historico das igrejas
batistas em Belo Horizonte, principalmente, com a Igreja Batista da Lagoinha (IBL), que é
oriunda do movimento batista em termos de organizacéo e legitimidade eclesial. Entrementes,
a IBL, por enveredar-se no avivalismo e desenvolver interna e externamente um processo de
pentecostalizacdo e uma pratica religiosa carismatica, distanciou-se dos batistas pouco tempo

depois de ter sido organizada em uma igreja autbnoma e autogovernavel.

As particularidades do movimento batista e também da IBL, no tempo e no espaco, serao
consideradas e analisadas. Isto significa que a analise do movimento batista, tanto quanto da
trajetoria e da identidade da IBL, ainda que sejam releituras do passado, sdo sempre dirigidas
por uma leitura do presente. Nesse aspecto, analisar a histéria a IBL e em sua relacdo com 0s
batistas mineiros € textualizar o passado, as vivéncias e 0s discursos religiosos e historicos da
instituicdo, pois, segundo Michel de Certeau (2000:32), eles falam da histdria e estdo sempre
situados no tempo e no espaco. O que se privilegiara, portanto, no primeiro capitulo, é o
desenvolvimento histérico do movimento batista em Belo Horizonte e seus antecedentes
historicos e religiosos. Abordaremos também as crises vividas por esse movimento, bem
como a afirmacdo de um modo distinto de ser batista, o que é pautado no localismo eclesial. A
abordagem, por ser histérica e socioldgica, gerou a exigéncia de se avaliar as diferentes
tentativas de implantacdo do movimento batista em Minas Gerais e em Belo Horizonte, o que

foi se apresentando como estreitamente relacionado ao trabalho missionario norte-americano.

Como a IBL foi um desdobramento do movimento batista nos idos anos de 1950, sua
fundacdo e sua organizagédo foram vistas como parte do processo de expansao da fé batista.

Nesta perspectiva, a organizacgdo da IBL era um indicativo da difusdo do movimento batista
em Belo Horizonte, mas também um reflexo do sucesso do trabalho dos missionarios norte-
americanos. A acdo dos missionarios norte-americanos recebera destaque no exame que se
fard, pois foi atraves dela, apesar das crises existentes nos anos de 1930 a 1950, que 0 numero

de igrejas batistas foi acrescido. Mas, como se trata de igrejas e de fiéis batistas, devido a sua
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eclesiologia, e ainda as crises existentes nagqueles tempos, o crescimento de fiéis ndo garantiu

estabilidade, homogeneidade e harmonia no referido movimento.

Com a crise econdmica, politica, social e religiosa do periodo de 1930 a 1950 e com o
crescimento do ndmero de fiéis batistas, 0s missionarios norte-americanos buscaram
fortalecer a identidade religiosa dos batistas. Para tanto, a estratégia utilizada foi a
institucionalizacdo de préticas religiosas, 0 que gerou, em contrapartida, maior rigidez e
formalizacdo dos cultos e das igrejas batistas. Esse processo fortaleceu a identidade, mas teve
como consequéncia um esfriamento espiritual de igrejas. Algumas delas deixaram de crescer,
outras ficaram enfraquecidas e sem condi¢des de cumprir a tarefa religiosa e missionaria com
0s mesmos indices iniciais de crescimento. Diante desse quadro, salvaguardar a fé batista no
Estado de Minas Gerais tornou-se ainda mais fundamental para os missionarios que aqui

estavam.

A missionaria norte-americana Rosalee Mills Applleby (1895-1991), em meados dos anos de
1940, preocupada com o estado espiritual das igrejas assumiu um importante trabalho entre os
batistas mineiros. Ela trabalhou difundindo o avivalismo e com ele o revigoramento espiritual
das igrejas. Essa influéncia do avivalismo foi determinante na fundacdo da congregacdo
batista no bairro da Lagoinha, em 1957, que, depois de quarenta e cinco dias se tornaria a
Igreja Batista da Lagoinha (IBL). Com a organizagdo da IBL, José Rego do Nascimento
assumiu a lideranca da igreja como pastor, dando continuidade a difusdo do avivalismo e
fazendo com que essa vivéncia religiosa carismativa se tornasse parte da trajetéria e da
identidade da IBL.

Considerando esses aspectos, no segundo capitulo desta primeira parte, analisar-se-a
especificamente a historia da IBL, sua origem e organizacdo, bem como 0 seu processo de
distanciamento do movimento que a originou. Nesta empreitada, a analise privilegiara a
trajetoria da IBL como uma organizacdo religiosa que, ao se enveredar no avivalismo, gerou
ndo sO uma vigilancia religiosa, mas a primeira cisdo pentecostal no movimento batista de

Belo Horizonte e Minas Gerais.
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CAPITULO 1

O DESENVOLVIMENTO HISTORICO DO MOVIMENTO
BATISTA EM MINAS GERAIS

Introducéo

A histéria do movimento batista em Minas Gerais relaciona-se com a insercdo e o
desenvolvimento do protestantismo no Brasil a partir de 1850. De acordo com Israel Belo de
Azevedo (2004:192-193), o interesse pela implantacdo da fé batista em terras brasileira teve
inicio em 1857. Esse interesse, no entanto, so se efetivou em 1859, com a chegada de Thomas
Jefferson Bowen. Contudo, por maior que fosse o interesse esta primeira iniciativa ndo obteve
sucesso e resultados satisfatorios, o que, segundo Betty Antunes de Oliveira (2005:108), se

explica pelo curto espago de tempo, de apenas nove meses, que Bowen viveu no Brasil.

O “fracasso” da iniciativa missionaria de 1859 nao arrefeceu os animos dos batistas norte-
americanos em implantar o movimento batista em solo brasileiro. Porém, a segunda iniciativa
sO aconteceu em 1871 e ndo teve uma natureza exclusivamente missioldgica, ja que sua causa
direta foi a fuga de batistas da Guerra da Secessdo’. Conforme Oliveira (2005:66), na cidade
de Santa Béarbara do Oeste, SP, em 1871, os imigrados norte-americanos, fugidos da guerra,
fundaram a primeira igreja batista no Brasil. Essa igreja estava voltada exclusivamente para
os imigrados batistas que viviam naquela regido. Mesmo assim, a igreja se fortaleceu,
estabilizou e aos poucos comegou a cultivar o impeto missionario, marca caracterizadora dos

fiéis batistas do Sul dos Estados Unidos.

A Igreja Batista de Santa Barbara do Oeste, SP, ap0s dez anos de organizagdo, encontrava-se

mais estavel e desejava ampliar suas acOes religiosas. No ano de 1882, inicia seu plano para a

' A Guerra de Secessdo ocorreu entre os anos de 1861 e 1865 e é conhecida também como Guerra Civil norte-
americana. Essa guerra foi um conflito e uma luta entre os Estados do Sul, defensores da escraviddo, e os
Estados do Norte, mais industrializados, onde a escravidao tinha um peso econémico bem menor.
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expansdo do movimento batista em terras brasileiras. O lugar escolhido para a plantagdo de
outra congregacdo foi a cidade de Salvador, na Bahia. Neste sentido, José dos Reis Pereira
(1982:22), Duncan Alexander Reily (2004:148-149) e Azevedo (2004:193) asseveram que da
Igreja Batista de Santa Barbara do Oeste sairam os fundadores da igreja batista em Salvador,
organizada no dia 15 outubro de 1882. Assim, Santa Barbara e Salvador podem ser
consideradas o marco inicial e 0 eixo expansionista-missionario do movimento batista no

Brasil, conforme Anténio Gouvéa de Mendonca (2008):

“A nova igreja previa ser reconhecida como missdo, e provavelmente expandir-se
entre os brasileiros. (...) Varios pedidos foram feitos, nesse sentido, & Junta
Missionaria de Richmond, até que em 1881 veio o primeiro missionario batista para
pregar aos brasileiros, William B. Bagby. Apds ter, naturalmente, passado por Santa
Barbara, pastoreando ali duas igrejas dos colonos e aprendido a lingua, escolheu a
Bahia como base missionaria entre os brasileiros” (MENDONCA, 2008, p. 50).

A insercdo dos batistas no Brasil e 0 seu impeto missioldgico peculiar para a abertura de
novas igrejas mostram que o protestantismo norte-americano esta na raiz do protestantismo
brasileiro, incluindo aqui o movimento batista. Logo, a expansdo missionaria é resultado da
visdo protestante norte-americana, seja em termos ideoldgicos, litdrgicos e teoldgicos. O
movimento batista, por estar vinculado ao “protestantismo missionario”, se identifica com o
“protestantismo instrumental”, pois a “conversdo” conversionista tornou-se o principal foco
de suas pregacOes. Por essa origem missionaria e esse viés instrumental, 0 movimento batista
foi se espalhando, pouco a pouco, por todo o territério brasileiro, caracterizando-se por uma
acao proselitista.

Esse aspecto instrumental do protestantismo era, na verdade, o centro da pregacdo dos
missionarios norte-americanos, que visavam salvar “pagdos” da “danagdo eterna”, segundo
Mendonca (2008:95). Esse aspecto, possivelmente, justificava o trabalho missionario e a
existéncia de uma versdo missionaria do protestantismo, tanto dos batistas quanto de outros
segmentos religiosos. Esse sentimento nacional expansionista e missionario tornou-se
fundamental para o protestantismo no seu todo, pois, conforme Mendonga (2002:19),
combinou com os motivos teoldgicos ligados a conversdo e piedade individual, o que foi e
ainda hoje é tdo valorizado pelos batistas. “Os batistas fazem uma radical afirmagdo do
individuo. Essa afirmagdo comeca na soteriologia e estabelece a competéncia exclusiva da
alma para aceitar o oferecimento divino” (AZEVEDO, 2004, p. 261). Como o espirito

expansionista-missionario estava na raiz desse movimento, outras iniciativas para a difuséo do



28

movimento e da fé batista foram tomadas, ja que a finalidade era atingir o pais como um todo.
Mas, como salienta Ader Alves de Assis (1989:24), a inser¢do do movimento batista no
estado de Minas Gerais somente é iniciada na década de 1880, na cidade de Juiz de Fora, e tal

como acontecia religides, por iniciativa de missionarios norte-americanos.

A insercdo da fé batista em Minas Gerais ocorrida em Juiz de Fora e na Regido da Zona da
Mata fracassou, por isso, uma nova agdo missionaria precisou ser planejada para que o
movimento batista penetrasse novamente no estado das alterosas. A oportunidade surgiu
quando Belo Horizonte passou a ser a capital do estado mineiro e centro do poder politico.
Belo Horizonte chomou a atengdo dos missionarios e passou a ser o alvo do movimento
batista, j& que a nova capital crescia e se fortalecia, pois possuia 10 mil habitantes na época de
sua inauguracdo. Os missionarios aproveitavam as oportunidades que surgiam e, no ano de
1897, conforme Pereira (1982:68), Bagby e Taylor implementaram a primeira iniciativa para
a insercdo do movimento e da fé batista na capital mineira. A iniciativa de Bagby e Taylor, tal
como as demais que aconteceram até os anos de 1910, também ndo alcancou o progresso
esperado. Mesmo assim, as décadas de 1890 a 1910 foram determinantes para as idas e vindas

do movimento batista tanto quanto para recomeco e paralisacdo do trabalho missionario.

Considerando o processo de oscilacdo do trabalho missionario batista em sua fase inicial na
capital mineira e também seu estabelecimento definitivo em 1912, o presente estudo
prosseguird numa perspectiva de analise dos antecedentes histdricos dos batistas no estado de
Minas Gerais. A analise do trabalho dos missionarios na cidade de Belo Horizonte a partir das
primeiras décadas do seculo XX, da eclesiologia batista e da efervescéncia religiosa ocorrida
no campo religioso mineiro contribuirdo para melhor compreensdo histérica dos batistas no
estado mineiro. A trajetdria histérica confirma a existéncia de uma relacdo direta do
movimento batista com 0s processos socioculturais e religiosos mais amplos, elucidando as

implicagdes e interferéncias do avivalismo dentro do proprio movimento.

Assim, a perspectiva historica a ser adotada para a analise do movimento batista justifica-se
por causa de sua estreita relacdo com a origem e organizacdo da IBL. Nessa direcdo, tornar-
se-a relevante destacar personagens que influenciaram a religiosidade batista em Minas
Gerais. Entre tantos personagens, ha que se privilegiar Rosalee Mills Appleby, pois ela
possuiu um significativo papel religioso no sentido de ter influenciado os fiéis batistas com

ideias avivalistas. Essa opcdo justifica-se pelo fato de que a difusdo do avivalismo feita por
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Appleby ja indicava um primeiro “esgotamento” do movimento batista, a necessidade de sua
remodelagem e também a sua suscetibilidade as formas religiosas carisméticas e

pentecostalizadas. Esses elementos sdo estruturantes a analise a que se propde este trabalho.

1.1. Antecedentes historicos e religiosos do movimento batista em Minas Gerais

A primeira tentativa de estabelecimento dos batistas em Minas Gerais aconteceu no final da
década de 1880, na cidade de Juiz de Fora, na regido da Zona da Mata. De acordo com Assis
(1989:22), no ano de 1888, Charles G. Daniel, missionario batista vindo dos Estados Unidos,
se instalou na cidade de Juiz de Fora, abrindo em sua prdpria casa um ponto de pregacdo e
uma Escola Biblica Dominical. O trabalho naquela cidade foi desbravador, mas, apesar de
todos os esforcos e empenho de Daniel, os resultados obtidos foram poucos. Contudo, Daniel
néo desistiu e depois de um ano inteiro de intenso trabalho de propaganda religiosa, ocorreu a
organizagdo da primeira Igreja Batista em Minas Gerais. De acordo com Rafael Rodrigo
Ruela Souza (2008:27), essa primeira igreja batista foi organizada em 1889, com quatro
membros e foi fruto do trabalho de Daniel. Como é caracteristica do movimento batista, sua
alocacdo em qualquer espaco e lugar se da com a abertura de uma congregacdo que,

posteriormente, é organizada em igreja.

A organizacdo da Primeira Igreja Batista em Juiz de Fora, com quatro fiéis apenas, mostra
que, naquela época, a evangelizacdo encontrava sérias dificuldades e gerava poucos
resultados. Certamente as dificuldades existentes e o pequeno ntimero de fi¢is “convertidos”
desanimavam os missionarios. Além disso, as constantes enfermidades eram um outro fator
gue também contribuia para o desanimo dos missionarios e sua saida repentina do campo. De
acordo com Pereira (1982:54), na época da insercdo do protestantismo no Brasil, 0s
missionarios nao resistiam as constantes doencas de carater epidémico tal como a febre
amarela. Com isso, a desisténcia do trabalho missionario tornou-se muito comum, gerando

frequentes descontinuidades na plantacéo de igrejas batistas em varias regides do Brasil.

Isso também aconteceu com Daniel que devido a doenga da esposa interrompeu o trabalho
missionario em Juiz de Fora e retornou aos Estados Unidos, conforme Assis (1989:22-23).
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Com seu retorno aos Estados Unidos, o missionario William B. Bagby? se responsabilizou em
dar continuidade aos batistas naquela cidade. Mas, por morar no Rio de Janeiro e ter outras
tarefas missionarias, muito rapidamente enviou para |4 outro missionario. Segundo Pereira
(1982:58), em 1890, por iniciativa de Bagby, além do aluguel de um saldo para culto,
providenciou o deslocamento do missionario H. E. Soper para Juiz de Fora, denotando suas

intengdes de dar prosseguimento na solidificacdo e expanséo no Estado de Minas Gerais.

Ora 0 movimento batista em Juiz de Fora, gracas aos esforcos de Soper, fez novos prosélitos e
comecou a dar sinais de crescimento. A partir de 1891, com a chegada do jovem médico J. L.
Downing comegou a ocorrer um maior desenvolvimento batista nessa cidade mineira. De
acordo com Souza (2008:28), Downing e sua esposa uniram-se a Soper para realizar a obra de
evangelizacdo. O resultado foi a abertura de uma segunda igreja batista, em 1892, em
Barbacena. Como era comum ocorrer epidemias naquela época, Soper logo adoeceu e ficou
sem forcas para continuar o trabalho, retornando a Inglaterra. Downing, por sua vez, depois
da partida de Soper, sentiu-se sozinho no campo missionario e, por esse motivo, também
deixou o trabalho na regido de Juiz de Fora e Barbacena e, segundo Assis (1989:23), um ano

depois retornou aos Estados Unidos.

A saida dos missionarios norte-americanos das cidades de Juiz de Fora e Barbacena, por causa
das epidemias, enfraqueceu 0 movimento batista e as préprias comunidades religiosas. Outro
fator que interferiu de forma significativa para esse processo de instabilidade do movimento
batista, foi a fundacdo de Belo Horizonte como capital do estado, em 1893. Conforme Assis
(1989:24), com a saida dos missionérios da Zona da Mata mineira e a fundagdo da nova
capital do estado, as duas primeiras igrejas plantadas em Juiz de Fora e Barbacena,
comecaram a sofrer perdas progressivas de fiéis e deixaram de existir. Esse processo
desencadeou-se pela falta de pastores. Assim, comegava um periodo nebuloso para os batistas
daquelas duas jovens igrejas e elas deixaram de existir, segundo Souza (2008:28): “A de

Barbacena, em 1895; depois, a de Juiz de Fora fechou suas portas em 1897”.

Essa nova situagdo politica mostra como o crescimento religioso ndo depende somente do
entusiasmo dos missionarios. Ha de se destacar, porém, que o fechamento das duas igrejas e a

paralisacdo do trabalho missionério na regido de Juiz de Fora ndo diminuiram o impeto

2 William B. Bagby, nascido no Texas em 1855 e morto em Porto Alegre em 1939, era um representante da
Junta de Richmond e uma espécie de chefe da missdo evangelistica norte-americana no Brasil.
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expansionista-evangelizador dos missionarios norte-americanos. Na realidade, houve uma
reformulacéo do alvo, pois a cidade de Belo Horizonte, com seus ideais de modernidade e
racionalidade, por atrair a populacdo de muitas outras cidades do interior, passou a ser vista
como um lugar favoravel ao trabalho missionario. Comecava assim uma segunda etapa de
implantacdo do movimento batista. A nova capital do estado, por ter sido “planejada
cuidadosamente”, foi “embalada pela inovagdo” e por causa disso, segundo Assis (1989:47) e

Souza (2208:29) foi escolhida para uma nova investida dos batistas em Minas Gerais.

O interesse da missdo norte-americana por Belo Horizonte, segundo Pereira (1982:68), se
concretizou com Bagby e Taylor, que apoiaram a abertura de um trabalho batista na nova
capital. Esse interesse da missao pela capital de Minas Gerais, interpretado e analisado a luz
de Otto Maduro (1983), mostra que o fendmeno social estd presente em todo e qualquer fato
religioso. Dessa maneira, segundo Maduro (1983:70) “nenhuma religido opera no vazio”, ou
seja, em qualquer fase a religido e suas experiéncias acontecem num momento histérico e
num contexto humano especifico. Sobre o interesse de Bagby e de Taylor na abertura de uma
igreja batista em Belo Horizonte, esclarece-nos Souza: “Durante a etapa final de construgdo
da nova capital mineira, William Bagby e J. J. Taylor amiudaram suas visitas a regido da
futura urbe. Juntos com crentes vindos de outras localidades, muito especialmente de Juiz de

Fora, criaram uma nova igreja em meados de 1897” (SOUZA, 2008, p. 30).

Esta primeira iniciativa em Belo Horizonte rapidamente comecou a enfrentar dificuldades,
pois ndo havia nenhum missionario residindo na cidade e, segundo Assis (1989:49), a missdo
de S8o Paulo ndo dava a assisténcia necessaria. Devido a isso, o grupo de fiéis de Belo
Horizonte sentiu-se “desamparado” para continuar ali o movimento. Consequentemente, o ato
de fazer prosélitos ficou paralisado e ndo apresentava resultados satisfatorios, comprometendo
mais uma vez a expansdo batista na capital. Entretanto, ainda que o fracasso dessa primeira
iniciativa tenha ocorrido, Belo Horizonte continuava a ser considerada ponto estratégico para

a implantacédo da fé batista no estado de Minas Gerais.

Nessa perspectiva, a atracdo que a cidade de Belo Horizonte gerava na populagéo sinalizava
que a religido de carater urbano apresentava possibilidades de estabelecer e crescer. Todavia,
a falta de pastores e o desentendimento de fiéis fez do periodo 1897 a 1910 um momento
desfavoravel para o desenvolvimento do movimento batista em Minas Gerais. A partir de

1911, a situacd@o e o quadro religioso do movimento batista em Belo Horizonte comegaram a
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mudar, pois a cidade passou a ser o foco de investimento das missGes norte-americanas.
Assim, a capital mineira passou a assumir uma posicdo estratégica para a reorganizacao e
expansdo do movimento batista em Minas Gerais. Nessa perspectiva, como Belo Horizonte
estava em processo constante de urbanizagdo e crescimento, ela se tornou um atraente lugar

para a inser¢ao missionaria.

1.2 . O trabalho missionario batista em Belo Horizonte

A primeira iniciativa para a implantagdo do movimento batista em Belo Horizonte ocorreu em
1896, um ano depois que Ouro Preto deixou de ser a capital do estado mineiro, e foi realizada
por Antdnio Vieira da Fonseca, a qual, segundo Assis (1989:48), rapidamente perdeu forca e
desapareceu. Em 1897, depois do fracasso da primeira iniciativa, Bagby e Taylor
empreenderam novas agles para inserir o movimento em Belo Horizonte, colocando J. J.
Alves a frente do movimento. Essa iniciativa, apesar do apoio de Bagby e Taylor, foi
enfraquecida, segundo Souza (2008:31), devido aos desentendimentos ocorridos entre o lider

J. J. Alves e os seguidores do movimento.

Em 1900, uma nova tentativa de implantar o movimento batista em Belo Horizonte foi
empreendida pelo lider religioso, o diacono Jodo Tiburcio Alves que, apoiado por Bagby,
conforme Assis (1989:50), reorganizou a frente de trabalho. Como o movimento batista em
Belo Horizonte ja havia fracassado anteriormente, Jodo Tiburcio Alves, procurou
descentralizar o movimento da capital mineira expandindo-o para as cidades de Italna,

Juatuba e Mateus Leme.

A difusdo da fé batista em outras cidades e a sua descentralizacdo de Belo Horizonte nédo
foram benéficas para o movimento inserido na capital, pois ele perdeu forca, deixou de
crescer e, mais uma vez, comegou a obter insucesso. Mesmo diante do pequeno éxito da fé
batista em Belo Horizonte, Bagby e Taylor apoiavam o movimento batista nessa cidade e
ajudavam na sua expansdo para outras cidades. Em 1910, Taylor pede apoio a Junta de
Richmond, a qual decidiu enviar e manter um missionario em Belo Horizonte, conforme
consta nos anais da Convengao Batista Brasileira: “O irmao J. J. Taylor fala sobre a Igrejae o
trabalho de Belo Horizonte, o qual deve ser reorganizado, pelo que propde e é aprovado que

se lembre a Junta de Missfes de Richmond a necessidade e a conveniéncia de se manter um
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missionario para Belo Horizonte...”. Em 1911, um ano depois da decisdo tomada pela Junta de

Richmond em relagdo a Belo Horizonte, chega a cidade o missionario Daniel Frank Crosland.

O trabalho que Jodo Tiburcio Alves realizava era independente da orientacdo dos missionarios
Bagby e Taylor e a chegada de Crosland provocou insatisfacdo e desentendimentos entre eles.
Por causa disso, 0 entdo lider da igreja, Jodo Tibdrcio Alves, e o pequeno grupo de 40 fiéis,
que compunham a fé batista, segundo Assis (1989:52), romperam com 0 movimento batista,
ocasionando a sua dissidéncia. Apesar das dificuldades enfrentadas com Jodo Tiburcio Alves
e com fiéis que o seguiam, Crosland ndo desistiu de fazer o seu trabalho missionario e de lutar
pela solidificacdo do movimento batista na capital. Conforme declara Souza (2008:33),
mesmo com uma “cisdo intestina”, de margo de 1912, Crosland organizou a Primeira Igreja
Batista de Belo Horizonte (PIB-BH), a qual comecou a alcancar crescimento e prosperidade

espiritual.

Com a abertura da PIB-BH, na capital mineira, e com o incessante trabalho missionario de
Crosland, houve um crescimento significativo do movimento batista. Conforme Souza
(2008:28), a PIB-BH foi fundamental para o florescimento do movimento batista na capital
mineira e também para a ampliacdo da obra missionaria para outras cidades e regides. De
Belo Horizonte, segundo Souza (2008:33), uma frente evangelistica ficou responsavel pela
divulgacdo da mensagem batista no estado de Minas Gerais como um todo, 0 que ja era
objetivo dos missionarios norte-americanos que trabalhavam no campo mineiro. A missao
organizada em Belo Horizonte foi chamada de “missdo do centro”, ¢ com ela, segundo Souza
(2008:32) e Assis (1989:24-25), Crosland organizou e treinou um grupo de obreiros-
evangelistas para ampliar o trabalho missionario na capital e em pequenas vilas e fazendas.
Devido a sua posicdo geografica na cidade, a PIB-BH ocupou um ponto estratégico no
trabalho dos missionarios, ja que facilitava a assisténcia a outros campos e aos locais de
plantacdo de novas igrejas. E por isso que Assis (1989:45-47) destaca que a “missdo do
centro”, pelos resultados obtidos na evangelizacdo, foi a mais importante iniciativa

missionaria dos batistas em Minas Gerais.

Os missionarios que estavam em Belo Horizonte tinham dois objetivos: trabalhar nessa cidade
para ampliar o nimero de igrejas, e preparar as bases para o futuro do movimento batista. 1sso
foi se concretizando com a abertura de novas igrejas e a assisténcia pastoral a outros campos,

pois a partir de 1912 novos missionarios chegaram em Minas Gerais, que conforme Assis
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foram : “ H. E. Cockell e Otis Pendleton Maddox, além de J. R. Allen e F. A. R. Morgan”
(ASSIS, 1989, p. 65).

O crescimento do movimento batista levou a organizacdo da Convencdo Mineira em 1912, a
aquisicdo de propriedades, conforme Assis (1989:45), e a fundacdo do Colégio Batista
Mineiro em 1918, segundo Souza (2008:44-45). Conforme atesta Emile G. Leonard
(2002:196), esse colégio foi fundado por iniciativa de Maddox, um dos missionarios
americanos, e com o0 apoio substancial da Junta de Richmond. Esse fortalecimento dos
batistas na capital e a sua expansao para outras cidades geraram a necessidade de mais
missionarios para atuar no campo mineiro. Diante desse desafio, a Convencédo Batista Mineira
comecou a estreitar a cooperacao entre as igrejas €, ao mesmo tempo, solicitava a Junta de
Richmond o envio de mais missionarios para apoiar 0 movimento em Minas Gerais. O pedido
foi aceito pela Junta de Richmond, mas a chegada dos novos missionarios norte-americanos
s6 ocorreu no inicio da década de 1920. Nessa nova fase do movimento batista, 0s
missionarios que chegavam empreendiam acdes de expansdo da fé que defendiam e por meio

da educacdo ampliavam a influéncia em Belo Horizonte e Minas Gerais.

A coordenacdo de todo o trabalho missionario no estado de Minas Gerais passou a ser feito
pela Convencdo Batista Mineira e o impacto da fé batista em Belo Horizonte passou a ser
crescente. A Convencdo Batista Mineira, por situar-se em Belo Horizonte e ser de uma
natureza mais urbana, fez com que o movimento batista chegasse a cidades circunvizinhas a
capital. Conforme Souza (2008:49), por meio da coordenacdo da Convencdo Batista Mineira,
em apenas cinco anos, onze congregacdes foram organizadas em igrejas. I1sso mostra que a
“missdo do centro”, devido a sua natureza missiologica, sua posicdo geografica e a

intensidade do trabalho missionério, trouxe fortalecimento ao movimento batista.

O avango, a organizacdo e o planejamento da obra missiondria batista em Belo Horizonte, e
no restante do estado devem-se exclusivamente a visdo expansionista de Otis Pendleton
Maddox (1874-1955) e Ephigénia Maddox (1882-1950) sua esposa. Maddox pode ser
considerado como um homem-chave na historia pioneira do movimento batista mineiro,

segundo Souza (2008:39). A importancia desse obreiro norte-americano em Belo Horizonte
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pode ser constatada na organizagdo de diversas instituicdes batistas, como a fundagdo do
Colégio Batista Mineiro e da Convencao Batista Mineira, em 1918°.

A influéncia da cultura batista norte-americana em Minas Gerais se deu em diferentes épocas,
formas e aspectos. Como vimos, essa influéncia aumentou ainda mais com a chegada do
missionario Crosland, em 1911, conforme Souza (2008:32). Ha de se destacar que essa
influéncia dos missionarios norte-americanos em Minas Gerais ndo seu deu somente no
ambito da evangelizacdo e educacdo. Deu-se também na producdo de literatura, na
administracdo de instituicGes religiosas, na liturgia e no modo de ser das igrejas batistas
locais. Isso significou, por um lado, um ajustamento dos convertidos a cultura americana,
conforme H. Richard Nieburh (1992:132), e, por outro, a inculcacdo por eles de um padrao
religioso com muitos tragos dos batistas do Sul dos EUA. Nesse aspecto, a expansao do
movimento batista em Minas Gerais gerou comunidades tipicamente americanizadas, que se
manifestaram incongruentes a realidade brasileira. Segundo Mendonca (2005:59), os
missionarios retratavam o padrdo burgués da cultura americana que pouco tinha a ver com o

modo de vida do brasileiro.

O trabalho missionario dos norte-americanos em Belo Horizonte influenciou a religiosidade e
na fé dos batistas mineiros. Essa influéncia se manifestou naquele estilo de culto considerado
“tradicional”, em que prevalece a formalidade, a “rigidez” e padronizagdo. Além das
estratégias missionarias, a organizacdo da Convencdo Batista Mineira e do Colégio Batista
Mineiro, a eclesiologia batista como um aspecto basilar de sua doutrina foi a que mais sofreu
influéncia dos missionarios que aqui chegaram. No que tange a eclesiologia batista, o alcance
e a forca da influéncia dos missionarios se deram, principalmente, na concepcdo do que seja
uma igreja, o que, segundo Azevedo (2004:247), é sempre local, Unica e com governo
congregacional. Dai andlise a seguir da histéria da origem da IBL e as suas tumultuadas

ligacGes com a Convencéo.

% Ata da Junta Executiva da Convencao Batista Mineira — julho de 1918 a dezembro de 1929.
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1.3. O movimento batista e a sua eclesiologia

O movimento batista cresceu e se desenvolveu em terras mineiras na primeira metade do
século XX. Mas, 0 que caracteriza os batistas em si ndo é a filiacdo de seus fiéis a igreja, pois,
segundo a fé batista, nenhuma pessoa € salva para unir-se a uma igreja local, e sim para
“servir a Cristo”, nela, se engajando para salvar outros, conforme H. W. Tribble (1989:81). E
por isso que para os batistas, segundo Azevedo (2004:127), a igreja € uma comunidade local.
Para os batistas, a igreja tem relevancia porque cumpre a sua tarefa de propagar a mensagem
da fé, promover a vida comunitaria e atrair novoss fiéis. Esses aspectos sdo importantes uma
vez que os batistas acreditam que a reunido regular de fiéis num lugar de culto possibilita a
fundacdo de uma congregacao e, posteriormente, de uma igreja. A participacdo de um fiel na
igreja e nos cultos é livre, pois, segundo A. R. Crabtree (1937:3), ninguém pode obrigar a

guem quer que seja a uma pratica religiosa.

Vejamos agora 0 movimento batista a partir da eclesiologia. Ora, a eclesiologia é a doutrina
acerca da igreja, Para os batistas a igreja € autbnoma e seu governo é congregacional (nem
todas as igrejas pentecostais sao assim), o que pode ser considerada uma marca distintiva dos
batistas em relacdo a outros segmentos religiosos. Essa distin¢do na eclesiologia se da porque
0s batistas acreditam que a igreja € somente para os “salvos” que reconhegam Jesus Cristo
como “autoridade absoluta”, conforme assinala Crabtree (1937:5). Isso significa que um fiel e

um grupo de pessoas s serdo aceitos numa igreja batista por uma publica confissdo de fé.

De acordo com a eclesiologia batista, a organizacdo de uma igreja, como uma instituicdo
religiosa local, independente e livre, esta relacionada com o conceito de autonomia. Segundo
Azevedo (2004:127), a autonomia de uma igreja batista relaciona-se com a forma de governo
adotada, que é democratica e congregacional, em que cada congregagdo assume o poder de
governar-se a si mesma. Isso significa que uma igreja batista local € autbnoma e somente ela
tem a autoridade suprema dentro de suas fronteiras. Segundo Tribble (1989:84), é essa
autonomia que faz com que toda e qualquer igreja batista seja “livre” e “independente”.
Consequentemente para 0s batistas, nenhuma igreja ou grupo de igrejas tem autoridade sobre
qualquer igreja em particular. Assim, os batistas buscam na Biblia suas bases eclesiologicas.
De acordo com Tribble (1989:85), o padrdo seguido pelos batistas para a organizacdo de uma
igreja € o Novo Testamento. E isso que aponta a Declaracdo Doutrinaria adotada pelos

batistas: “As igrejas neotestamentarias sdo autonomas, tém governo democratico, praticam a
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disciplina e se regem em todas as questdes espirituais e doutrinarias exclusivamente pelas

palavras de Deus, sob a orientacdo do Espirito Santo”*.

Nessa mesma linha de argumento, John Landers (1994:129) afirma que a organizacdo de uma
igreja batista se dd& em conformidade ao mandado de Jesus Cristo. Dessa forma, com o
principio da autonomia e de governo congregacional, os batistas enfatizam que nada externo
pode interferir na administragdo da igreja local. A igreja € uma unidade basica e nenhum lider
ou organizacdo pode exercer qualquer autoridade sobre ela. Sobre a igreja local, Azevedo
(2004:127) esclarece: ela é autossuficiente e tem plena liberdade para tratar de todos os seus
assuntos, ndo dependendo de qualquer outro corpo eclesiastico. Sobre a autonomia da igreja
local a Declaracdo Doutrinaria dos Batistas enfatiza: “A autonomia da como fundamento o
fato de que Cristo esta sempre presente e é a cabeca da congregacéo do seu povo. A igreja,

portanto, ndo pode sujeitar-se a autoridade de qualquer outra entidade religiosa .

A autonomia da igreja local, portanto, é ponto de destaque da eclesiologia batista, pois sua
énfase recai no governo democratico, na liberdade religiosa e no localismo. Segundo
Mendonca (2008:295), a autonomia e liberdade religiosa, sdo caracteristicas historicas dos
batistas, e como tal, ambas devem ser completas. Mas o principio da autonomia da igreja
local, crenga fundamental dos batistas tradicionais, ndo esconde a sua origem institucional.
Isto &, os batistas consideram a igreja local uma instituicdo autogovernavel, mas que também
deve manter relacdo cooperativa com as demais igrejas e/ou com uma convengao, que
representa o conjunto das igrejas. “As igrejas locais, inteiramente autdbnomas, organizam-Se
em convencOes regionais que tracam planos e orientagcbes, mas ndo obrigam em nada as
Igrejas locais” (MENDONCA, 2002, p. 43). Devido a autonomia e ao autogoverno de cada
igreja local os batistas desenvolveram o solidarismo e 0 cooperativismo entre as igrejas e as
convencOes nacional e estaduais. Na prética, sdo as convencfes que orientam e modelam o

jeito de praticar a fé batista.

Ora, a énfase associacional, por sua vez, nao exclui o localismo de uma igreja batista e nem o
localismo elimina a sua participacdo numa associa¢do. Todavia, a adesdo cooperativista das
igrejas batistas nas convengdes deve ser de forma voluntaria e por “livre consentimento”,

conforme Azevedo (2004:127). Nesse sentido, a autonomia da igreja para os batistas tem

® Retirado do Site da Convencéo Batista Brasileira. www.batistas.com.
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como fundamento o fato de que Cristo, “o cabega da igreja”, estd sempre presente no meio
dela. Sendo assim, uma igreja batista, por ser congregacionalista, ndo pode sujeitar-se a

autoridade de qualquer outra entidade religiosa.

Diante disso, € preciso ficar claro que a autonomia da igreja local, conforme creem o0s
batistas, expressa um ideal “libertario”. Ou seja, cada igreja local é uma unidade basica livre
e, portanto, apta a se autogovernar ¢ a escolher o seu destino. Este aspecto “libertario” ¢ tanto
para promover a cooperacdo entre as unidades eclesiais autbnomas quanto para reforcar a sua
autonomia. Porém, na pratica nem sempre ele se efetiva, devido a isolamento das igrejas
locais ou falta de cooperacdo entre elas. Na historiografia do protestantismo brasileiro feita
por Leonard (2002:98), h4 o reconhecimento de que a autonomia da igreja € um trago
caracteristico dos batistas, ndo havendo nenhum impedimento para o relacionamento
cooperativista entre as igrejas locais. De acordo com esse historiador do protestantismo
(2002:99), a autonomia e acdo cooperadora entre as igrejas batistas facilitaram até os anos de

1950 o0 seu crescimento e sua expanséo.

O cooperativismo das igrejas batistas € uma tentativa de eliminar a tensdo dialética existente
entre a autonomia, 0 autogoverno e o isolamento das comunidades locais. O cooperativismo €
apresentado como suficiente para minimizar essa tensdo porque as igrejas locais se
caracterizam pelo voluntarismo e pela ativa cooperacdo nos projetos e programas da
Convencdo. Parece que a percepcdo dos batistas € que ha perfeito equilibrio entre doutrina,
cooperacdo e voluntarismo. Contudo, esse equilibrio nem sempre acontece, principalmente,
no contexto urbano e de uma pluralizacdo religiosa. Assim sendo, o principio da autonomia e
da liberdade religiosa ndo existe divorciado da eclesiologia e do principio batista da

cooperacao.

Para os batistas, esse ideario cooperativista pode ser desenvolvido por iniciativa de uma unica
igreja local, por um grupo de igrejas em parceria ou ainda por meio da Convengéo e seus
programas missionarios. Nesse aspecto, abrir novas frentes de trabalhos evangelisticos e criar
congregacdes alimentam a autonomia das igrejas locais e ainda promovem a pratica religiosa
cooperativista entre elas. Segundo Assis (1989:12), aos batistas nunca faltaram o esprit de
corps, isto é, o espirito de corporagdo que assinala a unicidade e a natureza gregéaria das

igrejas.
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H& de se destacar também, conforme indica a eclesiologia batista, que uma congregagédo
possui uma natureza diferente de uma igreja local. Esta é considerada autbnoma,
autossustentavel e com governo proprio e, dessa forma, concebida como “igreja-mae” daquela
que esta surgindo, a congregacao. Portanto, uma congregacao é sempre antecessora de uma
igreja e, sendo assim, por ndo ter autonomia ela ¢ “dependente” da ‘“igreja-mae”. Uma
congregacao conforme a ortodoxia batista ndo possui a natureza e nem a “estatura” de uma
igreja, mesmo que ela tenha um saldo de culto, sustento financeiro e seus fiéis sejam
“batizados” e “regenerados”. Isto se da porque os batistas compreendem que nenhuma outra
associacao religiosa, além da igreja local, encontra-se fundamentada na Biblia Sagrada,
especialmente no Novo Testamento. Dai porque a fundacdo de uma congregacao batista

resulta sempre da iniciativa de uma igreja local.

Uma congregacdo ¢ um “anteprojeto”, um “prototipo” de igreja local. Na eclesiologia batista,
uma congregacdo ¢ filha de uma igreja local, e s6 alcanca autonomia apds a sua organizacao.
Esse processo de organizacdo é feito por um concilio composto de pastores e de
representantes das igrejas batistas. Eles examinam a congregacao e a reconhecem como uma
“igreja local autdnoma” e “autossustentavel”. O concilio e a organiza¢do de uma igreja na
eclesiologia batista sdo uma espécie de “rito de passagem”. Por meio deles, uma congregacao
adquire o status de “coisa sagrada”, o que, segundo Thomas F. O’Dea (1969:34), ¢ um
estatuto de dignidade religiosa, passando a exigir dos seus fiéis a reveréncia e obediéncia. E
com a passagem da congregacdo a uma igreja local que a dignidade dos fiéis € reconhecida,

aumentada e consolidada.

Uma igreja batista local, autbnoma e com proposicao eclesial propria, esta para uma ou mais
congregacdes, as quais sdo extensdo e braco de seu trabalho. Isso reforca o ideario de
cooperacgéo das igrejas batistas na abertura de novas congregagdes, na expansao da “obra de
Deus” e no fomento da estrutura eclesial e administrativa daquelas que irdo se tornar igrejas.
Uma congregacao batista ¢ sempre “sujeita” e “dependente” de uma igreja local para sua
fundacdo, solidificacdo do trabalho, bem como para sua organizagdo como uma legitima
igreja batista. Tendo-se em vista o processo de organizacdo de uma igreja batista, a tipologia

congregacao-igreja pode ser adotada.

Nessa perspectiva, 0 surgimento de uma igreja batista difere da tipologia “seita-igreja” de

Weber e Troeltsch, pois entre a congregacéo e a igreja existe uma relacdo de cooperacgéo e
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ainda a adesdo publica as doutrinas, principios e préatica batista. Esse modelo organizacional
da congregacdo evidencia tanto o poder instituido dos clérigos quanto da burocracia eclesial
batista. Segundo Reed Eliott Nelson (1999:41), os batistas adotam esse modelo
organizacional em sua eclesiologia porque ele serve como base cognitiva e também como
metafora social para orientar uniformemente o pensamento e a préatica das igrejas e dos fiéis.
Assim, é no &mbito da eclesiologia dos batistas, do principio de autonomia e autogoverno, e
ainda do empenho em abrir novas congregacdes, que se faz a organizacdo de uma igreja

batista.

1.4. A efervescéncia religiosa ocorrida no movimento batista mineiro

No interior do movimento batista mineiro, ocorreu a efervescéncia religiosa que foi difundida
como sendo uma nova forma de vivéncia religiosa, avivada e comandada pelo “Espirito
Santo”. Ora, esse comando do “Espirito Santo”, segundo Souza (2008:127), foi entendido
naquele momento como um “poder que vinha do alto”, e que era capaz de eliminar o “estado
de frieza” em que as igrejas se encontravam. A efervescéncia ¢ a obra do “Espirito Santo”, e
como enfatizam Enéas Tognini e Silas Leite de Almeida (2007:40-41), ela ¢ “uma renovagio
e um avivalismo da igreja, pois o seu trabalho é promover o avivamento de crentes e de
igrejas que estavam frios, sem vida e sem poder para testemunhar”. A efervescéncia religiosa
comecgou a ser processada no interior movimento batista entre os anos de 1945 e 1955. Como
essa época foi o inicio dos processos de transformacdes que aconteceram na sociedade
brasileira, a efervescéncia religiosa esta associada a estes processos de mudancas, 0s quais

interferiam no campo religioso brasileiro como um todo.

Em Minas Gerais e particularmente nas grandes cidades, o cenario religioso também comecou
a sofrer transformacdes, isso se deu em especial por causa da influéncia pentecostal e
avivalista. Com isso, 0 campo evangélico no estado mineiro a um sé tempo foi se tornando
dindmico, aberto e sensivel a efervescéncia religiosa que se processava. Com as alteracdes nos
valores da sociedade e o impacto da chegada de propostas religiosas mais avivadas ou
pentecostais, 0 campo evangélico foi catalizado por lutas entre personagens, agentes e
organizagOes religiosas. Essas lutas, segundo Bourdieu (2005:69), fazem da religido um

campo de jogo e espaco privilegiado de forca entre os agentes em competicéo pela hegemonia
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religiosa. Ora, foi isso que aconteceu no movimento batista quando a efervescéncia religiosa
levou parte das igrejas e lideres a incorporarem praticas tipicas dos avivamentos religiosos
dos EUA.

Nesse cenario, além da efervescéncia religiosa tipica dessa época, entendida como parte da
presen¢a de um processo de secularizagdo e de “retorno do sagrado selvagem”, conforme
Roger Bastide (2006) e Mendonga (2010) ou de “revanche do sagrado”, segundo Leszek
Kolakowski (1977), o campo religioso e 0 movimento batista sofreram a influéncia de fatores
internos e externos. De um lado, estavam os fatores relacionados ao ciclo de expanséo urbana,
industrializagdo, alteragbes estruturais na economia e na sociedade, assim como a
complexidade da vida na grande cidade. De outro lado, estavam aqueles fatores relativos ao
préprio campo religioso, que se mostrava esgotado como o esgotamento dos modelos
religiosos tradicionais. Segundo Leonildo Silveira Campos (2008a:03), € justamente nesse
cenario urbano e industrial, em vias de dessacralizacdo, que as expressdes religiosas avivadas
e pentecostais ganharam forca e forma, passando a fazer parte da mentalidade de

recomposicao do campo religioso e das religides tradicionais.

No que tange a0 movimento batista em Minas Gerais especificamente, o processo de
efervescéncia religiosa foi iniciada, defendida e difundida por Rosalee Mills Appleby (1895-
1991). Naquela época, a missionaria tinha a concepc¢do de que uma movimentacao espiritual
se manifestaria entre 0s batistas por meio de um “avivamento espiritual”. Esse avivamento
para ela seria uma resposta de suas “oragdes e preces”. Segundo Tognini e Almeida
(2007:32), o avivamento no interior do movimento batista foi entendido como um “operar

vigoroso do Espirito” nas igrejas e fiéis batistas.

Diante da crise 0os missionarios norte-americanos se esforcavam e trabalhavam com afinco,
mas os resultados eram pequenos. O arrefecimento dos missionarios e dos fiéis batistas ndo
poderia continuar, pois comprometeria o futuro do movimento batista em Minas Gerais.
Entdo, para tentar mudar esse quadro religioso, surge Appleby, que no bojo das
transformacdes que estavam se processando comecou a influenciar o movimento batista a

partir de uma visao religiosa menos tradicional e mais renovacionista.

As mensagens pregadas, textos e artigos escritos por Appleby influenciaram o movimento e a
protagonizar uma alteragdo em Belo Horizonte. Porém, apesar da historia e da sacralidade do

culto tradicional, um novo estilo liturgico, mais espontaneo, avivado e emocional, comecgou a
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ser implantado e difundido entre os batistas mineiros. Isso sinalizava a existéncia de um
descompasso, ndo s6 na experiéncia cultica, mas também na sua experiéncia de fé e maneiras
de lidar com o sagrado, o que abriu espaco para a difusdo do avivalismo nas igrejas batistas, o

que se deu mais intensamente no final de 1940, com as pregaces e 0s escritos de Appleby.

Mas a instituicdo religiosa filiada ao movimento batista mais afetada pela efervescéncia
religiosa foi a IBL. A afetacdo dessa igreja foi impactante, especialmente porque o
movimento pré-avivamento foi incorporado pelo pastor Nascimento. O impacto do
avivalismo na IBL foi profundo porque o seu lider tivera experiéncias pentecostais anteriores,
como o “batismo no Espirito Santo”. Sendo assim, por ser adepto de uma religiosidade
pentecostalizada, assumiu a difusdo do movimento avivalista nos cultos da IBL, em casas de
fiéis e nos horarios locados na radio Guarani e Inconfidéncia. Nascimento pregava e difundia
0 avivamento como uma “obra do Espirito”, o que, segundo ele (1958:85) deveria ser algo

normal na vida da igreja, como um “fogo do Espirito que desceu do céu”.

Portanto, a IBL teve um importante papel no campo religioso evangélico mineiro na década
de 1950, especialmente na incorporacdo e difusdo de uma nova religiosidade entre os batistas
mineiros. Isso demonstra que o campo religioso e o proprio movimento batista, apds 0s anos
de 1950, comegaram a conviver com uma nova forma de organizagdo religiosa e com novos
personagens religiosos, ofertas litdrgicas carismatizadas e trocas simbdlicas permanentes
entre fiéis. A efervescéncia religiosa nas igrejas batistas é indissociavel as mudancas que se
processavam na sociedade e no campo religioso mineiro evangélico e ao fracionamento do

protestantismo.

\

Nessa perspectiva, a efervescéncia religiosa estd relacionada com o avivalismo e a “segunda
onda” pentecostal iniciada na década de 1950 e ja analisada por Paul Freston (1993:67-68).
Dessa forma, a efervescéncia religiosa nao sé influenciou o movimento batista, mas também
fez parte dos processos de mudancas na sua religiosidade. Por estar em conformidade com os
anseios doe Nascimento e de fiéis de igreja, a efervescéncia religiosa, desse tempo, abriu
espaco para a incorporacdo do avivamento no movimento batista. Além disso, ela mostrou
que o modelo de culto adotado, devido ao “indcuo formalismo”, para usar a terminologia de

Nascimento, entrava em “crise”.

A fundacdo da congregacao batista no Bairro da Lagoinha gerou um “descompasso” e uma

falta de sintonia com a eclesiologia, com os principios e com a praxe dos batistas. Em carta



43

escrita por Ruy Brasileiro do Valle, datada de maio de 1959, enviada ao pastor Nascimento,
cuja copia encontra-se com este pesquisador, é possivel constatar que a iniciativa para a
criagdo de uma congregacao batista no Bairro da Lagoinha nao foi de uma igreja local, mas de

um grupo de quatro mogos, entre 0s quais encontrava-se o autor da referida carta.

“...um grupo de mocos, inconformados com a situacdo das Igrejas, em sua parte
espiritual e em sua parte disciplinar, reuniu-se no dia 12 de outubro de 1957 para
orar e buscar a face do Senhor a fim de encontrar a solugéo para suas almas. Desse
encontro surgiu a idéia de organizar-se mais uma igreja batista em Belo Horizonte.
Eramos quatro apenas” (...) Era um sonho de quatro crentes em busca de um ideal de
igreja: aquela que exigisse mais de seus filhos, numa verdadeira intransigéncia com
o pecado”.

O trecho da carta mencionada mostra que a fundacdo da congregacdo batista no bairro da
Lagoinha foi realizada por uma iniciativa de pessoas e ndo por trabalho missionario de uma
igreja local. Indica também que a experiéncia religiosa daqueles jovens ndo tinha respaldo de
uma igreja batista e que a forma de experimentar a divindade ndo era controlada
institucionalmente. Por isso, a experiéncia que eles tiveram os habilitavam a fundar uma
congregagdo. O contato dos jovens com o “deus” ndo institucionalizado, segundo Emile
Durkheim (2003:459), fizera deles ndo apenas pessoas que percebiam verdades novas que 0s
outros ignoravam, mas pessoas que “podiam” mais. A continuidade na oragdo, a locagao de
um saldo de culto com seus préprios recursos, e a fundacdo da congregacdo em menos de 30
dias, mostram para os “avivados” que era aquela experiéncia era de outra ordem e que o
“sagrado” os impulsionavam a agir sem a mediacdo de uma igreja local. Em carta escrita
(maio 1959), Ruy Brasileiro do Valle assim se expressava: “Continuamos em oragdo. No dia
04 de novembro ja haviamos alugado um grande saldo. No dia 09 fundamos a congregacao

com 08 membros”.

Os batistas acreditam, baseados em uma interpretacdo propria do Novo Testamento, segundo
Tribble (1989:82-83) e Azevedo (2004:182), que sua eclesiologia se sustenta na igreja local e
nas acoes que ela empreende. Portanto, segundo a ortodoxia batista, uma “congregacao” €
diferente de uma igreja na natureza, na organizagdo e no governo. Sobre a igreja, afirma
Crabtree (1937:06): “Todas as igrejas batistas sdo autonomas e, portanto, independentes de
todas as demais. Seu governo é uma pura democracia”. Considerando esses aspectos, fundar
uma nova congregacdo é uma acao da igreja local e somente dela. Ora, ndo foi isso que

aconteceu com a congregacao batista no bairro da Lagoinha que ja se constituiu com uma
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caracteristica identitaria marcante e presente na atual Igreja Batista da Lagoinha, que é
“discordar” daquilo que esta instituido e revogar principios adotados pelos batistas. Por outro,
aponta também para uma espécie de “vocagdo” organizacional da IBL, que ¢ ser administrada

a partir de interesses particulares de individuos.

Essa caracteristica identitaria e “vocagdo” organizacional da Igreja Batista da Lagoinha
pautada em interesses pessoais fazem parte de sua trajetdria historica e, possivelmente,
contribuem para que lhe ocorra um sem numero de transformacdes internas. Vale salientar,
portanto, que a identidade e vocacdo da Igreja Batista da Lagoinha estdo atreladas a sua
fundacdo como congregacdo e ao cenario religioso dos anos de 1950. A efervescéncia
religiosa foi possivelmente a causa motora de trés importantes processos vivenciados pela
IBL: a fundagdo como congregacdo, a organizacdo como igreja e a implantacdo de uma forma

avivada de experiéncia religiosa crista desde o ano de 1958.

1.5. Rosalee Mills Appleby (1895-1991) e sua influéncia no meio batista

Abordamos, anteriormente, os fracassos das primeiras iniciativas de inser¢cdo do movimento
batista em Minas Gerais em Belo Horizonte. Analisamos também as a¢des implementadas
pelos missionarios norte-americanos para que a capital do estado mineiro, Belo Horizonte, se
tornasse um ponto estratégico para o desenvolvimento do movimento batista no estado das
alterosas. Examinamos também que, com o intenso e ousado trabalho de Crosland, o
movimento batista venceu as dificuldades iniciais existentes e se estabeleceu em Belo
Horizonte, tal como atesta Souza: “Naquele tempo, o Evangelho alcangou novos bairros e
outros pontos de pregacdo foram constituidos e, como resultado, novos fiéis se agregaram ao
movimento batista” (SOUZA, 2008, p. 33-34).

Entrementes, mesmo com a consolidacdo e crescimento batista em Belo Horizonte, vimos que
a dependéncia dos missionarios norte-americanos continuava presente no movimento batista
mineiro. Sendo assim, novos missionarios foram enviados a essa missdo, tais como Otis
Pendleton Maddox e H. E. Cockell e seus familiares. Diante disso, Crosland e esses
missionarios, com uma Vvisdo programatica e institucional, propuseram a organizacdo da
Convencdo Batista Mineira, que, de acordo com Assis (1989:60), foi instituida em 19 de julho

de 1918. A organizacdo de uma convencdo estadual, a luz da historiografia de Pereira
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(1982:104), era uma tendéncia comum no movimento batista e uma estratégia para sua
expansdo. Conforme Assis (1989:84), a organizagdo dessa Convencao foi o fato mais notavel
para solidificar e expandir o movimento batista em Minas Gerais. Com o progresso alcan¢ado,
Crosland e seus pares missionarios solicitaram a Junta de Richmond o envio de mais
missionarios para o campo, de modo fortalecer ainda mais 0 movimento batista no estado

mineiro.

Com o apoio dos missionarios recém-chegados a Belo Horizonte e a execucdo de um
planejamento feito pela lideranca da Convencdo Batista Mineira, 0 movimento batista
ampliava sua arrancada de expansédo para outras regides do estado. Segundo Assis (1989:75),
outras cidades e pequenas vilas foram atingidas pelo movimento batista. Outra solicitacéo foi
encaminhada a junta de Richimond e ap6s 1920, novos missionarios comegaram a chegar a
Minas Gerais. Entre os missionarios que chegaram, encontravam-se David Percy Appleby e
Rosalee Mills Appleby, que permaneceram por nove meses no Rio de Janeiro para
aprendizagem da lingua portuguesa. Segundo Jodo Ledo dos Santos Xavier (1997:20-23),
esses missionarios escolheram a capital mineira como campo missionario. De acordo com
Pereira (1982:194), a vinda desse casal para Belo Horizonte foi influenciada pelo crescimento

do movimento batista em Minas Gerais e pela qualidade do clima que a cidade possuia.

Desde o inicio do ano de 1925, conforme Xavier (1997:25-26), David Appleby comecou a
atuar como professor no Colégio Batista Mineiro, seguindo uma trajetéria comum aos
missionarios americanos que chegavam a Belo Horizonte. Rosalee Appleby, porém, ficava em
casa e se dedicava, conforme Xavier (1997:25), a copiar sermdes para 0 marido e a escrever
artigos sobre a vida cristd. Mas, no ano de 1925 trés episdédios marcaram e alteraram a vida
Rosalee Appleby. O primeiro episodio foi a sua gravidez. O segundo foi a grave doenga do
seu marido. Rosalee Appleby, mesmo estando prestes a dar a luz, acompanhava todo o
tratamento médico do marido. O terceiro e mais tragico episodio foi a morte de seu esposo,
um dia antes do nascimento do seu filho, no mesmo hospital em que ela estava para dar a luz
conforme Tognini e Almeida (2007:48). David, em seu ultimo contacto com Rosalee
Appleby, pois ele mandara Ihe chamar, faz-lhe um interessante e complexo pedido, segundo

Tognini e Almeida (2007:48): “Faca o seu trabalho ¢ o meu”.

Sem o marido e com um filho recém-nascido, Rosalee Appleby foi encorajada pelos

missionarios norte-americanos e amparada pelos fiéis batistas, pois gozava da simpatia destes,
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segundo Pereira (1982:194). Com o acolhimento recebido, Rosalee Appleby recobrou suas
energias e em seguida passou a dar aulas no Colégio Batista Mineiro, conforme Xavier
(1997:28). Mas, depois de trés anos atuando como professora, ela mudou-se para Petropolis,
onde comecou com sucesso 0 seu ministério de evangelista e escritora. Nessa cidade, Rosalee
Appleby dedicou parte do seu tempo a evangelizagdo, a leitura de livros teoldgicos e também
a producdo escrita de poemas e de folhetos a respeito da “vida renovada no espirito”. O tempo
passou e seu filho David cresceu e chegou a adolescéncia. Diante desse fato, Rosalee Appleby
resolveu deixar a cidade de Petropolis, segundo Xavier (1997:30), retornando a Belo
Horizonte. A sua chegada a capital de Minas Gerais era a oportunidade para colocar em
prética a solicitacdo que seu marido havia feito.

Appleby nédo perdeu tempo e logo comecou a cumprir o pedido de seu marido, ora atuando na
evangelizacdo e ora dedicando-se a producdo de poemas, livros e folhetos. Como o
movimento batista mineiro enfrentava a crise religiosa na passagem dos anos 1920 para 1930,
Appleby® engajou-se intensamente no trabalho missionario, pregando a “mensagem da cruz” e
a “ungdo do Espirito Santo”. Tratava-se, conforme Xavier (1997:31), de um ministério duplo,
gue a muitos contagiava e impressionava, devido a qualidade com que o realizava. A crise
religiosa gerou uma certa “frieza” espiritual e um profundo desconforto em Appleby.
Comovida com a situacdo, Appleby procurou mudar essa condicao religiosa, de conformacao
e acomodamento dos fiéis batistas no campo da evangelizacdo e da vida eclesial. Appleby,
por desejar ver 0 movimento batista crescendo, comecou a percorrer os bairros da cidade
evangelizando e pregando a “salvacdo que Cristo oferecia”. A coragem com que fazia o seu
trabalho e 0 amor a evangelizacdo, segundo Pereira (1982:194), fizeram dela uma mulher de

grande fibra e muita fe.

Por outro lado, a crise econdmica e sociocultural da época, a perseguicdo aos crentes e,
principalmente, o esfriamento espiritual dos batistas, geraram “comodismo” na evangelizagao
e “esfriamento” na vida eclesial. Esses fatores tornaram-se para Appleby impedimentos para o
crescimento do movimento batista, bem como para uma “vida renovada no Espirito”. Como
ela havia tido contato com a pregagdo de Charles Culpepper, um pastor batista no Brasil,
vindo da China, foi impactada com o seu sermao sobre o avivamento. Segundo Xavier (1997):

“Um estrangeiro estava falando. Suas palavras quebrantaram Rosalee de modo singular. Seu

®A partir de agora, usaremos o nome Appleby para se referir a Rosalee Mills Appleby.
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nome: Dr. Charles Culpepper, missionario & China. Ele relatava fatos do avivamento (...) Suas
palavras traziam a ungao clara do Espirito Santo” (XAVIER, 1997, p. 30). Appleby, por ter
conhecido as ideias avivalistas no inicio dos anos de 1930, colocou o avivamento como uma
solugdo para a “inércia” ¢ a “frieza das igrejas” e comecou a divulgar suas descobertas
espirituais em livros, poemas e folhetos que o avivalismo era capaz de solucionar esse grave

problema.

Devido a sua dedicacdo a evangelizacdo, a publicacdo de materiais sobre 0 avivamento, a
influéncia de Appleby o movimento batista cresceu inesperadamente. Sua influéncia se dava
pela pregagdo nas igrejas e congressos, visitas e evangelizagdo nas casas, aberturas de igrejas
e impresséo dos livros que escrevera. Como a sua meta era a de restaurar “o vigor espiritual”
dos fiéis batistas, ela utilizava também o jornal “O Batista Mineiro” para a publicacdo de
artigos, o que certamente fazia sobressair, ainda mais, sua influéncia. Com isso, a aceitacédo
das ideias sobre a vida cristd “cheia do Espirito” e sobre o avivalismo se avolumava e

ganhava espago.

Portanto, influéncia de Appleby, além de escritora, se deu também como pregadora,
professora e difusora do avivalismo. Por destacar-se naquilo que fazia, Appleby tornou-se
uma missionaria importantissima para 0 movimento batista em Minas Gerais. Devido ao
trabalho de evangelizacdo e a dedicacdo que tinha com as igrejas de Belo Horizonte, a sua
presenca tornava-se importante e notdria nos meios batistas. Desta feita, seqgundo Tognni e
Almeida (2007:33), o nome de Appleby passa a configurar a galeria dos evangelistas
inesqueciveis, como Charles Finney, Wesley, Jonatham Edwards, entre outros. Os batistas
mineiros reconheceram a influéncia de Appleby e sua importdncia na ‘“obra de
evangelizacdo”. A prova desse reconhecimento estd no ano de 1941 quando os batistas
fundam uma instituicdo socioeducativa e, segundo Souza (2008:115), em sua homenagem

colocam o nome de Orfanato Batista Rosalee Appleby.

Tendo em vista esses aspectos, Appleby tornou-se uma mediadora religiosa tanto na
propagacao da fé batista quanto na promoc¢do de uma transformagéo religiosa no movimento
batista. A mediagdo feita por Appleby, a luz de Bourdieu (2005:39), sinalizava para uma
competéncia religiosa especifica, isto €, a de produzir e organizar conhecimentos religiosos.
Além desses aspectos, a competéncia de Appleby foi demonstrada também na influéncia que

ela teve na propagacdo de uma nova forma de vivenciar a fé religiosa e esta diferentemente da
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tradicdo até entdo defendida pelos batistas. Entrementes, diante da crise religiosa que ja
perdurava por mais de 15 anos e da necessidade de revigoramento espiritual do movimento
batista, Appleby continuava a pregar, ensinar e a escrever sobre o avivamento. Quanto a sua
producdo escrita, as que mais se destacaram, conforme Xavier (1997:31) e Pereira (1982:194)
foram: A vida vitoriosa, Ouro, incenso e mirra, Florilégio cristdo e Desperta, tu que dormes.
Esses escritos de Appleby se destacaram porque o teor deles era o avivamento apresentado
como uma “formula espiritual” proveitosa para resolver a crise religiosa em que os batistas se
encontravam. Os folhetos de Appleby ndo s6 versavam, divulgavam e afirmavam a chegada
do avivamento. Seus escritos tinham uma boa aceitacdo. Eram divididos por meio de folhetos

enviados aos pastores e aos lideres das igrejas.

1.6. Appleby e a difuséo do avivalismo

O movimento batista apds um periodo de crescimento significativo entre os anos de 1915 a
1930 comecou a enfrentar uma acomodacdo espiritual e missionaria por parte dos fiéis. A
razdo dessa acomodacdo foi a crise econdmica’ e sociocultural que atingiu o pais. Os
historiadores Claudio Vicentino (1997:372), Leonel Itaussu A. Melo e Luis César A. Costa
(1999:334) enfatizam que essa crise foi diferente das demais pelas alteracdes que provocou e
pela proporcdo que alcancou: faléncia, desemprego e reformulagdes politicas que mudaram a
face do mundo. Na religido, de acordo com Assis (1989:94), a crise também se manifestou e

contribuiu para que houvesse uma perseguicdo sistematica as igrejas evangélicas.

A crise contribuiu para que as igrejas batistas se esfriassem na fé e parte dos fiéis abandonasse
0 movimento. Mesmo assim, 0s missionarios continuaram a sua tarefa de evangelizacéo e o
pastoreio das igrejas, mas os resultados ndo eram satisfatdrios. A crise religiosa persistiu até
os anos de 1940 e os lideres batistas, que atuavam na capital e no interior do estado mesmo
mantendo o propdsito evangelizador, ndo conseguiam fazer o movimento avancar. Os fiéis
estavam desanimados e ndo defendiam a fé, e por outro, o movimento batista ficou
“paralisado”. Diante desses fatos, algo precisava ser feito para contornar a crise religiosa e, ao

mesmo tempo, aumentar o fervor espiritual das igrejas e dos fiéis batistas e os estimular a

7 . , . L « ~ . .
Essa crise geralmente ¢ descrita pelos historiadores como a “Grande Depressdo”, uma das maiores crises
econdmicas da histéria capitalista. No Brasil, essa crise é descrita como a crise do café.
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evangelizar e a permanecer na fé. Como a crise religiosa perdurava no movimento batista, 0s
escritos® de Appleby que difundiam o avivamento se intensificaram ainda mais a partir do ano
de 1945.

Nesse contexto de crise religiosa, a missionaria Appleby comecgou divulgar a necessidade de
um avivamento, 0 que se tornou, num primeiro momento, objeto de sua oragdo. Appleby,
segundo Tognini e Almeida (2007:50-51), sentiu grande responsabilidade pelo avivamento e
orou para que ele acontecesse e “incendiasse com fogo do céu” as igrejas batistas historicas.
Por acreditar nas ideias avivalistas, Appleby assumiu a bandeira do avivamento e, com
coragem e determinacdo, passou a questionar a religiosidade tradicional com sua rigidez,
“frieza” e “pouco poder espiritual”. O avivalismo propugnado por Appleby tornou-se
contrario ao discurso oficial, a teologia e a vivéncia da fé batista. Contudo, o espa¢o para a
enunciacdo de outro sagrado, mais dindmico e extatico, foi aumentando e o interesse pelas

experiéncias avivalista e carismaticas também.

A difusdo do avivalismo aconteceu no movimento batista ndo s6 por causa da crise e do
“esfriamento” dos fiéis, mas também porque a religido no seu desenvolvimento politico,
teoldgico e vivencial se expressava e ainda se expressa na constituicdo de experiéncias
formativas que se alteram e se transformam. Isso mostra que 0 movimento batista pensava a
sua religido pelo prisma da formalidade e da rigidez. Mas como ela faz parte de um “sistema
simbolico estruturado” e funciona como “principio de estruturagdo”, ndo esta imune a
transformacdo, conforme Bourdieu (2007:9). Portanto, em religido, ndo hd e nunca havera
absoluta “imutabilidade”. Neste sentido, mesmo que existam categorias rigidas e durdveis por
décadas num sistema religioso, elas ndo permanecem intocaveis. Por isso, entre os batistas
podia até haver padroniza¢do, mas nao absolutizacdo, pois “(...) as categorias do pensamento
humano ndo s@o jamais fixadas sob uma forma definida; elas se fazem, se desfazem e se

refazem sem cessar, mudam segundo o lugar e o tempo” (DURKHEIM, 2006, p. 157).

Por focar o “batismo no Espirito Santo” e os “dons do Espirito”, o avivamento proposto e
difundido por Appleby foi identificado com o programa da “Cruzada Nacional de
Evangelizagao” nos meados da década de 1950. Por isso, logo “rejeitado” por parte dos
pastores batistas que detinnham o poder religioso, sendo considerado um movimento de

“despertamento pentecostal” das igrejas historicas, para usar a expressao de Beatriz Muniz de

8 Um avivamento no Brasil e a vida abrasada pelo Espirito. Folhetos de poder.
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Souza (1969:27). Num artigo do jornal “O Batista Mineiro” (3/8/45), Appleby j& havia
indicado a santidade necesséaria a0 movimento batista para que o0 avivamento acontecesse.
“Em toda parte de nossa bela terra, hd (...) aqueles que almejam ardentemente
santidade de vida e igrejas espirituais. Quantas vidas seriam transformadas ou

‘corroboradas com poder pelo seu Espirito no homem interior’ com poder de
sacrificar, servir, de entregar tudo a Cristo”.

Para Appleby, crentes “sem vida e sem poder” e que haviam perdido o entusiasmo da
evangelizacdo necessitavam de santidade. Portanto, o avivamento era propagado como a
solucdo espiritual ja que os fiéis batistas estavam enfraquecidos na fé ou haviam perdido o
entusiasmo pelas “almas perdidas”. Para superar esse estdgio em que Se encontravam as
igrejas batistas, Appleby difundia o avivamento e motivava os fiéis a busca-lo com mais
“fervor” e intensidade, enfatizando que “a oracdo eficaz do justo pode trazer um avivamento
espiritual”. Appleby acreditava que a santidade capacitava o fiel “batizado no Espirito Santo”
a receber os “dons espirituais” e a usa-los na igreja e na obra de Deus. Em um artigo do ano
de 1946, Appleby (1946:3) apontava a necessidade do avivamento entre os batistas e o definiu
como um novo pentecostes: “Para obtermos um avivamento pessoal ou na igreja,

necessitamos de um pentecostes com o seu poder para o servico de Deus” (grifo da autora).

No avivamento difundido por Appleby, havia uma forte énfase na santificacdo. Logo, a
santidade foi inserida no seu ensino acerca do avivamento e passou a ser concebida como uma
obra do “Espirito Santo”. Dessa forma, para Appleby, o “Espirito Santo” agia na vida do
crente, e este agir sendo um ato extraordinario de Deus, capacitava o fiel a receber “os dons
espirituais”, o que segundo Walter J. Hollenweger (1976:7-12) era uma crenga oriunda do
“Movimento de Santidade” e da teologia de Wesley. Isso significa que a santidade tal como
acontecera nos avivamentos norte-americanos novamente era colocada na raiz teoldgica do
avivalismo difundido por Appleby. Com isso, segundo Campos (2008:47b), abriu-se espaco
para uma mistura entre avivamento e santificagcdo nas pregacoes, o que certamente aumentava

a densidade teologica da doutrina do “batismo no Espirito Santo”.

A tarefa inicial do avivalismo proposto por Appleby era a de “atualizar” e fazer uma espécie
de remontagem religiosa dos batistas historicos. Como era peculiar naquela época, o
movimento avivalista difundido entre os batistas tinha como énfase a recep¢do do “operar
vigoroso e dinamico do Espirito”, de acordo com Tognini ¢ Almeida (2007:278). Nessa

perspectiva, o avivalismo ajuntava a emocao e a mistica da oracao, o que se manifestou como
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similar e semelhante ao pentecostalismo dos anos de 1950. Sendo assim, o avivalismo
difundido por Appleby representava um protestantismo que se desinteressava pela doutrina e
centrava-se no aspecto mistico e emocional da experiéncia religiosa. Desinteressar-se da
doutrina e centrar-se na emocéo, segundo Floréncio Galindo (1995:190-191), é uma forma de

mostrar-se mais interessado nas particularidades humanas.

Podemos também afirmar que o avivamento difundido por Appleby aproximava-se do
pentecostalismo ja instalado no Brasil desde 1910 e 1911, o que, segundo Paulo D. Siepierski
(2004:71-74), mantinha ainda nos anos de 1950 a sua uniformidade. Essa identificacdo do
avivalismo com o pentecostalismo se dava porque Appleby preceituava a oracéo e a santidade
como uma estratégia para que acontecesse um “novo pentecostes’” nas igrejas batistas, como
ja havia acontecido em Belém do Pard em 1911, por meios de dois seguidores de William
Durhan, conforme Campos (2005:112): “Do circulo de seguidores de William Durhan, que
em 1907 organizou a North Avenue Mission, sairam Louis Francescon, Daniel Berg e A.
Gunnar Vingren, que iniciaram a propagacdo do pentecostalismo no Brasil”.

“Dois seguidores de Durhan, os suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren, crendo ter

recebido revelagdes de Deus, vieram para o Norte do Brasil, Estado do Par4, onde,

numa Igreja Batista, comegaram a pregar o batismo com o Espirito Santo e ali
fundaram a Igreja Assembléia de Deus” (CAMPOS, 1996:82).

Berg e Vingren foram expulsos da igreja batista, segundo Waldo Cesar e Richard Shaull
(1999:21), mas um grupo de batistas os esperava do lado de fora, tornando-se seus seguidores.
Em suas memdrias acerca da pentecostalizacdo da igreja batista em Belém do Para, Berg

assim expressa.:

“...quase todas as noites recebiamos visitas dos membros da igreja desejosos de
saber mais a respeito das verdades que anuncidvamos e (...) No contato que eles
tinham conosco, notaram que viviamos 0 que pregavamos, tanto a vida de oracao
como a vida de fé. Essas coisas serviram para atrair esses irmaos. Por essa razéo
passdvamos tardes e noites orando em nosso pequeno quarto...” (BERG, 2008, p.
49).
A realizagdo de vigilias de oragdo e o antincio de novas verdades do “batismo no Espirito
Santo” e dos “dons espirituais”, por Berg e Vingren, marcaram entre 0s batistas um novo tipo
de experiéncia religiosa e de igreja em 1911. Em sua biografia, Daniel Berg (2008:54),
declara que as visitas dos membros da igreja batista num lugar de oragdo, um quarto-corredor,

eram cada vez mais intensas e alguns ja tinham recebido o “batismo no Espirito Santo” e,

doentes também, haviam sido curados. A experiéncia com 0 pentecostalismo em Belém do
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Paréa foi traumatica para os batistas, pois Berg e Vingren, ndo s6 foram convidados a deixar a
igreja como tiraram dela 18 fieis, segundo Reily (2003:370). Talvez seja por isso que a
pregacdo e todo o trabalho de Appleby tenham causado impacto no movimento batista, ora de

aceitacdo, ora de recusa.

Como a oracdo ja tinha sido usada para contagiar a religiosidade dos batistas em Belém do
Par4, ela estava novamente sendo utilizada para inflamar a fé dos batistas em Belo Horizonte.
No pentecostalismo, por exemplo, a oracdo estd associada as experiéncias extaticas. William
W. Menzies e Stanleu M. Horton (1995:147), por exemplo, ao abordar as doutrinas biblicas,
na perspectiva pentecostal, fazem a associacdo entre falar e orar em linguas. Da mesma forma
que o pentecostalismo implantado em Belém do Pard, o avivalismo propagado por Appleby
entre os batistas mineiros pautava-se na oracdo. Tal como Berg e Vingren, Appleby acreditava
na oracdo e fazia dela um elemento primordial para revigorar espiritualmente os fiéis batistas.
A oragdo e o avivalismo ganharam espaco substancial no trabalho de Appleby e ela organizou
duas atividades com o objetivo de buscar o avivamento e restaurar crentes ¢ igrejas: “as
vigilias de oragdo” e “as semanas pro-avivamento”. O clamor de Appleby pelo avivamento

passou a ser constante e, junto a ela, fiéis e igrejas se ajuntaram para fazer o mesmo.

Tal posicionamento a respeito da oragdo pode ser confirmado num texto escrito por Appleby:
“Demoramos a ver um avivamento espiritual entre nds, porque ndo clamamos a Deus dia e
noite com toda sinceridade. O ambiente dos nossos cultos é muitas vezes frio pela mesma
razao” (“O Batista Mineiro”, 1945, p. 3). A pratica e a crenca na eficacia da oracdo tornaram-
se fundamentais para a difusdo do avivamento e para a remontagem religiosa dos batistas, as
quais se manifestaram como experiéncias espirituais misticas, extaticas e emocionais.
Segundo Souza (2008:128), as programacdes de oracdo aconteciam pela manha e a noite.
Mas, como forma de intensificar a oragdo, os crentes eram convocados a orar de madrugada,
suplicando mais poder, santidade e renovacdo espiritual de suas igrejas. Embora a préatica da
oracdo fosse comum no movimento batista, as campanhas prolongadas e intensificadas de
oracdo em busca do avivamento, ndo. J& as campanhas de oracdo foram realizadas e
promovidas, porque Appleby acreditava nelas como uma forma de “sacrificio a Cristo” e de

obter o avivamento.

No movimento batista, as campanhas de oracdo se assemelhava com aquelas que as igrejas

pentecostais da época realizavam. E como se os cultos e as campanhas de oracdo fizessem
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parte do calendario diério, semanal e mensal da igreja e fossem determinantes para
acontecimentos “miraculosos” ¢ uma vivéncia carismatizada da fé. Com isso, as campanhas
de oracdo e clamor pelo avivamento se tornaram praticas religiosas especiais entre 0s batistas
mineiros que desejavam se alcancar poder e milagres nos moldes pentecostais. As campanhas
de oragéo em prol do avivamento se tornaram um tipo de agdo, despojada e “sacrificial” —
“um sacrificio a Cristo” que traduzia a confianga antecipada de que o avivalismo ocorreria no
movimento batista. Essas campanhas mostraram que Appleby estava se colocando como uma
“agente especializada” que cumpria, a0 mesmo tempo, uma funcao religiosa diferente daquela

que os batistas se acostumaram.

O foco das campanhas realizadas por Appleby era: é tempo do avivamento, 0 que passou a ser
ndo so a tonica dos batistas mineiros, mas também de outros segmentos religiosos. Campos
(1996:97) enfatiza que as campanhas passaram a acontecer em todas as denominacdes, € 0
objetivo era 0 avivamento e o retorno dos crentes a evangelizacdo. Com essa énfase, as
campanhas de oracdo se tornaram abrangentes e uma pauta do dia a dia de algumas igrejas
batistas que se envolveram com o avivalismo. Nessa dire¢do, as campanhas de oracao traziam
0s sinais ndo s6 de uma maior dedicacdo a Deus, mas também de difuséo e de penetracdo do
avivamento no movimento batista, que foi desenvolvido como uma forma carismatica de

expressar e de vivenciar a fé crista.

Tal perspectiva pode ser respaldada pelas experiéncias ocorridas em Los Angeles, com
Seymour, que juntamente com outros crentes “oraram a gritos durante trés dias e trés noites”,
segundo Hollenweger (1976:9), e que ap6s esse periodo aconteceu um fenémeno pentecostal:
o “batismo no Espirito Santo”. Nesse contexto, as campanhas de oragcdo promovidas por
Aplleby no movimento batista eram praticadas como uma chave para uma vida avivada,
santificada e de poder. Além das campanhas de oracdo para o avivalismo, Appleby ensinava
que o “batismo no Espirito Santo” era fundamental e necessario para que o avivamento
acontecesse. Em um dos folhetos escritos, ela afirma:
“A expressdo ‘batismo no Espirito Santo’ ¢ biblica e, portanto, aceitavel. Jodo a
usou. A expressdo usada por Jodo ficou registrada nos quatro evangelhos, o que
demonstra a sua importancia e valor. Eis a declaracdo do profeta do deserto, Jodo
Batista: ‘Ele (Jesus) vos batizard com o Espirito Santo...” (Jodo 1:33; Mateus 3:11;
Marcos 1:8 e Lucas 3:16). O proprio Senhor prometeu aos discipulos batiza-los no

Espirito (Atos 1:4-5) e Pedro usou a expressdo em conexdo com a experiéncia na
casa de Cornélio (Atos 11:16)” - (APPLEBY, 1945, p. 17).
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O que se constata a partir do trecho citado é que Appleby afirmava, tal como 0s pentecostais
daquela época, a experiéncia do “batismo no Espirito Santo” como necessaria para se alcancar
0 avivamento espiritual. Sendo assim, as ideias de Appleby convergiam com a doutrina
pentecostal da conversdo, santificagdo e “batismo no Espirito Santo” como a “terceira obra da
graca”, conforme Campos (2008:47b) e Isael de Aratjo (2007:119). A experiéncia do
“batismo no Espirito Santo” foi entendida e divulgada por Appleby e pelos avivalistas como
algo subsequente a salvacdo, tal como apregoavam os fundadores da Assembleia de Deus no

Brasil.

O “batismo no Espirito Santo”, sendo uma doutrina basilar do pentecostalismo, promoveria
santificagdo completa no crente, conforme declara Souza: “Assim como o batismo nas aguas
simboliza 0 “novo nascimento” subsequente a conversdo, a graca do batismo no ‘Espirito
Santo’ marca, no pentecostalismo, o recebimento da santificacdo completa” (SOUZA, 1969,
p. 54). Nessa perspectiva, o “batismo no Espirito Santo” ndo ¢ algo que acontece s6 na
“conversdo”, como ensinam as igrejas protestantes historicas, mas alguma coisa que ocorre
num estagio posterior da fé e ¢ uma “segunda béncao”. Freston (1993:67) enfatiza que o
conceito de uma segunda obra da graca, separada e distinta da salvacdo, se remonta ao

pentecostalismo originado nos Estados Unidos.

Diferentemente do pentecostalismo, as igrejas tradicionais ensinavam a doutrina do “batismo
no Espirito Santo”, mas apenas como uma experiéncia ligada ao aspecto soteriologico de sua
acdo. Para os pentecostais, o “batismo no Espirito Santo” que acontece na agao soteriologica
¢, tdo somente, uma experiéncia inicial para quem “professa a fé em Cristo”, segundo Araljo
(2007:119), e que carrega também uma dimensdo mistica. Porém, ela ndo impede que outras
experiéncias extraordinarias acontecam. Dessa maneira, para 0 pentecostalismo, a
“experiéncia do batismo no Espirito Santo” vai além do aspecto soterioldgico e reforca outras
dimensdes da fé crista, tais como: “fervor espiritual”, “santidade”, “dons espirituais” e “poder

para testemunhar”.

Por isso é gque a “experiéncia do batismo no Espirito Santo” recebe destaque na teologia e na
religiosidade pentecostal. De acordo com Menzies e Horton (1995:10-131), ela ¢ uma
experiéncia distinta e subsequente ao novo nascimento e, quando acontece, faz com que o fiel
experimente a plenitude da santificacdo e os dons espirituais. J& que essa experiéncia traz

dons espirituais, segundo Ari Pedro Oro (1996:19) e Freston (1993:67), a vivéncia da
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glossolalia, ou seja, de “linguas estranhas”, ¢ a marca distintiva do pentecostalismo. Por ser
uma experiéncia de “santificacdo” do fiel, o “batismo no Espirito Santo” se evidencia com o
recebimento do “dom da glossolalia”. Na crenca pentecostal, segundo Hollenweger
(1976:244-250), a santificacdo se da& em dois estagios. O primeiro, ligado a
“conversao/regeneragdo”, e o segundo, a santificagdo seguida de “dons espirituais”. Velasques
Filho (2002:257) e Mendonga (2002:47) explicitam que o segundo “batismo”, isto ¢, o do

“Espirito Santo”, ¢ acompanhado do falar “linguas estranhas”, que ¢ um “dom espiritual”.

Tendo-se em vista as doutrinas que sustentavam a religiosidade avivada, Appleby, para
realizar o seu trabalho de difusora do avivalismo, nos anos de 1940 e 1950, utilizou-se de
quatro estratégias: a pregacao em igrejas e congressos, a publicacdo de artigos no jornal “O
Batista Mineiro ”, a radiofonia e o envio de folhetos a pastores e lideres do movimento batista.
Sobre as estratégias de propagacdo do avivamento utilizadas, Tognini e Almeida (2007:84)

esclarecem:

“Uma pessoa, entretanto, agia, falava com Deus, escrevia, testemunhava na ungao
do espirito. Sentiamos o brilho de Deus nas suas faces quando pregava e nos
ensinava a Palavra. Suas mensagens escritas e faladas atingiam coragdes, no meio
evangélico do Brasil. A semente langada por D. Rosalee ia encontrando abrigo em
coracdes, ¢ lhes gerando sede de vida espiritual nova” (TOGNINI & ALMEIDA,
2007, p. 84).

Concluséao

Diante do exposto, Appleby pode ser considerada como mentora, difusora e portavoz do
avivamento em Belo Horizonte e em Minas Gerais na sua fase inicial. O avivalismo foi uma
atividade zelosa de Appleby, obra pela qual ela orou, pregou e ensinou por aproximadamente
19 anos, conforme Xavier (1997:28). Com a propagacdo macica feita inicialmente por
Appleby, a ideia de avivamento ganhou forca e amplitude e aumentou o nimero de adeptos.
Mas, quem dinamizou o processo de instalagdo do avivamento no movimento batista foi
Nascimento, utilizando-se de programas radiofénicos. Como o avivamento foi aceito por
muitos lideres e igrejas, segundo Tognini e Almeida (2007:278), ele pode ser considerado
como um fenémeno que fazia burburinhar as aguas paradas pela inércia reinante entre os
batistas, metodistas e presbiterianos. Ao contagiar fiéis, igrejas e denominagdes, a ideia do

avivamento ganhou forga no pais e qualificou seus mentores e seguidores como um “exército”



56

de pessoas levantadas por Deus para avivar 0s arraiais evangélicos “frios e apaticos”, dos

quais os batistas faziam parte.

Nos anos de 1950, a radiodifusdo comecou a ser usada por ela na propagacédo do avivalismo,
pois era mais eficaz e de longo alcance. A difusdo do avivamento que comecou a ser feita por
Appleby demonstrava, contudo, que avivar uma igreja pertencente ao protestantismo historico
era sindbnimo de pentecostaliza-la. Em 1957, ela inicia um programa radiofonico para divulgar
o0 avivalismo. Mas, com a chegada de Nascimento em Belo Horizonte e na IBL, em maio de
1958, ele assumiu a direcdo dos programas radiofénicos na radio Inconfidéncia e Guarani,

ampliando a sua influéncia e seu alcance com a mensagem do avivamento.

Com a inicial difuséo do avivalismo feita por Appleby, bem como a propagacéao e instalacao
feita por Nascimento, a religiosidade avivada e carismatica fez eclodir o primeiro cisma
pentecostal no movimento batista. Com as bases do avivamento estabelecidas por Appleby e
uma nova religiosidade emergindo e crescendo entre 0s batistas mineiros, o pastor
Nascimento, a partir de sua experiéncia fundante, o batismo no Espirito Santo, ocupou-se de
implanta-la na Igreja Batista da Lagoinha e a propaga-la mais abertamente em todo o estado
de Minas Gerais. O avivamento difundido por Appleby foi assumido por Nascimento na
Igreja Batista da Lagoinha e, a partir da belicosidade instalada, ocasionou a ruptura
pentecostal entre os batistas mineiros.



57

CAPITULO 2

A HISTORIA DA IGREJA BATISTA DA LAGOINHA

Introducéo

Este capitulo apresenta a trajetoria religiosa da IBL e a construcdo de sua identidade religiosa.
A atencdo sera concentrada no tempo e no espago, assim como nNos personagens e processos
que influenciaram a constituicdo, o desenvolvimento e o estagio atual da IBL. Essa visao
historica é fundamental em nossa andlise e indica, mesmo que genericamente, 0 modo como a
sociedade, as pessoas e a religido se concebiam e como foram e sdo construidas as
representacdes religiosas individuais e coletivas, pois segundo David Harvey: “as ordenagdes
simbdlicas do espaco e do tempo fornecem uma estrutura para a experiéncia, mediante a qual

aprendemos quem ou o que somos na sociedade” (HARVEY, 2004, p. 198).

Devemos ter em mente, tal como aponta Durkheim® (2003:16), que a fundagdo e a
organizacao de uma religido ou de uma igreja séo ““coisas eminentemente sociais”. Portanto, 0
desenvolvimento e as transformagdes que ocorreram no movimento batista mineiro e na IBL
também o sdo. O deslocamento que acontece numa dada religido expressa necessidades
humanas situadas no tempo e espaco. Por isso, 0 tempo e 0 espaco, juntamente com os atores
religiosos, sdo importantes para a analise da fundacéao, organizacdo e desenvolvimento de uma
igreja local como a IBL e também para a compreensao do grupo religioso no qual ela situou:
as igrejas batistas de Minas Gerais. A trajetéria e a identidade da IBL estdo diretamente
relacionadas com o tempo, espaco e contexto da década de 1950, periodo que ja sinalizava

para um processo de recomposicdo religiosa no campo protestante brasileiro.

Concernente a origem e a organizacéo da IBL, parece que havia entre fundadores uma unica e
mesma compreensdo do mundo sagrado e das praticas religiosas. Valle (1959:2-3) nos
informa que os fundadores da IBL oraram e planejaram a criar uma igreja que fosse
“espiritual”, “intransigente com o pecado” e dedicada a Deus. Essa semelhanca de concepgao

acerca do mundo sagrado e das praticas religiosas é que faz surgir uma religido ou uma

9Introdugz?lo: objeto da pesquisa, parte I, p. VII.
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sociedade religiosa cujo nome, conforme Durkheim (2003, p. 28), se pode chamar de igreja,
uma vez que ndo se encontra na historia, uma religido sem a existéncia de um grupo do tipo

igreja.

Neste capitulo, a andlise priorizard os antecedentes institucionais da IBL, seu processo
fundacional como congregagdo, ja que para 0s batistas uma congregacdo antecede 0
surgimento de uma igreja. Dessa maneira, analisaremos também o concilio examinatdrio que
emancipou a congregacao batista no bairro da Lagoinha, tornando-a uma igreja local. Em
seguida, analisaremos as experiéncias religiosas de José Rego do Nascimento, uma vez que
elas se constituiram nos mapas que indicavam o caminho a ser trilhado no seu ministério
pastoral. As experiéncias religiosas vividas por Nascimento foram decisivas para seu
engajamento na matriz religiosa pentecostal e na implantacdo do processo de

pentecostalizacdo na IBL e, consequentemente, no movimento batista em Belo Horizonte.

Isso significa que o surgimento da IBL como igreja e pastorado de Nascimento estdo
entrelacados, pois foi atraves dele que essa igreja langou as bases para a sua independéncia
dos batistas mineiros e a construcéo de uma identidade religiosa carismatica e em permanente
mutacdo. Para realizar a anélise da historia da IBL foi necessario fazer um “movimento” em
direcdo ao passado, uma vez que as variagcbes, mudancas e alternancias histdricas e
contextuais no campo religioso mineiro antecedem a fundagdo da IBL. Todo esse processo
influenciou o surgimento, a organizacdo e a identidade religiosa da IBL. Na pesquisa
efetuada, percebemos que o surgimento da IBL serviu para mostrar, de um lado, o
enraizamento da tradig@o batista em seus fundadores e, de outro, o descontentamento com o
modo de ser batista e com uma religiosidade tradicional e conservadora. A partir desse
processo organizativo da IBL, as experiéncias religiosas de Nascimento serdo priorizadas,
uma vez terem sido elas fatores determinantes para a insercdo da IBL no contexto do
avivalismo, bem como sua ag¢do no processo de pentecostalizagcdo das igrejas batistas em

Minas Gerais.
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2.1. Antecedentes e fundacéo da Igreja Batista da Lagoinha

A relacdo entre uma igreja, a religido instituida, a cultura e a sociedade é estreita e fértil.
Devido a esta relacio, a analise de uma institui¢ao religiosa ndo pode ser feita isoladamente. E
preciso considerar o contexto mais amplo em que ela surge. Por isso, mesmo que a analise
tenha como foco a IBL, é necessaria uma conex&o com o campo religioso protestante no qual
havia diversas ondas de avivalismo e de processos de pentecostalizacao. Dai, a importancia de
se focalizar a década de 1950 e seu contexto porque € nesse periodo que comecam a eclodir
novos movimentos religiosos e novas igrejas em nosso Pais. Essa eclosdo reforca o
pressuposto de que estava em andamento a reelaboracdo, em novas bases, das tradigdes

religiosas existentes.

Mas, em se tratando especificamente do movimento batista, situado num contexto de 1950,
mesmo que se leve conta a difusdo do avivalismo e o surgimento de outras tantas
denominagdes, ¢ mais correto falar de “insatisfagdo religiosa” e de “insurgéncia” de fiéis do
que em movimentagdo religiosa nos moldes de um “transito religioso”. Portanto, a fundagdo e
a organizacdo da IBL marcam o inicio de um quadro sécio-religioso entre os batistas que
apontava tanto para a “insurgéncia” de seguidores quanto para o surgimento de um novo tipo
de fiel, com interesses e desejos prdprios. Nos anos de 1950, década em que surgiu a IBL,
fundar uma congregacdo e organizar uma nova igreja batista era mais facil do que mudar a

pertenca religiosa e “abandonar” a confessionalidade em que se foi doutrinado.

Notamos, também, que nos anos de 1950 ainda era comum haver um forte traco identitario do
fiel com a igreja e com o sistema de crencas por ela prescrito. Como ndo havia ainda uma
forma tipica de transito religioso, o0 mais comum e até aceito como “correto”, era permanecer
fiel a doutrina e tradicdo religiosa a que se estava vinculado na retomada do entusiasmo
religioso. Essa analise pode ser interpretada como uma acao estratégica, se se considerar que a
fundacdo de uma congregacdo e a sua organizacdo em igreja contribuiam para aumentar o
numero de templo e igrejas batistas em BH e, consequentemente, eliminar a migracéo de fieis

para outra confisséo religiosa, o que garantia a manutencdo da identidade batista.

Abordar os elementos desencadeadores do surgimento da IBL é, por um lado, analisar os
“lugares vivenciais” que balizaram a formacgdo religiosa dos fundadores e, de outro, da
instituicdo religiosa fundada. Os lugares vivenciais dos fundadores da IBL foram a cidade de

Belo Horizonte, as igrejas batistas a que pertenciam e o ambiente “espiritual” e religioso dos
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anos de 1950. Esses lugares, cada um a sua maneira, contribuiram para a difusdo do
avivalismo por parte de Appleby e Nascimento, j& que havia um “comodismo espiritual e
missionario” nas igrejas batistas. Dessa maneira, independentemente da causa e dos elementos
motivadores para a fundacao da IBL, a sua organizacdo em igreja autbnoma e autogovernavel
reafirma a existéncia de um forte viés institucional da tradicdo batista. Com isso, 0s
fundadores da IBL visibilizavam sua origem institucional, a pertenca religiosa com os batistas
e 0 jeito desse segmento religioso praticar a fé e a “religidao”. Os batistas tinham um tnico
jeito de praticar a religido o qual era orientado, contido e modelado pelos contornos da

instituigdo e da tradigéo batista.

A fundagéo de uma igreja e de um templo de culto geralmente sdo marcados por motivos
religiosos, mas também por interesses politicos, sociais e culturais de um grupo de pessoas.
Na verdade, a inter-relacdo entre a motivacdo religiosa e os interesses politicos, sociais e
culturais e até econdmicos na fundacdo de uma igreja mostra que a religiosidade € um dado
social e um modo de se comportar dentro da sociedade. Nessa perspectiva, tal qual como
preceituam os batistas, a fundacdo de um novo espaco de culto chamado “congrega¢do”
indica a possibilidade futura de ali surgir mais uma igreja, a qual tem como fatores
determinantes para sua origem a evangelizacdo e a propagacdo da fé batista. Em se tratando
da congregacdo batista no bairro da Lagoinha, a evangelizacdo e a propagacdo da fé batista
ndo foram os elementos determinantes para a fundacdo. Os dados que analisamos demonstram
ter havido predominancia de interesses particulares, o que fere a ortodoxia batista, pois 0s
interesses particulares foram colocados em primeiro lugar. Portanto, fundar uma nova
congregacdo tendo 0s interesses pessoais como causa primeira esta em desacordo com a

tradicdo batista.

A motivagdo para a abertura dessa nova congregagdo batista no bairro da Lagoinha foi o
inconformismo com o estado espiritual e disciplinar das igrejas batistas existentes em Belo
Horizonte. O inconformismo foi ndo so religioso, mas, a0 mesmo tempo, social e existencial,
pois para os idealizadores da IBL fundar aquela congregacdo era descortinar novos horizontes
da fé e da salvagdo e uma maneira de dar sentido a existéncia. Sendo assim, a abertura da
congregacdo no bairro da Lagoinha mostra que os fundadores da IBL estavam em ... busca
de um ideal de igreja: aquela que exigisse mais de seus filhos, numa verdadeira intransigéncia
contra o pecado” (VALLE, 1959, p. 2).
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Considerando esse trecho da carta de Valle, é possivel constatar ndo s6 uma aspira¢cdo humana
corporificada na abertura da congregagdo batista no bairro da Lagoinha, mas também uma
referéncia a um “novo sagrado”. Para os fundadores da congregagdo batista no bairro da
Lagoinha, aquele sagrado traria “a solu¢do para suas almas” e, portanto, ndo mais seria
experimentado nos moldes das igrejas batistas que existiam em Belo Horizonte, j& que a novel
igreja seria “intransigente com o pecado”. Nesse sentido, hd uma combinagado entre a abertura

da referida congregac¢ao, a aspira¢do humana ¢ a busca por um “novo sagrado”.

Essa referéncia a um “sagrado novo”, de acordo com O’Dea (1969:11), ¢ que faz de uma
igreja e da propria religido um fendmeno cultural importante. Nesse aspecto, para 0s
idealizadores da IBL, fundar e organizar mais uma igreja em Belo Horizonte era a garantia
ndo s6 de paz individual e coletiva, mas também de moralidade. Assim, mesmo que a
fundacdo da congregacao no bairro da lagoinha esteja ligada a uma insatisfacao religiosa dos
fundadores, ela é uma tentativa de adaptacdo da religido as demandas e necessidades dos
individuos fundadores. Isso mostra que as necessidades e as atividades humanas basicas
constituem-se os aspectos fundamentais da religido e, portanto, sdo centrais na abertura de um
novo espaco de culto, o que é respaldado na teoria da religido de Rodney Stark e William S.
Bainbridge (2008): “Quando as pessoas vao atras de recompensas raras, porém valiosas, ndo
costumam desistir no primeiro sinal de dificuldade. Os seres humanos sdo persistentes na
busca de recompensas fortemente desejadas” (STARK E BAINBRIDGE, 2008, p. 45).

Além de ser reduzido o nimero de igrejas batistas em Belo Horizonte, nos anos de 1950, as
quatro igrejas que existiam eram tidas como sem dinamismo e portadoras de “frieza
espiritual”, segundo Tognini ¢ Almeida (2007:83-84). Na Gtica desses autores, as igrejas
batistas encontravam-se frias e lentas em crescimento, pois, faltavam-lhes o “Espirito Santo”
e 0 poder no testemunhar a fé. Esse pensamento acerca das igrejas batistas tradicionais ndo
era algo isolado. Ao contrério, fazia parte de um movimento, de uma vivéncia e de um
processo que comegava a ganhar forca suficiente para plasmar novas realidades eclesiais e a

IBL foi uma delas.

O Além desses aspectos salientados, a fundacgdo da congregacao batista no bairro da Lagoinha
mostra um certo “enfraquecimento” do movimento batista, j& que os fundadoes da IBL
estavam inconformados com o estado espiritual das igrejas a que pertenciam. Mostra também

que os fundadores da IBL se reuniram para “buscar a face do Senhor” e que isso seria o
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suficiente para agregar pessoas e expandir as promessas de salvagdo. Os fundadores da IBL
invocaram um poder miraculoso, ndo apenas para explicar a crise espiritual que estavam
vivendo, mas também para soluciona-la. Nesse sentido, fundar uma nova “igreja intransigente
com o pecado” pode ser interpretado nao apenas como a chegada de mais um “discurso
profético” no meio dos batistas, conforme Bourdieu (2005:73), mas também o

enfraquecimento e a absolescéncia da tradigéo batista.

A abertura da congregacao batista no bairro da Lagoinha demonstrava também que o cenario
religioso mineiro comecava a se abrir as novas experiéncias religiosas e que a tutela e o
controle existentes nas igrejas histériacas se enfraqueciam. Na verdade, a diminuicdo da tutela
e do controle da instituicdo religiosa sobre os individuos se dava, segundo Berger (2003:139-
143), porque a religido de carater tradicional enfrentava uma “crise de plausibilidade” e
“credibilidade” e que o sistema por ela adotado era ineficaz. Assim, fundar uma nova
congregacao era negar o projeto religioso proposto pelo movimento batista. Era também um
sinal de que as igrejas batistas existentes perdiam a fun¢ao de “manter o mundo” religioso
estdvel e seguro, principalmente para 0s mais jovens. Porém, para Tognini e Almeida
(2007:86), essa insatisfacdo era generalizada e comecava a se manifestar principalmente nos

jovens que ocupavam posicao de lideranca.

E possivel afirmar, entdo, que a abertura da congregacdo batista do bairro da Lagoinha
sinalizava o inicio da “destradicionalizacdo” e da perda de forca da tradicdo religiosa batista.
Além disso, a abertura da congregacdo batista no bairro da Lagoinha aponta para uma
exaustdo iniciada no protestantismo histérico, bem como, para a busca por novas alternativas
de representacdo simbdlica, o que culminaria nos anos de 1950 no surgimento das campanhas
de “avivamento espiritual” e no avanco da pentecostalizacio, segundo Campos (1996:95). E,
portanto, na década de 1950, de acordo com Sandra Duarte de Souza (2001:159-160), que 0s
individuos comecaram a ganhar espago para a formula¢do de um “cardapio religioso” mais
adaptado aos novos tempos. Isso significou que o jeito valido de praticar a fé cristd segundo
0s moldes batistas, comecava a ser reconfigurado e que ja ndo podia mais ser interpretado e

nem vivenciado de maneira tdo uniforme.

A abertura da congregacdo batista no bairro da Lagoinha pode ser explicada também como
estando relacionada a movimentacéo e efervescéncia religiosa da década de 1950. Segundo

Tognini e Almeida (2007:86) foi no clima de busca de uma vida espiritual mais rica, mais
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abundante em graca, e com desejo de avivamento que surgiu a proposta de criar uma nova
igreja. Essa movimentagdo e efervescéncia fizeram parte de uma “segunda onda” de
pentecostalizacdo do campo religioso brasileiro, conforme expressa Freston e cuja énfase

estava nos “dons de falar em linguas” e de “fazer milagres e curas”.

“Somente a partir dos anos cinquenta o pentecostalismo decolou; eu diria que foi na
segunda metade dos anos cinquenta. A segunda onda se deu nos anos cinglienta
quando a urbanizacdo se acelerava e, em alguns lugares, (...) formava-se uma
sociedade de massas. (...) e essa nova sociedade de massas possibilita um novo tipo
de pentecostalismo que rompe com as limitagdes dos modelos existentes”
(FRESTON, 1996, p. 21).

Na pratica, um amplo processo de transformacdo da sociedade fazia parte do cenario que
influenciou a abertura da IBL, o que também refletia na recomposicéo e alteracdo do campo
religioso. Pressupomos que a transformacdo da sociedade é relativa a recomposicdo e
alteracdo do campo religioso e que a efervescéncia religiosa ocorrida na década de 1950 esta
associada ao avivalismo e a pentecostalizacdo das igrejas. Na verdade, todo esse processo se
tornou um elemento facilitador para a insercdo do pentecostalismo nas denominacGes
protestantes, fazendo surgir novas igrejas e novos segmentos religiosos. O avivalismo, e mais
precisamente, 0 pentecostalismo, podem ser considerados um movimento espiritual, uma
“experiéncia religiosa do divino”, conforme Bernardo L. Campos Morante (1996:50), que ndo

tem fronteiras de confessionalidade, ideologias, identidades e territérios.

2.2. A organizacao da Igreja Batista da Lagoinha: o concilio examinatério

O concilio examinador na tradi¢do batista € o meio utilizado para se fazer a alteracdo e a
transi¢do de uma congregacdo a “estatura” de uma igreja local. Na ortodoxia batista, essa
mudanga na natureza de uma congregacdo se da exclusivamente pelo concilio examinatorio.
Trata-se de uma reunido administrativa, espiritual e cultual, cuja funcdo é tornar um grupo de
fiéis batistas, que se reine em um lugar de culto, o templo, emancipado, isto &, com direito de
governar a si mesmo sem qualquer interferéncia externa. Essa reunido € realizada in loco, isto
é, no lugar em que os fiéis se relinem, pois possui uma natureza examinadora e avaliativa. O

nome desse concilio examinatdrio se deve ao fato de ser ele um instrumento utilizado para
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examinar, avaliar e dar parecer se uma congregacdo pode ou ndo se tornar uma igreja local

autbnoma e com governo proprio.

O concilio é uma reunido de avaliacdo e nele se faz perguntas aos fiéis no ambito da
eclesiologia, doutrina, Biblia e principios de fé adotados pelos batistas. Todas as perguntas
devem ser respondidas em conformidade com a ortodoxia e a tradi¢cdo batista. Como o
concilio tem uma funcdo de emancipar ou ndo uma congregacdo, ele é mais do que uma
“simples” reunido espiritual, cultual e administrativa. Nos moldes em que é adotado e
praticado pelos batistas, o concilio examinatorio é, a0 mesmo tempo, um processo e um ato de
diferenciacdo teoldgica. Esse processo conciliar, utilizado para a organizacdo das igrejas
batistas, € uma proposicdo do ramo de igrejas congregacionalistas e que, de acordo com
Mendonca (2002:34-35), Ihe d& uma caracteristica conservadora e contraria a comunhdo com

outras igrejas e 0 movimento ecuménico.

O concilio examinatério para a organizacdo da IBL se deu em 20 de dezembro de 1957%°, no
seu saldo de culto, situado na Rua Formiga n° 322, no bairro da Lagoinha, e aconteceu tal
como preceitua a ortodoxia batista. E, portanto, nesse endereco e nessa data que o concilio
deu reconhecimento e legitimacdo a IBL como igreja batista local e autbnoma, cuja forma de
governo adotada foi a congregacional. De acordo com Landers (1994:87), adotar o governo
congregacional significa que cada igreja batista governa a si mesma e que cada membro dela
tem igual direito a voz e voto. Os fundadores da congregacdo no bairro da Lagoinha estavam
presentes no concilio examinador, responderam perguntas como membros do grupo

examinado e participaram do ato organizador da IBL como uma igreja batista

E no concilio examinatorio, portanto, que uma congregacio em processo de organizagio
declara seu compromisso com o0s batistas, suas doutrinas e o sistema congregacional de
governo. Assim, de acordo com Azevedo (2004:76), uma congregagdo batista ao ser
organizada, alcancga a natureza de igreja e torna-se livre para escolher o seu pastor, determinar
sua conduta, administrar seus negocios e sustentar a alianga voluntaria dos “crentes com
Cristo” e com as demais pessoas. A IBL adotou o sistema de governo congregacional, e como
tal, colocou como centro de sua autoridade administrativa a igreja local reunida em

assembleia. A adocgédo desse sistema de governo foi determinante na construcéo da identidade

10 Livro de Ata da IBL. Ata n° 1, de 20 de dezembro de 1957.
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religiosa inicial e organizacional da IBL, como também para a sua trajetdria no campo

religioso, pois nenhuma outra institui¢do poderia ter autoridade sobre ela.

Nesse processo organizativo segue-se 0 que preceitua a tradicdo batista. Isso indica que o ato
organizacional que fez a transicdo da IBL de congregacao para igreja, foi idéntico as demais
igrejas batistas filiadas & Convencdo Batista Mineira. No procedimento conciliar para
avaliacdo e parecer acerca da organizacdo da congregacdo batista no Bairro da Lagoinha
foram eleitos** os pastores Rui Franco de Oliveira para presidente, Achilles Barbosa para
secretario e o missionario J. Lungsford para orador oficial, todos representantes da Convencao
Batista Mineira. Esses pastores conduziram o ato examinatorio nos moldes da eclesiologia
batista, dando oportunidades aos outros pastores presentes para perguntar aos membros da
congregacdo. Respondidas as perguntas pelos seguidores da congregacdo, a diretoria do
concilio e os pastores presentes reconheceram a congregacdo batista no bairro da Lagoinha
como a Igreja Batista da Lagoinha, uma igreja autbnoma e com capacidade de governar a si

mesma.

Com a realizacdo do concilio examinatdrio estabeleceu-se 0 consenso entre 0s representantes
da Convencao Batista Mineira de que a congregacdo e aquele grupo de pessoas “avaliadas”
eram fiéis a doutrina batista e, portanto, era um grupo apto a formar uma nova igreja. A
transicdo de uma congregacdo ao estagio de igreja no movimento batista s6 se realiza por
meio de uma “reunido conciliar”. O concilio cumpre uma fungdo diferenciadora tal como
retrataram os estudos de Weber (2004a:196) e Troeltsch (1987:134) sobre a distin¢do entre
igreja e seitas. A distincdo entre uma congregacdo e uma igreja se d& porque o concilio
examinador traz, em sua estrutura socioldgica, a condicdo de fazer distincdes. Nessa
perspectiva, o concilio € um procedimento organizacional que altera a condicdo de uma
congregacdo, que sendo aprovada no exame, tem garantida a transicdo de sua natureza,
passando a ser uma instituicdo religiosa autbnoma, denominada de igreja. O concilio,
portanto, € para a denominacdo batista um mecanismo de diferenciagdo que demarca a
existéncia social, institucional e administrativa de suas instituicdes religiosas, que sdo a

congregacao e a igreja.

O concilio corresponde a um tipo de comunicacao religiosa que, segundo Weber (2004a:196),

“da origem” a uma acao social racionalmente organizada. Em relacdo a congregacao batista

1 Livro de Ata da IBL. Ata n° 1, de 20 de dezembro de 1957.
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no bairro da Lagoinha, essa comunicacdo foi feita e deu origem a uma nova igreja, a Igreja
Batista da Lagoinha. O concilio serve para dar origem a uma acdo religiosa social que
conserva a posicado de poder da instituicdo que ele representa, no caso, a Convencdo Batista
Mineira. Por isso, é que o concilio organizacional da IBL pode ser relacionado a
administracdo e dominacdo religiosa da denominacdo batista e seus representantes. Sobre o
processo de dominacdo, Weber esclarece: “...Toda administragdo precisa, de alguma forma,
da dominacdo, pois, para dirigi-la, € mister que certos poderes de mando se encontrem nas
maos de alguém” (WEBER, 2004a:193), o que no ato organizacional da IBL fora dado
aqueles que representavam a denominacao batista e exerceram a administracdo do concilio. O
processo de dominacdo ocorre no ato conciliar ja que a congregacdo organizada em igreja
local passa se autogovernar, havendo assim a possibilidade de ser minimizado o controle

denominacional sobre ela.

A IBL foi organizada nos moldes de uma igreja de eclesiologia batista e para evidenciar a sua
fidelidade a0 movimento batista adotou a “Declaragdo Doutrinaria da Convencdo Batista

Brasileira'®”

, os “Artigos de Fé dos Batistas” e o “Pacto das Igrejas Batistas”, 0 que foi
registrado na ata de organizacdo da igreja A exigéncia da adocdo dos principios de fé dos
batistas naquele contexto era, de fato, ndo s6 a reafirmacdo da eclesiologia e do
denominacionalismo batista, mas também a filiagdio da IBL a burocracia religiosa

representada pela Convencdo Batista Mineira.

O ato organizacional da IBL foi efetivado com dois importantes ritos religiosos, a oracao, a
qual foi feita solenemente pelo missionario A. W. Luper®® e a pregacéo feita pelo missionario
J. Lungford. O concilio, com esses ritos de passagem provoca 0 surgimento de uma nova
comunidade ideoldgica que deve se entregar a missdo religiosa e a expansado da fé. Isso ficou
bem claro na pregacdo feita pelo missionario J. Lungford: “Esta deve ser uma igreja
missionaria. Deve reger-se pela doutrina de Jesus Cristo e realizar o plano de seu verdadeiro
Fundador” **. Em sua prédica, esse pregador utilizou-se do texto biblico Mateus 28:16-18
para destacar que o programa da recém organizada igreja, a IBL, deveria pautar-se no Novo
Testamento e reger-se pela doutrina de Jesus Cristo, tal como fazem os batistas. Azevedo

assim explicita: (2004:233 e 235) para o0s batistas, as Escrituras Sagradas, em particular o

12 bara maiores detalhes sobre a “Declara¢do Doutrinaria da Convengdo Batista Brasileira”, os “Artigos de Fé
dos Batistas” e o “Pacto das Igrejas Batistas”, consultar o Portal Batista: (htpp://www.batistas.com).

13 Livro de Ata da IBL. Ata n° 1, de 20 de dezembro de 1957.

% ivro de Ata da IBL. Ata n° 01, p. 04, de 20 de dezembro de 1957.
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Novo Testamento, constituem a Unica regra de fé e conduta, mas Jesus Cristo, por ser a
expressdo maxima do ‘Deus encarnado’, ¢ em Ultima instancia a autoridade suprema. 1SSO
significa que o credo, a doutrina e a teologia defendidos no concilio pelos fiéis pertenciam as

tradicdes cumulativas dos batistas.

Imediatamente & realizacdo desses dois ritos, a oragao e a pregacdo, elegeu e deu-se posse a
diretoria da IBL, que, assumindo a direcdo da reunido, apresentou o nome de José Rego do
Nascimento para assumir o pastorado da igreja, o que foi apoiado pelos 28 fiéis presentes,
conforme Valle (1959, p. 2). O convite feito ao pastor Nascimento j& estava anteriormente
acordado entre a lideranca da congregacdo, conforme demonstra trecho da carta escrita por
Valle (p. 2):

“Nos dias 7 e 8 de dezembro vocé passou em Belo Horizonte e visitou o trabalho,
falando-nos. Seguiram-se dias de ansiedade e expectativa. Chegando-se a Bahia V.
escreveu-nos dizendo que organizassemos a Igreja e fizéssemos o convite oficial. No
dia 20 de dezembro foi organizada a igreja, com 28 membros. Em principios de
janeiro vocé nos escreveu aceitando o pastorado da igreja”.

O convite fora feito a Nascimento porque ele era considerado pela lideranca da congregacao
como “o melhor pastor do Brasil”. Além disso, segundo Valle (1959:2), havia o pensamento
de que Nascimento era 0 homem que Deus haveria de enviar para que o sonho de uma grande
igreja se realizasse. O convite feito pela IBL ao pastor Nascimento, bem como a disposi¢éo
dele para aceita-lo, demonstram o inicio do processo de racionalizacdo religiosa da
instituicdo, uma vez que um especialista religioso foi chamado para desenvolver as fungdes de

sacerdote.

Em se tratando ainda do concilio examinatério como um mecanismo de transicdo e um rito de
passagem, ele pode ser considerdo como um recurso de transmissdo religiosa as igrejas
organizadas. Ele indica a celebragdo de uma “tradi¢do cumulativa”, que, segundo Wilfred
Cantwell Smith (2006:155), corresponde a transmissdo do depdsito historico da vida religiosa
expressa nos templos, codigos morais, mitos, sistema teoldgico e instituicdes sociais. Nessa
perspectiva, mesmo que um determinado segmento religioso tenha uma forma especifica de
crer, 0 que pode se caracterizar pela constante referéncia a uma tradicéo religiosa, isso ndo
impede, pelo menos em contexto de modernizacdo religiosa, a afirmacdo da autonomia dos

sujeitos que dela fagcam parte.
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O concilio, tal como realizado na IBL, é uma expressdo da memdria coletiva dos batistas, o
que foi confirmado pela aceitacdo dos “Artigos de Fé dos Batistas” e do “Pacto das Igrejas
Batistas”. O concilio ¢, portanto, uma espécie de recomposi¢cdo magica do passado, ja que a
memoria apoia-se sobre o que foi vivido e é pautada na continuidade do tempo. Nessa
direcdo, o concilio representa a corrente de pensamento teoldgico dos batistas e os quadros
coletivos de sua memoria religiosa, conforme assinala Halbwachs: “Os quadros coletivos da
memoria ndo se resumem em datas, nomes e férmulas, que eles representam correntes de
pensamento e de experiéncia onde reencontramos nosso passado porque este foi atravessado
por isso tudo” (HALBWACHS, 2004: p. 71). O concilio organizacional da IBL faz parte de
um convencionalismo socio-religioso adotado pelos batistas e que, como de praxe, utilizou-se
dele para reconstruir e afirmar o passado, definir pertencas e apresentar referenciais de sua

identidade religiosa.

Considerando esses aspectos, o concilio de organizacdo da IBL, certamente serviu de
instrumento para a estruturacdo das crengas e praticas religiosas. Mas, como nos aponta
Bourdieu (2005), essa estruturacdo de crencas e praticas ndo significa a absolutizacdo nem a
manuten¢do do contetido original da mensagem, pois, “em cada formagdo social e em cada
época, toda a visdo do mundo e todos os dogmas cristdos dependem das condicBes sociais
caracteristicas dos diferentes grupos ou classes, na medida em que devem adaptar-se a estas
condicBes de maneja-las” (BOURDIEU, 2005, p. 52). Como o concilio da legitimidade a uma
igreja perante um grupo de pessoas e uma tradicdo religiosa, ele se torna fundamental na

constituicdo da identidade de uma igreja batista e dos seguidores que dela fazem parte.

O concilio, na perspectiva socioldgica desenvolvida por Weber (2004a:43), pode ainda ser
compreendido também como um mecanismo utilizado para a inculcacdo da obediéncia e da
legitimizacdo. No contexto batista quem administra um concilio para 0 exame de uma
congregacdo representa uma ordem vigente, detém o poder e esta em condigdes de legitimar-
se e até de impor sua vontade. Como o concilio organiza e reconhece uma nova igreja, de
fato, ele serve para dar continuidade a associacdo de dominacéo, que, de acordo com Weber,
acontece na medida em que seus membros estejam submetidos as relagcdes de dominagdo em

virtude da ordem vigente.

O concilio, de acordo com a praxe batista, € um dos instrumentos utilizados para gerar

“conformagao” doutrinaria tanto quanto para a afirmagdo de seus principios ¢ de sua
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ortodoxia. Por isso, em se tratando da eclesiologia batista, no ato de passagem de uma
congregacao para uma igreja local, existe a possibilidade da disciplinagdo tanto por meio do
conteddo doutrinario quanto pelo exame conciliar. Para Weber, a disciplina ¢ também “a
probabilidade de encontrar obediéncia pronta, automatica e esquematica a uma ordem”
(WEBER, 2004, p. 33 e 139). A disciplinacdo tem a ver com a dominacdo, pois esta € a
probabilidade de encontrar obediéncia a uma ordem determinada de conteudo e receber a

imposicao dos “ conteudos de f¢ ’da vontade numa relagao social.

A organizacdo da IBL e a adogdo dos principios batistas feita por ela, naquela época e
contexto, era a afirmagdo de uma identidade denominacional, um jeito tradicional de
representacdo simbdlica e uma forma batista peculiar de operacdo e difusdo do sagrado.
Devido a diversidade que tomava conta do campo religioso naquela década por mais que a
IBL afirmasse a identidade batista com nucleo definido e unitario, ja havia nela um processo
de fragmentacdo. E por isso que a IBL, desde a sua organizagdo, vem construindo a sua
trajetoria e sua identidade religiosa e empresarial ligada ao nome batista, mas recebendo
influéncia de agentes religiosos com perfis carismaticos. 1sso ocorreu num primeiro momento
com o pastor Nascimento, o que era portador de experiéncias religiosas especificas, as quais
modelaram o modus vivendi desse agente religioso e que foram usadas por ele para definir o

modus faciendi e operandi da IBL no seu pastorado.

2.3. As experiéncias religiosas do pastor Nascimento

A religido tem se constituido como um espaco privilegiado de experiéncia que é qualificada
por Rodolf Otto (2005:37-38) de “experiéncia do sagrado” e por Joachim Wach (1986:15) de
“experiéncia social do sagrado”. A experiéncia religiosa, segundo Aldo Natale Terrin
(2003:93), tem um carater misterioso e se da num momento “supra-racional” ou “irracional” e
guem a vivencia, geralmente, se entrega ao mistério. De acordo com Edénio Valle (1998:17),
qualquer lugar e qualquer objeto do cotidiano poderdo se revestir de um carater hierofanico e
ser “revelador do sagrado”. Talvez seja por isso que Wach (1962:55-57) declara que o
sagrado da experiéncia ndo € algo imaginario ou hipotético, mas alguma coisa que, por se

fazer presente, é absolutamente real. Nesse sentido, a experiéncia religiosa se torna um
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elemento vital para se interpretar as crencas, a identidade religiosa e os fatos sociais que
ocorrem na vida de um individuo, igreja ou religido. A experiéncia religiosa, qualquer que
seja ela, consiste na percepgdo de uma realidade “misteriosa”, que ¢ distinta ¢ superior ao

préprio ser humano e que se atribui sentido existencial.

As experiéncias religiosas do pastor José Rego do Nascimento foram determinantes para
redimensionar e resignificar, num primeiro momento, sua vida religiosa ministério e, num
segundo, influéncia carismatica entre os batistas mineiros. As experiéncias religiosas de
Nascimento foram marcantes e serviram de estrutura simbolico-religiosa para lhe deram
“distingdo” e “iconicidade” no meio batista. As primeiras experiéncias religiosas de
Nascimento aconteceram na Paraiba, estado onde nasceu, na cidade de Jodo Pessoa, na
Segunda Igreja Batista. Nascimento, aos oito anos de idade, comecou a receber a formacao
evangélica e ja havia iniciado o processo de catequizacao, o que o tornaria, segundo Xavier

(1997:42) um “fiel” batista por fé e convic¢ao.

Tal fato mostra a forca do movimento batista. Ora, Nascimento, aos oito anos de idade, ja
demonstrava certa sensibilidade para as “coisas espirituais” ou da religido. Nessa fase da vida,
segundo Xavier (1997:42), Nascimento sentia que “Deus” o conduziria pelo caminho do
“poder espiritual”. Todavia, 0 processo de doutrinamento so se realiza efetivamente quando a
catequese atinge o nivel da disposicdo sentimental, ou seja, quando se enraiza nos
sentimentos, sensacdes e emocdo. Supostamente a ordenacdo dos sentimentos religiosos fez
uma diferenca substancial na vida de Nascimento, especialmente na vida religiosa e nas
experiéncias de éxtase. E por isso que Bastide (1990:30) declara: a religifo €é, antes de tudo,

sentimento e este ¢ coisa individual.

Como a énfase esta no sentimento desenvolvido por Nascimento e naquilo que Deus iria fazer
— “conduzir pelo caminho do poder espiritual” — ha, na primeira experiéncia religiosa de
Nascimento, dois importantes elementos, que sdo a fé e a convicgdo. Esses dois elementos
reforcam a ideia de que a religido batista, naquele contexto, ja apresentava sua forca
doutrinaria. Nesse aspecto, o sentimento de Nascimento era, na verdade, uma forma
encontrada de afirmar sua qualificagdo para realizar o que “Deus” desejava e também para

confirmar o que ele préprio estava intencionado.

A imaginagdo socioldgica permite ver que, por de trads do sentimento de Nascimento, havia

uma “teodiceia” que se fundamentava na ideia de um “ser pessoal” e “poderoso” que
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conduziria sua historia e também a de todos os outros homens. No entanto, a “teodiceia” de
Nascimento estava enraizada em uma “sociodiceia” para usar a linguagem de Bourdieu
(2005:49). Essa “teodiceia” levou Nascimento a buscar experiéncias pessoais € grupais para
justificar a sua “vocacdo”, posicionamento e sua vivéncia religiosa nas fases posteriores de
sua vida. Diante disso, as experiéncias religiosas que Nascimento teve podem ser pensadas
para a consolidacdo de um tipo de lider carismatico. Nascimento seria, entdo, guiado ndo sé
para aceitar os dogmas do movimento batista, mas para seguir o caminho para onde Deus
apontasse. Nas fases posteriores de sua vida, todos os eventos passaram a ser explicados a
partir de suas experiéncias religiosas e também de sua “teodiceia”. Até mesmo a mudanga de
sua familia para o Rio de Janeiro em 1933 foi compreendida por Nascimento como mais uma

conducéo de Deus na sua histéria de vida.

A segunda experiéncia de Nascimento, denominada de experiéncia de “conversdo”, ocorreu
quando ele tinha 15 anos. Sua “conversdo” foi precedida por um processo de evangelizacdo
desenvolvido por um seguidor da Igreja Assembleia de Deus, cujo nome é Altamiro. Segundo
Xavier (1997, p. 44), “Altamiro evangelizou Régo do Nascimento. E o fez com tal poder e
ung¢do que, enquanto ele falava, este sentiu seu coragdo arder”. A evangelizagdo tanto quanto a
conversao podem ser explicadas como o primeiro passo de Nascimento na conducdo pelo

caminho do poder espiritual.

A “conversdo” de Nascimento deve ser considerada, de fato, a primeira experiéncia religiosa
marcante, pois ela aconteceu em plena adolescéncia. Trata-se de um fato comum de acordo
com os psicologos da religido. Depois da experiéncia religiosa, tida como “conversio”,
Nascimento teve a segunda experiéncia religiosa marcante, o “batismo nas aguas”. Essa
experiéncia aconteceu na Igreja Batista de Anchieta uma igreja batista tradicional, conforme
Tognini e Almeida (2007:88). O batismo nas aguas foi uma experiéncia determinante para
Nascimento, pois, através dessa ordenanca, conforme creem os batistas, ele passou a ter uma

maior dedicacdo a Deus.

Nascimento, mesmo sendo evangelizado por um pentecostal, acabou batizando-se numa igreja
batista. Todavia, mesmo filiando-se a uma igreja batista, como fiel batizado, Nascimento
participava, quase que diariamente, dos cultos realizados pela Igreja Assembleia de Deus,
cujo templo ficava proximo a sua casa. A participacdo de Nascimento, nos cultos de uma

igreja pentecostal, no inicio do século XX, ndo era algo comum e, possivelmente, tinha a ver
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com o evangelista Altamiro e com as doutrinas pentecostais que a igreja ensinava. Segundo
Xavier (1997:44), a Igreja Assembleia de Deus atraia em muito a atencdo de Nascimento
porque nela havia muito entusiasmo e forte énfase no avivamento. Considerando esses
aspectos, o entendimento € o de que a vivéncia de Nascimento junto a Igreja Assembleia de
Deus foi também determinante para a incorporagdo de uma religiosidade mais emocional e

avivada, tipica do pentecostalismo cléssico.

As influéncias da Assembleia de Deus, do avivalismo e de uma religiosidade mais emotiva e
entusiastica, desde muito cedo, se fizeram notar na vida religiosa de Nascimento. No
pentecostalismo daquela época, era comum realizar “cultos de libertacdo” nas casas dos fiéis,
0 que garantia espaco a testemunhos de curas, milagres e libertagdo. Nascimento praticamente
ndo perdia o culto que era realizado na casa de uma vizinha, conforme informa Xavier
(1997:44). Com isso, Nascimento sentia-se ndo so avivado e revigorado espiritualmente, mas
também conduzido pelo “poder de Deus”. Certa vez, conforme Xavier, num final de tarde,
depois de sair do trabalho, Nascimento teve outra experiéncia religiosa marcante também

num templo da Assembleia de Deus:

“A estacdo onde ele deveria descer ficava em um plano mais alto que a rua. O trem
parou na estacéo e, dali, José Rego divisou o templo da Assembléia de Deus (...). De
onde estava assentado, viu 0 povo cantando enquanto a banda de musica tocava. Os
crentes cantavam com muito entusiasmo naquele galpdo todo iluminado. Entdo o
espirito derramou agua viva dentro de mim. Senti um gozo e uma alegria espiritual
extraordinarios. Entdo, eu deduzo que ja nasci predestinado a ser um carismatico (...)
depois vim a entender isso” (Xavier, 1997, p. 44 - 45).

Uma outra experiéncia mistica de Nascimento aconteceu na Bahia, na cidade de Vitéria da
Conquista, e teve a influéncia de Appleby e de suas ideias sobre o avivalismo. Trata-se da
“experiéncia do batismo no Espirito Santo”. Sobre essa experiéncia Xavier (1997) apresenta o

fato com uma riqueza de detalhes:

“Rego estava no gabinete. A porta estava fechada. Olhou para sua escrivaninha e
sobre ela estava mais um folheto de Dona Rosalee. Este chamava-se ‘Como diversos
servos de Deus foram cheios do Espirito Santo’. Ele comegou a ler o folheto. Ali
dizia que Billy Sunday, sempre que pregava, tinha a Biblia aberta em Isaias 61, que
diz: ‘O Espirito do Senhor est4 sobre mim, porque me ungiu para pregar as boas-
novas aos quebrantados, enviou-me a curar os quebrantados do coracéo, a proclamar
libertacéo aos cativos (...). Entdo, Régo orou: Senhor, eu quero o batismo para isso.
Para ser este homem. Peco-te que me batizes. Ele tinha ficado de pé para orar. De
repente se viu invadido por um fogo, que lhe entrou pelo peito e produziu nele uma
dinamizacéo tal, que ele caiu sentado na cadeira. Ria, Ria e chorava ao mesmo
tempo. (...) depois, quando quis andar, quase ndo conseguia. Parecia que seus 0SS0S
doiam” (XAVIER, 1997, p. 54).
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Essa experiéncia mostra que Nascimento acreditava mesmo que Deus o conduzia pelo
caminho do “poder espiritual.” Além do sentimento que ele carregava, outro elemento foi
acrescentado, que é a ideia de sua “predestina¢do” ao carismatismo desde quando havia
nascido. A ideia de “predestinacdo” confirmava seu sentimento antigo que o seu caminho e
sua historia religiosa estavam definidos e tracados por Deus. A deducdo que Nascimento faz
acerca da “predestinagdo” refor¢a a sua adesdo a “ideologia do carisma” e do “poder de
consagragao”, o que, segundo Bourdieu (2005:55), sdo poderes simbdlicos que fazem com
que o carismatico acredite em seu proprio poder e na forca de sua missao carismatica. Assim,
essa experiéncia religiosa de Nascimento, devido a sua natureza, foi entendida como mais um

“toque do Senhor”.

A experiéncia do “batismo no Espirito Santo” de Nascimento, conforme apresentada por
Xavier, foi uma experiéncia individualizada do sagrado. Isso ndo significou que essa
experiéncia tenha ficado restrita a Nascimento, ja que ela trouxe conseqliéncias sociais e
religiosas para sua vida, ministério e igreja. Os resultados dessa experiéncia sdo assim
apresentados por Xavier: “Aparentemente, nada mudou nele. O que ele sabia continuou
sabendo; o que ele cria continuou crendo; mas a dedicacdo, a partir dai, foi bem maior. O
ardor era tdo grande! Isso se manifestou no crescimento da igreja” (XAVIER, 1997, p. 54).

Os grifos s&o nossos.

Entre todas as experiéncias religiosas vividas por Nascimento, a que mais se destaca é a
experiéncia ocorrida na biblioteca do Seminario Teoldgico Batista do Sul do Brasil (STBSB),
no Rio de Janeiro, em 1958. Essa experiéncia foi tdo importante que pode ser qualificada de
fundante, pois a partir dela se inicia entre os batistas mineiros uma nova concepgdo de
sagrado e diferentes ideias acerca da forma e da prética religiosa, cujo foco era o éxtase e a
visitagdo poderosa do “Espirito Santo”. O documento que relata detalhadamente a experiéncia
religiosa ocorrida na biblioteca é uma carta de Nascimento encaminhada a Tognini, que

inserimos no anexo n° 01, na integra.

A experiéncia de éxtase deve ser considerada como fundamental ndo so para a reforma de
uma religido, mas também para a fundagdo de uma nova, tal como estava para acontecer no
movimento batista. Essa experiéncia de éxtase foi marcada pela hierofania e como apontado
por Eliade (2002:9), algumas hierofanias tém um destino local; outras, por sua vez, adquirem

ou tém valores universais. Como a experiéncia religiosa de Nascimento ocorrida na biblioteca
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do Seminario foi tomada pela hierofania, ela teve uma grande abrangéncia inicial no Rio de
Janeiro e Minas Gerais, depois para outros estados, e como tal, pode ser pensada como uma
experiéncia religiosa do sagrado e uma experiéncia fundacional. Como o0 sagrado tem uma
diversidade de modalidades, conforme Eliade (2002:7-10), geralmente a experiéncia religiosa

quando caracterizada como fundante se respalda numa hierofania.

Em se tratando de experiéncia religiosa, h4 a suspeita de que Vvéarios individuos tiveram
experiéncias hierofanicas semelhantes a de Nascimento. Contudo, somente a experiéncia de
Nascimento é que pode ser qualificada de fundante, devido ao seu impacto no meio batista,
desencadeando um cisma pentecostal. Por meio dessa experiéncia, se iniciou uma reordenacgéo
na religiosidade batista, através da implantacdo da doutrina e de uma pratica de teor

carismatico. Xavier aponta alguns detalhes dessa experiéncia.

“O Pastor Rego foi convidado pelo Grémio do Seminério Batista do Sul para pregar
na Semana de Renovacéo, na semana que compreendia os dias 11 a 18 de outubro de
1958. Num desses dias, a pedido dos seminaristas, estudou o tema ‘O Pentecoste se
Repete?’ No dia 16, numa sexta-feira a noite, 0os seminaristas foram visitados pelo
Senhor com grande poder e se renderam diante do Altar. Assim aconteceu:
Naquela noite, 0 pastor Rego voltava dos trabalhos noturnos de uma igreja na cidade
e encontrou alguns seminaristas o esperando. (...) Apesar de estar cansado e com
muito calor, foi levado pelos seminaristas para a biblioteca, para uma reunido de
oragdo. Alguns hinos foram cantados, um texto biblico lido e comegaram a orar. Um
seminarista orou, depois outro e entdo um terceiro. Por volta da quarta oragdo, Deus
derramou o poder. O Espirito veio sobre o grupo e o0s envolveu. Alguns
seminaristas cairam no chéo, outros se inclinaram sobre as mesas...” (XAVIER,
1997, p. 58-59). Os Grifos so nossos.

Essa experiéncia religiosa de Nascimento no Rio de Janeiro ¢ tida como “incomum”, “fora de
série” e, por isso mesmo, denominada de experiéncia extatica, “espiritual” e sobrenatural.
Esse tipo de experiéncia se destaca, em grande medida, nas expressdes religiosas pentecostais
e carisméticas, pois a énfase recai na manifestagdo de éxtase, momento em que o “Espirito
Santo” toma posse dos fiéis. Nesse tipo de religido, as experiéncias religiosas apontam para
um “transcendente”, para uma esfera fora do cotidiano ¢ do humano, o que pode ser
identificado como da ordem do sagrado. O mundo da religido tem uma importante matriz, que
é a experiéncia do sagrado, logo a experiéncia religiosa ao fazer parte desse mundo é
carregada de mistério “inexplicavel”. Ela esta presente em todas as religides e dois
sentimentos co-originarios e opostos dela fazem parte, que sdo os sentimentos “tremendum” e

“fascinans”, de acordo com Otto (2005:21-59). Nessa perspectiva, a religido deve ser
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reconhecida ndo s6 por seu aspecto simboélico, mas também pelo aspecto de sacralidade da

experiéncia religiosa.

A experiéncia de Nascimento no Seminario (STBSB) foi fundante porque ela, aléem de ser
uma experiéncia intensa, “incomum” ¢ hierofanica, relatada como “uma visitagdo do Senhor”,
serviu, na pratica, para afirmar que o “pentecostes” poderia se repetir. Ela pode ser pensada
como experiéncia fundante devido ao espago e ao lugar em que aconteceu, ou seja, no
Seminario, educandario responsavel pelo ensinamento da ortodoxia e da tradicdo batista.
Nesse sentido, 0 Seminario tornou-se um espacgo sagrado e, como declara Eliade (2002:40),
todo espaco sagrado implica uma hierofania, uma irrupc¢ao do sagrado, que tem por resultado

tornar esse “territorio” qualitativamente diferente.

O STBSB, como um espaco académico relevante para os batistas e para sua ortodoxia,
possivelmente ndo era dado as experiéncias modificadoras da religido. Logo, ndo era uma
instituicdo afeita a hierofania, pois considerou como uma heresia e uma “aberragdo” o éxtase
ocorrido na sua biblioteca, conforme declaragéo feita pela dire¢cdo do seminario em “O Jornal
Batista” (nov. 1958:7). Certamente, a énfase desse educandario era a manutencdo das
doutrinas batista e da sua tradicdo. Como a década de 1950 foi um periodo de alteracdo do
campo religioso e das diferentes religibes que o compdem, o STBSB, sendo um lugar de
manutencdo e de reproducdo da ortodoxia batista, ndo ficou isento, tornando-se o palco para
gue Nascimento tivesse sua experiéncia religiosa fundante. Nesse aspecto, como ndo existem
limites e fronteiras para a experiéncia religiosa, mesmo a fundante, que, por se assemelhar as
experiéncias pentecostais e carismaticas, também rompia limites e fronteiras doutrinérias e
institucionais. Isso evidencia que a interpretacdo e percep¢do do sagrado feitas por

Nascimento eram “idénticas” e similares & forma pentecostal de fazé-lo.

Aquela experiéncia religiosa fundante, ocorrida no STBSB, merece destaque em nossa analise
porque ela serviu para colocar Nascimento diante de uma religiosidade institucionalizada e
“comum” e, a0 meSmo tempo, para fazer dele um agente catalisador de uma nova ordem
religiosa entre os batistas. Essa experiéncia religiosa fundante estava relacionada ao
avivalismo difundido por Appleby e sintonizada com o que acontecia nos anos de 1950, em
outras denominacBes pertencentes ao protestantismo histérico. O episodio acontecido na
biblioteca do Seminario, na verdade, facilitou a introducdo de novas concepgdes acerca do

“batismo no Espirito Santo e dos dons espirituais” nas igrejas batistas. Sendo assim, na
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particularidade de um sujeito religioso, a experiéncia religiosa fundante parece ter sido uma
antecipacgéo daquilo que os batistas no seu todo poderiam experimentar. De acordo com Valle,

essa experiéncia pode ser interpretada como anterior a sua predicacéo.

“Numa linguagem mais sofisticada, pode-se dizer que a experiéncia € anterior a sua
predicagdo. O individuo sabe de sua experiéncia “pré-dicativamente” (Husserl). Essa
vivéncia passa a pertencer-lhe e a ser sentida como parte dele proprio. E em um
segundo momento que a experiéncia se complementa e se totaliza predicativamente”
(VALLE, 1998, p. 28).

Devido a natureza antecipadora da experiéncia religiosa fundante, enfatizamos que ela passou
a pertencer ao sujeito que a vivenciara. Nesse sentido, a coisa antecipada eram as experiéncias
extaticas pertinentes ao avivalismo, que, por sua vez, procediam da irrupcdo de um novo
sagrado e que seria experimentado por varias igrejas batistas a partir da experiéncia fundante.
Na verdade, a visita de Nascimento ao Seminario se deu porque ele era o orador oficial da
semana de estudos promovida pelo Grémio Estudantil, conforme Tognini e Almeida
(2007:55). Mas, ndo era sO por isso. Ele estava no Rio de Janeiro porque a IBL estava
tomando a frente do processo de implantacdo do avivalismo no movimento batista, e isso, por
causa do seu trabalho como pastor da igreja. No dia 16 de outubro, segundo Xavier (1997:58-
59), desafiado pelos seminaristas, Nascimento se propds a estudar o tema: “O pentecoste se

repete?”

“...numa sexta-feira, foi realizada, na sala da biblioteca do Semindrio, uma noite de
oracdo, sob a direcdo de Rego. Cingiienta seminaristas, quatro visitantes e Rego se
reuniram na, entdo, pequena sala da biblioteca e foram até a madrugada, cantando e
orando, mas fazendo tal bulha que se poderia ouvir a distancia” (PEREIRA, 1982, p.
255-256).

A reunido de oracdo promovida na biblioteca do Seminario, estando ou ndo programada,
provocou um alarde no movimento batista, pois nela ocorreu a experiéncia que se tornou
estruturante de uma nova proposta religiosa entre os batistas. Em carta escrita a Tognini®®,
Nascimento declara que todos os individuos que estavam em oragdo tiveram a experiéncia do
éxtase, culminando numa possessdo da divindade, ja que 0 “Espirito caiu sobre a casa,

possuindo a muitos”, OU Seja, 0S seminaristas e o0s visitantes que estavam na biblioteca.

15 Cf. Anexo 01.
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A experiéncia de éxtase ocorrida na biblioteca foi um fendmeno visivel a quem participava do
encontro. Devido a sua natureza extatica, a experiéncia impactou aqueles que oravam, e eles,
segundo Nascimento, “possuidos de grande emocgdo (...) cantavam num clima de muita
alegria e vibragdo”. Estava aberto, naquela reunido, o espaco para as experiéncias de éxtase,
0 que de fato veio a acontecer, conforme narrativa feita em carta por Nascimento: “Em
seguida, voltamos a orar. Recomegou a visitagdo do Espirito”. AsSim, a partir experiéncia de
éxtase e de seu impacto nas pessoas que participavam dela foi inaugurada uma rede de poder

e uma nova forma de encarar a fé batista. Sobre o0 éxtase, esclarece Mendonca:

“Regra geral, o éxtase esta ligado a possessdo. O individuo é possuido pela
divindade. Neste estado ele perde sua personalidade e passa a falar e agir como mero
instrumento do sobrenatural, seja pelo efeito de técnicas ou de alucinégenos. No
primeiro caso, estdo o espiritismo e os cultos afro-brasileiros e, no segundo, o ja
citado Santo Daime. Aproximam-se muito do primeiro caso, também, os cultos
pentecostais e 0s que ndo tipicamente pentecostais, buscam formas de emotividade
intensa” (MENDONCGCA, 2008, p. 129).

A luz das concepcdes que Mendonga apresenta a respeito da possessdo, a compreensdo que se
tem é que a mencionada “possessdo do Espirito” naqueles que oravam resultou num clima de
emogéo e tomada de sua personalidade, inclusive de Nascimento. Por isso, a atmosfera de
alegria e vibragdo tipica de experiéncias religiosas extaticas. Por causa dos resultados praticos
a pergunta “O pentecoste se repete?”’, a reunido de oragdo em que aconteceu o éxtase, segundo
Xavier (1997:59), ficou famosa. Nascimento, por sua vez, a partir da experiéncia extatica e
fundante que se processou, tornou-se objeto de critica, controle e vigilancia por parte dos
representantes do movimento batista. A Administracdo do Seminério e o seu Corpo Docente,
por ndo pactuar com as ideias pentecostais nem com a experiéncia extatica ocorrida, iniciaram
0 processo de controle e vigilancia religiosa. Eles enfatizaram que aquela reunido coordenada
por Nascimento tinha sido “de extremado emocionalismo e excessos perturbadores”, € COMO

tal, um disvirtuamento perigoso para a fé batista.

Com essa experiéncia, Nascimento e de outros batistas no final dos anos 1950, abriu-se
espaco ainda maior para a implantacdo do avivalismo entre os batistas, liberando-se o sagrado
da burocratizagdo institucional e sacerdotal. Esse novo sagrado experimentado por
Nascimento, por estar “atrelado ao Espirito”, conforme Campos (1996:80), ¢ que deu
legitimidade & experiéncia fundante e a nova hierarquia religiosa que comegou a ser
desenvolvida especialmente na sua igreja local, a IBL. Aqui, neste caso, pode-se aplicar a

afirmacdo de Mendonca (2004:02): quando ha transformacdo numa dada religido é quase
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certo haver também transformadores religiosos. A experiéncia religiosa fundante ocorrida
com Nascimento foi também uma experiéncia com o “totalmente outro”, conforme Otto
(2005:38), e serviu para desconectar Nascimento daquilo que era da ordem habitual entre os

batistas mineiros, cariocas e paulistas.

Nessa direcdo, a experiéncia religiosa fundante serviu para trazer um novo referencial para a
religiosidade e a vivéncia de fé dos batistas, que revogava a natureza racional da vivéncia
crista e reafirmava a ordem do “espirito” e da “emocao”. Isto porque os batistas avivados
fundamentavam suas novas praticas no éxtase, com destaque para o “batismo no Espirito
Santo” que foi considerado o fundamento das novas experiéncias religiosas. Tais novas
formas de experimentacdo da espiritualidade sdo vistas como a entrada do individuo num
estagio de santificagdo e “batismo no Espirito Santo” e que, segundo Nascimento (2007:34), é
o cumprimento que fora prometido e realizado no dia de Pentecostes. Por isso, a experiéncia
religiosa fundante acontecida no Seminéario, era ndo sé uma confirmagdo da santificacdo
ocorrida na vida de Nascimento, mas tambem uma ratificacdo de sua segunda experiéncia
religiosa marcante, que, na otica do pentecostalismo, ¢ vista como o “batismo no Espirito
Santo”. Assim experiéncia religiosa fundante, por estar atrelada ao “batismo no Espirito
Santo”, era também uma legitimagdo carismatica do agente religioso e sua ‘““separagao” para

uma obra de remodelacdo religiosa entre os batistas mineiros.

Ora, a experiéncia religiosa mistica, experimentada por Nascimento e, posteriormente, por
outros lideres, por ser uma experiéncia de éxtase, contrariava a forma protestante tradicional
de viver o sagrado. Contrariava os batistas por ser diferente daquilo que fora o estabelecido
pelos batistas, e nesse aspecto o sagrado ali manifestado podia tanto se mostrar quanto se
esconder. Logo, o sagrado da experiéncia extatica equivale-se a um poder supra-institucional.
Esse sagrado, devido a sua natureza “misteriosa”, ndo mais se deixaria enquadrar em dogmas

e normas institucionais até entdo existentes entre os batistas brasileiros.

Dai a importante questdo para os estudantes do STBSB: “O Pentecoste se repete?”
Nascimento, portanto, vivenciou na pratica o tema de suas palestras naquele Seminario. Com
isso, uma tendéncia e um movimento emergiram com forgca entre os batistas e que se
relacionava com o avivalismo e com uma religiosidade emotiva, pentecostal e carismatica. O
tema dado a Nascimento mostra também que a primeira fase do movimento avivalista, isto e,

a fase de difusdo e disseminacdo feita por Appleby tinha obtido sucesso. Por outro lado, a
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presenca de Nascimento no Seminario € a sua pregagdo sobre o tema “O Pentecoste se
repete?” mostram ndo s6 o interesse dos seminaristas pelo assunto, mas também que a

efervescéncia religiosa provocada pelo avivalismo comegava a tomar corpo entre 0s batistas.

Além disso, indica que aqueles estudantes desejavam entender o que era 0 avivamento, seus
desafios, teologia e como ele poderia acontecer entre eles. Indica também que o ensinamento
ja institucionalizado no Seminéario, naquela semana, perdia espaco na formacdo teoldgico-
ministerial desses jovens. Valle (1959:6), em sua carta, corrobora com essa ideia ao declarar
que, na reunido dirigida por Nascimento, alguns seminaristas tiveram suas convicc¢oes
abaladas: “Naquela noite, (...) uns vinte mogos receberam o batismo com o Espirito Santo e
outros muitos foram fortemente abalados em suas convicgdes espirituais”. Podemos reafirmar,
entdo, que o acontecido na biblioteca constituiu-se numa experiéncia religiosa fundante dada a
sua “forca subita e brusca”, mistica, do tipo impulsionadora. O ocorrido foi uma manifestacdo
que envolveu o “mistério inefavel” e que diz respeito a algo inusitado, incomum, repentino e
inesperado entre os batistas. Foi uma experiéncia fundante porque o “inesperado” manifestado
ali era de uma ordem diferente, mais extdtica e emocional com o “Espirito Santo visitando

poderosamente” os estudantes, tal como era referendado pela religiosidade pentecostal.

O encontro de oracdo na noite de sexta-feira, 16/10/1958, no Seminario, constituiu-se numa
experiéncia religiosa fundante ndo sé para o avivalismo, mas também para Nascimento. Na
pratica, o que aconteceu ali — “o Espirito Santo caindo, os pedidos de socorro, as gargalhadas,
a gritaria...” tornaram-se demonstrativos prévios do que iria ocorrer entre 0s batistas
brasileiros nos anos seguintes. A partir dele se estabeleceu uma rede em prol do avivalismo
entre os batistas mineiros. Logo ap6s esse episodio, o proprio José Rego do Nascimento
escreve uma carta a Tognini (24/08/58) na qual relata:
“Escrevo-lhe, meu irmdo, para informa-lo que alguma coisa gloriosa esta
acontecendo em nossa Patria. Estou voltando do Seminario do Sul, no Rio (...) por
volta da quarta oracdo, aconteceu o pentecoste. (...) Atordoado pela surpresa do
acontecido, levantei-me dos meus joelhos e pensei fechar os basculantes da sala —
tomar qualquer medida que evitasse que o barulho chegasse até as casas vizinhas.
Mas, logo sinto-me repreendido pelo Espirito e deixei-me ficar no meu lugar; (...)
era cerca de 1:30 da manha, e fora tudo como se apenas cinco minutos se tivessem

passados. (...) O irmdo pode usar esta carta como desejar” (TOGNINI &
ALMEIDA, 2007, p. 55-57).

A experiéncia ocorrida na biblioteca do Seminario foi “imprevista e inesperada”. Isso ndo

significa e nem quer dizer que ela ndo tenha sido desejada e intencionada por Nascimento, até



80

porque uma experiéncia religiosa fundante apresenta tragos da pessoalidade do sujeito que a
fomentou e a vivenciou. Para ele, o ocorrido é qualificado como uma experiéncia que
continha “alguma coisa gloriosa”. Dai a nossa conclusdo que aquela experiéncia constituiu-se

2

uma condig¢do “sine qua non” para que Nascimento se tornasse o agente e o condutor
principal do avivalismo entre os batistas. Essa experiéncia para Nascimento foi tida como um
sinal para que ele assumisse 0 avivamento como missdo e bandeira, numa expressdo de
Tognini e Almeida (2007:107). Aquela experiéncia religiosa serviu para definir, mais
claramente, o papel religioso de Nascimento no movimento avivalista e, além disso, para
demonstrar como as experiéncias de éxtase acerca do avivamento aconteceriam e como ele

seria implantado.

“Quando um terceiro orava, veio a ‘coisa’. O Espirito Santo caiu sobre noés todos em
santa visitacdo e comegamos todos a gritar. (...) E neste estado ficamos por quase
duas horas. Uns jogados sobre a mesa como ébrios. Outros agitando os bragos para
cima pedido socorro e perddo dos pecados, Outros ainda rolavam pelo chéo (...) Uns
gargalhavam e outros gritavam: <basta, Senhor, basta!>" (VALLE, 1959, p. 06).

Observamos, entdo, a partir da analise dessas experiéncias, que qualquer experiéncia religiosa
que tem um carater fundacional, como geralmente acontece, apresenta tensdes constitutivas.
Essas tensdes constitutivas acontecem por causa da prépria experiéncia fundante e do impacto
gue proporciona, tanto em quem a vivenciou quanto em quem dela ndo participou. Além
disso, tal experiéncia gera tenséo porque ecla “revela” aspectos religiosos diferentes daqueles
existentes, sinalizando para as alteragdes que estardo por operar na religido.

Diante do exposto, a implantacdo de algo novo num segmento religioso faz parte de um
processo que se completa e se complementa, exigindo, na maioria dos casos, a recriacdo de
novas formas de acesso ao sagrado. O sagrado da experiéncia fundante de Nascimento, por
ser novo e se manifestar de forma extatica, exigia, por um lado, a correcdo das rotas
estabelecidas pelas igrejas batistas. Por esse motivo, a experiéncia religiosa de Nascimento se
tornou um fato importante para os batistas mineiros e brasileiros, pois a partir dela uma nova
proposta religiosa foi elaborada, difundida e implantada, que foi a proposta avivacionista.
Essa mensagem, avivalista, enfatizava muito mais a adocao de esquemas religiosos novos do

que a conservagao de esquemas do passado.

Sendo assim, a nova proposta religiosa, mesmo mantendo o nome batista, vigorou e expandiu,

ja que estava associada a experiéncia fundante de Nascimento e a existéncia de um clima
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apropriado que tornou capaz de persuadir e agregar novos “adeptos” em torno da nova
mensagem de avivamento pentecostal entre os batistas. O ocorrido teve uma dimenséo
coletiva e uma repercussdo ampla porque varios seminaristas receberam o ‘“batismo no
Espirito”, conforme Xavier (1997:59), o que também foi caracterizado como um “culto
abengoado”, e que serviu para coroar, COm uma grande manifestacdo de poder, o término da
semana de estudos acerca do “Espirito Santo” do Grémio Estudantil do Seminario. A seguir,
vejamos como aquela experiéncia do Rio de Janeiro, ocorrida na biblioteca do Seminario

refletiu sobre a IBL.

2.4. A Igreja Batista da Lagoinha no periodo de Nascimento

A vida de Nascimento e sua trajetoria social e histérica estdo relacionadas com as
experiéncias religiosas ocorridas com ele. A experiéncia de “batismo no Espirito Santo”
acontecida em seu gabinete pastoral foi fundamental para sua dedicacdo a igreja batista em
Vitdria da Conquista e para o crescimento dela. Nascimento compreendeu essa experiéncia
como um “toque do Senhor”. Para ele, essa experiéncia confirmava a conducdo de Deus na
sua vida e também a sua qualificacdo carismatica. Isto significa que a experiéncia mistica
capacitou e impactou carismaticamente a vida e ministério de Nascimento, até porque, de
acordo com Tognini e Almeida (2007:90) a apos o “batismo no Espirito Santo” ele se tornou

revestido de “poder e graca” e suas mensagens passaram a ser “ungidas e proféticas”.

O ministério de Nascimento na Igreja, em Vitdria da Conquista, como todo movimento social,
relaciona-se com a presenca do carisma extraordinério, mas também com a racionalizacéo
para se utilizar a terminologia de Weber (2004:65-68). Nesse aspecto, 0 pastorado
desenvolvido por Nascimento apos a sua experiéncia de “batismo no Espirito” significou um
intento de racionalizagdo, o que pode ser entendido como uma sucessdo de estratégias ndo sé
para o crescimento da Igreja, mas também para sua interferéncia na realidade. A partir dessa
experiéncia e da racionalizacdo implantada, a Igreja Batista em Vitoria da Conquista tornou-
se uma “burocracia” € passou a funcionar com “regras” e “preceitos” independentes dos
sujeitos que dela participavam. Isso indica que Nascimento adotou um estilo de vida religiosa

metddico, dedicado ao trabalho, de forma disciplinada e ordenada, bem como uma l6gica de
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fins tangiveis e “mundanos”. Nascimento adotou na vida cotidiana agoes “racionalizadas” e

“racionalizaveis”, segundo Bourdieu (2005:35), tanto para si quanto para seus fiéis.

Mas é na cidade de Vitdéria da Conquista e no pastorado da Primeira Igreja Batista que
Nascimento teve mais uma experiéncia religiosa marcante e significativa, o “batismo com o
Espirito Santo”. Segundo os textos de Tognini (2006:75) e de Tognini e Almeida (2007:90),
foi na Igreja Batista da cidade de Vitoria da Conquista, em 1955, que Nascimento foi visitado
poderosamente pelo Senhor, batizando-o com o “Espirito Santo”. Esta experiéncia, de acordo
com Delcio Monteiro de Lima (1991:71), é o &mago da experiéncia do crente, pois aquele que
¢ “batizado com o Espirito Santo” transborda em virtude. A experiéncia mistico-religiosa
individual de Nascimento, conforme Wach (1986:43), confirma a propensdo do Novo

Testamento e do protestantismo de colocar mais énfase sobre o individuo.

Diante disso, Nascimento foi se tornando conhecido cada vez mais na denominacdo batista,
sendo requisitado para pregar em muitas igrejas e se agigantando como lider carismético.
Desde essa experiéncia, segundo Souza (2008:298-299), comegou a escrever no “O Jornal
Batista”, publicar textos pelos 6rgdos denominacionais e pregar nas igrejas batistas de varios
estados do pais, alcancando notoriedade. A pequena cidade de Vitoria da Conquista, na Bahia,
onde situava a igreja que pastoreava, por ndo se localizar num grande centro, tornou-se
pequena para 0s objetivos e intentos de Nascimento. Conforme Pereira (2001, p. 195), Vitéria
da Conquista ia se tornando pequena para Nascimento e principalmente para a missao que ele
queria exercer no Brasil evangélico. “Vindo ao Rio, em 1957, falou aos alunos do Seminario e
impressionou tdo bem, que naquele ano foi eleito paraninfo da turma” (PEREIRA, 2001, p.

195).

A influéncia de Nascimento crescia e se fortalecia ndo sé entre os batistas, mas pregacéo tida
como “ungida” e “envolvente”, comecava a irradiar em todo o Brasil. Por causa disso, em
1957, a recém-inaugurada Igreja Batista da Lagoinha, mesmo ndo conhecendo Nascimento
como devia, a ndo ser por noticias e artigos escritos no “O Jornal Batista”, resolve convida-lo
para o seu pastorado, segundo Tognini e Almeida (2007:87). O convite foi feito porque ele, de
acordo com Valle (1959: p. 2), ja era considerado por muitos como o melhor pastor do Brasil.
Esse convite traduzia a convergéncia entre os interesses da propria igreja com os dele. Ela,
com um “ideal de pureza evangélica” e “ardorosa na evangelizacdo”, conforme Pereira

(1982:195), desejava se tornar “uma grande igreja”. Com a convergéncia de interesses da IBL
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com os de Nascimento, segundo Pereira (1983:195) e também Tognini e Almeida (2007:87),
José Rego do Nascimento, depois de anunciar a saida da igreja em Vitéria da Conquista,

comprometeu-se de pastorear em BH, assumindo o pastorado da IBL em 17/05/1958.

Essas trés experiéncias sucedidas com Nascimento, o “batismo no Espirito Santo”, sua
dedicagdo maior ao ministério e o0 avancgo e crescimento da igreja na Bahia tornou Nascimento
conhecido entre os batistas brasileiros. Elas contribuiram para que a IBL o convidasse para o
pastorado no inicio de 1958. Dessa forma, a vinda de Nascimento para Belo Horizonte,
constituiu-se numa oportunidade que ele desejava para difundir o que lhe havia lhe
acontecido: a experiéncia extatica nos moldes pentecostais. Chegando-se a IBL, Nascimento
comecgou a ensinar e a propagar o avivalismo e suas doutrinas. Porém, com a sua ida ao
STBSB e a experiéncia ali ocorrida, a qual foi vista como uma confirmacdo de que o
avivamento estava por acontecer, Nascimento entendeu que ele e a IBL, deveriam assumir a
frente desse movimento entre os batistas. Depois do episddio da biblioteca do Seminario, o
trabalho de Nascimento na IBL e entre os batistas teve como centralidade o avivalista e 0
ensinamento para a busca da “plenitude do Espirito Santo”. A esta altura assumimos que a
experiéncia pentecostal vivida por Nascimento fez com que ele “tomasse” o lugar de Appleby
como lider e mediador carismatico do movimento na fase de implantacdo do avivamento que

fora somente sonhado por ela.

A vinda de Nascimento para BH e para a IBL era um desafio, mas também uma oportunidade,
pois seu entendimento era o de que a “obra do Espirito”, diga-se do avivamento, precisava ser
evidenciada e colocada em marcha. Dessa maneira, chegando em BH, Nascimento, com a
ajuda de Appleby, passa a ocupar-se da fase de implantacdo do avivalismo. Ap6s, assumir o
ministério da IBL, o que aconteceu no dia 15 de maio de 1958, Nascimento iniciou o processo
de difusdo das ideias avivalistas e carismaticas. Como esse ensinamento era algo novo, a IBL
atraiu a atencdo de muitos seguidores, principalmente com os programas radiofonicos
comandados por Nascimento, cuja mensagem principal era a renovacao espiritual por meio do
avivalismo. A repercucdo do trabalho de Nascimento na IBL era grande, atraindo novos
seguidores para 0 seu ministério. A IBL comecou a se desenvolver e a crescer, pois novos
seguidores a ela se achegavam. A énfase do ministério de Nascimento era o avivalismo, 0

“batismo no Espirito Santo” e o exercicio dos “dons espirituais”.
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Apesar de uma influéncia da doutrina avivalista em muitos seguidores do protestantismo em
Belo Horizonte, em Minas Gerais e em outras partes do Brasil, Nascimento comecou a
enfrentar problemas com alguns os fiéis da IBL, especialmente por causa do seu carismatismo
e do ensinamento acerca do avivamento. Mesmo com o crescimento do numero de fiéis da
IBL, houve um levante contra Nascimento e as doutrinas por ele propagadas. Com isso, 0
ministério de Nascimento, e muito mais da Igreja Batista da Lagoinha, comegaram a receber
ofensas e a enfrentar de forma contundente de atos de retaliaces, coacdo e violéncia, o que
culminou num processo de desligamento da IBL do movimento batista e da Convengédo

Batista Mineira.

2.5. A Igreja Batista da Lagoinha sob vigilancia dos batistas mineiros

A remodelacgdo religiosa do movimento batista mineiro foi objetivada no final da década de
1940, quando se iniciou as pregacdes sobre o avivalismo. Nessa época, Appleby se tornou a
principal influenciadora de lideres e de fiéis batistas que aderiam as ideias avivalistas. No
entanto, o que mais abalou o movimento batista foi a experiéncia religiosa fundante de
Nascimento, ocorrida numa reunido de oracdo na biblioteca do STBS, no Rio de Janeiro. A
partir dessa experiéncia, a historiografia dos batistas mineiros e da IBL sofreu alteracdo e
passou a ser tecida entre ser tradicional, avivada e carismatica. Por causa do controle e da
vigilancia religiosa que se instauraram, a trajetoria dos batistas mineiros e da IBL foi cruzada

pelo modelo das téticas de repressao e coercao.

Devido a abrangéncia e os possiveis resultados daquela experiéncia fundante, a vigilancia foi
reforcada e, naquele contexto, ela foi se caracterizando pelas lutas por espago e poder. A
pratica da religido carismatica na IBL mostra que o mundo religioso batista, por ser uma
construcdo teoldgica situada, social e historica, se deparou com um importante limite, que,
segundo Berger (2003:47), ¢ o limite da “ameaca” e da “precariedade”. A pratica da
vigilancia operada pelos batistas historicos mostra, por sua vez, uma tentativa de atenuar a
ameaca e, em contrapartida, reforcar a sua compreensdo da vida religiosa. Diante da vertigem
provocada pelo avivamento a reacdo foi conservadora e fundamentalista. Esse processo
demonstra que, para os avivados, o “sobrenatural”, tal como supde Berger (1974), ndo havia

se retirado do mundo, e por esse motivo ndo poderia perder o seu lugar na experiéncia
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religiosa dos batistas. Para os avivados, a luz de Berger (1974:19), ndo era mais possivel

viver, como muitos religiosos o faziam, sem o sobrenatural.

O modelo de controle e vigilancia adotado pelos batistas foi se identificando, e este € o
entendimento que se tem, com o modelo de “batalha e de guerra” de Michel Foucault
(2002:5), o que, segundo ele, é tdo comum em época de conflitos e tensées. Como toda
vigilancia, essa se manifestava por meio de declaragdes escritas, repressdes, disciplina e
critica. O que passou a dominar o movimento batista no seu todo foi a criacdo de clima
belicoso, tal como assevera Foucault: “Afinal, somos julgados, condenados, classificados,
obrigados a desempenhar tarefas e destinados a certo modo de viver ou morrer em funcao dos
discursos verdadeiros que trazem consigo efeitos especificos de poder” (FOUCAULT, 2002,
p. 180).

A vigilancia contra a IBL foi desencadeada com a finalidade de proteger, preservar e defender
a “tradicdo batista” das ameacas trazidas pelo “sagrado selvagem”, para usar a terminologia
de Bastide e também da experiéncia fundante de Nascimento, da acdo pentecostalizante e de
uma vivéncia emocional e extatica da fé, tipica do carismatismo. No contexto da vigilancia
religiosa, o que se pode afirmar é que os representantes da religido oficial, por adotarem uma
ortodoxia mais “rigida” e inflexivel, vivenciavam sua religiosidade e um sistema de pratica
desconsiderando as experiéncias avivadas e pentecostais. Nesse sentido, pode se entender que
esses representantes vivenciavam a sua religido tanto por um sistema de ideias quanto por um

sistema de praticas tradicionais e conservadoras.

A vigilancia desencadeada contra a IBL foi enérgica e imediata. Porém, por mais que a
vigilancia tivesse um objetivo de “blindar” o movimento batista, ela ndo surtiu o resultado
esperado e os efeitos da experiéncia de éxtase de Nascimento rapidamente repercutiram em
outros lideres e igrejas batistas espalhadas pelo pais. A IBL passou a ser usada por
Nascimento para sua “autopromocdo” a lider e principal propagandista de uma forma
religiosa carismatica entre os batistas. Conforme Xavier (1997:65), depois do episodio
ocorrido no seminario, Nascimento comecou a viajar pelo Brasil para pregar sobre o
avivamento, em igrejas batistas, congressos, acampamentos e retiros. Essa agdo repressiva é
documentada em carta de Nascimento enviada a Jodo Filson Soren, (02/12/58) na qual

demonstra conhecer o risco, bem como a batalha que iria enfrentar:
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“Aqui, em Belo Horizonte, sinto que maos poderosas empurram um grupo contra
mim, para liquidar-me. Um grupo que guardava reservas contra minha pessoa, por
o0s haver exortado em particular, e por razbes outras que ndo merecem atengdo agora.
O caso do Seminario foi a oportunidade desejada. Levantaram a bandeira da
ortodoxia, numa campanha soez e impiedosa, deturpando fatos ocorridos no
Seminério e apontando-me como herético e pentecostal”.

Desse modo, “as maos poderosas” que se levantaram contra Nascimento, a luz da eclesiologia
batista, podem ser interpretadas como “méos poderosas” levantadas contra a IBL. E por isso
que os procedimentos e as ac¢Oes de vigilancia religiosa contra a IBL foram ampliados e
intensificados, ganhando mais poder e abrangéncia. Nascimento parece pressentir que o poder
de “vigiar” entretecido contra a IBL assumiu uma faceta de repressao, e como tal, ainda mais
eficaz, pois funcionava em “cadeia ¢ em rede”, que, conforme Foucault (2002:183) é do
funcionamento do poder: “O poder deve ser analisado como algo que circula, ou melhor,

como algo que sé funciona em cadeia. (...) o poder funciona e se exerce em rede”.

A eficicia do poder usado contra Nascimento e a IBL foi, entdo, se tornando produtiva,
institucionalizada e, cada vez mais, repressora, punitiva e belicosa. Diante disso, o engenho
inevitavel da belicosidade aconteceu, pois, segundo Valle (1959:15), a guerra era também
desejo do lider da igreja: “O Rev. era um corajoso provocador. Queria a guerra. Teria a
guerra”. Outra manifestagdo de belicosidade, de acordo com Xavier (1997:60) e Tognini e
Almeida (2007), ocorreu em 19 de dezembro de 1958, numa reunido administrativa da igreja'®
e que Nascimento foi acusado de “herético” e “pentecostal”. Isto demonstra havia uma
“rachadura” na IBL, pois os fié¢is que antes formavam “um todo” passaram a compor dois
grupos distintos, duelando a favor ou contra o avivalismo e o0 pentecostalismo. A existéncia
desses dois grupos indica que a Igreja ja se encontrava “desmontada”, o que ¢ confirmado por
Valle (1959:15-16): “Como a igreja estava dividida, ndo foi dificil identificar os que

favoreciam ao pastor e os que pretendiam ficar firmes na doutrina € no bom senso”.

A reunido administrativa foi realizada no templo da IBL, e esse espaco, mesmo sendo tido
como um “espago do sagrado”, ao haver tensdes e conflitos, é tornado num palco privilegiado
de combate e agressividade. Naquela oportunidade, o templo da IBL pode ser interpretado e
pensado a partir das metaforas “arena” ou “circo”, que, se relacionadas ao conceito de campo

da teoria socioldgica de Bourdieu, trazem a ideia de luta, competi¢éo e batalha. Isto significa

1 . . . . . . " . .
® De acordo com a eclesiologia batista, a doutrina do governo da igreja e pratica batista, a reunido

administrativa é denominada de uma sessdo solene em que se discute e se administra os negécios da igreja.
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que a IBL, seu templo e seu culto se tornaram um espaco de competi¢cdo entre Nascimento,
seus fiéis e os oponentes. A “arena” denota que o templo da IBL foi transformado num espago
de “gladiadores” que se combatiam. O “circo”, por sua vez, sugere o templo como um espaco
de discussdo, “jogos teatrais”, tramas, “malabarismo”, tipico de um espetaculo, tornando-se

um local de ataque e defesa, nos moldes de lutas espetaculares.

Como a sessdo administrativa era uma medida de vigilancia, as ideias de campo, “arena” e
“circo” esclarecem que o local, o templo, e a reunido administrativa, a instancia decisoria da
igreja, foram transformadas em palco de “guerra”, com taticas e estratégias definidas. E
Nascimento as utilizou, desde 0 momento em que orquestrou um plano de acdo para conduzir
a reunido. Isso pode ser comprovado, pois um seguidor das ideias carismaticas de
Nascimento, segundo Valle (1959:16), com uma caderneta na médo quantificava os fiéis que

chegavam ao templo e que eram favoraveis ao pastor “pentescostes”.

A contagem do numero de fiéis que chegavam ao templo, feita por um adepto do
carismatismo, mostra que Nascimento, para defender a IBL, e também a si mesmo, ao
enfrentar a vigilancia religiosa desbravada por seus oponentes, passou a usar também taticas e
estratégias para destruir o adversario. “... A claque havia sido adredemente preparada. Nao
havia davida: sua bancada era da maioria” (VALLE, 1959, p. 16). Como era uma reunido
“administrativa de negdcios da igreja”, o destino ministerial de Nascimento e da IBL foi
colocado em votacdo, através das opcdes se “herético” ou “batista”, conforme Tognini e
Almeida (2007:96). Nascimento, ao colocar em votacdo as opcbes, o fez conhecedor do
resultado do nimero de fiéis que Ihe eram favoraveis. Esse processo decisério foi organizado
e coordenado por Nascimento, conforme Valle: <“Acabado o arrazoado, V. que viera
prevenido, quis distribuir cédulas para uma votacao secreta em alto estilo: <os irméos que
acharem que o pastor é herético escrevam no papel esta palavra; os irméos que acharem que o

pastor é batista, escrevam a palavra batista>" (VALLE, 1959, p: 17).

A tética e a estratégia de Nascimento para defender a IBL sdo claras e adequadamente
elaboradas e planejadas, pois a preparacao prévia das cédulas de votacéo e a defini¢do do voto
em secreto surpreenderam os adversarios. Além disso, como Nascimento dirigia a reunido,
segundo Valle (1959:18), houve de sua parte a determinagdo para que ninguém votasse em
branco. A orquestracdo de todo o processo que envolvia a assembleia administrativa e a

votacdo surpreendeu seus oponentes, pois dos quarenta e um fiéis votantes, vinte e nove,
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conforme Tognini e Almeida (2007:97), declararam que a IBL e Nascimento eram batistas. A
forma em que a assembleia foi organizada e dirigida mostra que a IBL aceitava um lider
carismatico e os papéis pertinentes a sua lideranca: centralizador e personalista. Essas

caracteristicas sao distintias de uma lider religioso que assume uma posic¢ao carismatica.

A decisdo tomada pela maioria dos fiéis a favor de Nascimento e de uma igreja com pratica
pentecostal mostra também que havia na IBL uma dominacdo carismética e burocratica.
Como o dominio efetivo nas organizacdes modernas se da “no cotidiano da administragao”,
segundo Weber (2004a, 529), o dominio da IBL e dos seus fi¢is também se deu “no cotidiano
da administragdo”. Isso aponta para a prévia e antecipada definicdo de tudo que era pertinente
a reunido: sua organizacdo, os discursos a favor do carismatismo, 0 modo de votacdo e
administracdo de cada uma de suas partes. Por um lado, isso gerou a sensacao de desconforto
e tristeza, mas, por outro, de euforia e alegria. Valle (1959:18 e 19) retrata o final da reuniao:
“Sorrisos de vitéria. Euforia. Olhares constrangedores. Ambiente terrivel. (...) acabada a farsa
da votagdo ‘herético’ ou ‘batista’, vi sorrisos e abracos a porta da igreja”. De fato, 0 ambiente
e o clima que se instalaram na IBL ndo eram agradaveis aos fies ndo avivados e oponentes a
9517

Nascimento. Os oponentes decidiram realizar a “Operagdo Cadeado

Almeida (2007:98) e Valle (1959:19), que foi um procedimento de troca dos cadeados da

, segundo Tognini e

porta do templo da IBL, cuja finalidade era impedir e expulsar Nascimento e seus adeptos
daquele lugar. Dessa maneira, no domingo a noite, “... os lideres daquele grupo opositor, que
representava apenas um quinto dos que apoiavam o Pastor, compareceram ali e trocaram o

cadeado do portao de entrada, que dava acesso ao saldo e demais instalagdes” (TOGNINI &

ALMEIDA, 2007, p. 98).

A “Operagdo Cadeado” tal como foi desenvolvida e conhecida ndo era apenas um
procedimento de troca de cadeado. Era uma declaragdo, uma atitude e um jeito contundente e
impetuoso de praticar a religido e de defender a fé e, conforme Valle (1959:19), um
comportamento necessario para adiar um assalto aos poderes mais legitimos da Igreja e
preservar sua doutrina. A “Operagdo Cadeado” demonstrou, na pratica, que a violéncia ¢ um
elemento que faz parte da religido e das diferentes tradi¢Ges religiosas. Nesse sentido, a
recorrente préatica de violéncia na religido, independentemente da forma e da intensidade que

acontece, de acordo com Antonio Magalhdes (2007:13), € constitutiva de nossa estrutura

17 Recebeu esse nome porque o grupo oponente a Nascimento trocou o cadeado do portdo e das portas de
entrada do templo.
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simbdlica. Nessa perspectiva, a “Operagdo Cadeado” além de ser um ato de violéncia
“abominavel”, segundo Tognini e Almeida (2007:98), foi também uma forma de usurpagio de

todo o patrimonio da igreja.

Com a “Operacao Cadeado” realizada pela “minoria fiel” a tradi¢ao batista, a IBL foi lancada
na rua. Ficou sem o templo, bancada, palpito e demais utensilios, sendo bloqueada de realizar
cultos naquele lugar. Seria este o fim da IBL? N&o. Nascimento, segundo Xavier (1997:61),
orientado por um advogado, retne 0s seus adeptos e prepara um estatuto, para, em seguida,
registra-lo, mantendo o nome de Igreja Batista da Lagoinha. O registro do estatuto no cartorio
foi compreendido pela “minoria fiel” a doutrina batista como um ato de leviandade e traigdo,
ja que a Igreja ndo fora convocada para aprova-lo e quem fizera o seu registro ndo era um
“batista genuino”. Os embates entre a IBL carismatica e os batistas historicos passaram para
uma instancia legal, de direito, pois a “Operacdo Cadeado” da “minoria fiel” teve como
contrapartida a “operacgdo juridica” de Nascimento, que foi tornar a IBL. uma pessoa juridica
de fato e de direito. Considerando esses aspectos, Valle (1959:20) afirma que, no dia 22 de

novembro de 1958, surge ndo uma igreja batista e sim uma igreja pentecostal no cartério.

Nesse interim, por quarenta dias, conforme Tognini e Almeida (2007:101), a IBL ficou sem
ter um saldo de culto proprio, e devido a essa situacdo, segundo Leandro Seawright Alonso
(2008:95), passou a usar o saldo de culto da Igreja Batista da Floresta, no meio de semana, e
da Igreja Batista do Bairro Santa Efigénia, no domingo. A IBL, durante esse periodo
peregrinou por essas duas igrejas, mas em momento algum deixou de enfatizar a santificacao,
0 “batismo no Espirito Santo” e os dons espirituais, o que a legitimava, de fato, como uma
igreja carismatica e em processo de pentecostalizacdo. Apds a peregrinacdo da IBL com uma
importante e volumosa ajuda financeira de Appleby'® e de outros ofertantes, o grupo
carismatico alugou um novo saldo de culto. Sobre a oferta de Appleby, Xavier esclarece:
“Dona Rosalee passou na casa do pastor José Rego do Nascimento. L& deixou um envelope
fechado, escrito por fora: ‘Para providenciar um novo local’. Quando Rego abriu, dentro

havia Cr$ 100.000,00 (cem mil cruzeiros) (XAVIER, 1997, p. 62).

Uma nova etapa na trajetoria da IBL comecou em dia 03 de janeiro de 1959, segundo Tognini
e Almeida (2007:103). Nesse dia foi feita a festa de inauguragdo de seu novo templo, um

saldo alugado na Rua Manuel Macedo. A IBL iniciou uma nova fase, e com ela, o projeto de

18 . . , s ~ 2
Consta-se que Appleby levou essa oferta e entregou a Nascimento um dia apds a “Operacéo cadeado”.
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avivamento proposto por Appleby foi incorporado tanto na doutrina quanto na pratica
religiosa. Como esse projeto identificava-se com as ideias pentecostais e com a vivéncia
carismatica da fé, a IBL influenciava outras igrejas batistas e com elas organizou um

movimento em prol do avivalismo entre os batistas.

A IBL, com isso, levantou suspeita da “minoria fiel” e da lideranga do movimento batista em
Belo Horizonte. As suspeitas foram levantadas porque a IBL, segundo Xavier (1997:62),
realizava vigilias de oracdo até uma e duas horas da manha para buscar a “bén¢ao do batismo
no Espirito Santo”. Dessas vigilias hd indicios de que pessoas recebiam o ‘“batismo no
Espirito Santo”. Além disso, a influéncia da IBL foi aumentando porque sua lideranga, de
acordo com Souza (2008:298), valorizava, acima do normal, as experiéncias de tipo extatico-
emocionais, como revelacdes e profecias, e as divulgava. A IBL, com essa forma religiosa,
distanciava-se daquilo que criam os batistas histéricos e aproximava-se ainda mais do
carismatismo e de uma vivéncia pentecostalizada da fé. Até porque o “batismo no Espirito
Santo”, as experiéncias carismaticas, os sinais e as maravilhas se tornaram cada vez mais
frequentes na IBL. Diante desses fatos, a vigilancia religiosa empreendida contra ela atingiu
um novo patamar, passando a ser exercida pela Convencdo Batista Mineira. Nascimento
parecia pressentir o peso da forca e do poder coercitivo da denominagao que sobreviria sobre
a igreja. Em carta jd mencionada, escrita a Jodo Filson Soren (02/12/58), Nascimento assim
narra: “...tenho ouvido que forgas poderosas levardo a Convengdo Mineira a realizar, em
Julho, numa cidade do interior, a nos expulsar sumariamente da Convencao, reconhecendo o0

grupo fraudador como genuinos batistas”.

Dessa forma, a vigilancia, a “coagdo” ¢ a “perseguicdo” contra a IBL foram se constituindo
como um capitulo a parte entre os anos de 1959 a 1961, no interior do movimento batista
mineiro. Nesse periodo, a IBL, com um projeto avivalista, tendo a frente um lider carismatico
que incentivava uma pratica religiosa pentecostalizada, atraia a atencdo de muitas igrejas
batistas, aumentando a sua influéncia. O carismatismo e o avivalismo ndo eram fendmenos
localizados e circunscritos, contudo, com o trabalho de difusdo feito pela IBL e por
Nascimento, o avivalismo aprofundou suas raizes no movimento batista e criou o espago para
sua insercdo. O avivalismo manifestou-se como uma expressdo religiosa carismatica e com
ele o foco pentecostal penetrou nas igrejas protestantes, conforme Rolim (1985:59), e estas
adotaram o estilo de culto pentecostal.
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Como o carismatismo tomava corpo na IBL e em outras igrejas batistas, os animos da
lideranca batista de Belo Horizonte, no ano de 1961, ficaram ainda mais exaltados.
Entrementes, 1961 era um ano de reunido convencional e o pentecostalismo implantado,
desenvolvido e divulgado pela IBL seria uma matéria a ser tratada no encontro. Sobre essa

reunido acontecida em julho de 1961, esclarece Assis:

“Na Convencéo que se reuniu logo a seguir, em Juiz de Fora, armaram-se de ambos
os lados (...) Os mensageiros estavam prevenidos. (...) A primeira decisdo foi
contraria aos interesses dos avivalistas. O pastor Ruy Franco de Oliveira foi eleito
presidente da Convencdo. Depois de muita discussdo, a 1h45m da madrugada, a
Igreja Batista da Lagoinha foi excluida da Convencao™ (ASSIS, 1989, p. 167).

Aventar o pentecostalismo numa reunido convencional era, na verdade, uma estratégia para
tratar da IBL como causadora de um desvio doutrinario da fé batista. Contudo, ao tratar da
matéria, quando o nome da IBL apareceu, foi como se caisse uma “bomba” explodindo,
devido a confusdo que se instaurou no plenario. Desde entdo, legitimou-se entre os batistas
mineiros tradicionais que a IBL era, de fato, uma igreja pentecostal, pois classificaram,

conforme Alonso (2008:104), suas préticas religiosas como pentecostais.

A IBL foi excluida, “degolada” na visao de Tognini e Almeida (2007:81), do rol de igrejas
gue compunham a Convencdo Batista Mineira. Com isso, instaurou-se uma rede de poder,
com igrejas e pastores a favor da IBL e em prol do avivamento. A rede de poder cresceu e se
cristalizou, segundo Souza (2008:139), ocasionando o primeiro cisma no movimento batista
brasileiro, em Minas Gerais e Belo Horizonte. O que se nota, portanto, € que a partir desses
processos de controle, vigilancia, exclusdo e cisma, a IBL tornou-se livre para fazer a gestao
do sagrado, de sua liturgia e do pastorado sem nenhuma fiscalizacdo externa da Convencéo
Batista Mineira. Com a independéncia adquirida, a IBL vem construindo seu cardapio
religioso e se constituindo num polo de irradiacdo de uma religiosidade carismatica em

continuo processo de alteracao.

2.6. A Igreja Batista da Lagoinha depois do cisma

Que desdobramentos eclesiais e organizacionais ocorrem na IBL depois do cisma? Ora, 0

cisma ocorrido no movimento batista mineiro foi decorrente das lutas e embates entre a IBL,
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seus féis avivalistas e o0s representantes da Convencdo Batista Mineira, defensores de uma
ortodoxia mais racional e conservadora. A cisdo religiosa enfrentada, sofrida e/ou ocasionada
pela IBL no interior do movimento batista se deu em duas etapas. Uma primeira etapa, em
Juiz de Fora, em 1961, quando a IBL foi excluida do rol de igrejas filiadas a Convencéo
Batista Mineira. A segunda etapa sé aconteceu em janeiro de 1965, em Niterdi, na Assembleia
da Convencdo Batista Brasileira, conforme Alonso (2008:141-142).

Ao se considerar o local e/ou o forum de exclusdo da IBL, ou seja, as assembleias
convencionais, estas podem ser pensadas na forma de metaforas, isto €, como “tecnologia” do
funcionamento do poder, segundo Foucault (1987:169-170). Nessa perspectiva, as
assembleias funcionaram como laboratdrio de poder, estabelecendo relagdes institucionais de
dominagdo que se desdobraram na exclusao de quem foi considerado “fora da norma” e
disciplinando quem estava de acordo com a IBL. O funcionamento do poder foi efetivado na
proposta de exclusdo das igrejas envolvidas com o pentecostalismo, conforme Tognini e
Almeida (2007:154):

“Que esta Convencéo desligue de seu Rol de Igrejas Cooperantes todas as que foram
excluidas das Convencles Estaduais, por motivo de sua identificacdo doutrinéria-
préatica com o0 movimento Renovacionista Pentecostal, ora em curso no Brasil, e que,
doravante, passe a considerar para desligamento, todos os casos que venham a ser
solicitados por Convengdes Estaduais” (TOGNINI e ALMEIDA, 2007, p. 154).

Com a decisdo tomada pela Convencdo Batista Brasileira, ficou declarado que o
pentecostalismo, que havia comegado na IBL e em Belo Horizonte, tomava proporgdes ainda
maiores, atingindo outras igrejas no movimento batista. Conforme Xavier (1997:67), junto
com a IBL, 32 outras igrejas foram excluidas e a maioria delas do estado de Minas Gerais. A
decisdo tomada pela Convencgédo Batista Brasileira confirmou a exclusdo que a Convencao
Mineira ja havia feito com a IBL em 1961 e, alem disso, legitimou a igreja excluida a
condigédo de organizacdo religiosa pentecostal, cujo centro de poder passou a se fixar ainda
mais no lider carisméatico e ndo mais na Assembleia. Quanto ao processo de legitimacéo,
Berger (2003:44) destaca:

“Em outras palavras, as formulas legitimadoras precisam ser repetidas. Essa repeticao
sera, é claro, especialmente importante nas ocasiGes de crise coletiva ou individual,
quando o perigo de “esquecer” ¢ mais agudo. Qualquer exercicio de controle social
exige também a legitimacdo além da facticidade autolegitimante dos dispositivos
institucionais — precisamente porque essa facticidade é posta em divida pelos
recalcitrantes que precisam ser controlados” (BERGER, 2003, p. 44).
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O desligamento feito pela Convencgéo Batista Brasileira ndo foi um ato isolado, localizado e
avesso somente a IBL. Foi, na verdade, um processo de legitimacdo da religiosidade
tradicional e, a0 mesmo tempo, de cerceamento da religiosidade avivalista, cuja énfase estava
na pratica do pentecostalismo, tanto do lider quanto dos fiéis da igreja. Dessa forma, vale
ressaltar também que esse processo de cerceamento religioso e de exclusdo da IBL foi
construido nos meandros do poder, o que fez com que a pratica da vigilancia tivesse
equivaléncia com a pratica persecutéria e inquisitoria, as vezes presente e comum nas

religides.

A prética da vigilancia processada no final da década de 1950, por estar associada as
exclusdes de 1961, pela Convencdo Batista Mineira, e de 1965, pela Convencéo Brasileira,
geraram um sentimento de vitimacdo na IBL. Esse sentimento talvez tenha existido de fato,
pois é reforcado por Tognini e Almeida (2007:121), que enfatizam que a IBL e outras igrejas
batistas, ao aderirem a pratica carismatica, “ficaram estarrecidas” com os atos inquisitorios
das Convengdes Mineira e Brasileira. Isso mostra que a IBL ndo estava sozinha nessa
aproximagéo do pentecostalismo e que o movimento de remodelagdo do movimento batista

estava se processando, apesar da vigilancia e da préatica inquisitorial.

Em contrapartida a pratica da vigilancia e do funcionamento do poder que disciplina, elimina
e exclui, € preciso reconhecer a existéncia e a acdo da antidisciplina, que € diversificada,
revolucionaria e subversiva, tal como era o avivalismo implantado na IBL. E por isso que a
IBL, juntamente com as igrejas*® excluidas da Convencdo Mineira, imediatamente formaram
uma rede de poder proxima ao pentecostalismo e, consequentemente, antidisciplinar. A IBL
passou a agregar as igrejas roturadas, unindo-as ao redor do avivalismo e de um trabalho
conjunto nos moldes de uma denominacdo religiosa. De acordo com Tognini e Almeida
(2007:122), depois de uma “tremenda luta” da IBL, em 22 de agosto de 1962 foi organizada a

Convencéo Batista do Estado de Minas Gerais.

A fundacdo dessa nova Convengdo veio confirmar o preponderante papel que a IBL
desenvolveu no interior do movimento batista em Belo Horizonte e Minas Gerais na insercao
do avivalismo e do pentecostalismo. Além da rede de poder estabelecida ao redor do

pentecostalismo, a IBL conseguiu criar uma rede de solidariedade, ndo s6 no seu

19 consta-se que 32 igrejas batistas foram excluidas da Convencdo Batista Mineira por seguirem a IBL na
pratica pentecostal.



94

desligamento, mas também na organizacdo da referida Convencdo. Segundo Xavier
(1997:91), 28 das 32 igrejas excluidas em Juiz de Fora uniram-se & IBL, formando-se uma
Convencdo Estadual. Contudo, mesmo assumindo um papel ativo na coordenacdo e na
agregacao das igrejas batistas pentecostalizadas naquele estado, a IBL comecgou a apresentar
também um carater “indenominacional”, isto €, a ndo se submeter a outro organismo religioso

denominacional.

O comportamento “indenominacional” da IBL ¢ apresentado por Tognini e Almeida
(2007:162) como um estado de aversdo a convencgdes. Esse comportamento é também uma
demonstracdo de que a IBL ndo queria mais ser controlada por de nenhuma outra instituicdo
religiosa, e que o seu sagrado néo seria mantido dentro determinada tradicdo. Nesse aspecto,
ainda que seja sobre a Igreja Pentecostal Deus é Amor, a afirmacdo de Paulo Barreira Rivera
(2005:226-227) de que as religides pentecostais ndo sao obrigadas a preservar ou manter-se
fiel a uma tradicdo, aplica-se a IBL, pois o terreno estava pronto para a retirada dos ideais de
seus fundadores e para manifestacdes religiosas ndo reguladas.

Essa aversdo a convencdes, de fato, marcou a IBL a ponto de fazer parte de sua identidade e
trajetdria religiosa e organizacional, principalmente depois de sua exclusdo da Convencéo
Batista Brasileira, em Niter6i, em 1965. Com esse espirito anticonvencdo cada vez mais
crescente, a IBL, a partir da orientacdo de Nascimento e de um grupo de pastores
pentecostais, projetou a criacdo de uma organizacdo religiosa distinta da uma Convencéo
criada por eles em 1961. Assim, de acordo com Xavier (1997:156-157), em janeiro de 1966
foi criada a — A¢do Missiondaria Evangélica (AME). Essa organizacao teria uma moldura e
uma natureza diferente de uma Convencéo e por isso ndo poderia se assemelhar ao modelo
existente no movimento batista. Segundo Tognini e Almeida (2007:164), a novel organizacao
ndo caberia um governo de natureza democrética, pois as circunstancias exigiam um governo
forte, centralizado, o que é entendido como sendo uma caracteristica marcante da IBL e

também das religides pentecostais.

O que se constata € que a AME foi criada por iniciativa da IBL, e como tal, refletiu a sua
aversdo as formas mais institucionalizadas da religido. Na verdade, o que a IBL desejava era
uma maior liberdade para expressar sua fé e religido, o que, segundo Xavier (1997:157), foi
conquistado. Entretanto, o governo da AME era “forte” e “centralizado”, de tipo personalista

e hierarquico, o que era, provavelmente, uma influéncia de seu lider na época, Wilson Regis,
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0 que gerava insatisfacdo na IBL. Como a IBL estava se construindo como uma organizagao
mutativa, ela trabalhou para que a AME encerrasse suas atividades, 0 que ocorreu dois anos
depois de sua fundagdo. Em seu lugar foi criada a Convencao Batista Nacional. “Foi Ilton
Quadros quem também liderou a organizacdo da Convencao Batista Nacional, o que de fato se
deu em uma Assembleia na Igreja Batista da Lagoinha (...) as 14 horas do dia 16 de setembro
de 1967”7 (XAVIER, 1997, p. 157).

A substituicdo da AME pela Convencdo Batista Nacional foi estratégica para a IBL, pois ela
poderia levar avante e concretizar mais efizamente a sua averséo a entidade reguladora. A IBL
poderia assim desvincular-se da Convencédo e eliminar qualquer tipo de tutela religiosa. A
substituicdo da AME para a Convencdo Batista Nacional demonstrou a forca dos hébitos
religiosos da IBL e de seus fiéis na institucionalizacdo da referida Convencdo. Pode-se,
enfatizar, entdo, que a histéria da IBL € uma histéria de uma organizacdo religiosa em
processo de pentecostalizacdo, e por isso, uma igreja flexivel e em continuo processo de

alteracéo.

Dessa forma, na trajetoria historica da IBL ha duas importantes fases. A primeira, iniciada
com Nascimento, a partir de sua posse em 1958, quando o avivalismo foi inserido e que,
posteriormente, foi experimentado como um processo de pentecostalizacdo. Nessa primeira
fase de implantacdo do processo de pentecostalizacdo na IBL o trabalho de Nascimento foi
preponderante. Em carta escrita a Jodo Filson Soren (01/12/58), Nascimento da sua versao
sobre 0 processo de pentecostalizacdo enfatizando que o que estava acontecendo era um
grande trabalho: “Creio que um grande trabalho vai comecar em nossa igreja. HA um

quebrantamento em nossos coragdes, uma fome e sede do poder do Espirito™.

A segunda fase de flexibilidade, alteracdo, mobilidade e hibridizacdo da IBL se deu com a
chegada do Pr. Marcio Valaddo, em 26 de julho de 1972, para ser o seu pastor. Sobre sua
chegada & IBL, Valaddo em depoimento® expressa: “No dia 30/07/72 eu tomei posse do
pastorado da Igreja da Lagoinha. Eu era bem jovem, tinha 23 anos, era solteiro, e uma série de
coisas que ndao eram bem aceitas pela pratica dos batistas. Na época, a Igreja Batista da
Lagoinha era uma igreja grande, com cerca de 300 pessoas. Quando comecei a pastorea-la, ela
se encontrava dividida. Porque existia o grupo do pastor Rego, o grupo a favor do pastor

Airton”.

20 Depoimento sobre a historia da IBL feito por Marcio Valaddo, no dia 29 de junho de 2006.
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Diante do que foi analisado e assinalado acerca da histdria da IBL, constata-se que a saga
dessa organizacdo religiosa €, por um lado, de uma forte tendéncia a centralizacdo do poder
em um lider carismatico, comecando com Nascimento e tendo continuidade com Valad&o. Por
outro lado, a historia da IBL € de uma organizacao religiosa que tem um continuo movimento
que interliga localismo da igreja, a mobilidade identitaria e administrativa e a desregulacéo
institucional. Como a IBL vem vivenciando o processo de pentecostalizacdo ao longo de sua
historia, por ele é caracterizada, tornando-se uma igreja carismatica. Dessa maneira, a forma
religiosa assumida pela IBL tem gerado a elasticidade de seu pertencimento as instituicoes
filiadas e também um comportamento com tendéncia a hibridizacdo. A elasticidade e esse
comportamento tendente a hibridizacdo facilitaram a instalagdo de um comportamento

mutativo, o que certamente foi facilitado pela lideranca e carisma de Valadao.

Nessa direcdo, para alcancar a maxima flexibilidade e mutabilidade, a IBL submete-se a
dominacdo pessoal de um agente religioso que governa a maioria dos aspectos operacionais,
administrativos e espirituais da comunidade. Para Nelson (1999:43), o agente religioso sendo
um pastor, se torna o “cabega” indisputado da igreja que tende a criar a organizagdo a sua
prépria imagem. Com Valaddo, iniciou-se a fase mais dindmica, préspera e venturosa da IBL,
0 que tem se caracterizado pelo crescimento do nimero de fiéis, expansdo evangelistico-
missionaria, ampliacdo do seu patriménio imobiliario e visibilidade midiatica. Essa virada
organizacional da IBL provavelmente foi balizada pelas estratégias gerenciais e pela aplicacdo
do marketing, o que, segundo Campos (2006:103), resulta de uma influéncia da racionalidade

econdmica sobre a religido.

Mas o crescimento significativo de fiéis s6 comecou a acontecer efetivamente a partir dos
anos 1980. Para solidificar o crescimento que estava alcancando e preparar-se adequadamente
para a década de 1990 e o novo milénio, a IBL adaptou e implantou a metodologia de
“Grupos de Crescimento”? de igrejas trazida da Coreia do Sul. Sobre o crescimento da IBL,
esclarece Magali do Nascimento Cunha (2007:114): a IBL é uma igreja independente que
experimentou um forte crescimento numérico nos anos 90, ap6s adotar estratégias do
movimento de crescimento de igrejas. Essa metodologia, mesmo sendo desenvolvida em
pequenos grupos e nas casas, mantém os tracos de religido pentecostal e ainda reforca a figura

do lider carismatico.

2L A metodologia de “Grupos de Crescimento” era usada por Paul Yong Cho.
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Em apontamentos feitos por Angela Mércia Valaddo Cintra, em atas®” da década de 1980,
quando da comemoracao do Jubileu de Ouro da IBL em 2007, relata-se que a partir de 1985, a
preocupacdo era com a apresentacdo de centenas de novos fiéis. A referida preocupacéo
quanto ao crescimento indica que a IBL ja se articulava para alcancar um diferente arranjo
administrativo, conforme Nelson (1999:40), e um alto desempenho organizacional, isto &,
aquela voltada para resultados objetivos e mensuraveis. O crescimento e a quantificacdo na
IBL estdo associados, e essa relacdo pode ser confirmada na campanha® de se ganhar 10% da
cidade de BH. Essa campanha estd divulgada em “banners” no interior do saldao de culto da
IBL e em “outdoor” alocado em frente ao “santuario”. A meta da campanha ¢é ganhar 10% da

cidade de Belo Horizonte.

No final da década de 1990 dois fatos marcaram positivamente a IBL. Um deles foi a
experiéncia religiosa de Ana Paula Valadao. Segundo Cunha (2007:114), Ana Paula Valadé&o,
ao participar de um congresso de avivamento nos Estados Unidos, em 1997, teve uma
experiéncia mistica. A experiéncia decorreu de um encontro de avivamento e por ser mistica
pode haver uma correspondéncia com a experiéncia fundante de Nascimento. Essa
correspondéncia se traduziu em pratica, o que fez originar o “Ministério de Louvor Diante do
Trono”. Voltando dos Estados Unidos, Ana Paula Valaddo cria o “Ministério de Louvor
Diante do Trono”. Isso indica que a IBL continuava sendo uma organizacdo sensivel e

suscetivel as experiéncias religiosas de natureza extraordinaria e mistica.

A experiéncia religiosa de Ana Paula Valaddo serviu para integra-la na IBL como agente
religiosa e ainda para estruturar sua vida ao redor do “ministério de adoragdo”, o que
posteriormente serd objeto de andlise deste trabalho. Assim, a IBL, com a criacdo desse
Ministério de Louvor, diversificava ainda mais seu campo de acdo, de influéncia e prestacdo
de servico religioso. A producdo musical passou a adaptar-se as novas condi¢Ges da
sociedade do mercado, do espetaculo e do entretenimento, o que esta intimamente ligado ao
lucrativo negdcio da chamada musica gospel. A IBL, nesse processo, faz a ligacéo entre culto,
mausica, espetaculo e mercado, o que, segundo Jacqueline Ziroldo Dolghie (2007:284) resulta

na sacralizacdo da estética do corpo, do espaco, dos objetos e também da emocao.

22 . . L . .
Documento recebido por e-mail de um membro da igreja e que esta em poder do pesquisador.
% O lema da campanha de crescimento é: para o alvo dos 10% da nossa capital para o Senhor.
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Outro fato que marcou positivamente a IBL se deu no ano de 1999 e foi concretizagéo da
meta de se alcangar 10 mil fiéis. Cintra, no depoimento ja citado, declara que a IBL, em 1999,
passou a ter 10 mil membros arrolados. Esse crescimento substancial sinaliza que as
estratégias de crescimento adotadas por Valaddo ao serem associadas a performance musical
do e a utilizacdo da midia surtiram um efeito positivo em termo de crescimento. A relacéo

entre crescimento, masica e midia é apontada por Magali do Nascimento Cunha:

“Uma igreja do ramo de renovacdo ou carismatico que conquistou reconhecimento
entre os evangélicos por meio da presenca na midia é a Batista da Lagoinha (...) A
presenca na midia foi consolidada com a atuacéo do Ministério Diante do Trono, um

dos 100 grupos de trabalho da igreja, voltado para a produgdo musical” (CUNHA,
2007, p. 62-63).

Em termos de crescimento numérico, a IBL atualmente se aproxima dos 50 mil fiéis.>* Como
esse crescimento foi bastante significativo a partir do final da década de 1990, ¢é possivel que
a midia, especialmente a televisiva e a visual-digital tenha ajudado nesse crescimento. A
relacdo entre a IBL e a midia se d& também através do canal de televisdo Rede Super, que foi
adquirido no ano de 2002. O uso da televisdo por parte da IBL é uma demonstracdo de que o
fascinio do sagrado € conectado ao deslumbre do espetacular, o que da uma abertura ainda
maior para a presenca imagetica da religido. Contudo, a entrada da IBL na midia revela que o
seu processo de atualizagdo religiosa é ampliado cada vez mais e que, de fato, ela € uma igreja
carismatica, fazendo dos seus cultos, como aponta Alberto Klein (2006:109), espetaculos

televisuais.

A IBL tem 53 anos de historia, e ao longo de sua existéncia o nome batista vem fazendo parte
de sua identidade e marca institucional, apesar de seu envolvimento com o avivalismo e de
seu ingresso definitivo no cenario da religido carismatico-pentecostal desde os anos de 1960.
Como o nome batista € um nome “diferenciado” e “exclusivo”, a IBL o tem como uma marca
que ressalta a sua forca religiosa e organizacional. Considerando esses aspectos, no proximo
capitulo sera analisada a identidade organizacional e cultural da IBL, ja que essa dimensao
identitaria afeta direta e indiretamente 0 modo como a IBL comunica sua fé e administra o

sagrado.

24 De acordo com dados do jornal Atos Hoje, de 30 de janeiro de 2011, a IBL alcancou o n° de 45.124 fiéis.
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Concluséao

A historia da Igreja Batista da Lagoinha traz muitas particularidades e estas come¢cam com a
sua fundacdo por quatro jovens descontentes com as igrejas batistas existentes em Belo
Horizonte. Além desse aspecto, hd na organizacdo outras peculiaridades, como por exemplo,
0 curto periodo de tempo entre ser fundada e organizada, 0 que durou aproximadamente 30
dias, periodo este definido pelos seus idealizadores, ou seja, 0s quatro jovens. Dessa forma,
chamam a nossa atencdo o fato de a IBL surgir por um descontentamento religioso com as
igrejas, mas ndo com a tradicdo batista, j& que os fundadores da congregacdo buscaram
respaldo e aval dos batistas mineiros para fazer daquele grupo, mesmo ainda pequeno, uma
igreja segundo a concepcao batista. Isso mostra que a insatisfacdo com a forma de ser batista
naquela época ja ndo se apresentava localizada em apenas um lugar e espaco, mas em varios,

uma vez que os fundadores da IBL procediam de duas igrejas diferentes.

A IBL foi organizada e tal como havia acontecido em sua curta trajetoria religiosa, 0s seus
fundadores, com seus interesses religiosos pessoais e coletivos, por ocupar a lideranca,
interferiram e indicaram o seu futuro pastor, José Rego do Nascimento. Como o convite feito
a Nascimento foi decidido na mesma reunido conciliar, tal fato demonstra que aquele grupos
de fiéis era comandado e direcionado pelos fundadores e principais mentores da organizacao
da IBL. Tal fato, isto é, o convite e convidado, sinalizam alguma coisa relativa a historia
dessa organizacdo, ela manifestava desejo de expandir e “fazer diferenca”, por isso a sua

investida em um agente religioso destacado e afamado pelo seu carisma.

Nascimento, depois de assumir o pastorado da IBL, enveredou-se pelo lado do carismatismo,
pois desejava que a sua igreja se transformasse numa igreja modelo entre os batistas.
Contudo, seu ensino acerca do “batismo com o Espirito Santo”, “dons espirituais” e “linguas
estranhas” gerou inquietacdo, levantou suspeita e ocasionou uma cisdo intestina na IBL. Mas,
0 que desencandeou um verdadeiro conflito foi a experiéncia extatica ocorrida no Rio de
Janeiro, no Seminario Teologico Batista do Sul do Brasil. O carismatismo com rotulo de
avivalismo tomou contra do movimento batista mineiro, ocasionando o primeiro cisma
pentecostal em Minas Gerais e no Brasil. A IBL foi excluida do rol das igrejas Batista
cooperante com a Convengéo Batista Mineira e a partir desse processo comegou a fazer sua
propria trajetoria no campo religioso, tendo o carismatismo como eixo ndo so de suas acdes,

mas de sua cultura e identidade.
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PARTE 2

A IGREJA BATISTA DA LAGOINHA: IDENTIDADE E
CULTURA ORGANIZACIONAL

A partir do exame do surgimento do movimento batista em Minas Gerais com suas crises,
estagnacOes e um constante recomecar, o foco de analise se direciona agora para a identidade
e cultura organizacional da IBL. Nessa analise, priorizamos alguns dos aspectos do cenario
religioso dos anos de 1950. Dai o capitulo sobre a Igreja Batista da Lagoinha e sua identidade,
aplicando nessas analises as no¢des de modernidade, pds-modernidade, pentecostalismo,
sincretismo e hibridismo, assim como o desenho identitario da organizacdo religiosa e a

constituicdo de uma nova forma de ser batista.

Nesta etapa, focalizamos também a cultura organizacional e administrativa da Igreja Batista
da Lagoinha. Tendo-se em vista que a cultura de uma organizagdo pode favorecer ou ndo os
processos de mudanga de uma corporagdo, no caso a IBL, foi possivel “perceber” a forga de
sua cultura organizacional no seu alinhamento as modificacdes e transformacdes que o
ambiente interno e externo exigiu. Pode-se enfatizar, entdo, que a flexibilidade e a abertura a
mudanca é que fazem da IBL uma organizacdo religiosa empreendedora, contextualizada e
em continua adaptacdo ao campo e ao mercado religioso brasileiro. A cultura organizacional
da IBL, em sua maior parte, foi construida pela influéncia de Valaddo, do seu carisma,
lideranca e familia. Por isso, analisamos essa cultura organizacional a partir da relacdo entre

carisma, parentesco, linhagem sucesséria e o sistema de dominacéo.

Encerramos esta parte do trabalho examinando a dimenséo administrativa da IBL. Iniciamos
com uma analise da IBL como uma instituicdo empresarial, destacando-se seu
empreendedorismo e as estratégias comunicacionais como ag¢des importantes na conquista de
um maior espago no campo religioso, seja em termos de influéncia e de crescimento, seja em
termos de “perenidade”. Com essa discussdo, apontamos também a relagdo entre religido,
empresa e negdcios, 0 que na IBL se desenvolve com a gestdo empresarial e a gestdo do

sagrado.
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CAPITULO 3

A IGREJA BATISTA DA LAGOINHA E SUA IDENTIDADE

“Ninguém pode ser escravo de sua identidade: quando surge uma
possibilidade de mudanca €é preciso mudar ”.
Elliot Gould

Introducéo

Todas as organizacfes sociais, sejam as religiosas ou ndo, desenvolvem a sua propria teia
cultural. E por isso que a cultura organizacional de qualquer corporaco deve ser pensada de
forma integradora em sua dimensdo politica, social, cultural e pessoal. Maria Tereza Leme
Fleury e Rosa Maria Fischer (1996:22) concebem a cultura organizacional como conjunto de
valores que se expressam em elementos simbdlicos e que sdo capazes de atribuir significacGes
e construir identidade, de agir como elemento de comunicacdo e de consenso e de ocultar e

instrumentalizar as relacdes de dominacao.

Essa visdo integradora é importante para a tratativa que se fard da cultura organizacional e
administrativa da IBL, pois seu surgimento se deu em meio as transformac@es ocorridas na
sociedade, na cultura e no campo religioso dos anos 1950. E por isso que uma organizagio
religiosa deve ser considerada como um sistema aberto, pois 0s processos sociais e culturais
influenciam na sua estruturacdo, bem como na constituicdo de sua identidade, o que de fato
tem acontecido com a IBL. Além disso, a dindmica da propria corporacédo e, sobretudo, o
“jogo” dos atores que atuam na organizacao, contribuem para a constituicdo de uma cultura
organizacional e administrativa voltada a flexibilidade, inovacdo e constante reformulagéo,

seja na liturgia e no culto, seja na gestao de seus empreendimentos.

Em nossa cultura, a mudanca estd se tornando um imperativo as organizacdes e a cultura
organizacional de empresas e de corporacdes religiosas tem incorporado a ideia de que é
preciso modificar-se continuamente. No entanto, as barreiras para as mudangas ndo séo téo
faceis de transpor quanto se supde, principalmente, nas institui¢bes religiosas, pois 0s valores
e crencas que habitam o seu imaginario geralmente se contrapem as transformacdes. E por

isso que a lideranca e os gestores das igrejas tém um papel fundamental, pois podem


http://pensador.uol.com.br/autor/elliot_gould/
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influenciar os processos de mudanga que acontecem nas organizagdes, como se constatou na
andlise realizada acerca da trajetéria e da identidade religiosa da IBL. Isso significa que a
trajetdria e a identidade da IBL trazem as marcas de seus agentes religiosos mais importantes,
dos processos de modernizacdo da sociedade e das inovacOes acontecidas na gestdo do

sagrado.

Como a IBL tem sido uma organizacgao religiosa mutacional, dindmica e em processo de
pentecostalizacdo, nesta parte do nosso trabalho, coloca-se em analise a sua identidade
religiosa. Para tanto, dar-se-a destaque aos processos mais amplos que envolvem a
organizacgdo e a sua identidade, tais como a relacdo entre modernidade e p6s-modernidade,
pentecostalismo e diversidade religiosa. Além disso, a analise priorizard também alguns
aspectos internos da IBL, como os personagens religiosos que contribuiam para que a
identidade da organizacdo se tornasse dinamica e, a0 mesmo tempo, variavel, a ponto de
gestar uma nova forma de expressar a fé como batista. Sendo assim, a partir dos conceitos de
hibridismo e sincretismo religioso far-se-4 também uma discussdo dos ritos pentecostais por

ela vivenciados e/ou criados e sua relagdo com os processos de migracéo religiosa.

3.1. Modernidade, p6s-modernidade e identidade

Os termos modernidade, pés-modernidade e identidade sdo conceitos complexos, plurais e de
dificil definicdo. Eles formam uma triade conceitual complicada e complexa, mas que, em
conjunto ou separadamente, sdo importantes para a compreensdo do desenvolvimento da
sociedade, bem como das modificacdes que vém ocorrendo nas religides e no cenario
religioso brasileiro. Essa triade conceitual juntamente com o jogo dialético entre o local e 0
global, o presente e o futuro e a tradicdo e a inovagdo séo fundamentais para se analisar uma
organizacdo religiosa em constante alteracdo como é a IBL. E por isso que a analise e o

exame de cada um desses conceitos exigem um certo cuidado conceitual e metodoldgico.

O primeiro cuidado refere-se & nogdo de identidade, pois, em se tratando da IBL, sua
identidade manifesta-se em processo de pentecostalizacdo, desde a sua organizagdo em 1957,
Neste sentido, a identidade da IBL deve ser vista na perspectiva da combinacdo entre

modernidade, modernizagdo e rompimento com a tradi¢do religiosa histérica dos batistas
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mineiros. Isto indica que a pretensa homogeneidade existente entre os batistas mineiros foi
desconsiderada e/ou negada pela IBL a partir do ensinamento da doutrina pentecostal acerca
do “Espirito Santo”. A IBL negou a homogeneidade identitaria do movimento batista, afirmou
sua diferenca e assumiu, em relacdo aos batistas tradicionais, uma identidade religiosa

carismatica e em constante atualizagao.

Neste contexto, a IBL como uma igreja batista local, “cooperativista” e auto governavel,
cedeu lugar a uma organizacdo religiosa carismatica, cuja oferta simbdlica passou a ser
renovada pela constante interacdo entre diferentes estilos e formas religiosas. Considerando
este aspecto, também hé indicios de uma relacdo estreita, talvez hibrida, entre a trajetoria e a
identidade da IBL com o seu mais importante agente religioso, o pastor Marcio Valadao. Esta
relacdo/combinacdo acontece por causa dos 38 anos de pastorado de Valadao, e também, por
sua lideranca empreendedora e carismatica transformou a IBL num grande empreendimento
religioso e empresarial. A IBL transitou para a ideia de um modelo eclesial congregacional
para um outro que passou a girar, por um lado, na Orbita de lider carismatico e, por outro, na

oOrbita da modernizacdo do empreendedorismo e modernizacao eclesial.

O segundo motivo para se ter um cuidado conceitual e metodoldgico esta relacionado ao
conceito de modernidade, seu surgimento, estruturacdo, desenvolvimento e seu possivel
esgotamento. A modernidade caracteriza-se por uma oposicdo ao passado medieval e ainda
por um conjunto de mudangas na forma de viver e representar a realidade. A reflexdo
desenvolvida por David Harvey ajuda no entendimento da modernidade como uma cisdo com

0 passado.

“Para comegar, a modernidade ndo pode respeitar sequer o seu préprio passado, para
ndo falar de qualquer ordem social pré-moderna. A transitoriedade das coisas
dificulta a preservacdo de todo sentido de continuidade historica. (...) A
modernidade, por conseguinte, ndo apenas envolve uma implacavel ruptura com
todas e quaisquer condicdes historicas precedentes, como é caracterizada por um
interminavel processo de rupturas e fragmentag@es internas e inerentes” (HARVEY,
1998, p. 22).

Entrementes, o que baliza a configuracdo da modernidade é a afirmacdo do individuo como a
chave de compreensdo do mundo, da vida e do espaco social. A modernidade para Henrique

C. de Lima Vaz (2002:13-16), é um desdobrar-se, em Vvérias etapas, de um mesmo principio
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transformador, ou seja, o individuo. A modernidade, segundo Etienne A. Higuet (2005:11), se
desenvolveu pautada em trés conceitos, o “técnico e cientifico, o politico e 0 psicologico”, e
que a partir deste ultimo, ha a emergéncia da consciéncia individual e do dominio do privado.

O individuo é uma invencédo historica.

No que tange a religido, e isso comecou com Lutero, ha uma reconsideracdo criteriosamente
racional e individualizada da fé e das Escrituras. A modernidade, neste aspecto, em seus
tracos socio-culturais, econdémicos, cientificos e religiosos significou ndo sé o racionalismo,
mas também a experiéncia de fé pautada no proprio individuo. Para o tedlogo Paul Tillich o
racionalismo aliado & idéia de individuo é um problema trazido pela reforma. Segundo ele, “A
teologia da Reforma suscitou um problema educacional proprio que a levou para o
racionalismo” (TILLICH, 2004, p. 50). E por isso que Siepierski (1992:178) declara que o
protestantismo ¢ precursor da modernidade e que, “Num primeiro momento, 0 das origens, a
reforma aparece simultaneamente como um dos elementos precursores da modernidade, mas

ja em certos aspectos, condicionada pela incipiente emergéncia desta”.

Ainda sobre a modernidade e o primado do individuo, vale destacar também a experiéncia
absoluta do ‘“cogito ergo sum” cartesiano®, “penso, logo sou”, que estd na base da tese
racionalista de Descartes. Com a experiéncia do ‘“cogito”, 0 individuo passou a ser
considerado auténomo, e se definiu como o construtor de um mundo totalmente seu. Nesta
direcdo, a partir da modernidade a religido deixou de ser a génese do poder terreno®,
deslocando-se processualmente para o individuo. Com o triunfo do individuo pensante (e da
razdo também), a religido do ser humano moderno foi, conforme Siepierski (1992:178-180),
descolada da possibilidade de um Deus que interfira na realidade. Secularizado, a atencéo do
individuo foi desviada “dos mundos do além” e voltada para si mesmo, o mundo e o tempo

presente.

Na modernidade, a idéia de um individuo pensante, separado dos mitos sobrenaturais da
religido, autdbnomo e construtor de mundo, pode ser associada também aos conceitos de

“homo faber”, discutido por Hannah Arendt (1997) em sua obra “A condi¢do humana”. “E

25 o . o , T
Descartes com 0 seu “cogito, ergo sum” criou a formula para colocar o individuo como um ser absoluto tanto

em relacdo a transcendéncia quanto as coisas deste mundo.

%6 Com o advento da modernidade, a instancia de poder maximo da sociedade foi passada ao Estado e este

assumiu o lugar da religido e sua condicéo e lugar de exercicio do poder.
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verdade que somente a era moderna definiu 0 homem como, basicamente, homo faber, um
produtor de coisas e ferramentas, e pdde assim vencer o profundo desprezo e a suspeita com
que a tradi¢do via toda a esfera da fabricacdo” (ARENDT, 1997, p. 242). A ideia de “homo
faber” no contexto da modernidade relaciona-se ao conceito de individuo e este “...é
realmente amo e senhor, ndo apenas porque é senhor ou se arrogou o papel de senhor de toda

a natureza, mas porque senhor de si mesmo e de seus atos” (ARENDT, 1997:151).

O que se deseja enfatizar € que a descoberta do individuo, estando associada ao “homo
faber”, fez do ser humano ndo s6 um fabricador de objetos, coisas e instrumentos, mas um
construtor de mundos. A juncdo entre 0 “homo faber” - ser fabricante, e o individuo -
construtor de mundo, possibilitou a saida do anonimato em que o ser humano vivia e também
a construcdo da idéia de trabalho e progresso, tal como assevera Weber (2004:38-39) em A
ética protestante e o espirito do capitalismo. A ligagdo entre o individuo e 0 “homo faber”
rompe também com a ideia de trabalho?” como castigo e punicdo, e aquilo que o homem
produz, faz, fabrica e constréi é visto como resultado de seu trabalho e de sua acdo no mundo.
Mas, na modernidade a ideia de “homo faber” tornou-se exacerbada a ponto de ocasionar

também a exacerbacdo do préprio trabalho e do individuo.

Devido a esta dupla exacerbacdo, o “homo faber” foi se aliando e se transformando
processualmente ao “animal laborans”, segundo Arendt (1997:157). Deste ponto de vista, a
transformacédo do “homo faber” em “animal laborans” se realizou porque aquele se tornou
dependente dos instrumentos que ele mesmo fabricava. Esta transformacdo, segundo Arendt,

fez com que o “animal laborans” se tornasse,

...Sujeito aos processos devoradores da vida e constantemente ocupado com eles, a
durabilidade e estabilidade do mundo s8o basicamente representadas pelos
instrumentos e ferramentas que utiliza; e numa sociedade de operéarios, 0s
instrumentos podem perfeitamente assumir carater ou funcdo mais que meramente
instrumental (ARENDT, 1997, p. 157).

Esta alteracéo e/ou convergéncia entre 0 “homo faber” € 0 “animal laborans” possivelmente
¢ fruto da sociedade industrial. Nesta sociedade, o ser humano é levado a assumir a si mesmo

como um individuo e uma individualidade, mas também o individualismo como sua condigéo

2" Simbolicamente o trabalho surge na Biblica como punicdo a Addo e Eva (Gn 3:9). Contudo, a partir Lutero e
de uma cultura capitalista, ao trabalho se atribuiu outros valores.
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fundamental na relagdo com o mundo, sociedade e religido. Na modernidade, o “homem”, ao
qual Protagoras se referiu como “a medida de todas as coisas”, de tdo envolvido com o
trabalho e com a técno-producdo é medido quase que somente pelo trabalho, produtividade e
consumo. O individuo, nesta perspectiva, foi se degradando a condicdo de alguém que age e
trabalha em fungéo da sobrevivéncia e que, a0 mesmo tempo, convive com um isolamento
sem precedentes dos outros homens e mulheres e dos objetos que fabrica. Neste contexto, a
juncéo entre trabalho e vida individual, conforme Arendt (1997:332) voltou a ser mortal tal
como o fora na antiguidade. Nesta esteira do mecanismo de trabalho, producdo e consumo, 0
individuo é considerado a mais fundamental das matérias primas e a melhor das demandas de

consumao.

O terceiro motivo para se ter um cuidado conceitual e metodologico diz respeito a
necessidade de se usar adequadamente os conceitos de “modernidade” e “p6s-modernidade”.
Esses conceitos sdo escorregadios e envolvem, inevitavelmente, constructos tedricos
explicativos acerca da cultura, da arte e da religido, mas também eventos e acontecimentos
que dizem respeito a sociedade no seu todo. Sendo assim, vale a lembranca de Evilazio
Borges Teixeira (2005:9) que se referenciando em D. Tracy enfatiza que ndo temos condigdes
de dar nomes a época que vivemos. Contudo, a nossa concepgao € que nao se vive no tempo
de ontem e nem totalmente no tempo de hoje. Vive-se tdo somente no “tempo intermediario”:
0 tempo anterior ndo se esgotou e o tempo novo acabou de nascer. Talvez seja por causa da
ideia de um “tempo intermediario”, um entretempo, que Antony Giddens (2002:14) afirma a
existéncia de um “mundo em descontrole” e que em nada se parece com aquele que foi

previsto sob o impacto da ciéncia, do pensamento racional e da tecnologia.

Independentemente da oposicdo entre modernidade e pos-modernidade, se real ou aparente,
Mike Featherstone (2007:12) admite a possibilidade de um deslocamento da modernidade
para outro ambito, ainda “maldefinido”, e que €é visto como um salto para aléem da
modernidade. Assim, qualquer que seja a interpretacdo acerca da “modernidade e da pos-
modernidade” deve-se ter como pressuposto o fato de que a experiéncia humana é plural,
diversificada e em permanente alteragdo. E por isso que existe a controvertida e complicada
discussdo acerca da oposicao entre “modernidade” e “pds-modernidade”, e mais, se a poOs-

modernidade é uma continuidade ou uma ruptura com a modernidade.
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Ha diversos termos que traduzem a imbricagdo entre “modernidade” e “pds-modernidade”,
tais como: alta modernidade, hiper-modernidade, modernidade radical, modernidades
cumulativas, modernidade tardia, modernidade reflexiva, modernidade liquida, ou
simplesmente pos-modernidade. Ja que todos os termos citados carregam o0 substantivo
abstrato “modernidade”, a ideia da pés-modernidade como continuidade da modernidade é
forte e pujante. Isto indica que a nossa civilizagdo ¢ a “civilizagdo da modernidade”, o que
segundo Pierre Sanchis (1992:43-44) se traduz por um periodo que amadurece através de uma
sucessdo de “modernidades cumulativas”. Ndo ha como descartar a ideia de uma transicéo, o
que de acordo com Sanchis se d& numa progressdo humana de modernidade a modernidade
caracterizada pelo permanente e inacabado processo de realizagao.

Adotar a ideia da pds-modernidade como continuidade €, por um lado, uma afirmacao de que
a modernidade ndo terminou e que ela prossegue marcando nosso imaginario, nosso sistema
de percepcdo e nossa escala de valores. Por outro, € uma negacdo da pds-modernidade
enguanto um momento novo e paradigmatico em termos historicos e epocais. Giddens
(1990:53) utiliza o conceito de “alta modernidade” para criticar a ideia de pos-modernidade,
principalmente, aquelas vertentes que apontam para o fim da histéria. Portanto, “Falar da pos-
modernidade como suplantando a modernidade parece invocar aquilo mesmo que € (agora)
declarado impossivel: dar alguma coeréncia a histdria e situar nosso lugar nela” (GIDDENS,
1990, p. 53).

O conceito de ‘“alta modernidade” foi criado por Giddens para designar que a pods-
modernidade ainda ndo chegou. Este conceito € utilizado por ele para indicar a emergéncia de
um periodo de generalizado ceticismo, radicalizacéo e universalizacdo da modernidade. Nesta
perspectiva, o conceito de “alta modernidade” real¢a a configuragdo de um novo estilo de vida

que tende a se tornar hegemonico. Por isso, Giddens esclarece:

“Viver no ‘mundo’ produzido pela alta modernidade da a sensagdo de conduzir um
juggernaut. N&o sd ocorrem processos de mudanca mais ou menos profundos; a
mudanca ndo se adapta nem a expectativa nem ao controle humanos. A percepcéo de
que o ambiente social e natural estaria cada vez mais sujeito ao ordenamento
racional ndo se verificou” (GIDDENS, 2002, p. 32-33).

Como Giddens, Gilles Lipovetsky aborda a modernidade utilizando-se o termo ‘“hiper

modernidade”. Através desse conceito, Lipovetsky refere-se a modernidade como uma
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“passagem lenta ¢ complexa para um novo tipo de sociedade, cultura e individuo, que nasce
do interior ¢ no prolongamento da era moderna” (LIPOVETSKY, 2005, p. 76). O prefixo
“hiper”, colocado por Lipovetsky, como um antecedente do substantivo modernidade, mesmo
sendo usado para caracterizar um novo tipo de sociedade, cultura e individuo, ndo pode ser
visto como uma recusa cabal da modernidade. Diferentemente disso, Lipovetsky, utiliza a
expressdo “hiper modernidade” para frisar a exacerbagdo da modernidade, com seus valores

ligados ao consumo e ao hedonismo individualista.

Zigmunt Bauman (2001:12) utilizando o conceito de “modernidade liquida” também aborda a
passagem da modernidade para uma outra fase da condi¢do humana. Para esse soci6logo, o
processo que caracterizou a passagem da modernidade “pesada” e “dura” para uma
modernidade “leve” e “liquida” se deu nos moldes de um “derretimento dos sélidos”.
Portanto, “Seria imprudente negar, ou mesmo subestimar, a profunda mudanga que o advento
da ‘modernidade fluida’ produziu na condigdo humana” (BAUMAN, 2001, p. 15), no
convivio humano e também na religido e identidade religiosa. Siepierski (1992:170 e 176) ao
abordar a pds-modernidade prefere fazé-lo ndo como suplantacdo da modernidade, mas como
seu desenvolvimento, sua critica e seu prolongamento multiplo e contraditorio. Siepierski,
porém, reconhece que a pos-modernidade fez uma Unica ruptura com a modernidade, a qual,
segundo ele, se deu no campo da ética. Conforme Siepierski (1992:176) a ética p6s-moderna é
uma ruptura com a modernidade porque ela nega e rejeita a moral calvinista, ja que ndo ha
mais dominio da razdo sobre o corpo, o prazer e a ludicidade. Por isso, Jorge Wilheim
(2001:66) aponta o prazer como um valor substantivo a compor a pds-modernidade. Nesta
mesma direcdo, Enrique Rojas (1996:16) assevera que o hedonismo e a busca do viver bem a

qualquer custo € o novo cédigo do comportamento humano.

Boff (2004:16) também pontua que a pds-modernidade ndo € uma superacdo da modernidade,
por causa de sua pobreza humanistica e espiritual. Neste sentido, a pds-modernidade, por
desinteressar-se da melhoria da qualidade de vida humanidade, “...continua uma expressao da
modernidade no seu lado demens (que sempre vem junto do lado sapiens)”, (Boff, 2004, p.
21). Este lado “demens” da modernidade sugere a ideia de uma falta de horizonte utopico
para a sociedade e para os seres humanos. E por isso que Lipovetsky (2007:11-13) enfatiza
que uma “nova” modernidade nasceu e com ela a civilizacdo do desejo, cujo foco € o presente

e ndo mais a expectativa do futuro histérico. Como declara Campos (1997:46), para o
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individuo imerso neste novo ethos sociocultural pouco importa o passado e o futuro ja que sua

énfase é o presente.

Posto que a ideia de ruptura ndo seja ainda consenso, segundo Teixeira (2005:80-81) a pds-
modernidade pode ser vista “como fratura e distdncia da modernidade”, o que realga o carater
da diferenca dos principais pressupostos teéricos da modernidade. Sergio Paulo Rouanet
(1987:25) explicita que, se ndo ha ruptura, ha vontade de ruptura com a modernidade, ja que
esta tem sido vista como “falida e desumana”. Diferentemente das abordagens que afirmam a
continuidade da modernidade, ha também estudiosos que trabalham a p6s-modernidade como
uma ruptura. A vertente que assume a pds-modernidade como uma ruptura é sustentada pelo
desencanto com a razdo iluminista, a perda de fundamentos acerca das verdades e, conforme
Jean-Francois Lyotard (1998:69), a descrenca e a incredulidade nos grandes relatos e

“metanarrativas”.

O tedlogo José Ignacio Gonzalez Faus (1996), por sua vez, partilha da ideia de que a pds-
modernidade é, de fato, uma ruptura como a modernidade. Ele a afirma como uma
experiéncia e um estado de completo desencanto com a modernidade. Embora este te6logo
ndo desconsidere que fatores da modernidade se manifestem na pés-modernidade, ele a define
como “antimodernidade”, j4 que os mitos do progresso, da ciéncia e do amor romantico sdo
destruidos. Por compreender a pds-modernidade a partir da ruptura, Faus lanca mao do
prefixo “anti” para afirmar que, “...a p6s-modernidade ndo se limita unicamente a suceder no

tempo a modernidade, mas rege (e de forma bem dura) contra ela” (FAUS, 1996, p. 25).

Assim, por falta de uma definicdo epocal exata e precisa e também de um nome
caracterizador do momento que se vive, hoje, adota-se a ideia de um periodo de tempo que é
transicional, isto €, de transi¢éo e transitoriedade, cujo nome mais usado € pos-modernidade.
Mas, como adverte Stefano Martelli (1995:419), faz-se necessario evitar cair na estrutura
categorial da modernidade, deixando de lado as dicotomias de modernidade/pds-modernidade
e de “antes/depois”. Nesta perspectiva, mesmo que exista uma relacdo direta, de
complemento, sucessao ou ruptura, entre modernidade e pds-modernidade, ndo ha apenas uma
alteracdo na periodizacdo. H4 também a emergéncia de uma nova ordem econdmica, social,

cultural e um novo estilo de vida religiosa do ser humano.
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Diante do exposto, afirma-se que transitoriedade e ruptura sdo palavras-chave para se
entender a passagem da “modernidade” para a “pds-modernidade”. Afirma-se também a
transicdo e a ruptura epocal, societaria, cultural e religiosa como fundamentais para
compreender os processos de mudancas engendrados na sociedade a partir dos anos de 1950.
Neste contexto, segundo Frederic Jameson (2006:18), uma das caracteristicas do novo tempo
vivido pela sociedade contemporanea ¢ a abolicdo de algumas fronteiras, e a mais importante
delas é a erosdo da distincdo entre alta cultura e cultura de massa. O desaparecimento da
distingdo entre arte erudita e arte popular, conforme Siepierski (1992:175), € uma das

variantes estéticas da pds-modernidade.

Tendo em vista que o individuo era o centro da modernidade, diante da possibilidade de
chegada da poés-modernidade, pergunta-se: que lugar tera e ocupara individuo na poés-
modernidade ou nesta nova cultura? O individuo na pds-modernidade encontra-se num lugar
apote6tico® e por isso mesmo ndo perde e nem abandona o que conquistou anteriormente.
Partindo da ideia de pos-modernidade, Campos (1997:46), enfatiza que o individuo esta
vivendo um processo social de atomizacdo, tornando-se ainda mais individualista e voltado
para si mesmo. A colocacdo do individuo em um lugar apoteético altera o quadro de
compreensdo que o ser humano tem de si mesmo, dos(as) outros(as), bem como da vida, do
seu corpo, da sociedade e da religido. Ja que na pés-modernidade o individuo € transposto
para outro lugar apotedtico, esta transposi¢do tem acontecido na religido. O individuo passa a
ser a referéncia na qual se funda todas as coisas e todas elas feitas a maneira do seu ser, de sua

verdade e de seus desejos.

Em paralelo ao “homo faber” e “animal laborans” da modernidade, 0 “homo ludens” ganha
forca e destaque na poés-modernidade. Esta alteragdo afeta o cotidiano dos préprios
individuos, e modifica a sua relacdo com a religido e com as organizaces religiosas. Por estar
surgindo uma nova sensibilidade diante da realidade e da vida, conforme indica Teixeira
(2005:10), € correto também falar-se ndo s6 de uma mudanca de época, mas de uma conduta
humana nova. A juncédo entre mudanca de época e conduta humana €, de uma certa maneira, a
ligadura entre as necessidades cotidianas com a imediatez dos desejos do tempo presente, 0

que pode estar relacionado com o paradigma da pos-modernidade.

%8 Na po6s-modernidade, a ideia de deificacdo anda de maos dadas com o conceito e a nogdo de reificacdo.
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Neste contexto, o individuo passa a assumir o reverso, isto é, adquire uma condicao social de
objetificacdo que se contrapde, a0 mesmo tempo, ao lugar apoteotico que Ihe foi reservado. A
pos-modernidade, nesta perspectiva, pode ser considerada a consagracdo das tendéncias
“modernizantes”, mas também o seu contra-senso. Com o paradigma da pos-modernidade e
partir dele, pela primeira vez na historia, o ser humano ou o individuo ndo estd mais “re-
ligado com Deus”, como na religido medieval. Nesta conjuntura, a religido fica a deriva,
conforme enfatiza Martelli (1995:16-17), mas ela ndo perde a sua eficacia. Assim, ja ndo é
mais possivel conceber a pds-modernidade como uma época em que ha afastamento de Deus
ou da religido, ainda mais quando se V€ igrejas e segmentos religiosos prosperaram cada vez
mais. A partir desta conjuntura, isto €, do paradigma da pos-modernidade, alteracdes
profundas comecaram a acontecer nas religides e na religiosidade tradicionais, bem como nas
carismaticas e muitas delas foram obrigadas a rever seu modo de ser. Campos, seguindo a
visada de outros estudiosos, ndo rejeita a ideia de pds-modernidade e reconhece-a também

como um paradigma:

“Seria a partir da irrup¢do da pos-modernidade que se poderiam explicar as
diferengas existentes entre 0 pentecostalismo classico e o neopentecostalismo. (...)
Através deste paradigma, pode-se explicar também o surgimento de novos
movimentos contestadores das instituicBes religiosas tradicionais, de seus rituais e
processos de institucionalizagcdo. A pés-modernidade tem sido apresentada como
uma das causas do surgimento de novos movimentos religiosos no Ocidente”
(CAMPQOS, 1997, p. 46).

De acordo com o que foi apontado a respeito da transicdo da modernidade para a pos-
modernidade, essa passagem epocal pode se vista como uma das causas para a fundacéo da
IBL e para seu distanciamento dos batistas tradicionais. Nesse contexto, a IBL comecgou a
rever suas bases, pois reconhecia que a religido tradicional, numa sociedade que se
modernizava, estava fadada a ficar para tras. Além disso, pode considerar que a passagem da
modernidade para a pés-modernidade facilitou também a adaptacdo da IBL ao carismatismo e
ainda a sua integracdo a um tipo de orientacéo religiosa de constante alteracdo e modificacdo.

A IBL, a partir deste contexto, se aproxima das religides pentecostais e neopentecostais em
alguns aspectos, ja que sua modificacdo é também uma adequagdo de sua identidade a
urbanizagdo, a sociedade da comunicagdo e ao consumo. A IBL, nesta perspectiva,
diferentemente de uma igreja tradicional, conservadora, ao se organizar para a mobilidade,

seja em termos de identidade, seja em termos administrativos, se articulava, por um lado, para
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ndo se afastar das esferas axiolégicas de um centro urbano. Por outro, para ndo perder o

espaco aberto quanto a difusdo de seus cultos, ritos e bens religiosos.

3.2. Religiado e identidade religiosa

A religido tem sido um importante fator na modelagem da coesédo social e, como tal, € uma
referente na definicdo da identidade religiosa de individuos e de determinados grupos sociais.
Como a sociedade é intrinsecamente religiosa, segundo Durkheim (2003), a religido cumpre a
funcdo de manter a sociedade e de integrar os individuos nela. Nas ultimas décadas, porém,
uma nova concepcdo ordenadora da realidade, do individuo, da religido e das identidades foi
construida e ela tem a ver diretamente com as organizages religiosas, ja que o individuo se
tornou autbnomo também na esfera simbolica. Mesmo assim, a religido continua presente na
sociedade, mas sua existéncia se da, em grande parte, fora das agéncias religiosas tradicionais,
segundo Magalhdes e Portela (2008:154-155), sendo, dessa forma, disseminada ao gosto

pessoal de cada um.

Em um artigo sobre “A identidade protestante e a hegemonia pentecostal no cenario religioso
brasileiro”, Campos (2008a) afirma que o campo religioso brasileiro, desde o final do século
XIX, foi tomado por um processo de diversidade, e que 0 mesmo se aproximou de uma
partida de futebol muito movimentada e concorrida. Isto significa que as identidades
individuais, coletivizadas e institucionais foram afetadas e deixaram de ser “determinadas”,
devendo ser pensadas como uma construcdo, um efeito e um ato performéatico. No que tange
as instituicdes religiosas, segundo Campos, as identidades devem “ser vistas muito mais como
‘balizas’ ou ‘bodias’, que flutuam em aguas perigosas, para indicar o caminho para 0s

navegantes” (CAMPOS, 2008a:1).

Apos o periodo de 1950, com as mudangas socioculturais, com a modernizagdo econémica, a
urbanizacdo, o avanco da secularizagdo, alem da pluralizagdo da religido, parece ter havido
uma especie de “subversdo” da identidade religiosa, oriunda das matrizes pentecostalizantes.
Com isso, a religido e a identidade religiosa passaram a ser, por um lado, experiéncias
polissémicas, e por outro, experiéncias de curta duracdo e sem pertinéncia institucional.

Inicia-se, assim, um processo de “desencaixe”, segundo Giddens (2002:27), entre as religides
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preestabelecidas, as identidades e as novas religides que surgem. E por isso que a religido e a
identidade religiosa podem ser analisadas pela perspectiva da mobilidade, mudanga,
instabilidade e também pelas tentativas de “reencaixe” de novas e diversas experiéncias

religiosas.

Considerando a perspectiva assinalada, as transformagdes operadas na sociedade e as
modificacbes que aconteceram no campo religioso, desde a decada de 1950, Céndido
Procdpio Ferreira de Camargo realizou os primeiros estudos acerca da relacdo entre religido e
identidade no Brasil. Camargo (1961), mesmo tomando por objeto o kardecismo e a umbanda,
ja afirmava que a religido e a identidade religiosa estavam adquirindo uma nova natureza,
tendo em vista a sua adaptacdo as exigéncias do individuo e da vida cotidiana. Com isso, 0
individuo ndo teria mais motivos e nem razBes para ser exclusivista em sua filiacdo e sua
escolha religiosa. A exclusividade na religido existe, mas ela s6 vale e funciona para a
instituicdo religiosa e ndo para o individuo, conforme Rivera (2010:201). Neste contexto, um
individuo ou um fiel escolhe uma religido, segundo Camargo (1961:59) porque imagina

encontrar nela a satisfacdo de suas necessidades e uma experiéncia de adesdo a verdade.

A religido e a identidade religiosa, nesta perspectiva, passaram a se relacionar-se diretamente
com os anseios e necessidades do individuo, com a dindmica sociocultural e com a
pluralidade de opcdes em termos de adesdo religiosa. Isto mostra que a religido tem a
capacidade de se recompor e se re-configurar, mesmo quando sua “antiga” fungéo social entra
em processo de enfraquecimento e declinio. Cecilia Loreto Mariz (1997:103) apoiada em
Berger explicita que a religido foi destituida da posicdo central ocupada na sociedade e que

ela se tornou uma questdo da vida privada e de foro intimo.

Em se tratando da sociedade brasileira, isto explica, em parte, o surgimento de organizagdes
religiosas ajustadas as demandas dos novos fiéis e acomodadas aos desafios trazidos pela pos-
modernidade. Esses processos, no entanto, ndo significaram o fim total da religido, mas, téo
somente, a sua retirada de uma posicao central da sociedade, conforme Berger (2003), e 0 seu
redesenho a partir de uma pluralidade de escolhas individuais e subjetivas. A multiplicacdo de
alternativas, de opcOes e de possibilidades de escolha de qual religido seguir, gerou uma
intensa movimentacgéo religiosa e uma relativizagdo do compromisso institucional por parte

do fiel. Sobre este aspecto, Souza assinala:
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“A ideia de ‘transito religioso’ admite 0 ‘passeio’ por diversas religides (mesmo em
alguns casos, havendo predilecdo por uma ou outra), ndo demanda mudancas
intestinais na forma de vida dos ‘transeuntes’ e dispensa ou atenua 0 compromisso
com uma instituicdo especifica” (SOUZA, 2001, p. 164).

A auséncia de exclusivismo é condicdo estrutural da sociedade, da religido e da identidade
religiosa. Nessa perspectiva, a religido passa a ser associada as experiéncias religiosas
momentaneas e as demandas do dia a dia do individuo. Essa alteracdo no estatuto da religido
reforca a ideia de um novo mapa da religido, de um novo perfil religioso e de novas
identidades religiosas. Como enfatiza Mariz (1997:103), a religido passou a ser segregada a
vida privada tornando-se ameacgada por outras que Ihe sdo concorrentes. Como a sociedade
estd em mutacdo, conforme Bauman (2007:68), a religido se torna “instavel” e “liquida” e
entra em processo definitivo de “reembaralhamento”. Considerando 0s aspectos
transformativos que ocorreram na sociedade, Stuart Hall, em seu sugestivo livro sobre A
identidade cultural na pds-modernidade, argumenta que a questdo da identidade tornou-se
central na teoria social. Para esse tedrico da cultura, as identidades que antes ofereciam
solidas localizacdes para o individuo no mundo social, ja ndo oferecem mais, e segundo Hall,
«“...as velhas identidades, que por tanto tempo estabilizaram o mundo social, estdo
em declinio, fazendo surgir novas identidades e fragmentando o individuo moderno,
até aqui visto como um sujeito unificado. A assim chamada ‘crise de identidade’ ¢
vista como parte de um processo mais amplo de mudanca, que esta deslocando as
estruturas e processos centrais das sociedades modernas e abalando os quadros de

referéncia que davam aos individuos uma ancoragem estavel no mundo social”
(HALL, 1999, p. 7).

O deslocamento, o colapso, o abalo da identidade, ou a “crise de identidade”, como assevera
Hall, tém a ver com um processo mais amplo de mudancas das sociedades, mas também, e
estd é nossa compreensdo, com as alteracdes ocorridas na religido. Existe, portanto, uma
relacdo estreita entre as transformacodes estruturais da sociedade, a religido e a constituicdo da
identidade social, cultural e religiosa. E por isso que Berger e Luckmann (2008:228)
enfatizam que qualquer que seja o tipo de identidade, ela é formada ou remodelada por
processos sociais e numa relacdo dialética com a sociedade. Isto significa que a identidade
religiosa, seja a pessoal, seja a organizacional, € uma construgdo que se orienta ndo sé para a
reproducdo do mundo social, ma também para a interiorizag¢ao de “submundos” institucionais,

do qual a religido e a religiosidade s&o partes importantes.
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Nesta perspectiva, 0s processos sociais implicados na identidade sdo influenciados pela
estrutura social e, segundo Berger e Luckmann (2008:228), por um “pluralismo da realidade”
que ¢, na verdade, responsavel pela emergéncia de um “pluralismo da identidade”. Com esta
guinada sécio-antropoldgica no campo religioso, a nocdo de identidade religiosa fixa e
estruturada pela “doutrina e preceitos biblicos”, pela instituicdo-igreja ou pela “tradicdo
confessional” foram enfraquecidas. Conforme Campos (1996:98), a religiosidade protestante
tornou-se “minima”, tendo suas fronteiras fluidas e demarcadas pelas necessidades imediatas
dos seres humanos. E por isso que Niklas Luhmann (1982) assinala a possibilidade de que a
religido continue a ser buscada, pura e simplesmente, por oferecer bens religiosos aos seus
seguidores. A partir dessa logica, a religido e a identidade religiosa sdo vistas como uma
interseccdo de diferentes componentes, tais como: a cultura capitalista, a grande cidade, o

consumo, a comunicacao digital e midiatica, o individualismo, a sensualizacdo, entre outros.

Isto indica que houve uma reversdo no quadro religioso da sociedade, especialmente com a
emergéncia e o crescimento do pentecostalismo. Os individuos buscam a religido, mas ndo o
fazem mais ancorados nas institui¢des religiosas e nem na aceitagdo de um “cosmos sagrado”
definido so6 por elas. A busca e a vivéncia da religido numa sociedade secularizada se dao sem
a fidelizacdo a identidades religiosas estaveis e fixas e muito mais a partir do individuo, da
experimentacdo e do carismatismo. Com esses elementos, a religido e a identidade religiosa se
afigura como um novo ethos social e cultural, j& que os individuos tém dificuldades para

estabelecer vinculos mais duradouros por conta da fluidez que perpassa o estilo de vida.

A religido e a identidade religiosa em sua dindmica intercultural ndo mais estdo ancoradas em
narrativas absolutas e que enfatizam a origem, o mito fundacional (E. Hobsbawn, 2002) e a
memoria do passado, conforme Hall, (1999:53). Nesta nova condicdo religiosa e identitaria,
uma religido portadora de um fundamento exclusivo ndo é mais a Unica possibilidade. Como
enfatiza Wagner Lopes Sanchez (2009:70) com a auséncia de exclusivismo e a legitimidade
social da pluralidade, ja ndo € mais a religido que garante a coesao de uma sociedade e de um
grupo social. Alias, a religido e a identidade religiosa se tornaram campos abertos de crengas,
e segundo Leila Amaral (2000:16-18), de experiéncias que se constroem por meio de

cruzamentos heterodoxos e por diferentes tradi¢Oes religiosas.
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Neste contexto, a religido se diversifica ainda mais e as identidades religiosas se desvinculam
e se desalojam das categorias de tempo, lugar, tradi¢cGes e de confissbes historico-religiosas
tradicionais. Com isso, a religido tanto quanto as identidades religiosas enfrentam o seu
“desenraizamento”, fazem “negocia¢des”, vivenciam novas identificacdes, e segundo Hall
(1999:13 e 75), pelo que parece, sdo “celebragdes moveis” que “flutuam livremente” e dentre
as quais € praticamente impossivel fazer uma escolha. Religido e identidade religiosa tocam a
relacdo entre 0 novo e o velho e vice-versa e manifestam-se na concretude da pratica religiosa
individual, coletiva e institucional. Religido e identidade religiosa denotam também a
existéncia de um “movimento” continuo e uma constru¢do inacabada, numa espécie de
“ziguezague” de encontros, “desencontros” e cruzamentos. Em meio a tudo isto, o
pentecostalismo e a diversidade ndo apenas eclodiram no campo religioso brasileiro, mas, se
estabeleceram nele, criando novas formas de lidar com o sagrado, com o0 associativismo e

com a pertenga na instituicdo religiosa.

3.3. Pentecostalismo e diversidade

Para Thomas Kuhn (2000), as revolugdes cientificas sdo episodios extraordinarios que fazem
ocorrer uma alteracdo de compromisso, pois elas sdo os complementos desintegradores da
tradicdo. Para Kuhn, as revolucdes cientificas s6 acontecem quando ocorre uma modificacdo
no paradigma e quando se adquire uma nova visdo da verdade. Quando um paradigma novo
substitui 0 antigo ndo se trata de um dado a mais numa estrutura de ideias ja existente. Ao
contrario, trata-se de uma mudanca na imaginacdo cientifica pela qual os antigos dados saos
vistos e pensados de maneira totalmente nova. “Para ser aceita como paradigma, uma teoria
deve parecer melhor que suas competidoras, mas nao precisa (e de fato isso nunca acontece)

explicar todos os fatos com os quais pode ser confrontada” (Kuhn, 2000, p. 38).

Sendo assim, uma comunidade cientifica particular ao adotar um paradigma dominante, ela
aceita que este paradigma dirija seu trabalho cientifico. Por isso, Kuhn relaciona o termo
paradigma com “‘ciéncia normal”. Considerando a perspectiva assinalada por Kuhn de que as
revolucdes cientificas sdo episodios extraordinarios que alteram 0s compromissos e geram a

desintegracdo da tradicdo, este mesmo principio pode ser adotado para explicar as



117

transformagfes que acontecem no campo da religido. Isto respalda a ideia de que
pentecostalismo e diversidade sdao como “paradigmas culturais-religiosos” que vém
transformando o campo da religido e que balizam a construcdo da identidade das organizacdes

religiosas.

3.3.1. Diversidade cultural e religiosa

O Brasil é um pais que possui uma rica diversidade cultural e religiosa e é por isso que
Gilberto Freyre (2004) e Sérgio Buarque de Holanda (1995) afirmam que a diversidade é
aclamada, pois faz parte de nossa formacdo histérica. A diversidade estava presente antes
mesmo do Brasil coldonia. Naquela época, quando da chegada dos colonizadores, as
populacBes amerindias que aqui habitavam possuiam culturas diversas, tinham seus proprios
“cultos” e religides. Mas, a diversidade cultural e religiosa se complexificou com a chegada
dos portugueses, pois, com eles e atraves deles, deu-se inicio a implantacdo ndo sé do projeto

colonial portugués no Brasil, mas também de sua religido.

“O catolicismo que enraiza no Brasil estd marcado por sua origem europeia, mas
também pelo encontro que essa tradicdo teve aqui com as tradicBes africana e
indigena. (...) Ou seja, acreditamos que o encontro das culturas advenientes com a
autéctone produziu um modo partilhado de a cultura popular pensar a relacéo entre o
sagrado e o profano” (STEIL, 2001, p. 14-15).

A colonizacdo do Brasil envolveu a cultura e a religido, uma vez que o projeto colonizador
portugués tinha uma base estabelecida, que era a convivéncia entre as diferentes populagdes.
Segundo Cesar Romero Jacob (2003:33), o processo de colonizacdo foi baseado na
convivéncia entre brancos, indios e negros e isto possibilitou a instauragdo da diversidade de
religiGes praticadas no Brasil. Sobre este processo de diversidade e também de mistura, José
Bittencourt Filho (2003), declara: “Assim sendo, na pratica religiosa colonial mesclavam-se
elementos catdlicos, negros, indigenas (e até judaicos), tecendo uma religiosidade deveras
original” (BITTENCOURT FILHO, 2003, p. 49).

O Brasil, desde o periodo da colonizacao, devido ao seu alargamento territorial, a extensao da
costa maritima e uma numerosa populacdo miscigenada, foi assediado por “invasores” e

outros grupos cristaos, segundo Mendonca (2008:37). Mas, as tentativas de inser¢dao de outros
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grupos religiosos que ndo o catolico ndo obtiveram sucesso. Conforme Mendonca (2002:12)
uma tentativa protestantes ocorreu no Rio de Janeiro, em 1555, e outra no Nordeste, entre
1620 e 1654. Mas nenhuma delas foi bem sucedida. Isso significou que o catolicismo foi,
desde o século XVI, a principal religido do Brasil, tornando-se a religido do povo brasileiro e

também do Estado brasileiro.

No aspecto religioso, a primeira acdo em prol da “liberdade religiosa” e da abertura a outros
grupos religiosos no Brasil, conforme Reily (2003:48), se deu com a elaboracdo das linhas
mestras do Tratado do Comércio (1810). De acordo com Leonard (2002:48) todos os que
residiam em solo brasileiro poderiam praticar sua religido, em sua casa e em particular, desde
gue nao perturbassem a paz publica e nem tentassem fazer prosélitos, o que foi determinado
somente na Constituicdo de 1824. Leonard (2002:24) afirma que nos meados do século XIX
ocorreu a implantacdo das grandes igrejas protestantes no Brasil. Sendo assim, a tradigédo
protestante, e esta de natureza imigratoria, segundo Mendonca (2002:12), se inseriu no Brasil

no século XX, com os anglicanos, episcopais e luteranos.

“O momento historico da insercdo do protestantismo na sociedade brasileira é
meados do século XIX. As tentativas anteriores, seja pelas vias das expedic¢des de
conquista ou pela presenca esporadica de protestantes, ndo chegaram a abalar no seu
conjunto a hegemonia catélica implantada com o descobridor e colonizador”
(MENDONCGA, 2008, p. 179).

O ingresso das igrejas dos protestantes no Brasil acentuou a diversidade religiosa ja existente
no campo religioso e atingiu, mesmo que vagarosamente, a entdo hegemdnica Igreja Catolica.
Apesar das resisténcias indigenas, africanas e catdlicas, € somente no século XIX, com a
entrada do protestantismo de miss@o, que o campo religioso brasileiro ganhou outros
contornos, produziu novas formas religiosas e se diversificou com maior rapidez. Concernente
a diversidade cultural e religiosa, os séculos XIX e XX sdo o periodo fundamental para se
entender as transformacdes que se processaram na religido e na sociedade Brasileira. Segundo
Maria Amalia Andery (1994:292), estes dois séculos formam o periodo em que as grandes
transformag0es marcam a nossa vida atual, ja que todas elas t€ém a ver com “ciéncia
moderna”, como uma “for¢a produtiva direta”, € com um novo ethos cultural e religioso. O
que se quer enfatizar, na verdade, € que os ultimos duzentos anos serviram para desencadear e
alastrar um amplo processo de diversidade cultural e religiosa, o qual atingiu as diferentes

tradigdes religiosas existentes no Brasil.
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E nessa época, especialmente, na segunda metade do século XX, que a vida religiosa
brasileira, segundo Anténio Flavio Pierucci e Reginaldo Prandi (1996) comecou a mudar em
grau, extensao e velocidade nunca dantes vistos na histéria do Brasil.
“O panorama religioso brasileiro tem mudado ndo s6 porque ha pessoas que
desertam de seus deuses tradicionais laicizando suas vidas e seus valores, mas
também porque héd outra que em numero crescente aderem a ‘novos’ deuses, ou

entdo redescobrem seus velhos deuses em novas maneiras” (PIERUCCI &
PRANDI, 1996, p. 10).

Foi também nos século XIX e XX que eclodiu a afirmacdo de que as religides entrariam em
crise e se tornariam enfraquecidas e decadentes. De acordo com Mendonca (2008, p. 25), é
nesse periodo, principalmente, no século XX, que a teologia da secularizagdo anunciou e
decretou o fim da religido institucional. Entrementes, por mais que se tenha afirmado a
dissipacdo da religido pela secularizacdo, segundo Eliane Moura da Silva (2004:7), nos
meados do século XX, a religido surpreendeu a muitos, pois esse periodo marcado por um
consideravel ressurgimento de crencas e praticas religiosas. Isso indica que existe uma relagéo
imbricada entre cultura e religido, tanto quanto entre 0s processos de secularizacao,
“domesticagdo” ¢ “recuperacgdo do sagrado”, segundo Bastide (2006:251-252), de “retorno do
sagrado” (Alves, 1979) e “ressurgéncia” da religido, conforme Berger (2000:17). O fato é que
a relacdo entre cultura e religido serviu para confirmar que o vigor e o “boom” religioso na
sociedade brasileira foram fundamentais para a “inven¢do” de novas religides e para aumento

da diversidade religiosa.

Leila Amaral (2000), a partir de um estudo acerca da proliferacdo do espirito da New Age e de
novas religides, reconhece que a sociedade brasileira, ao longo da historia, se apresentou
afeita a diversidade e as novas formas de lidar com o sagrado. Segundo ela (2000:30-31), a
diversidade, a circulacdo, o sincretismo e o fluxo religioso séo partes integrantes da religido, o
que lhe da uma aproximagdo metaforica de “carnaval da alma”. Mas, 0 maior impacto da
diversidade cultural e religiosa comegou a acontecer a partir dos anos de 1950, quando o
campo religioso brasileiro entrou definitivamente em processo de diversidade e modificagéo.
Conforme Mendonca (2006:89), nesta época o campo religioso passou a viver uma verdadeira

“ebulicao e fervura”.

No contexto da década de 1950 e na correnteza das transformacdes sociais, culturais, politica

e econdmicas, 0s segmentos religiosos (catolicismo, protestantismo e pentecostalismo)
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comecaram a enfrentar modificagdes internas. A expansdo da industria, o éxodo rural, a
urbanizacdo e o crescimento das cidades causaram um forte impacto nas representacoes
culturais e religiosas. Novas organizagdes religiosas emergiram e se consolidaram no campo
religioso brasileiro, aumentando significativamente a sua diversidade. De acordo com Sanchis
(1999:102), a “diversidade ativa” se multiplicou e atingiu até mesmo o interior da complexa
Igreja Catdlica. “Qualquer religido tradicional, majoritaria, numa sociedade que se moderniza,
estara fadada a perder adeptos” (PIERUCCI, 2003, p. 14). Mas, unanimidade catolica,
segundo Jacob (2003:33), Rosado-Nunes (2003:27), Velasques Filho (2002:249) e Pierucci
(2004:17-20) s6 comecou a ser quebrada os anos de 1970 e, consequentemente, gerando-lhe a
perda consideravel de fiéis.

No que tange a tradicdo protestante, segundo tanto no Brasil quanto na América Latina, é
possivel destacar o seu aspecto pluralistico e diversificado. O protestantismo, apesar de sua
tardia presenca historica no Brasil e seu reduzido impacto cultural na sociedade brasileira,
pode, entdo, ser caracterizado como diverso e em processo continuo de diversificacao.
Mendonga (2002:11) explicita que o que se chama de “protestantismo brasileiro”, na verdade,
sd0 Varios protestantismos, uma vez que o protestantismo aqui inserido mostrava-se distinto
de suas origens. N@o ha, portanto, no campo religioso brasileiro um protestantismo que se
possa considerar como genuino, “puro” e isento historicamente das interferéncias culturais da
nossa terra, pois, conforme Steil (2001:14), toda transposicdo cultural e religiosa sempre é

uma reinvencgao.

Numa abordagem sobre o protestantismo na América Latina, José Miguez Bonino (2004:7-
10), afirma a existéncia de quatro tipos de protestantismos. Utilizando-se da metafora do
“rosto”, Bonino assevera que 0 protestantismo possui “quatro rostos” — 0 liberal, evangélico,
pentecostal e étnico, e cada um se apresentando distintamente do outro, 0 que também se
aplica ao Brasil. Isto indica que no bojo da matriz cultural brasileira, que é diversificada,
existe uma matriz religiosa que prové um acervo de valores, crencgas e praticas religiosas
caracteristicos de nossa terra que se manifesta na diversidade da cultural e nas diferentes

religides.
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O campo religioso protestante que era, até os anos de 1950, organizado e classificado em

1" n3o ficou isento as transformacdes que estavam

“protestantismo histdrico e pentecosta
ocorrendo na sociedade brasileira. O protestantismo historico passou a conviver com rupturas
e cisdes e 0 pentecostalismo com fragmentacgdes internas. As igrejas protestantes historicas,
por estarem tdo institucionalizadas, por promover o “culto do livro” e por se fechar em
formalidades e burocracias, comegcaram a se interessar pelos “dons espirituais” e por uma
religiosidade avivalista, oriunda da penetracdo do pentecostalismo. As igrejas historicas
passam a se parecer com salas de aula: assepticas, mondtonas e estrangeiristas. Diante desse
quadro, surge, entdo, o pentecostalismo de “segunda onda”, conforme Freston (1993), o qual
se constitui como um questionamento das igrejas histéricas, de acordo com Jether Ramalho
(1994:51). Naquela época, o avivalismo que antes era tratado com certa indiferenca e
desprezo pelas denominagdes, segundo Campos (1996:77), passou a ser seu maior anseio, 0
que facilitou a penetracdo de um processo de pentecostalizacdo em igrejas de denominagdes
protestantes. Os lideres das igrejas protestantes imaginaram que,

“Poderiam se valer de um ‘reavivamento religioso’ sem quaisquer custos

institucionais, para retomar o crescimento perdido. Em todas as denominagdes,

programavam-se campanhas de ‘oragdo’ e ‘jejum’ para que um ‘avivamento’
acontecesse...” (CAMPOS, 1996, p. 97).

Com a abertura das igrejas protestantes a disseminacdo do avivalismo, houve no
protestantismo uma desagregacao e, consequentemente, o surgimento de novas igrejas e novas
denominacdes e formas religiosas. Isto indica um processo de pentecostalizacdo atingia o
interior das igrejas protestantes ocasionando cisdes e rupturas, ou seja, tornando muitas delas
pentecostalizadas. Este processo avivacionista nas igrejas protestantes, de acordo com
Bittencourt Filho (2003:123) aumentou nédo s6 a familia pentecostal no Brasil, mas também a
sua diversidade, a qual passou a ser configurada como uma espécie de

“neodenominacionalismo”.

Ja o pentecostalismo que aqui se instalara em 1910 e 1911, de acordo com Hollenweger
(1972:44), Soares (2008:7), Mendonca (2002:46) e Campos (2008:03), permaneceu bastante

“timido” até os meados da década de 1950. A caracteristica deste pentecostalismo era a

29 14 diferentes tipos de classificacdo para o pentecostalismo existente no Brasil antes de 1950 e ele estd
associado as Assembleias de Deus, O Brasil para Cristo, Congregacgdo Cristd no Brasil e a Igreja do Evangelho
Quadrangular. Por isso, foi classificado por Mendonga de “pentecostalismo classico” e por Freston de “primeira
onda”.
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homogeneidade, segundo Campos (1996:84). Mas, ele foi invadido por uma “efervescéncia
carismatica” tipica de uma “segunda onda”, conforme Freston (1993:82-85), cuja énfase era a
realizacdo de milagres, curas divinas e o falar em linguas. “A segunda onda se deu nos anos
cinguenta quando a urbanizacdo se acelerava e se expandia e (...) e essa nova sociedade de
massas possibilita um novo tipo de pentecostalismo que rompe com as limitagdes dos
modelos existentes” (FRESTON, 1996, 21).

Fragmentando-se internamente, o ‘“pentecostalismo classico”, Mendon¢a (1989:37-86;
2002:18), ou de “primeira onda”, transmutou-se para uma “segunda onda”, segundo Freston
(1994:71), tornando-se expressivo e com diversas formas, jeitos, “cores” e “tom”. Foi isto que
aconteceu com a “explosdo pentecostal” no Brasil, quando comegaram a surgir, conforme
Campos (1996:88, 2008b:3) as novas igrejas pentecostais, como a Igreja do Evangelho
Quadrangular (1951), o Brasil para Cristo (1955) e a Igreja Pentecostal Deus é Amor (1961).
A expressividade e o modo de ser deste pentecostalismo foram demonstrados pelas
campanhas de curas e milagres, pelo uso do radio e, conforme Bittencourt Filho (2003:116),
por intermédio da criacdo de novas denominacBes autoctones. Por possuir uma natureza e
uma teologia diferentes do protestantismo historico e do “pentecostalismo classico”, segundo
Stanley M. Burgess e Gary B. McGee (1995:804-809), Velasques Filho (2002:256),
Hollenweger (1988:244) e Siepiersky (2004:72-74), este pentecostalismo tornou-se ainda

mais espontaneo, flexivel e adaptado a cultura popular.

Adaptando-se a sociedade, esse pentecostalismo alcanga crescimento e rompe com 0s
modelos de igrejas pentecostais existentes, contribuindo ainda mais para a diversidade
religiosa no campo religioso. Neste contexto, o campo religioso brasileiro vem se constituindo
como um espaco, cada vez maior, para a criagdo de novas igrejas e recriacdo de novas

expressoes religiosas dentro das religides estabelecidas, tal como assinala Sanchez:

“Ndo se trata de colagens ou sobreposicdes de experiéncias e simbolos religiosos
que acabam condicionando as praticas religiosas e sociais das pessoas envolvidas;
trata-se de recriacdo da religido utilizando-se livremente de elementos antigos e
novos o que pode, em alguns casos, levar a uma redefinicdo do que € religido e
estabelecer novos contornos religiosos” (SANCHEZ, 1999, p. 68).

A partir das décadas de 1960 e 1970, o campo religioso brasileiro entra novamente em

reconfiguracdo e redesenho, o que estd diretamente relacionado com o catolicismo, o
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protestantismo e com o pentecostalismo. Neste contexto relacional®®, destacam-se a perda de
substancia e de fiéis da Igreja Catolica, o pequeno aumento de seguidores das igrejas
protestantes e a expanséo e diversificacdo do pentecostalismo, do qual emergiu uma “segunda
geracdo” de igrejas, cujo nome atribuido é neopentecostalismo®!. Sobre o surgimento deste

novo tipo de pentecostalismo e sua configuracdo, Campos (2008) esclarece:

“Nos trés decénios apds a Segunda Guerra Mundial ha uma nova explosao
pentecostal no Brasil, que acontece ap6s a primeira safra de igrejas (‘primeira onda’,
de Paul Freston) surgiram algumas igrejas de transi¢do entre o ‘pentecostalismo
classico’ e o ‘neopentecostalismo’. Os integrantes mais recentes da ‘familia
pentecostal’ sdo grandes empreendimentos que tiveram rapida expansdo e trazem
consigo uma pretensdo missionaria mundial” (CAMPQOS, 20083, p. 03).

As igrejas pentecostais e neopentecostais, “de segunda e terceira ondas” ou de “segunda e
terceira geragdo” surgiram numa conjuntura de concorréncia religiosa e de diversidade e se
desenvolveram como organizacGes religiosas flexiveis e dinamicas. A IURD, a Renascer em
Cristo, a Mundial do Poder de Deus, a Internacional da Graca de Deus, etc, sdo exemplos
tipicos dessas novas expressdes religiosas. Estas igrejas, por serem flexiveis e dinamicas e
atuarem num quando de pluralidade de igrejas e de competicdo, provocaram o0
enfraguecimento das religides tradicionais e uma ampla e complexa diversidade religiosa no
Brasil. Isto significa que a modernizacao da sociedade brasileira favoreceu a multiplicacéo de
instancias reguladoras do sagrado, inclusive, de diversidade religiosa e de diversificacdo e
misturas de religides.

Em se tratando do campo religioso brasileiro, a diversidade é uma constante historica e é por
isso que ela, na atualidade, é inevitavel. Neste sentido, conforme assinala Mariz (2006:65) é
praticamente impossivel que um grupo religioso fique sem contactar com outros e se
imunizando das ‘barganhas cognitivas’ que ai surgem. Assim, neste cendrio de diversidade
cultural e religiosa e de um campo religioso competitivo e diversificado de religides, templos
e cultos, ha tanto uma polissemia de experiéncias religiosas quanto um sincretismo e um

hibridismo entre as religides existentes.

%9 05 dados mais recentes sobre as religides confirmam estas informacdes. Os dados divulgados pelo Instituto
Data Folha de 06 de setembro de 2007 informam que os cat6licos cairam para 74% e que os evangélicos subiram
ara 22%, sendo 17% da populacdo pentecostais.
1 Ha diferentes formas e maneiras de classificar o campo ou o sub-campo religioso pentecostal. Esta
classificacdo depende do critério estabelecido pelo analista. Como nédo existe um consenso entre 0s estudiosos,
utilizar-se-a o termo neopentecostalismo como uma terceira geracdo pentecostal.
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3.3.2. Sincretismo, hibridismo e identidade

Roberto DaMatta (1987:117) afirma que a sociedade brasileira é relacional e que em termos
religiosos, € fundamental misturar, juntar, confundir e conciliar, descobrir a mediacao, incluir,
ficar no meio e jamais excluir. Considerando estes aspectos, DaMatta (1993:129) defende o
ponto de vista de que se deve dar mais atencdo a palavras que ddo énfase as relagdes, tais
como misturas, confusdo, combinacdo e outras mais. No que tange a religido, a coexisténcia
diversa e distinta de religides, dogmas, doutrinas, crendices e praticas religiosas abriu campo
para que novas experiéncias religiosas — dotadas de elementos africanos, cristdos e indigenas
— fossem estruturadas. Pela nossa prdpria histéria, o sincretismo e o hibridismo caracterizam a

religido e a religiosidade brasileira.

Dentro deste contexto, que ja é histdrico, a construgdo da identidade religiosa brasileira foi
marcada pelo processo de miscigenacdo cultural, o qual provocou efeitos intensos ndo sé no
aspecto cultural, mas também no universo religioso. Isto significa que o nosso pais foi tomado
praticas religiosas sincréticas e hibridas ao longo da histéria, e que, na atualidade, estas
préticas se tornaram vigorosas e em pleno em desenvolvimento. Isto torna o espectro das
escolhas religiosas sortido e alucinante, principalmente nas grandes cidades. E na cidade que a
religido e pratica religiosa atingem seu ponto maximo e é também neste espaco que se
manifestam uma variada e extensa rede de servigo ‘“espirituais” e religiosos, que d&o

legitimidade ao sincretismo e ao hidridismo.

E no espaco urbano que a logica do individuo, parte integrante “das logicas da cidade”,
conforme Jodo Batista Libanio (2002), se afirma e se impde, e com ela, as maltiplas ofertas
religiosas para a sua escolha e seu consumo. Atualmente, nas grandes metrépoles do Brasil e
nas demais cidades, em se tratando de religido, “ha de tudo e para tudo” como afirma Prandi
(1996:65). Ha, inclusive, o provimento de recursos para financiamento da religido, mesmo
que o ofertante ou financiador ndo faga parte dela com compromisso definitivo e regular.
Neste sentido, as religides que ja existem e as que vao surgindo se ajustam as “necessidades e

desejos” das pessoas, e por iss0, se adaptam a livre escolha e preferéncia do individuo.

O sincretismo ¢ o hibridismo sdo a “prova dos nove” da religido j& que é na cidade que os

individuos manifestam-se, por escolhas, suas preferéncias religiosas. E na cidade, portanto,
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que é possivel encontrar, “... num s6 giro do olhar, a igreja crente, a loja da umbanda e a
academia de aerobica e musculacdo — trés simbolos metropolitanos da civilizagdo brasileira...”
(PRANDI, 1996:66), a medicina alternativa, cultos afro, centros espiritas e diversas
manifestacdes religiosas orientais. Isto facilita a mobilidade ndo s6 das igrejas e organizacdes
religiosas, mas também dos seus seguidores, o que aumenta a circulacdo dos fiéis de uma
religido para outra. Esse processo de mobilidade das organizacOes religiosas e de circulacéo
dos fiéis a luz de Hervier-Léger (2000:48-49) tem a ver com uma dupla “desregulagdo”, a “do
religioso” e a “institucional”. Segundo ela, esta desregulacdo acontece pela dispensa da
“linhagem da memoria coletiva” e pela busca afetiva e estética de um espaco favoravel a
convergéncia emocional, mas que se possa, conforme Marcelo Ayres Camurga (2003:261),

entrar e sair-se dele sem nenhuma dificuldade.

H4, ainda, no contexto de sincretismo e hibridismo, o mercado editorial com a literatura de
autoajuda, cristd ou ndo, e de carater mistico, que exerce uma forte influéncia na
“espiritualidade”, na pratica religiosa, N0 comportamento e na identidade das pessoas. De
acordo com Mario Maestri (1999), os livros deste género séo a literatura que mais se expande,
pois reforcam o que estd na “moda”: o individualismo, a solucdo dos problemas e
dificuldades, o sucesso e o bem-estar pessoal no aqui e no agora. Como o discurso da
literatura de autoajuda é pragmatico, utilitario e “de tarefa”, segundo Daniela Borja Bessa
(2010:24), 0 mesmo apresenta as marcas do sincretismo e do hibridismo, pois sua construcao
tem como base o didlogo com diferentes orientacBes religiosas, a psicologia humanista e
transpessoal e préatica religiosa popular. Assim, é possivel constatar no género de literatura de
autoajuda as influéncias psicoldgicas, socioldgicas e também as da Nova Era, do pensamento

positivo e de qualquer matriz religiosa.

Por tudo isto, a literatura de auto-ajuda caracteriza-se como um discurso hibrido e permeado
de sincretismo, juntando a forca do pensamento positivo, a oragdo, 0 exercicio da fé, a
concentracdo e a meditagao silenciosa. E por isso que o campo religioso brasileiro é portador
de uma diversidade interna, que o torna capaz de entrelacar e responder a pluralidade, através
de praticas e crencas tanto hibridas quanto sincréticas. Por mais que isto seja desconcertante,
hoje, conforme Alberto Moreira e Renée Zicman (1994:11), a super-oferta de sentido

religioso € visivel e nos acomete por todos os lados. Nesta direcdo, mesmo que o Brasil seja
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considerado ainda o pais mais catélico do mundo, ele esta se tornando também um bercgo de

inimeras religiGes nacionais como a umbanda, o0 Santo Daime, a Barquinha, entre outras.

Amaral (2000), na analise que fez acerca do fenébmeno da Nova Era, afirma o carater de
sincretismo desse movimento, o que, por inferéncia, também se aplica ao campo religioso
brasileiro, especialmente daquelas igrejas que, segundo Siepierski (2004:86), tratam a
religiosidade a partir do conceito de guerra espiritual e prosperidade. Campos (1997)
reconhece que a IURD mantém uma relacdo com a Nova Era, apesar de esta igreja manter um
discurso de recusa e de negagdo. Mesmo assim, de acordo com Campos (1997:47-48), é
possivel verificar a influéncia da filosofia da Nova Era na teoria e na prética religiosa desta
igreja, principalmente, na sua pregacdo sobre os males que assolam os seres humanos, o
sofrimento e a sua cura, a vida material, a pobreza e a riqueza. Nesta dire¢do, uma das énfases
é de “superacdo” e de vitoria do fiel, diga-se, do fiel da IURD, sobre todo o mal, tal como
assinala Campos: “o mundo se encaminha para um novo periodo no qual as contradi¢des

serdo superadas. Para uns € a ‘nova era’, para a igreja universal, o reino de Deus” (CAMPOS,

1997, p. 48).

Amaral (2000), na andlise que faz da Nova Era, também assinala a sua natureza de
sincretismo. Para tanto, Amaral (2000:17) parte de duas ideias-chaves, a “errncia religiosa” e
a “caleidoscopica” interagdo de credos — para afirmar a presenca e a manifestacdo do
sincretismo na espiritualidade contemporanea brasileira. Amaral afirma ainda a existéncia de
um cruzamento heterodoxo entre as diferentes tradi¢Ges religiosas, o qual se traduz num tipo
novo de sincretismo, que segundo ela (2000, p. 17 e 205) ndo tem lugar fixo e estd o tempo
todo em movimento. Isto significa que a religido, os dominios simbolicos e os sistemas de
sentido estdo se expandindo em todas as diregdes e, a0 mesmo tempo, mantendo as suas

fronteiras sempre abertas a “acomodar” novas praticas e a realizar NOV0S cruzamentos.

Ja que o sincretismo religioso na contemporaneidade ndo é algo isolado e nem estanque,
estando em movimento em tempo todo, ele é uma condicdo da religiosidade e da
espiritualidade, que passam a ser heterodoxas e também dinamicas. Devido a esta natureza, o
sincretismo esta imbricado com o hibridismo e/ou a hibridacéo que, de acordo com Cancline
(2008), séo conceitos fundamentais para repensar a identidade, tanto a do sujeito, quanto a da

cultura e da religido. A hibridacdo dos povos, cultura, religido e dos costumes nada mais faz
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do acentuar a heterogeneidade, e segundo Aldo Natale Terrin (2003:333), o desabamento das
identidades coletivas. E por isso que 0 sincretismo e também a “hibridagdo”, conforme
Cancline (2008:30) geram modificacbes no modo de falar da identidade, cultura e da religido,
as quais precisam ser deslocadas para a heterogeneidade. Isto indica que a relagéo tradicional
entre o sagrado e o profano sofreu uma mudanga qualitativa e que “divindades esquecidas” e
algum outro elemento religioso antigo podem retornar a qualquer momento na
contemporaneidade, passando a fazer parte, segundo Ronaldo de Almeida (2006:117), do

“cardapio religioso” de qualquer individuo. Neste contexto,

“Invocam-se 0s espiritos de épocas antigas e religiGes tradicionais, em alguns
lugares escuros e sujos de antigas Igrejas em decadéncia, por outro lado, ndo se
colocam essas religides dentro dessas fortalezas de pedra. Aponta-se, outrossim,
para uma religido que vai em direcdo ao rock and roll, deslumbra com o jazz
contemporaneo e que se aquieta, a0 mesmo tempo, com 0 canto gregoriano”
(AMARAL, 2003, 102).

Na perspectiva assinalada, sincretismo e hibridismo estdo conexos a noc¢éo de identidade e
esta, devido a conexdo que € estabelecida, passa a ser um resultado de inUmeras e variaveis
combinagbes. Como enfatiza Hall (1999:13) a identidade plenamente unificada, completa,
fixa, segura e sem combinagdes e misturas ¢ uma fantasia. Com o pressuposto de que “...a
identidade nunca é um a priori, nem um produto acabado” (BHABHA, 2007, p. 85), na
religido, ela fica, por um lado, cada vez mais descentralizada e, por outro, marcada por uma

I6gica de vertiginosa transformacéo.

As religides carismaticas, especialmente, a ITURD e a Igreja Internacional da Graca de
Deus, Renascer em Cristo, entre outras, fizeram o entrelacamento de elementos culturais e
religiosos do passado com os de presente e 0s rearranjou numa perspectiva religiosa
associada a eficacia, seja a da “magia”, seja a do mercado. Campos (1997:44), a partir da
analise sobre a IURD, trabalha com a ideia de que as igrejas neopentecostais atuam com
rituais e procedimentos que ddo continuidade ao mundo maégico do catolicismo popular e
das religides afro-brasileiras. “Dai 0 emprego nos templos iurdianos da ‘agua abengoada’,
‘6leo ungido’, ‘manto consagrado’, ‘mesa branca energizada’, ‘rosa ungida’, ‘areia do
deserto do Sinai’ e outros elementos, aos quais se atribuem eficacia magica” (CAMPOS,
1997, p. 44).
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O sincretismo e o hibridismo religioso, seja no contexto das igrejas evangélicas
protestantes, pentecostais e neopentecostais, tém gerado um intercAmbio de doutrinas,
crengas e praticas religiosas. Esta intercambialidade, tal como acontece nos dias atuais,
afetou a nocdo de identidade e de pertenca religiosa, estaveis e duradouras, como sempre
desejaram as religides tradicionais. Isto indica que as religides tradicionais, e ndo somente
elas, estdo perdendo cada vez mais a sua capacidade de regular a vida do seu seguidor, de
manté-lo fiel e de conferir identidade religiosa fixa. Em matéria de religido e de
religiosidade, numa conjuntura sincrética e hibrida, somada a poOs-modernidade, a
identidade deve ser vista, conforme Hall (1999:13) como uma “celebragio moével”,
Bauman (2005:17) como “negociavel e revogavel” e, para Cancline (2008:283 e 352),

como “hibridizada e pluralista”.

A situacdo de sincretismo e de hibridismo que ocorreu no campo religioso brasileiro, e que
ainda se desdobra, tem propiciado uma alteragéo profunda nas religides. Com isso, 0 campo
religioso que ja era plural e marcado pelo dialogo continnum e pela convivéncia entre
religibes oficiais e marginalidades, sofreu aquilo que Pierucci (2004:27) denominou de
“destradicionalizacdo da esfera religiosa”. Neste processo, as religides tradicionais, mesmo
possuindo énfases exclusivistas e absolutas em termos de orientagdo religiosa, tiveram uma
maior desvantagem. Elas entraram em processo de declinio e ainda abriram espaco a uma
crescente busca por novas alternativas religiosas, crencas, experiéncias misticas e até técnicas
espirituais. J& as religides carismaticas, pentecostais e neopentecostais evangélicas levaram
uma maior vantagem, pois além de terem uma identidade mais flexivel, puderam alterar sua
dindmica interna e ainda apropriar “desmedidamente” e sem modéstia dos elementos da
cultura individualista, mercadoldgica e midiatica, que também fazem parte do processo de

sincretismo e hibridismo religioso na contemporaneidade.

3.3.3. Ritos pentecostais e migracao religiosa

O campo religioso brasileiro vem se apresentando como sincrético e hibrido e os ritos
religiosos multiplos e diversificados, principalmente depois da expansdo das religides
carismaticas. Com isto, o Brasil se tornou um pais multirreligioso e as religies, lenta ou

aceleradamente, tiveram mutacdes variadas, por mais que elas e 0s seus ritos se apresentassem
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como “imutaveis e intemporais”, conforme Pieruccci e Prandi (1996:9). A busca por uma
“nova ordem ritual” comegou nos anos de 1950 com a pentecostalizagéo e retracdo de igrejas
historicas, a fragmentacdo interna do “pentecostalismo classico” e 0 declinio da hegemonia
catdlica, conforme Campos (2008c:15), Pierucci (2004:17), Ricardo Mariano (2005:15;
2008:69), Sanchis (1999:103) e Camurga (2006:39). Ha de se destacar também que 0 uso das
“tendas de lonas” para cultos e campanhas espirituais e a utilizagdo dos meios de
comunicacdo de massas também contribuiram para a reconfiguracdo dos ritos e para o inicio

da migracéo religiosa de fiéis e de igrejas.

Assim, a partir da década de 1950, o campo religioso foi tomado pela dinamicidade ritual,
litrgica e organizacional e pela “inclinagdo a um baixo grau de institucionalizagdo” religiosa.
Neste contexto de dinamicidade da vertente religiosa carismatica, as igrejas protestantes
historicas, mesmo aquelas que tinham uma énfase missionéria e evangelizadora, diminuiram
ainda mais o pequeno dinamismo que possuiam. Estas igrejas, inversamente as carismaticas,
voltaram para si mesmas, e conforme Gedeon Alencar (2005:31), fecharam-se em seus
dogmas, interditos e absolutismos. A dinamicidade das religiGes pentecostais e carismaticas ja
havia sido assinalada por Gutiérrez ¢ Campos (1996) como sendo uma “irrupgao do espirito”
que desafiava as igrejas histdricas, principalmente, na pratica, na teologia, na liturgia, nos
rituais e nos “dons espirituais”. Mas, ¢ somente apos os anos de 1970, com a emergéncia de
igrejas neopentecostais, como a IURD, Internacional da Graga de Deus, Renascer em Cristo,
Sara nossa Terra, entre outras, que os ritos religiosos foram re-criados e sofreram uma maior

alteracéo.

Além disso, a dinamicidade das igrejas carismaticas pode ser atestada na capacidade que elas
possuem em incorporar, utilizar e re-significar ritos de outras religides, 0s quais eram
desconsiderados e desprezados pelas igrejas protestantes historicas. Para Campos (1997:72-
73), 0 neopentecostalismo revigorou nosso tronco matricial religioso misturando diferentes
tradicGes pagas, catdlica, protestantes, judaica e afro-brasileira, estetizou o culto e propds um
meio-termo entre os rituais dessas religiGes. H& uma incorporagdo dos ritos do catolicismo,
das religides afro-brasileiras e ainda uma dependéncia dos cultos de possesséo destas ultimas.
Para Silva (2005:152), os cultos de possessdo foram radicalizados pelas religides carismaticas
de vertente neopentecostal e transformados numa experiéncia vivida corporalmente, o que ja

era feito pelas religiGes afro-brasileiras e pelo espiritismo kardecista.
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E por isso que Joanildo A. Burity (1997:158) enfatiza que o dinamismo das religides
carismaticas, especificamente das neopentecostais, que antes era insuspeitado, agora nao é
mais, devido a sua crescente visibilidade social, politica e religiosa. O destaque da
dinamicidade do campo religioso no Brasil estd em possibilitar o surgimento de novas igrejas
e denominag0es, o crescimento de religides mais sacrais e a rearticulacdo do papel das igrejas
neopentecostais com a sociedade, o que segundo Freston (1996:259) aconteceu porque estas
igrejas inovaram metodologicamente, inclusive, investindo pesado na politica e nos meios de
comunicacdo. A religido carismética, especialmente a de recorte evangélico-neopentecostal,
tanto em termos numeéricos, crescimento e abertura de novos templos e cultos, quanto no que
se refere aos ritos religiosos, constitui-se no elemento dinamizador do campo religioso

brasileiro.

Nesta perspectiva, a dindmica do movimento e da migragdo caracteriza a religiosidade
contemporanea. A migracdo religiosa estd marcada pela difusdo de uma fé/crenca
individualista e pela disjuncdo entre crencas, pertencas e trajetdrias religiosas. Isto esta
acontecendo porque as religides carismaticas tornaram-se independentes da tradi¢do, segundo
Rivera (2010:244), e deram maior autonomia aos ritos, libertando-os das formas rigidas e pré-
definidas trazidas pela tradicdo protestante historica. Neste contexto, as igrejas pentecostais
levam vantagem sobre as tradicionais, pois, de acordo com Durkheim (2003:25) uma religido
ndo pode se reduzir a um dnico tipo de culto, mas em um sistema de cultos que séo dotados de

certa autonomia.

E por isso que a maioria dos rituais religiosos é animada pelos agentes neopentecostais que no
exercicio de sua funcdo, sobretudo, aquelas ligadas & oragdo, operam milagres, tais como
curas, exorcismos, béncéaos da prosperidade e libertacdo. Na execucdo destes rituais, a palavra
proferida assume grande importancia, pois o milagre acontece através na jungdo dos “dons
espirituais” do agente carismatico e com a “forca das palavras” por ele proferidas, que se
concretiza pela “forga do espirito”, conforme Gutiérrez ¢ Campos (1996). De acordo com
Christian Lalive D’Epinay (1968:9), os ritos extaticos sdo caracterizadores das religides
populares, pois, além de exigir uma participacdo coletiva dos fiéis, sua énfase recai na
emocionalidade e na possessdo. E ai que residem e se encontram a eficacia da fé e o poder da

religido carismatica, pois os ritos, quaisquer que sejam, ndo sao feitos e nem oferecidos para
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que a eles se assita, mas para que neles se possa tomar parte, participar e vivé-los

intensamente.

A perspectiva adotada pela religido carismatica torna o rito “uma grande agdo simbolica, em
que grupos ou individuos revivem experiéncias fundamentais, geradoras de sentido e de
certeza para a vida presente” (CAMPOS, 1997, p. 139-140). Para Mendonga (2002:158), os
agentes neopentecostais assumem a condicdo “miraculosa” por revelar dons de lideranca
carismatica e poder para realizar curas, milagres e libertacdo. Isto indica que o
neopentecostalismo retirou do culto protestante o que ocupava o lugar central — o rito da
pregacdo - e o substituiu por um outro rito — a experiéncia pentecostalizante, com suas
profecias, revelacbes, exorcismo e libertacdo, da qual todos os fiéis devem participar e
experimentar. Nesta perspectiva, os ritos no carismatismo sdo usados para introduzir os fiéis
ndo s6 numa esfera diferenciada da profana como faz o protestantismo, mas também numa

esfera de poder, emocdo e mistério trazidos pela “experiéncia do pentecostes”.

Existe, portanto, uma relacdo complexa e complementar entre 0s ritos pentecostais e a
migracdo religiosa. Esta relacdo se d& porque os ritos, mesmo sendo “um modo de agdo”,
conforme Durkheim (2003:19), e uma “agdo ordenada”, de acordo com Maria Angela Vilhena
(2005:21), eles ndo mais dao estabilidade a identidade religiosa, seja a do fiel, seja a da
organizacao religiosa. Esses aspectos mostram que 0s ritos sdo “rigidos”, mas ndo imutaveis,
e podem, dependendo das circunstancias sociais, culturais e religiosas, sofrer alteragdes,
reducdes ou acréscimos. Em se tratando do fiel, a migracdo religiosa é motivada pelas novas
oportunidades de interacdo com outros individuos, pela repeticdo dos ritos e pela necessidade
de inclusdo, mesmo que momentanea, em outras comunidades religiosas. No que tange as
igrejas, a migracéo religiosa é uma espécie de transformacdo, atualizacdo e/ou negociagao de
sua identidade, cuja finalidade é a de ndo perder espaco e nem credibilidade. Dai a jungédo

entre os ritos religiosos e migracao religiosa.

O templo, nas expressfes religiosas carismaticas € um espaco privilegiado para o rito
religioso. E também um espaco para a manifestagio do poder do “Espirito Santo”, tanto
quanto de toda sorte de mal. E somente no templo com a mediacao do lider carismatico e o
uso seus “dons espirituais” e com a participacdo nas sessdes regulares dos rituais que o fiel

elimina o desconforto e a perturbacdo espiritual. Nas igrejas carismaticas, a exemplo da
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IURD, como destaca Campos (1997:155), a participacdo no ritual é para desafiar as forcas
que ja foram derrotadas, mas que insistem em atacar os fiéis. Neste caso, se o fiel for ao
templo, tiver fé e cumprir as exigéncias programadas pela igreja, através dos ritos religiosos,
podera vencer quem o atacou, superar um presente insatisfatorio, usufruir as béncéos de
libertacéo e de prosperidade, e viver, no aqui e no agora, a felicidade. Afinal, o templo e os
ritos sdo sagrados, e como tal, eficazes para garantir resultados espirituais e materiais na vida
do fiel.

E por isso que o tempo nas religides carismaticas ndo esta restrito apenas a um ou dois dias de
culto, aos cultos dominicais ou a um culto por dia, como fazem geralmente as igrejas
protestantes histdricas. A abertura do lugar sagrado, isto é, do templo todos os dias e a
realizacdo dos rituais em varios horarios facilitam a participacdo do fiel nos ritos oferecidos,

tanto quanto num espacgo e num tempo é sagrado.

“Por meio de qualquer rito e, por conseguinte, por meio de qualquer gesto
significativo (...) insere-se no ‘tempo mitico’. Porque a ‘época mitica’, dzugur, ndo
deve ser pensada simplesmente como um tempo passado, mas também como
presente e futuro: como um estado tanto como um periodo” (ELIADE, 2002, p.
319).

Para os carismaticos, o tempo destinado ao culto é sagrado e ndo se restringe apenas ao
domingo, e € por isso que todos os dias tém cultos e em todos eles ha rituais de cura,
libertagcdo, exorcismo e prosperidade. Mas, em se tratando de rituais, a sexta-feira ganha
relevo e evidéncia, pois nela se realizam as sessfes de “descarrego” ou libertagdo, 0 que se
constitui no elemento central de toda ritualidade. Para se ter uma ideia da importancia da
sexta-feira, no Gltimo més de abril, a IBL programou e langou um novo tipo de ritual, a “sexta
basica™*?. Nesse novo rito da IBL, geralmente, hé a participacdo de oito diferentes artistas-

cantores, o que demonstra o seu aspecto “estético”, “atrativo”, do tipo “show” e também o

concorrencial, ja que atrai diferentes tipos de seguidores religiosos.

A mudanca na categoria do tempo na religido carismatica propicia a participacdo ativa do fiel
nos cultos e nos ritos. Sendo assim, este envolvimento no rito €, segundo Campos (1997:139),
um “mergulho nos tempos imemoriais”, € em nossa concepgcao, uma expressao da procura de

prosperidade espiritual, emocional, material e financeira. O processo de envolvimento do fiel

32 0 culto da “sexta basica” ¢ veiculado, ao vivo, pela Rede Super de televisdo de propriedade de IBL.
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€ vivido numa “busca ansiosa” de novas experiéncias de poder e de éxtase na relacdo com o
sagrado e também num engajamento religioso em que prevalece a “guerra espiritual”. Sendo
assim, todo e qualquer ritual carismatico é dirigido a um sagrado — o da experiéncia

pentecostal — e expressa 0 compromisso da igreja e do fiel com esse sagrado.

Como os ritos sdo usados para exaltar o “divino”, sua forga e poder sobrenatural, as religiées
carismaticas atuam ritualmente através de campanhas de oracdo e sessdes de exorcismo e de
libertacdo. Com esta atuacdo e “manobra” religiosa executadas com “palavras fortes” de
determinacdo e de comando, as igrejas carismaticas colocam a seu favor as forcas do sagrado,
gerando sentimentos de fascinio, éxtase e maravilhamento, o que pode ser alusivo a
divindade, a organizacdo religiosa e ao lider carismatico. Ja que o ritual carismatico carrega
uma acao dindmica, ele gera movimentacdo e esta, por sua vez, provoca a migracdo religiosa

no campo religioso.

Considerando a migracdo religiosa como elemento tipico da “contemporaneidade” e uma
paisagem “comum” das religides, Hervier-Léger (2008) utiliza-se as figuras do “peregrino” e
do “convertido”, para acentuar a dindmica do movimento e da migragdo na religiosidade.
Estas duas figuras utilizadas por ela, mesmo referindo-se ao catolicismo aplicam-se as demais
religibes e ao processo de migracao religiosa que esta acontecendo, tanto no que se refere a
organizacdo religiosa, quanto aos seguidores, “turistas”, frequentadores e “populagdo
flutuante™. Todavia, isto ndo impede que se creia na eficacia dos ritos e em seus resultados e
nem elimina a ideia de que os ritos quando praticados e vividos tem a finalidade de re-
estabelecer a ligacdo da terra, do fiel e de sua alma com o “mais alto dos céus”, de onde

procede toda sorte de béncéos.

3.4. A Igreja Batista da Lagoinha e sua identidade pentecostal

A inser¢do do pentecostalismo no campo religioso brasileiro, seu desenvolvimento e seus
desdobramentos estdo atrelados a varios fatores. Um destes fatores relaciona-se diretamente
com a teologia e a crenga pentecostal nos dons espirituais (glossolalia, batismo com o Espirito
Santo como uma segunda béncdo e o poder para testemunhar). O outro fator, diz respeito ao

estilo de religiosidade cultivado pelas religiGes tradicionais, mais formal e racional do que
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emocional e espontanea, ocasionando uma insatisfacdo interna grande e que se intensificou
nos anos de 1950. Estes dois fatores foram importantes, pois, na anélise realizada, foi possivel
verificar a sua presenca ndo so na trajetdria da Igreja Batita da Lagoinha (IBL), mas também

na constituicdo de sua identidade religiosa.

Ja que a IBL foi fundada como congregacéao e organizada como igreja em meio a insatisfagdo
religiosa de fiéis batistas e no bojo da difusdo das crencas pentecostais, 0 desenho de sua
identidade religiosa esta relacionado a estes dois processos. Por um lado, o desenho identitario
da IBL traz os sinais de uma “insatisfacdo” que gera novas alternativas e possibilidades
religiosas e, por outro, as marcas e a natureza de uma religido que se desenha e se atualiza
permanentemente. Como a IBL surgiu no bojo das transformac6es sociais, culturais, politicas,
econdmicas e religiosas dos anos de 1950, o conceito de “desenho” é utilizado para analisar a
identidade desta organizacdo religiosa. Este conceito, por trazer a ideia de “tragcado”,
“pintura” e/ou “esbog¢o”, € bastante adequado para referir-se a identidade da IBL, como algo
que ¢ inacabado e construido continuamente e em sitonia com 0s processos mais amplos do

campo religioso.

3.4.1. O desenho identitario da Igreja Batista da Lagoinha

O desenho identitario da Igreja Batista da Lagoinha comecou a ser tragado e “esbogado” la
pelos idos anos de 1950, quando quatro jovens realizaram uma importante acao ritual, a
“vigilia de ora¢do”. De acordo com Valle (1959:1-2), no dia 12 de outubro do ano de 1957,
quatro jovens reuniram-se para “buscar a face do Senhor” com a finalidade de “encontrar
solugdo para suas almas” e depois de orar decidiram criar mais uma igreja batista em Belo
Horizonte. Para os quatro jovens, fundar uma nova igreja na capital mineira era, a0 mesmo
tempo, uma resposta de oracdo e uma solucdo eficaz para suas “almas”. Segundo a narrativa
de Valle (1959), logo ap6s a oracdo, como um ato espontaneo e imediato, decidiu-se criar a
nova igreja: “Eramos apenas quatro. Levantados dos joelhos, com as almas cheias de alegria e

na mesma hora resolvermos (...) organizar a congrega¢ao” (VALLE, 1959, p. 2).

Em termos gerais, pode-se entender o cardter magico do ritual de oracdo realizado pelos

guatro jovens como uma “ac¢do simbdlica”, conforme Bronislaw Malinowski (1992) e Terrin



135

(2004), tida e havida como eficiente e capaz de mobiliza-los a uma acéo. O rito da oracdo, por
possuir um carater predominantemente religioso, no momento em que foi praticada, potenciou
um sentimento eivado de “dramaticidade”, o que se expressou em “alegria”, talvez, choro,
gritos, entusiasmo e uma decisdo resoluta de criar uma nova igreja em Belo Horizonte. O rito
da oracdo desenvolvido pelos jovens fundadores da IBL conjugou-se, tal como enfatiza
Vilhena (2005:64), desejo, intencionalidade e formulas sagradas portadoras de eficacia em

relacdo a um fim a ser atingido.

Considerando o relato feito por Valle, é possivel afirmar que a fundagdo da IBL, como
geralmente acontece nas religides, foi também confirmado por uma narrativa, com data
marcada e com nimero especifico de pessoas. Tendo-se por base a narrativa legitimadora da
fundacdo da IBL, o desenho identitario desta organizacgdo religiosa comecou a ser tracado a
partir de um rito religioso, a oracdo, e de uma “experiéncia mistica”, a resposta vinda de Deus
através do rito. O relato que Valle fez, se dramatico ou ndo, por um lado, narra a origem da
IBL e, por outro, indica que o rito vivenciado constituia-se numa experiéncia vital que dizia
guem eles eram e como devia funcionar o mundo religioso da igreja a ser fundada. Como a
narrativa tornou-se central na fundacdo da IBL, o desenho de sua identidade, segundo

Cancline (2008), pode ser vista como uma “construgdo que se narra”.

Nesta direcdo, a narrativa pode ser pensada como uma interpretacdo pessoal e individualista
acerca da resposta obtida na oracdo para a fundacdo da IBL, o que de certa forma,
corresponde a “invencdo de uma tradigdo”. “Tradigdes inventadas tornam as confusdes e os
desastres da historia inteligiveis, transformando a desordem em ordem” (HALL, 1999, p. 55).
Portanto, para os quatro jovens que procuravam a “solucdo para suas almas”, fundar a IBL
correspondia & resolucdo dos problemas enfrentados, & nova identidade religiosa e a
“invengdo de uma tradi¢do”. A vigilia de oracgdo, neste aspecto, significou que a “for¢a do
sagrado”, Berger (2003:39), foi aproveitada para atender as necessidades cotidianas e

espirituais daqueles que estavam envolvidos no rito da oragéo.

A vigilia de oragdo, ao que tudo indica, serviu para instrumentalizar o sagrado, pois além de
ele ter dado aos quatro jovens a “solucdo para as almas”, foi subordinado a satisfacdo do
sentimento religioso e a gratificacdo pessoal dos envolvidos. Pelo fato de a reunido de oragéo

ter sido uma iniciativa pessoal, cuja énfase era resolver os “problemas” e “dificuldades” de
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cunho particular, a igreja ao ser criada traduzia a representacdo social acerca da religido por
parte dos fundadores. Ou seja, a religido foi usada como um instrumento para explicar 0s
infortunios e, com isto, domesticar a angustia. Reconhece-se que criar uma nova igreja no
contexto da década de 1950, a partir de uma iniciativa pessoal, indicava que a religido e o
modo de ser religioso estavam saindo da esfera protegida e regulada pela instituigéo religiosa.
A expressdo “encontrar solugdo para suas almas” pode estar também atrelada ao conceito de

“salvagdo” trazido pela religido judaico-crista e pelo cristianismo.

Este conceito foi apropriado pelo protestantismo e tem sido traduzido pela ideia de
reconciliacdo com Deus, bem-estar e tranquilidade, o que foi interpretado por Berger (2003)
como viver uma vida boa e saudavel e por Weber (2004a:279) “para que vas muito bem e
vivas muitos e muito anos aqui na terra”. Afinal, no caso em tela, pelo rito da oracédo e pela
vigilia realizada — o que traduz a ideia de sacrificio — foram garantidos a béncéo e o favor
divino para fundar uma nova igreja. Neste sentido, o rito da oragdo parece ter “revelado” o
gue os quatro jovens deviam fazer, isto é, fundar uma nova igreja, o que fez da vigilia de
oracao um rito gerador de experiéncias religiosas sobrenaturais, definidora de acéo religiosa, e

como tal, uma espécie de “mito” fundante da IBL.

Ja que a IBL teve a sua fundacdo e sua organizacdo respaldada pelo rito da oracdo e pela
obtencdo de respostas do tipo “Deus falou” e “Deus mandou e autorizou”, o seu desenho
identitario comecou a ser tragado em meio a um dialogo pessoal entre os quatro fieis e seu
Deus. Isto indica, por um lado, que 0s processos magico-religiosos e as experiéncias
sobrenaturais sdo constitutivos da trajetdria e da identidade da IBL como uma organizacéo
religiosa. Por outro lado, indica que a oragdo era uma “a¢do magicamente motivada” e que
aqueles jovens que a praticavam eram pessoas portadoras de carisma pessoal, no sentido de
Weber (2004a:179 e 2004b:324), e, portanto, qualificadas para fundar uma nova
igreja/religido. Como o carisma é um “dom” pessoal particular, tanto ele quanto a acdo que
dele procedia eram intransferiveis. Assim sendo, o carisma por estar na origem da experiéncia
de fundacdo da IBL, passou a caracterizar a sua identidade, sua organizagdo, missdo e

religiosidade.

A juncéo do rito da oragdo com o carisma para 0s quatro jovens que oravam funcionou como

uma espécie de chamado especial para um determinado servico e, simultaneamente, como
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algo que conferia a eficiéncia e a qualidade para o desempenho do mesmo. Em outras
palavras, o carisma habilitava aqueles quatro jovens a iniciar uma nova igreja, que era, na
verdade, uma manifestacdo de sua forca criadora. Neste aspecto, Weber esclarece: “A agdo
religiosa ou magicamente motivada, em sua existéncia primordial, estd orientada para este
mundo” (WEBER, 2004a, p. 279). Em se tratando do caso em tela, a referéncia para 0s quatro
jovens é que através do carisma se encontra a solucdo para a alma, o que esta em sintonia com

a fundacédo de uma nova igreja, a IBL.

Os fundadores da Igreja Batista da Lagoinha, com a resposta alcangada na oragdo passaram a
acreditar que o sagrado que eles buscavam “ouvia” e “atendia” suas oracdes, tinha poder para
intervir e ainda autorizar os fiéis agir para vencer o caos e estabelecer a ordem em suas vidas.
Neste contexto, a fundacdo e a organizacdo da IBL podem ser consideradas como um meio
para se estabelecer a ordem na vida daqueles quatro jovens. Considerando que eles ja eram
“crentes batistas” ¢ que buscavam solugdo para suas almas em oragdo, ha indicios de que as
igrejas batistas, as quais eles pertenciam, nao respondiam mais as suas “inquietagdes
espirituais”. Naquela época, as igrejas batistas, mesmo diferenciando-se de outros segmentos
religiosos, por ndo ter manuais litlrgicos e livros de oracdo, perderam o “fervor” das oragdes

e a espontaneidade de seus cultos.

A IBL, por ter sido fundada através de uma iniciativa pessoal de fiéis insatisfeitos com a
religido institucionalizada, a sua identidade organizacional e religiosa foi se construindo a
partir do personalismo, do carisma pessoal de seus fundadores e das acfes magico-religiosas.
Estas caracteristicas fizeram da IBL uma organizacdo religiosa mais personalizada e menos
institucionalizada, sendo sua identidade franqueada a mobilidade institucional, a0 movimento
e ao deslocamento. Tendo em vista o contexto dos anos de 1950 e as caracteristicas da IBL,
parece que os seus fundadores queriam uma organizacao religiosa menos “fria” e burocratica
e mais “espiritual” e agil do que as igrejas batistas existentes na época. Sobre a relacdo entre
carisma e a abertura de uma nova igreja, mesmo referindo-se a Igreja Catélica, Boff (2005) é

esclarecedor:

“Q carisma é mais fundamental do que o elemento institucional. O carisma é forca
pneumatica (dynamis to theou) que instaura as instituicbes e as mantém vivas (...)
Por isso, o principio de estruturacdo na Igreja ndo sdo as instituicdes, nem a
hierarquia, mas o carisma que estd na raiz de toda instituicio e de toda
hierarquizacdo” (BOFF, 2005, p. 321).
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Considerando a peculiaridade da fundacdo da IBL e o convite feito a Nascimento para ser seu
pastor, a identidade religiosa dessa organizacdo religiosa, seja na fase inicial, seja nos
desdobramentos ocorridos em sua trajetoria, pode ser pensada a partir da eficacia pessoal,
criatividade, abertura e de uma adequacdo ao contexto de transformacdo cultural, politica e
religiosa dos anos de 1950. Isto indica que o desenho identitario da IBL foi tracado,
inicialmente, por pessoas afeitas as experiéncias religiosas marcantes, tal como aquela que
ocorrera na vigilia de oracdo. Ha de salientar também a influéncia da religiosidade avivada
difundida por Appleby, cuja énfase era a “un¢do do Espirito Santo, calvario e pentecostes”,

que sendo experimentado pelo crente, segundo ela, transmitia “poder para o servigo de Deus”.

Com a influéncia de Appleby e, principalmente, com aquelas oriundas do pentecostalismo de
“segunda onda” terminologia utilizada por Freston, a IBL foi se tornando suscetivel a um tipo
religiosidade mais carismatica. De acordo com Campos (1996:87) o pentecostalismo do final
dos anos de 1950 gerou uma efervescéncia muito grande e isto repercutiu em algumas igrejas
tradicionais, fazendo-as romper com os moldes institucionais. E por isso que Freston
(1993:264) declara que dissidéncias e cismas pentecostalizantes (“carismaticos”) eclodiram e

aconteceram na maioria das igrejas historicas.

A IBL tornava-se suscetivel ndo s6é ao avivalismo, mas também ao pentecostalismo e
comecou divulga-los interna e externamente através de pregacdes, estudos biblicos, vigilias de
oracao e programas radiofonicos dirigidos pelo pastor Nascimento. Segundo Alonso (2008:47
e 55) estas atividades serviram para a penetracdo do pentecostalismo nas igrejas batistas, que
apos muita militancia por parte do Pr. Nascimento e da IBL, culminou no cisma pentecostal.
Com isso, a IBL incorporou o pentecostalismo em sua religiosidade e ao seu modo de ser,
tornando-o uma marca e um elemento constitutivo de sua identidade. Ao assumir o
pentecostalismo, a IBL adotou a teologia pentecostal, refor¢ando as ideias do “batismo no
Espirito Santo”, dos “dons espirituais”, tais como a “glossolalia”, “poder para testemunhar”,
libertacdo e cura, e posteriormente, ja nos anos de 1980, estrategicamente adotou uma nova
forma de organizar-se como igreja, adequando-se ao novo modo de ser carismatico que estava
se processando. Mas, isto sé se tornou possivel porque a IBL, desde a sua fundacdo, vem
construindo a sua identidade a partir do uso da comunicacdo de massa e também da dinamica
dos deslocamentos, das transicdes e das variagfes teoldgicas, doutrindrias, liturgicas,

organizacionais e administrativas.
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3.4.2. Dinamica e variagOes de uma identidade religiosa

O campo religioso brasileiro, a exemplo de outros campos culturais, tem sido marcado, nos
ultimos tempos, por um fendmeno interessante que € o desenraizamento das identidades. Esse
fendmeno de desenraizamento das identidades, que é também um processo de deslocamento
identitario, vem atingindo, e porque ndo atacando, desde a década de 1950, diretamente as
religibes mais tradicionais. A tensdo acerca da identidade das igrejas e das organizacOes
religiosas tradicionais sempre existiu. Mas, é a partir dos anos de 1950, com a emergéncia e a
expansao das igrejas carismaticas e com a globalizacdo, conforme Enzo Pace (1997:25-27) e
Otavio Velho (1997:32-37) que a tensdo se intensificou e aumentou. Segundo Kathryn
Woodward (2008:21) a globalizacdo envolve uma interacao de fatores econémicos e culturais
e estes por promover mudancas nos padrdes de producdo e consumo, produzem também

identidades novas, globalizadas e dependentes da midia.

Neste contexto, tem se discutido se a identidade das organizacdes religiosas € dada/adquirida
de forma permanente e definitiva ou se ela € uma construcdo continuada e/ou uma producéo
gue se adapta as situacdes de transformacdo em que passa a sociedade, a cultura e a propria
religido. Apesar da presenca histérica da unidade dialética associada ao conceito de
identidade, a saber, 0 da permanéncia na mudanca, € possivel que nos dias atuais a pendéncia
seja para a posicdo de Heraclito, de que tudo flui e esta em transformacdo e mudanca. A
acelerada transitoriedade societal com suas identidades fluidas, liquidas, saturadas e ndmades,
conforme Giddens (2002) e Baumann (2007), caracteriza também o campo religioso e,
consequentemente, algumas religides carismaticas que dele fazem parte. Entre essas religifes
encontra-se a IBL, uma organizacdo religiosa que vem desenhando sua trajetoria e sua
identidade a partir tanto das alteracbes do préprio campo religioso quanto também das

variacgOes internas que promove.

Em meio a esse processo de luta que envolve a identidade, pelo viés da permanéncia e da
fixacdo, situam-se 0s grupos religiosos tradicionais que, devido a uma visdo estatica e até
essencialista®® da historia e da religido, advogam uma identidade permanente, homogénea e

duravel. Conforme Silva (2008:84) este posicionamento tende a estabilizar e a afixar a

33 . o ;. .. . . .

A explicacdo metafisica/essencialista parte da convicgdo de que as coisas que existem possuem uma natureza
prépria, uma esséncia que lhe é especifica. Cada coisa e cada individuo que existem é do jeito que é porque estao
realizando uma esséncia, uma natureza que define suas caracteristicas especificas.
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identidade, negando qualquer aspecto de sua mobilidade. O fato é que os segmentos religiosos
tradicionais, com suas burocracias dirigentes, intransigéncia na ortodoxia e carisma
institucionalizado, no sentido weberiano, apegam-se a tradi¢cdo negando as possibilidades de
deslocamentos e de movimentacdo da identidade. De acordo com Silva (2008:84-85), tal
como ocorre com a linguagem, a identidade estd sempre escapando, fazendo com que a sua
fixacdo seja uma impossibilidade, principalmente com a conspiragdo dos movimentos de

subversdo da identidade.

De lado oposto a fixacdo da identidade, estdo aqueles que adotam o viés do deslocamento e do
“deslizamento”, conforme Woodward (2008:28). Estes defendem a ideia de que as
organizag0es religiosas sdo dindmicas, adaptativas e que devem assumir um tipo de identidade
que se caracteriza pelo movimento e pela variacdo. Devido a essa caracterizacdo, as
organizacOes religiosas que adotam este posicionamento ndo apenas se identificam com a
cultura contemporanea, mas desenvolvem uma identidade fluida, variavel e em constante

movimento, como é o caso da IBL.

A perspectiva do deslocamento, segundo Hall (2008:108) significa que as identidades,
quaisquer que sejam elas, estdo sujeitas a uma historicizacdo radical, pois enfrentam um
processo de mudanca e transformacédo. Na perspectiva assinalada, “... a identidade ndo ¢ uma
esséncia; ndo é uma dado ou um fato — seja da natureza, seja da cultura. A identidade ndo é
fixa, estavel, coerente, unificada, permanente. A identidade tampouco é homogénea,
definitiva, acabada, idéntica, transcendental” (SILVA, 2008, p. 85). E por isso que Hall
(1999) abordando a construcdo da identidade do ponto de vista do individuo afirma que o
sujeito/individuo é composto ndo de uma, mas de varias identidades. Hall (1999:12) explicita
ainda que existem dentro dos individuos identidades contraditdrias que os “empurram” em
diferentes diregOes. Ora, as afirmacOes de Silva e Hall acerca da identidade aplicam-se
também as organizacOes religiosas, principalmente aquelas de recorte pentecostal, uma vez
que os individuos que as lideram e as compdem carregam identidades contraditérias e as

“empurram” em varias direcdes, sentidos e trajetos.

Nesta direcdo, faz-se necessario reconhecer que as identidades dos sujeitos e das organizagdes
religiosas estdo vinculadas aos processos e as condigdes sociais, culturais e materiais. Como

ndo h& uma identidade unificada para o individuo, conforme Hall (1999:15) e Silva (2008:14-
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15), ndo pode haver uma identidade Unica para a organizacdo religiosa em processo continuo
de pentecostalizagdo, como € o caso da IBL. Por esse, e ndo por outro motivo, a IBL, como
uma organizacao religiosa, é Unica, diferente e irrepetivel, mesmo mantendo alguns elementos
do protestantismo histérico, uma certa similaridade com as igrejas do “pentecostalismo

classico” ou ainda os matizes do neopentecostalismo.

Considerando o fato de que dentro dos individuos ha identidades contraditérias, a IBL foi
sendo marcada por tais individuos ao longo da histéria, e sua identidade, bem como as suas
identificacOes passaram a ser permanentemente deslocadas. Alias, algumas metaforas podem
ser utilizadas para descrever as dindmicas e variacdes das identidades da IBL, tais como: a
didspora, 0 nomadismo, a migracdo e a mobilidade. Tais metaforas indicam que a IBL vem
sendo confrontada, desde a sua fundacdo, com uma multiplicidade desconcertante e cambiante
de identidades possiveis, o que foi iniciado com os quatro jovens que a fundaram, por

iniciativa propria e independente de qualquer filiagao institucional.

Em se tratando da IBL, a configuracdo de sua identidade se deu a partir das variacGes e
mutacdes realizadas, o que se efetivou mais diretamente quando ela, ja filiada aos batistas
mineiros foi se deslocando destes, por causa de sua adesdo as doutrinas pentecostais inseridas
por Nascimento. De acordo com Valle (1959: 3) Nascimento dava aulas sobre a doutrina do
“Espirito Santo” e em algumas oportunidades criava “cenas de &xtase”. A partir dai a IBL
desenvolveu um processo pentecostalizagdo dando énfase ao “batismo no Espirito Santo”,
“glossolalia” e “dons espirituais”. Um segundo deslocamento na identidade da IBL ocorreu
em 1960 em Juiz de Fora, conforme Tognini e Almeida (2007:79), com a sua definitiva
desvinculacdo dos batistas mineiros. Nesse ano, a IBL assumiu, de fato e de direito, a
bandeira do pentecostalismo. Vale destacar, portanto, que o afastamento da IBL dos batistas
foi, por um lado, a confirmagdo de sua “destradicionaliza¢do” e, por outro, a de sua

pentecostalizagéo e carismatizacgéo.

Devido a um duplo processo, o de pentecostalizacdo e o de ndo pertinéncia institucional,
caracterizado pelo deslocamento, a IBL foi construindo a sua identidade a partir da dinamica e
da variagdo, assumindo um posicionamento de hibridizacdo e mistura de diferentes conteidos
e praticas religiosas. Com isso, a IBL manifesta-se como uma organizacdo religiosa que

cultiva a mobilidade e o movimento, buscando uma adaptacdo as diversas tendéncias
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religiosas, principalmente daquelas ligadas & midia, marketing, mercado e espetaculo
religioso. Tendo em vista estes aspectos, Nina Gabriela M. B. Rosas (2009:99) afirma que a
IBL, acompanha todas as inovacg0es trazidas pelas igrejas que surgiram apos os anos de 1980,
e como tal, sua movimentacdo é tipica de uma organizacdo carismatica. Neste sentido, a
identidade da IBL corrobora para que o seu deslocamento seja do tipo “idas e vindas”, pois
ela engaja-se em vérias praticas religiosas, mistura-as e resignifica elementos de diversas

tradi¢cdes, como também cria novos ritos.

N&o ha razdo para esperar das igrejas, principalmente das que vivenciam um processo de
pentecostalizacdo, como é o caso da IBL, a constdncia e a tenacidade em termos de
identidade, ja que sua caracteristica € a mobilidade e a variacdo. A IBL, por ter realizado
varios deslocamentos litdrgicos, ritualisticos, teoldgicos e administrativos, pode se concebida
como uma “religido em movimento”. Tal afirmativa encontra consonancia na sua ruptura com
0s batistas mineiros quando se “destradicionalizou” e assumiu a identidade carismatica, e
consequentemente, o dinamismo e variacdo. A IBL tem se caracterizado como uma “igreja
flexivel” (Freston 1996:16), e, por sua flexibilidade, tem criado férmulas novas que lhe

garante um espaco ainda maior no campo religioso.

Em se tratando da construcdo/producdo da identidade da IBL foi possivel constatar que esta
organizacao religiosa extrapolou a nogao de “uma” identidade unitéria, fixa e imodvel. Isto
indica que a IBL ao longo de sua trajetéria como uma organizacao religiosa atuou muito mais
para a subversdo e desestabilizacdo de sua propria identidade, o que caracteriza uma espécie
de obediéncia a0 movimento, a dinamica e a variacdo. Neste sentido, como a IBL extrapola a
nocdo de “uma Unica” identidade faz-se necessario entendé-la como provida de uma série de
identidades ou de referéncias identitarias que ela ativa, sucessiva ou simultaneamente,
dependendo da situacdo e do contexto. Vale ressaltar que as identificacbes da IBL séo
desenhadas, produzidas e construidas na mescla de multiplas determinacdes, dos diversos
tempos e contextos ‘“reais”, virtuais, geograficos, discursivos e simbdlicos nos quais 0S
sujeitos, a religido e a sociedade transitam. Desta forma, por construir a sua identidade a partir
da dindmica e das variacOes, a IBL tem deixado de olhar para o proprio “umbigo”, dando uma

atencdo especial aos aspectos mais amplos da religido e da cultura.
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3.4.3. Os atores e a identidade religiosa da IBL

A histéria da IBL, identicamente a vida de cada ser humano, que comeca antes do
nascimento, ndo se iniciou com a criacdo da congregacdo, com a realizacdo da assembleia
organizacional ou com o registro em cartério do seu estatuto. E como se a gestacdo da IBL
tivesse uma origem fora do tempo historico, pois, conforme Mércio Valaddo® (2001) a IBL
“Nasceu no coragdo de Deus. E ele fez nascer, também, no coracao das pessoas os seus
sonhos”. Deste ponto de vista, a IBL cré ter sido originada pela orientacédo e direcdo de Deus,
0 que, segundo Campos (2006:115), é também defendido pela IURD. Talvez seja por isso que
a histdéria da IBL tenha sido precedida por uma série de reunides entre pessoas que
comungavam dos mesmos sonhos e desejos, pois de acordo com Alves (1992), é um dos
mistérios da religido: “...se 0 mistério da religido € o mistério do desejo, e se 0 mistério do
desejo se revela como poder, o poder se transforma na nova religido. (...) o lugar do desejo é
tomado pela ilusdo do poder: a ilusdo de que o poder € capaz de produzir 0 que 0 coragdo

deseja” (ALVES, 1992, p, 102).

Como aquelas reunides eram “encontros de ora¢ao”, elas traduziam desejos e poder, fazendo
surgiu uma estruturacdo discursiva, pois, através da “revelagdo do Senhor” recebida em
oracdo, ficou “definida e autorizada” a criacdo e organizacdo de uma nova religido, a IBL.
Como a IBL tem se mostrado sensivel a esse tipo de estruturacdo discursiva, de carater
mistico e revelatdrio, sua identidade é construida com as vivéncias religiosas extaticas de seus
lideres e com o personalismo dos mesmos. Tendo em vista estes aspectos, a IBL tem se
tornado, a uma s vez, um espaco aberto para experiéncias pentecostais e, consequentemente,
para personagens e lideres religiosos personalistas. A IBL, por adotar e vivenciar, desde 0 ano
de 1958, um processo de pentecostalizacdo, o personalismo, o carisma de seus lideres e a
marca de sua personalidade podem ser vistas como caracteristicas construtivas e até

intrinsecas desta organizacéo religiosa.

Além desses aspectos, a lideranca da IBL, no decurso da historia, tem utilizado a linguagem
hegemonica da livre agdo e obra do “Espirito Santo”, o que foi iniciado com Nascimento, seu
primeiro lider personalista. Segundo Nascimento (2007:64-65), a acdo e a obra da IBL foram

impulsionadas pelo “Espirito Santo” e ndo se particularizam num ou noutro ponto na igreja,

3% Retirado da entrevista concedida por Marcio Valaddo a equipe que coordena o portal Lagoinha.com, acesso
feito de 08 de junho de 2009.



144

mas em tudo que ela faz. E por isso que o hino “Obra Santa”, composic¢do de Rosivaldo de
Arauljo, conforme Tognini e Almeida (2007:199-199) foi cantando para “inspirar” a obra que
a IBL havia comecado. Esse hino traduziu o “espirito neopentecostal”, de acordo com
Campos (1997:316), pois, além de convidar novos combatentes a batalha, afirma que ninguém

poderia deter a “obra que ¢é santa”, isto €, 0 processo de pentecostalizacdo dos batistas.

Tendo em vista o contexto dos anos de 1950, época de expansdo e reconfiguragdo das
religibes pentecostais e inicio modernizacdo da sociedade tornou-se comum a juncao entre
pentecostalismo, personalismo e lideranca religiosa. Um exemplo tipico desta articulacdo é o
missionario Manoel de Melo, que em 1956, de acordo com Campos (1996:88) e Mendonca
(2002:53), fundou a Igreja Evangélica Pentecostal “O Brasil para Cristo”. Um outro exemplo
da conjugacao entre pentecostalismo, personalismo e lideranca é o missionario Davi Miranda.
Esse missionario no ano de 1962 fundou a IPDA, conforme Campos (1996:89), Freston
(1996:21), Rolim (1990:59), Abumanssur (2005:116) e Emilio Zambon de Mendonga
(2009:37), e o fez, possivelmente, utilizando-se da juncdo entre pentecostalismo,
personalismo e a lideranca religiosa. A partir de sua experiéncia na lideranca de igrejas e
também das experiéncias religiosas do tipo “Deus falou”, tal como acontecera a Abrado,
segundo Rangel de Oliveira Medeiros (2003:423), Davi Miranda, passou a viver como um
escolhido de Deus e um homem habilitado a fundar a IPDA.

Nas igrejas carismaticas, portanto, o personalismo esta relacionado diretamente com a
identidade da organizacdo, que € dinamica e variavel, como é o caso da IBL e de tantas outras
organizacOes religiosas. Concernente a IBL, ha uma relacdo direta, do tipo causal, entre a
identidade movel e declindvel da IBL, o carismatismo e o personalismo dos individuos que
ocuparam uma posi¢do de lideranca nela. Como o lider personalista ocupa uma posicdo
proeminente nas igrejas carismaticas, segundo Nelson (1979:1-2), torna-se bastante comum
que ele tenha a sua autoridade ampliada e, consequentemente, passe a explorar a relagdo entre
a sua autoridade, o ambiente e os resultados organizacionais. Talvez seja por isso que algumas
igrejas carismaticas conseguem ser bem-sucedidas, apesar de possuirem doutrinas
semelhantes e similares as outras que ndo conseguem. Entre essas igrejas estdo aquelas que
possuem uma lideranga personalista e carismatica, tal como a IURD, a IPDA, a Igreja

Renascer em Cristo, a IBL, entre outras.
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Nas organizacGes e empresas de carater econdmico ha o entendimento de que nédo existe mais
espaco para um lider personalista, ja que a tendéncia € que a corporacdo passe a funcionar
sem a presenca de um executivo. Diferentemente dessas corporages, as igrejas carismaticas,
reconhecem e valorizam os lideres personalistas porque acreditam que tais individuos sdo
mais especiais que outros por causa do carisma que possuem e que os habilita a uma
“lideranga carismatica”, conforme Reinhard Bendix (1986). E por isso que o lider religioso
que tem carisma, segundo Amitai Etzioni (1974:250), exerce uma “influéncia difusa” sobre
seus seguidores, pois ela é uma propriedade relacional. Esta liderancga carismatica e relacional
tem acontecido na IBL, comegando com Nascimento, personagem religioso que permaneceu
na organizacdo de 1958 a 1969, e depois, com Valaddo, a partir de 1972, até o presente

momento.

O pastor Nascimento &, entdo, o primeiro personagem religioso, que com seu personalismo
influenciou a trajetéria da IBL e, consequentemente, a sua identidade, pois através dele, a
organizagao passou a experimentar uma vivéncia religiosa avivada e pentecostal. Nascimento
se constituiu na IBL como um tipo de lider carismatico e por meio de seu trabalho religioso
que tentou corrigir os rumos da religido batista. Contudo, por mais que Nascimento tenha
operado uma alteracdo na religiosidade da IBL, ele ndo pode ser enquadrado na “categoria
ideal de profeta” indicada por Weber (2004a:303) e Bourdieu (2005:89-90). Nascimento é um
lider carismatico de destaque porque conseguiu inserir o processo de pentecostalizacdo na
IBL, tornando-a numa igreja carismatica. Neste sentido, Nascimento pode se visto como um
lider do tipo “reformador”, conforme Wach (1990:412), pois seu trabalho de reforma esteve

baseado nos “dons espirituais” e na visdo do €xtase.

No intervalo de tempo, entre 1969 a 1972, depois da saida da Nascimento, a IBL contou com
outros personagens religiosos que assumiram a sua lideranga pastoral. Neste tempo, os
pastores que assumiram a lideranca da IBL foram: Ilton Quadros Cordeiro, por duas vezes, no
periodo de 17 de abril a 15 de dezembro de 1969 e de 06 de janeiro a 02 de julho de 1972;
Reuel Pereira Feitosa, de 15 de dezembro a 06 de janeiro de 1972. Entretanto, esses
personagens religiosos, devido a doenca de Nascimento e também & forte influéncia dele na

organizacao nao tiveram muito espaco e nem condicdes de exercer sua influéncia carismatica.

3 Informagéo retirada de dados apresentados por Angela Valado Cintra na ocasido do jubileu de Ouro da IBL,
em 2007.
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Como a IBL manifestava o desejo de ter em sua lideranga um lider carismaético, ousado e e
corajoso, convidou Marcio Valaddo para ser o seu pastor. Sendo assim, no més de julho de
1972, Valaddo tomou posse como pastor e lider da IBL. Sobre seu engajamento na IBL,
Valadéo esclarece®: “No dia 30/07/72 eu tomei posse do pastorado da Igreja da Lagoinha. Eu
era bem jovem, tinha 23 anos, era solteiro. Mas, ja naquela época, havia no meu coragdo uma
grande conviccao de que Deus iria realizar algo em minha vida”. O curto espaco de tempo de
lideranca dos pastores, Cordeiro e Feitosa, se comparado com a duracdo dos dois outros,
Nascimento e de Valaddo, demonstra que a IBL é uma organizacdo religiosa afeita a lideres

carismaticos e personalistas.

Assim sendo, no que tange a trajetéria religiosa da IBL e constituicdo de sua identidade,
Nascimento e Valaddo séo os lideres que mais influenciaram esta organizacdo, e isto porque
ambos eram personalistas e carismaticos. Na IBL, o personalismo da lideranca desses pastores
ndo tem sido um fator negativo e de desvantagem, o que ja aconteceu em outras igrejas,
segundo Freston (1993:89). A influéncia de Nascimento na IBL, como lider personalista e
carismatico, se deu com a implantacdo de uma religiosidade “avivalista” e com a instalagdo
do processo de pentecostalizacdo. A de Valaddo se desenvolveu com a solidificacdo do
processo de pentecostalismo, com a modernizacdo da IBL e sua transformacdo numa
organizacao religiosa que atua eficazmente no mercado religioso. Sobre este aspecto esclarece
Lemuel Dourado Guerra (2003:33) que a “...introdugdo da logica da mercadoria na esfera da
religido, é a transformacdo das praticas e discursos religiosos em produtos e também a

insercdo da religiosidade no mundo do consumo e do mercado”.

Pode-se enfatizar, por inferéncia, que Valaddo permanece a frente desta organizacdo desde
1972, porque a sua lideranga é carismatica, personalista e, além disso, inovadora, criativa e
empreendedora. Ressalta-se, entdo, que a IBL, com seu templo, sua musica e sua
administracdo empresarial, mesmo levando o nome batista, ¢ a “sensagdo religiosa” em BH.
Os aspectos da lideranca de Valaddo podem ser comprovados nas diversas atividades
religiosas que a IBL realiza, bem como na diversificacdo de suas ac¢des religiosas e ampliacéo

de seus negdcios. A veia empreendedora e inovadora de Valaddo, além de se um distintivo

% Retirado do portal Lagoinha.com, acesso feito de 08 de junho de 2009.



147

atil na IBL, reflete a sua disposicdo de levar a organizacdo religiosa a alcancar maior
visibilidade social e religiosa, 0 que nenhuma outra igreja originada em BH possui.

A diversificacdo das acOes e das atividades da IBL pode ser exemplificada com diferentes
fatores e campos de atuacdo. Um deles é a insercdo da IBL na cena politica de Minas Gerais.
Desta feita, a IBL, um curto espaco de tempo, de 2003 a 2005, elegeu Vanderlei Miranda, um
dos pastores da Igreja, como o segundo vereador mais votado, com 17.936 votos. Em seguida,
em 2005, a IBL colocou Vanderlei Miranda na Assembleia Legislativa de Minas Gerais,
como deputado estadual, com 47.933 votos. Conforme sinalizado®” por um fiel da IBL, o
apoio de Valadao a Vanderlei Miranda levou a maioria dos membros da igreja votar e elegé-lo
como representante politico da IBL. Isto indica que a IBL entrou na cena politica de MG pelo
desejo e planos de um lider personalista e carismatico, que em parceria com outro lider,
Vanderlei Miranda, mostrou que ndo pode haver abismo entre 0 mundo da politica e 0 mundo
da religido, mas apenas ocultacdo, conforme explicita Bourdieu (2005):
“Tendo em vista que uma pratica (ou uma ideologia religiosa), por definicdo, s
pode exercer o efeito propriamente religioso de mobilizacdo (correlato ao efeito de
consagracdo) na medida em que o interesse politico que a determina e a sustenta
subsiste dissimulado em face tanto daqueles que produzem como daqueles que a
recebem (...) basta perceber que os especialistas religiosos devem forgosamente

ocultar a si mesmos e aos outros que a razao de suas lutas sdo interesses politicos”
(BOURDIEU, 2005, p. 54).

Diferentemente das igrejas batistas historicas e das pentecostais, a IBL resolveu entrar na
politica de Minas Gerais pelos desejos e fomento de um s6 homem, Valadao, e que contou
com a aquiescéncia de Vanderlei Miranda. A relacdo entre a IBL, a politica e a eleicdo de
Vanderlei Miranda foi assegurada pelo slogan - “Sem Jesus ndo da para ser feliz” - adotado
na campanha eleitoral para vereador. Na eleicdo para deputado estadual, além do o slogan —
“Fé em acdo” — apareceu em todos os panfletos, cartazes, adesivos e santinhos a expressao
“Sem Jesus ndo da para ser feliz”. Isto mostra a ac¢do politica de Vanderlei Miranda esta
associada a religido, no aspecto geral e, no especifico, a IBL, 0 que certamente tem a ver com

Valadao, mentor da acéo politica da IBL.

Um outro exemplo da influéncia do personalismo e da acdo de Valaddo como o personagem
religioso mais importante na organizacdo é entrada definitiva da IBL no mercado fonografico,

37 . . . .

Depoimento coletado com seguidores da IBL, no més de agosto de 2009, durante no intervalo de um culto.
Como eles estavam conversando sobre politica perguntei sobre a insercdo da IBL na politica e como acontecia a
relacdo entre politica e religido no interior da organizacéo religiosa.
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na cultura gospel e na midia com a Rede Super de televisa. Tudo isso demonstra que a IBL
que tem uma histéria e uma identidade que sdo marcadas por Valaddo, um personagem
religioso que mesmo sendo personalista, se distingue dos demais pelo poder de influenciacéo
que possui na organizacdo. Em relacdo ao personalismo de Valaddo, um funcionario da IBL
declarou®: “O pastor Marcio ¢ um lider centralizador e carismatico e é isso que faz dele de
qualidades elevadas. E lider perfeito para a IBL”. Parece que o tipo de “culto” que acontece a
alguns lideres neopentecostais estd ocorrendo com o personagem Valaddo. O culto ao lider,
segundo Ed René Kivitz (2010) constitui-se huma “sutil idolatria”, pois a0 ganhar “ares de

.« . 39
divindade” e passa a ocupar o lugar de “Deus” ™.

O depoimento do funcionario da IBL sinaliza que a ligacdo da Valaddao com a organizacao é
muito forte e que ha uma mistificacdo e uma espécie de “culto” e “devo¢do” a sua pessoa, 0
que certamente favorece ndo sO a instalacdo de processos de manipulacdo religiosa, como
também a centralizacdo do poder em si mesmo. Nessa perspectiva, tendo em vista a duragéo
do pastorado de Valad&o, sua influéncia e seu controle na IBL, a identidade dessa organizagao
religiosa torna-se indissociavel da identidade, do personalismo e do modo de ser do pastor
Valaddo, o seu mais importante personagem e lider de todos os tempos. A importancia de
Valaddo ndo d& apenas pelo seu personalismo e carisma. Da-se também pelo seu “estilo
pastorear” e de administrar a IBL, com a centralizacdo do poder, inovacdo metodologica

constante e uma atuacdo tipica de empresariado.

Com uma gestdo religiosa empreendedora, uma lideranga personalista e um controle
centralizado das a¢des da IBL, por parte de Valaddo, a organizacdo tem se assemelhado, nos
aspectos empresariais, com as igrejas neopentecostais. Esta semelhanca tem sido facilitada
pela solidificacdo do processo de pentecostalizacdo na IBL, pela centralizacdo do poder no
lider e pelo exercicio de lideranca personalista de Valaddo. Weber, em Economia e Sociedade,
mostra que uma religido personalista se estrutura melhor e cresce mais do que as outras
porque permite que o seu lider seja detentor de um poder que é capaz de definir a sua

mensagem. Em se tratando da IBL, o lider Valadao, por deter o poder, historicamente, tem

%8 Retirando de um depoimento feito por um dos funcionéarios responsaveis pelo setor de diagramagao e imagem
da IBL

¥ artigo escrito por Ed René Kivitz foi publicado no Informativo da Igreja Batista de Agua Branca, sesso
Palavra Pastoral, em 05 de abril de 2010. Para maiores detalhes consultar In: www.ibab.com.br/palavra-

pastoral.php.
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definido a mensagem e com ela os empreendimentos que a organizagdo ira investir, 0
caminho a ser trilhado e, consequentemente, a sua identidade religiosa. Sendo assim, o pastor
Valaddo é, ndo sd, o personagem religioso mais importante, mas o lider inconteste de IBL e

de todas as suas atividades, mantendo 0 monopolio teoldgico e ideoldgico da organizacao.

3.4.4. A IBL e a construcdo de uma nova nova matriz identitaria

A Igreja Batista da Lagoinha (IBL) € um empreendimento religioso de constitui¢do recente,
mas que j& conta com mais de cinquenta anos de existéncia e de histdria no campo religioso
mineiro. A fundacdo da IBL como uma congregacdo foi uma iniciativa pessoal de quatro
jovens oriundos de outras igrejas batistas. Sua organizacdo em igreja, no entanto, apesar de ter
sido planejada pelos fundadores, s6 se legitimou com a chancela da Convencdo Batista
Mineira, o que aconteceu em 20 de dezembro de 1957. Naquela época, para haver a
organizagao de uma igreja que levasse o nome batista, 0 mais comum de acontecer era buscar
o respaldo e a tutela da denominacéo batista. Como a congregacdo no bairro da Lagoinha foi
organizada em igreja pela Convencédo Batista Mineira, ela recebeu o nome batista e passou a

ser denominada Igreja Batista da Lagoinha.

A IBL, imediatamente a sua organizacdo, comecou a alcangar crescimento. Segundo Valle
(1959:3) a IBL, a igreja dos sonhos, comecava a marchar e até 0 més de maio passou a ter
mais 150 fiéis. Depois da chegada de Nascimento ao pastorado da IBL, o que aconteceu em
17 de maio de 1958*, uma nova doutrina acerca do “Espirito Santo” passou a ser ensinada.
Dados fornecidos por Angela Valaddo Cintra (2007:1) atestam tal fato: “O pr. Rego propds a
IBL um programa de estudos biblicos, iniciando-se com a Doutrina do Espirito Santo e os
Atos dos Apostolos”. Com esse tipo ensino, Nascimento deixou de lado os preceitos e a
doutrina batista, levando a IBL a assumir uma forma de religiosidade avivalista e com forte
énfase pentecostal. Esta forma religiosa, segundo Bittencourt Filho (2003:44) estava
relacionada ao carismatismo e, por causa disso, ndo foi acolhida pelas igrejas historicas,
conforme Freston (1993:114), gerando controvérsia, cisdes e rupturas em muitos grupos

denominacionais, o que também aconteceu com o0s batistas.

40 Ata de n° 07, da sessdo extraordinaria da IBL, realizada em 17 de maio de 1958.
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No centro da controvérsia que gerou a cisdo religiosa entre os batistas, e dela uma nova matriz
religiosa, estava a doutrina do “Batismo do Espirito Santo”, a qual, segundo Tognini
(2006:77), foi compreendida como uma experiéncia distinta do “novo nascimento”. A frente
do ensino e da difusdo da doutrina acerca do “Batismo do Espirito Santo” e desta nova matriz
religiosa que era caracterizada pela experiéncia pentecostal, encontrava-se Nascimento,

conforme Xavier (1997):

“Foi ele quem levou a chama do aviivamento, chamado Renovacdo Espiritual... Ele
foi daqueles que, como Moisés, como Paulo, como Lutero, tiveram sua missdo — um
ministério especial a desenvolver. (..) Muitos foram quebrantados pelo seu
ministério. Foi ele quem tocou a trombeta da liberdade do Espirito Santo em nossa
patria” (XAVIER, 1998, p. 68).

Nascimento, como pode ser constatado, tornou-se o principal articulador da implantagédo desta
matriz religiosa entre os batistas. No entanto, h4 muito de exagero em comparé-lo a Moisés,
Paulo e Lutero, tanto quanto é exagerado equiparar as obras que eles realizaram com a que
Nascimento realizou. Em contrapartida, porém, ndo ha como negar que Nascimento assumiu
uma posicdo de “hermeneuta” e de “propagador” dessa matriz religiosa configurada de
pentecostalismo de “Renovagdo Espiritual”, conforme Alonso (2008:55). E por isso que
Alonso (2008:55-56) declara que Nascimento é tido como o principal mediador do processo
de pentecostalizacdo entre os batistas mineiros. Para isso, de acordo com Campos (1996:80),
0 pentecostalismo escolheu lideres carismaticos que se tornaram referenciais das novas
mediagdes entre o sagrado e o profano e que elaboraram novos eixos hermenéuticos pautados

na experiéncia emocional e na iluminacao interior.

Com as novas mediacgdes eclesiasticas construidas ao redor do sagrado na IBL, o fenébmeno do
pentecostalismo de “Renovagdo Espiritual” se fortaleceu, atingiu outras igrejas e fomentou a
criagdo de uma nova matriz identitaria batista, cuja énfase era o “batismo no Espirito Santo” e
os “dons espirituais”. Com essa iniciativa, a IBL abriu uma nova perspectiva religiosa no
campo religioso mineiro em que batistas tradicionais, pela primeira vez, se misturaram aos
batistas “renovados” que se pentecostalizaram. Com a cisdo ocorrida entre batistas mineiros, a
Lagoinha, tal como foi denominada na época, “abriu uma nova geracdo na historia do
protestantismo brasileiro: no meio dos evangeélicos historicos (os tradicionais) havia agora 0s
‘renovados’ (batizados com o Espirito Santo)”**. Isto significou que o espaco ocupado pelos

batistas tradicionais em Minas Gerais ndo era Unico e nem hegemonico. Sendo assim, este

*1 Retirado do site da Igreja Batista da Lagoinha.
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espaco passou a ser ocupado por uma nova religiosidade, mais carismatica, subjetiva e
individualista, 0 que “ressuscitava”, segundo Bittencourt Filho (2003:123), elementos da

“matriz religiosa brasileira”.

Nesta conjuntura, a fragmentacdo do pentecostalismo, a valorizacdo e busca do avivamento
espiritual e a tessitura estrutural para o carismatismo se revelaram como modeladores da
matriz religiosa engendrada pela IBL. Diferentemente dos batistas tradicionais, 0S mentores
do movimento de Renovacdo Espiritual e da matriz identitaria avivacionista, segundo o
Parecer da Comissdo dos Treze*?, postulavam o reavivamento que se alicercava no “batismo
do Espirito Santo”. De fato, 0s “avivacionistas” adotaram a doutrina do “Espirito Santo”, mas
substanciaram-na com os referenciais da teologia pentecostal, que segundo William W.
Menzies e Staley M. Horton (1995:128-130), € uma promessa e que todos 0s crentes tém o
direito de receber.

“Todos os crentes tém o direito a promessa do Pai, a qual deveriam esperar ardente e

intensamente: o batismo no Espirito Santo e no fogo, de acordo com o mandamento

de nosso Senhor Jesus Cristo. Essa era a experiéncia normal de toda a Igreja

Primitiva. Essa experiéncia é distinta e subsequente a experiéncia do novo
nascimento” (MENZIES & HORTON, 1995, p. 128).

E, portanto, alicercada na doutrina do “Espirito Santo” como uma experiéncia distinta e
subsequente ao novo nascimento que a IBL rompeu com os batistas histéricos e construiu
uma nova matriz identitaria entre os batistas mineiros. E por isso que um grupo de fiéis
batistas no final da década de 1950, chamado de “minoria fiel”, por afirmarem-se como
tradicionais, explicitou que a IBL havia se tornado uma “Igreja Batista Pentecoste”. Ou seja,
a IBL carregando o nome batista, mas sua pratica e sua teologia estdo em conformidade com a
matriz pentecostais. Isto significa que a IBL, a partir do pastorado de Nascimento e 0s
ensinamentos acerca da “doutrina do Espirito Santo”, assumiu uma identidade pentecostal,
inaugurando entre os batistas mineiros uma nova matriz religiosa, carismatica e em processo

de pentecostalizacéo.

A construcdo da matriz identitaria pentecostal gerou uma “desarmonia” na “familia batista

43,

mineira™”, pois além de ser de natureza carismatica, foi considerada, pela “minoria fiel”

42 Grupo eleito na Assembleia Convencional de 1961, em Curitiba. Esse grupo foi chamado de Comissdo dos
Treze e teve a responsabilidade de estudar a Doutrina do Espirito Santo. O Parecer foi apresentado a Convengao
Batista Brasileira de janeiro de 1963, em Vitoria, E.S.

43 - L S . .
Termo utilizado pela minoria fiel para se referir as igrejas batistas e aos seus seguidores.



152

como ndo tendo “procedéncia do Alto”. Mesmo assim, 0 processo de pentecostalizacdo da
IBL se solidificou internamente, expandiu atingindo outras igrejas batistas do estado mineiro.
Conforme Tognini e Almeida (2007:79), em 1960, com o trabalho de Rego na IBL e em
outras igrejas, o “Espirito Santo” sacudia inimeras igrejas batistas, preparando-as para a
Renovacdo Espiritual. Em 1961, ap6s o desligamento da IBL da Convencédo Batista Mineira,
no més de agosto, na Igreja Batista da Floresta, segundo Xavier (1997:91), o movimento de
Renovacdo Espiritual foi organizado, originando a Convencdo Batista do Estado de Minas

Gerais.

A consolidacdo do movimento de Renovacdo Espiritual e sua expansao para outras igrejas e
cidades de Minas Gerais e do Brasil ttm a ver com a IBL e com o processo de
pentecostalizacdo nela implantado. Isto mostra que a IBL foi, por um lado, eficiente na
gestacdo do processo de pentecostalizacdo e na arregimentacdo de igrejas e pastores e muito
eficaz, por outro, na construgdo da nova matriz identitaria batista, ou seja, de uma matriz
religiosa que envolve a Convencdo Batista Nacional e as igrejas renovadas a ela filiadas.
Como a IBL construiu sua trajetéria e sua identidade influenciada pelo pentecostalismo,
mesmo carregando 0 nome batista, sua cultura religiosa, organizacional e administrativa €
aberta as inovacdes teoldgicas trazidas pelo carismatismo. Nesta perspectiva, a identidade
corporativa e a cultura organizacional e administrativa da IBL sdo influenciadas pela familia

Valaddo e pela gestdo empresarial.

Concluséao

A IBL, tal como as demais organizagdes originadas no contexto dos anos 1950, ndo adotam,
ndo recebem e nem aceitam uma identidade que venha de fora e que ndo esteja coerente com
0 seu projeto religioso, politico e social. A identidade ¢ uma construcdo sociocultural que se
da no tempo e no espaco e, portanto, repleta de negociagdes e vazia de imposi¢do. Nesse
contexto, 0 que comegou a acontecer, seja como 0s individuos, seja com as corporagdes
religiosas, em termos de postulados e da construcao de identidades, é a hibridizacao, a mistura

e estas numa espécie de vai e vem que a dinamica cultural, urbana e religiosa traz.
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Como o cendrio religioso dos anos 1950, época do surgimento da IBL, era favoravel ao
avivalismo e ao carismatismo, o contato e a influéncia desse tipo de vivéncia religiosa eram
facilitados, até porque o radio se tornou uma ferramenta importante na sua propagagdo. A
IBL, por ndo ter se construido enraizada na tradicdo batista, j& que ndo teve um
acompanhamento e uma orientacdo de uma “igreja-mae”, mesmo se organizando como tal,
tornou-se suscetivel aos ensinos do carismatismo, principalmente, apds a chegada de pastor
Nascimento. Neste cenario religioso carismatico e diversificado, num ambiente politico,
econémico e cultural em transformacéo, a IBL experimentou uma nova forma religiosa, a qual
nédo apenas era diferente, mas inovadora, dindmica e com forga para gerar novos ritos e uma

migrac&o religiosa.

E isso que acontece com a IBL, sua identidade que ja era instavel, se hibridizou e a partir
desse hibridismo, assumiu uma variacdo identitaria que até os dias de hoje acompanha a
organizacdo. Desse modo, com a forca desses processos ligados a transicdo epocal da
modernidade e para a pdés-modernidade e a instabilidade identiaria da IBL, essa organizacdo
se desconstruiu para reconstruir-se e, com essa reconstrucdo que foi tipicamente carismatica,
inaugurar uma nova matriz identitaria em Minas Gerais. Essa nova matriz identitaria criada,
instalada e expandida pela IBL era de natureza carismatica e, por possuir essa qualificacdo,
atingiu os batistas mineiros e também outros grupos de protestantes espalhados pelo Brasil.
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CAPITULO 4

A IGREJA BATISTA DA LAGOINHA: CULTURA
ORGANIZACIONAL E ADMINISTRATIVA

“Deve-se rezar por milagres, mas trabalhar pelos resultados”.
Agostinho de Hipona

Introducéo

A cultura organizacional e administrativa da IBL est4 relacionada diretamente com o seu mais
importante lider, o pastor Valaddo. Sendo assim, tornou-se relevante salientar a importancia
desse lider para a organizacdo, bem como a influéncia que ele e sua familia vém exercendo na
IBL, ja que nessa corporacdo € praticamente inseparavel o carisma familiar das funcdes
pastorais nela exercidas. Isso significa que a cultura organizacional e administrativa da IBL,
tal como outras igrejas pentecostais, esteve e ainda esta suscetivel ao carisma de uma familia
e ao parentesco como forma de dominagdo religiosa. Essa suscetibilidade da IBL,
possivelmente, possibilitara que Valaddo construa a linhagem sucesséria oriunda de seu

préprio nacleo familiar.

Devido a existéncia de uma relagéo estreita entre a IBL e Valadao, a cultura organizacional e
administrativa dessa corporacdo traduz a visdo religiosa e teoldgica do seu lider maximo, o
que, por um lado, diz respeito ao pentecostalismo e, por outro, as tendéncias intercambiaveis
da religido com o mundo dos negdcios. Dessa maneira, 0 que se constatou é que o processo de
institucionalizacdo da IBL em 1957, como uma igreja autdnoma filiada a Denominagéo
Batista, ndo serviu para forjar um nucleo “rigido e duro” em termos doutrinarios e
administrativos. Isso indica que a IBL, mesmo aderindo as préaticas e costumes batistas, estava
aberta a outros tipos de experiéncias religiosas e outras formas de fazer a administragdo do

sagrado.

Isto posto, a proposta deste capitulo € analisar a cultura organizacional e administrativa da
IBL, j& que nessa organizacdo a flexibilidade &s mudangas e a dindmica com que se lida com

a religido sdo suas caracteristicas principais. Essas caracteristicas confirmam o pressuposto



155

que tinhamos, de que a IBL é uma organizacdo religiosa mutacional, com sua gestdo
administrativa centralizada em seu lider. Devido a este fato, a IBL se mostra eficaz e eficiente
naquilo que propde e faz, seja em termos organizacionais e administrativos, sejam em termos
religiosos, tanto para o publico quanto para o externo. Nesse sentido, a IBL se respalda no
carisma e no comando de Valaddo o que € norteado pela forma de perceber, pensar, sentir e

agir daqueles que compdem a corporagéo.

Como o delineamento da cultura organizacional e administrativa da IBL esta diretamente
ligado aos valores, as crencas e as concepcOes teoldgicas de sua lideranca, os quais séo
disseminados aos fiéis da organizacdo, neste capitulo, focalizaremos o trabalho que esta
lideranca realiza na corporacdo. Considerando a interacdo se estabeleceu entre a IBL, o lider
Valaddo, sua familia e administracdo da corporacdo, iremos analisar 0s aspectos relacionados
ao parentesco, lideranca e linhagem sucesséria, bem como as taticas administrativas usadas
internamente para enfrentar conflitos. Tendo-se em vista que a interacdo entre a instituigéo e
sua lideranca se fortaleceu pelo pastorado de mais de trés décadas, analisar-se-a4 a dimensao
administrativa da IBL, as estratégias comunicacionais utilizadas e a relagdo que a corporagédo
desenvolve com o mundo empresarial. Para tanto, inicia-se essa discussdo com o processo de

institucionalizacdo da organizagéo.

4.1. A Igreja Batista da Lagoinha e seu processo institucionalizacao

A fundacdo da IBL, como um “movimento”, foi precedida por vérias reunides de teor
religioso e “espiritual”, “vigilias de ora¢do”, mas nenhuma delas havia assumido um caréater
de institucionalidade. Contudo, a vigilia de oracdo realizada em 12 de outubro, foi
determinante para a institucionalizacdo da IBL. Nessa vigilia de oracdo, os quatro jovens que
“buscavam a Deus” tiveram a “aprovacao de Deus” para a constitui¢do e organizacao da IBL.
Isto significa que o processo de constituicdo da IBL se iniciou, tal como acontece com as
demais religides, com a experiéncia religiosa de seus fundadores e que sua criacdo foi uma
“direcdo de Deus”. Como a decisdo de institucionalizar a IBL ocorreu logo apos vigilia de
oracdo, a experiéncia religiosa vivenciada gerou fortes sentimentos de identidade entre os

jovens que dela participaram.
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Ha de se ressaltar que a “vigilia de oragdo”, realizada pelos quatro jovens, foi motivada pelo
desejo de encontrar uma solugdo para um problema religioso, ocasionado pela insatisfagéo
com as igrejas a que estavam vinculados. Nesta perspectiva, mesmo havendo uma
“insatisfagdo”, a funda¢do da IBL pode-se atribuir uma motiva¢dio ao “mundo
transcendental”. Por esse motivo, eles organizaram reunifes de oracdo sem a chancela ou
apoio de igrejas batistas e de qualquer denominacéo religiosa existente na época. E por isso
que a IBL comegou como um “movimento” ou grupo religioso “paraeclesiastico” e que, apos

se institucionalizar, recebeu o0 nome de Congregacao Batista no Bairro da Lagoinha.

A IBL, devido ao pequeno espago de tempo vivido como “movimento”, sua rapida transicdo
para uma “‘congregacao batista” e célere organizacdo em igreja, ndo se enquadra na tipologia
“seita-igreja” desenvolvida de Troeltsch e Weber. A rapidez desses processos que envolveram
a IBL parece indicar que os fundadores do “movimento” tinham uma espécie de “medo” de
que ele viesse a desaparecer, 0 que segundo Campos (2006:106) € comum de acontecer.
Considerando ainda que o “movimento” originario da IBL nio foi um resultado do trabalho
de um “profeta”, no sentido atribuido por Bourdieu (2005), € nem uma recusa da sociedade,
ele ndo pode ser qualificado como uma “seita”. Nessa direcdo, a institucionalizacdo da IBL
na forma de uma congregacdo e de uma igreja batista filiada a Convencdo Batista Mineira
(CBM), a tornava semelhante as demais igrejas batistas ligadas a este segmento religioso, e
como tal, nos moldes de uma organizacao religiosa que, segundo Bourdieu (2005:60), assume

uma posicdo de depositaria e guardid de uma ortodoxia.

Apesar da insatisfagdo existente com as igrejas batistas de Belo Horizonte, por parte dos
fundadores da IBL, o nome dado ao “movimento” e a condigdo socio-teoldgica dele (uma
congregacao), revelam que a experiéncia religiosa e eclesiastica que tiveram anteriormente
moldava a viséo de mundo e o modus vivendi e operandi de cada um deles. Isto mostra que a
intencdo dos fundadores daquele “movimento” era a de organiza-lo em uma igreja batista, o
que veio a acontecer em 20 de dezembro de 1957. Nesta data, a IBL se institucionalizou e,
como enfatiza Niebuhr (1992:19), passou a ser uma “instituicdo inclusiva”, dando grande

importancia ao sistema de doutrina e ao seu ensino por um agente oficial.

A passagem de uma congregacdo em igreja, conforme determina a eclesiologia batista, é que
torna um grupo de pessoas que se reine em determinado lugar, de fato e de direito, em uma

igreja local, ou seja, em numa igreja batista. Neste sentido, aquele grupo religioso
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“paraeclesiastico” que se reunia no bairro da Lagoinha para se transformar numa igreja batista
precisou se institucionalizar, e pela tutela da Convencéo Batista Mineira, tornou-se a Igreja
Batista da Lagoinha. A transformag¢do do “movimento” em igreja Batista da Lagoinha
confirma a ideia de que as igrejas protestantes historicas e os fiéis a elas vinculados carregam
uma forte tendéncia a institucionalizacdo. Este forte traco institucional difere as igrejas
protestantes da maioria das igrejas carisméticas, especialmente daquelas de recorte
neopentecostal. O melhor exemplo desta tendéncia é a IURD, pois, segundo Campos
(2006:105; 1997:380), ela se assumiu como um movimento e esta lutando, principalmente

com Edir Macedo, para ndo se tornar uma instituigéo.

A IBL, identicamente a qualquer outra instituicdo religiosa de natureza eclesial, historica ou
carismatica, vem manifestando duas dimensdes, que sdo a de organismo e a de organizacéo,
as quais convivem e que se embaralnam como fenbmenos sociais, historicos e religiosos.
Entretanto, estas duas dimensdes ndo estdo em estado de tensdo, pois se completam
mutuamente, ddo equilibrio a organizacdo e evitam a sua derrocada. A primeira dimenséo, a
de organismo, refere-se ao aspecto menos burocratico da organizacdo e, portanto, esta
relacionado ao elemento “simbolico” e “espiritual” da IBL. Esta dimenséo pode ser explicada
pela metafora do “corpo vivo™ e ainda pela capacidade que a organizacgdo possui de atualizar e
modificar-se, tanto quanto de tratar de questdes ligadas ao sentido e ao significado da
existéncia humana no mundo. A segunda dimensao, a da organizacdo, diz respeito a faceta
material e formal da IBL (normas, regras, estatuto), o que revela aspectos de sua estrutura,

mas também de sua visdo de Deus (divindade), funcgéo e relacionamento com a sociedade.

A IBL ¢ caracterizada pelas duas dimensdes, a de organismo e a de organizacdo, e é por isso
que ela tdo rapidamente fez sua primeira migracdo, de um “movimento” para congregacao e
de uma congregacdo para igreja. Ao fazer essa migragéo, a IBL se institucionalizou e assumiu
os “Principios batistas” ¢ a “Declara¢do Doutrinaria da Convenc¢do Batista Mineira”. Ao
adotar os “Principios Batistas” e a Declaracdo Doutrinaria da CBM, a IBL, de fato, adquiriu a
natureza de uma instituicdo, o que segundo Weber (2004a:33), se legitimou no momento em
que ela se tornou uma associagdo e na medida em que passou a ter “ordens racionalmente

estatuidas”.

Este processo de institucionalizacdo significou que a IBL, por um lado, perdia a categoria de

“movimento” e, por outro, ficaria confinada a um lugar especifico, o templo, a uma doutrina e
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a uma pratica religiosa regulada e regulamentada. Isto indica que os batistas mineiros, 14 nos
idos anos de 1950, j& mostravam altamente institucionalizados, o que naquele contexto,
segundo Isaltino Gomes C. Filho (2003:3), correspondia em perpetuar formas e esquemas
definidos por uma “elite religiosa”. Para a IBL, portanto, o processo de institucionalizacéo,
como se d& com qualquer outra igreja batista, demandou o compromisso com a pratica, 0s
ritos, a doutrina e os costumes batistas. Além disso, o processo de institucionalizacéo da IBL,
como geralmente acontece, postulou uma “situagdo de dominagdo”, conforme enfatizou
Weber. Neste caso, a institucionalizacdo da IBL estabeleceu “...uma associagdo de dominagao
na medida em que seus membros, como tais, estejam submetidos a relagdes de dominacao, em
virtude da ordem vigente” (WEBER, 2004a, p. 33), ou seja, a ordem da Convencgéo Batista

Mineira.

Assim, a institucionalizacdo da IBL significou, num primeiro momento, que ela estava
associada a uma denominacdo, a batista, e a um conjunto de doutrinas e praticas e costumes.
Além desses aspectos, a institucionalizacdo da IBL informava que ela seria sustentada pelos
programas da CBM e que a sua cultura organizacional deveria desenvolvida/construida de
acordo com a tradicdo religiosa dos batistas mineiros. Entretanto, a cultura organizacional dos
batistas ndo adquiriu vida prépria na IBL, pois logo apds a sua institucionalizacdo, uma forma
religiosa carismatica comecou a ser ensinada e experimentada pelos fiéis. Isto indica que o
processo de institucionalizacdo da IBL, seja como congregacdo, seja como igreja, produziu
um entendimento apenas parcial nos seus seguidores e que um novo comportamento religioso,
ligado ao pentecostalismo, comecava a vigorar e a moldar a cultura organizacional dessa

instituicao.

4.2. A Cultura Organizacional da Igreja Batista da Lagoinha

Os estudos acerca da cultura organizacional e a atribuicdo do termo cultura, para uma
organizacéo, no Brasil, sdo relativamente recentes. De acordo com Fernando C. Prestes Motta
e Isabel F. Gouveia de Vasconcelos (2004:300), os estudos da cultura organizacional
iniciaram-se somente nos anos de 1980. Nos ultimos anos, porém, a pesquisa dedicada aos

aspectos da cultura organizacional vem obtendo crescimento significativo. Sendo assim, a
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partir dos estudos realizados, a cultura organizacional passou a ser vista como a base de uma
organizacdo, segundo H. Mintzeberg (2000). E por isso que Marco A. Oliveira (1998:33)
utiliza-se de uma metafora — uma espécie de “graxa” — para enfatizar que a cultura
organizacional impregna e lubrifica toda a organizacdo. A cultura organizacional, nesta
perspectiva, age como um “lubrificante” que faz a organizagdo “deslizar” para frente ou para

tras, dependendo do funcionamento de suas engrenagens e do trabalho que o lider realiza.

No gue tange ao estudo acerca das organizacdes religiosas, ha ainda poucos estudos. Sao raros
0s pesquisadores, conforme Campos (1997:379), que se interessam por esta area, pois a
maioria das igrejas, quando estudadas, tem uma “ma vontade” em oferecer dados ao
pesquisador. Apesar disso, algumas igrejas, querendo ou ndo, sdo escolhidas como objeto de
estudo, pois além de terem uma natureza de “movimento”, sua cultura organizacional ¢
construida a partir de resultados, metas e alvos e dos critérios do mercado e da funcionalidade.
Nesta direcdo, a maioria das igrejas tipicamente carismaticas tem desenvolvido uma cultura
organizacional, e este é o caso da IBL, capaz de despertar um mundo de “fantasias” e

“ilusdes” nos individuos que os leva a defendé-la com fanatismo de um dedicado crente.

Como os estudos acerca da cultura organizacional comecaram nos anos de 1980, essa década
também foi determinante para a modificacdo na cultura organizacional da IBL, tanto quando
no seu modo de ser e de atuar no campo religioso. Até parece ter havido uma consonancia
entre os estudos da cultura organizacional e a IBL, pois foi a partir de 1980 que a IBL definiu
suas estratégias organizacionais e administrativas para ampliar sua influéncia religiosa e
expandir seus negocios. E nessa época que algumas organizacdes religiosas, influenciadas
pela nova etapa do desenvolvimento capitalista, demonstraram sua capacidade de inovagéo e
modernizacdo, entrando no sistema de mercado. A entrada de igrejas no mercado econémico,
segundo Jung Mo Sung (2010:37), faz parte de uma légica mitico-religiosa criada pelo
capitalismo em que o sistema de mercado torna-se a encarnagdo do “Reino de Deus na

historia”.

Para se ter uma ideia, em 1982, a IBL comegou seu investimento na &rea cultural, produzindo
o jornal Atos Hoje e inaugurando o Colégio Cristdo de Belo Horizonte. Nesse mesmo ano, a
IBL fez a locacdo de um horario numa emissora de radio e, diariamente, veiculava o programa
“Encontros de Paz”, com Valaddo. Devido a essas conquistas, o ano de 1982 foi chamado por

Valaddo de o “ano da conquista”. Em 1987, a IBL deu mais um passo para se tornar uma
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organizacao autdnoma e sem qualquer vinculo institucional, o que se deu com a emancipacao
de todas as suas frentes missionarias. Ou seja, a IBL organizou, em igrejas, todas as
congregacdes* que a ela estavam vinculadas e que dela eram dependentes. Sendo assim, a
emancipacdo das congregacdes indicou que a IBL estava se desvencilhando de todas os
compromissos, “raizes” e “amarras” com as doutrinas ¢ a fé defendidas pelas “igrejas
renovadas” e pela Convengdo Batista Nacional (CBN). Na verdade, o procedimento de
emancipacdo das congregac@es sinalizou que a IBL estava estrategicamente se preparando,
por um lado, para mais um “afastamento e/ou desligamento institucional” e, por outro, para a

implantagdo de uma nova cultura administrativa e religiosa.

O “afastamento” da IBL da Convencdo Batista Nacional, no entanto, ndo nega a sua natureza
de organizacdo religiosa, pois, a luz Stephen P. Robbins (1996:680), ela dava apenas um
passo para adquirir vida prépria e independéncia do grupo a que pertencia. Por isso, era
fundamental eliminar qualquer tipo de vinculagéo institucional com a CBN, mesmo sem uma
decisdo formal e uma ruptura, pois, assim, se suprimia qualquer tipo de ingeréncia externa,
seja na esfera administrativa, religiosa ou organizacional. Em relacéo a este distanciamento da

IBL da CBN, acrescenta-se:

“A IBL, desde o final dos anos de 1980 ndo participa mais ativamente da CBN como
nos anos de 1960 e 1970. Com seu crescimento e suficiéncia, a vinculagdo e a
relagdo da IBL com a CBN € praticamente inexistente; o que ela faz é usar a
estrutura da nossa Convencdo, quando precisa. Hoje, a IBL é autossuficiente e

funciona como uma denominagdo™ .

Este tipo de comportamento da IBL, além de ter evitado a sua ruina e seu desmantelamento
como uma igreja, organizagdo e movimento, facilitou a gestdo personificada de sua lideranca,
isto é, de Valaddo. Apesar de um background histérico comum e de doutrinas analogas as
igrejas carismaticas, a IBL, a partir de 1980, com seu afastamento da CBN, comecou a
desenvolver uma cultura organizacional que apresenta uma forte influéncia de Valad&o. Esse
aspecto faz da IBL uma “corporagdo religiosa” dissimilar das “igrejas batistas renovadas”, ja
que seus cultos sdo mais expressivos e sua forma de governo mais personalista e menos

congregacional, tal como é praticado nas igrejas filiadas a CBN.

** De acordo com dados de documento produzido por Angela Cintra Valad3o, trinta e sete congregagdes
passaram a ser igrejas e foram desligadas da IBL.

45 Informacdo obtida com a secretaria administrativa da Convencédo Batista Nacional, Seccdo de Minas Gerais,
obtido em agosto de 2010.
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Com o procedimento de emancipacdo de suas congregacGes, 0 ano de 1987 tornou-se uma
data chave para a IBL, pois no final da década de 1980, VValadao comecou a elaborar, propor e
implementar novas estratégias administrativas e organizacionais. Uma das estratégias foi
tornar a IBL menos burocratica, mais competitiva, agil administrativamente e cheia de
novidades, de modo a aproxima-la de sua primeira e principal caracteristica que era a de um
movimento. A partir de entéo, a IBL comegou a vivenciar um novo tempo e passou a investir
nas areas da mausica, do ensino, da comunicacdo e em novas metodologias de trabalho. Em
nossa analise estes procedimentos aconteceram num momento importante, pois, parece que a
IBL se tornou uma organizacdo religiosa atraente ndo sé para seus fiéis, mas para seguidores

de outras religides que a ela ia se filiando.

No inicio da década de 1990, a IBL implantou a metodologia de “igreja em célula” e ainda
consolidou o programa televisdo “profetizando Vida” pela TV Bandeirantes. A IBL abriu
“Seara Locadora”, cujo objetivo inicial era fazer locagdo de filmes evangélicos e de fitas
contendo os cultos e as mensagens pregadas por seus pastores. Como a IBL comecou a editar
em pequenos livros as mensagens pregadas por Valaddo, em 1992, a “Seara Locadora” foi
transformada em livraria, passando a comercializar Biblias, livros e artigos evangélicos, o que
mostra o tino comercial e a argicia empresarial da IBL. Em 1997, a IBL inaugurou um novo
templo em formato arredondado para seis mil fiéis assentados e lancou o grupo de louvor
“Diante do Trono” e, dois anos depois, em 1999, passou a ter 10.000 fiéis arrolados*®. A IBL,
a exemplo de outras igrejas neopentecostais, como a IURD e a Internacional da Graca de
Deus, aplicou o marketing*’ e a gestdo de negécios para se tornar um empreendimento

religioso bem sucedido e dotado de dinamismo.

Isto indica que a IBL, a partir da década de 1990, voltou-se para o mercado e para 0 comércio,
sem desconsiderar o aspecto “sagrado” e “simbolico” de sua acdo. Como o campo religioso

estava entrando numa fase de maior competititividade, a IBL transformou a “Seara Livraria”

4855

num “shopping™ "’ e numa loja virtual, o que demonstra sua entrada definitiva na economia de

*® Dados retirados do arquivo digitalizado encaminhado por Angela Valad&o Cintra.

T Em 1999, a IBL contrata e forma uma equipe MKT que elabora um plano de negocio da IBL e para o grupo
musical “Diante do Trono”.

8 “Mais que um shopping, uma Seara loja virtual de produtos de ponta cristdos a seu dispor” — retirado do site
da IBL.
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mercado e na cultura consumo e do lazer. Contudo, ao adotar as prerrogativas da economia do
mercado e do comércio, acontece também, conforme ressalta Campos (1997:382), uma
substituicdo dos objetivos iniciais da organizacdo. Em se tratando da IBL, a substituicdo de
seus objetivos ocorreu devido a sua tendéncia a desvinculacdo institucional, a natureza
adaptativa de sua identidade e a ado¢do de uma cultura religiosa carismética e progressiva,
que interliga religido, marketing e competicdo. Com isso, a IBL passou a organizar-se
administrativa, religiosa e culturalmente, de acordo com Guerra (2003:153) a partir de um

fendmeno fundamental, que é a estruturacdo em termos de mercado.

A partir dessa estruturacdo, a IBL assumiu diferentes rituais, outros valores e novos
comportamentos religiosos distinguindo das demais igrejas batistas, tanto das “renovadas”
quanto das “tradicionais”. Isto mostra que a IBL, com sua cultura organizacional, estava
atenta as modificagdes extraorganizacionais, e por ser mais flexivel e mdével, teve mais
facilidade para captar as mudancas no cenario religioso e mais agilidade para capitaliza-las,
incorporando-as em seu modo de ser. A IBL, como uma organizacao religiosa, conseguiu
“ler” e interpretar o cenario religioso e através de sua cultura organizacional deu respostas,
operacional, funcional e simbdlica, tal como ressalta Maria Ester de Freitas (2002:55), e que

serviram a seus propositos e objetivos.

Nesta perspectiva, a IBL, como uma organizagdo religiosa, respondeu ndo s6 de maneira
simbdlica as demandas da sociedade, mas também de modo operacional e funcional, com seu
templo, masicas, ritos e produtos religiosos. Para tanto, a IBL precisou desenvolver em sua
cultura organizacional, a inovacdo continuada, a atencdo aos detalhes e uma administracédo
concentrada nos resultados, os quais se tornaram balizadores de sua acdo administrativa e de
seu modo de operar no campo religioso. J& que a IBL conta com a lideranga de Valad&o,
como pastor, por mais de trés décadas, sua cultura organizacional é resultado da visdo e do

empreendedorismo e também do carisma de seu lider religioso.

4.3. Carisma, parentesco e sucessdo na IBL

As corporagOes religiosas pentecostais que possuem uma cultura organizacional e

administrativa que privilegia a hierarquia, geralmente, concedem um espaco privilegiado ao
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carisma e ao lider carismatico. Esse foco, muitas vezes, exclusivo no carisma e no lider é que
torna as corporagOes religiosas diferentes da maioria das empresas e até de igrejas que
possuem um forte posicionamento hierarquico em sua lideranca. A IBL, por exemplo, parece
ter uma preferéncia toda especial por lideres carismaticos, o que se confirma com seu
primeiro lider pastoral, Nascimento, e depois com Valaddo, que com suas caracteristicas
carismaticas comanda a organizacdo por 39 anos. Sendo assim, a IBL torna-se uma
organizacdo sui generis, pois além de carregar 0 nome batista e constituir sua identidade a

partir do carisma, concede espaco privilegiado para o carisma da familia de seu lider.

Considerando estes aspectos e também o pressuposto de que o carisma faz parte da cultura
organizacional e administrativa da IBL, buscaremos analisar a fungdo do carisma na IBL, ja
que, a partir dessa ideia, Valad&do se constituiu como um poder central na organizacdo. Mesmo
assim, Valaddo, com as nuancas de seu carisma, ¢ “temido, respeitado e venerado”, o que
favoreceu a colocacdo de sua familia na organizagdo, aumentando, assim, o0 sistema de
dominacdo religiosa pelo carisma, bem como a possibilidade de sua lideranca pela linhagem

sucessoria.

4.3.1. Carisma e sua fungéo na IBL

A palavra “carisma” ¢ de origem grega e quer dizer “dom”, “graca”. Weber, em suas
teorizacOes jamais desconsiderou o significado etimologico da palavra “carisma” oriundo da
lingua grega e o seu significado no Novo Testamento. Neste sentido, Weber adota o termo
“carisma” como um conceito desprovido e isento de qualquer juizo de valor (axiologia).
Como ele mesmo destaca: “o conceito de ‘carisma’ ¢ usado aqui de modo inteiramente
‘isento’, valorativamente” (WEBER, 2004b, p. 323). Por isso, o conceito de “carisma” em
Weber (2004a:141) ndo esta aplicado somente a esfera da religido e nem ¢é restrito a ela, e
desse modo, pode se transformar num tipo de dominag&o, a carismatica, que também n&o é

exclusividade da esfera e do mundo religioso somente. Para Weber, portanto, o carisma e,

“...uma qualidade pessoal considerada extracotidiana (...) e em virtude da qual se
atribuem a uma pessoa poder ou qualidades sobrenaturais, sobre-humanos ou, pelo
menos, extracotidianos especificos ou entdo se a toma como enviado por Deus,
como exemplar e, portanto, como lider”. Sobre a validade do carisma decide o livre
reconhecimento deste pelos dominados em virtude de provas — originalmente, em
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virtude de milagres — e oriundo da entrega a revelacao, da veneragdo de herdis ou da
confianga no lider” (WEBER, 20044, p. 158-158).

Weber utiliza o conceito de “carisma” para designar uma qualidade excepcional
extraordinéria, considerada sobrenatural, que uma pessoa possui e em virtude da qual recebe
obediéncia. Isto confirma que o “carisma’” ndo ¢ um fenomeno limitado ao campo da religido.
E por isso que Wach (1990:404) enfatiza que existem varios tipos de carismas e também de
carismaticos e o tipo religioso é o mais importantes de todos eles. Weber (2004a) e (2004b),
ao usar a palavra “carisma”, o faz adotando algumas formas bem distintas, indo da ideia de
“dom” e “graga” até o exercicio do poder e da dominacdo. Em sentido sociolégico, portanto,
ndo ha diferenca entre o carisma de um profeta, rei, mago, curandeiro e chefe de bando, pois o
gue importa é como os seguidores e/ou dominados avaliam a qualidade do lider. Conforme
aponta Bendix (1986:237-238), Weber concebe o carisma num heroi guerreiro, num xama e

no fundador dos mérmones.

Em se tratando do campo da religido, no entanto, Weber, em sua sociologia religiosa, utiliza a
palavra carisma como um conceito para caracterizar uma forma particular de poder. Por isso,
os lideres carismaticos sdo pessoas que se consideram possuidoras de um dom e de uma
missdo especial. Nesse sentido, o poder, por estar relacionado a ideia de carisma, € entendido
como a possibilidade de um lider religioso, numa relacdo social, ter condicdes de realizar sua
prépria vontade, a despeito das resisténcias e do fundamento dessa possibilidade. Mesmo que
a analise de Weber ndo tenha sido exclusivamente religiosa, a existéncia de lideres numa
organizagao religiosa se baseia num “dom” excepcional que se confirma, ao longo do tempo,
na realizacdo de uma missdo. Considerando este aspecto, a primeira e mais importante funcéo
do carisma na IBL é gerar dominacdo e com ela disciplina e obediéncia, conforme aponta
Weber (2004a:33): “A situagdo de dominacdo esta ligada a presenca efetiva de alguém

mandando eficazmente em outros...”.

Apesar da perda de hegemonia da religido na contemporaneidade e de uma separagéo entre a
religido e a sociedade bastante nitida, ha ainda espago para lideres carisméticos. Esse espago
existe no campo religioso, principalmente, nos segmentos que reconhecem e valorizam as
experiéncias religiosas subjetivas carismaticas e/ou experiéncias de éxtase. E por isso que um
individuo ou um lider que se torna portador de um carisma, “qualidade extracotidiana”

conforme é indicado na citacdo de Weber, toma as tarefas que lhe sdo adequadas e passa a
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exigir a obediéncia e a disciplina dos seus seguidores. Neste aspecto, tal como considerava
Weber, o carisma é inerente ao lider e, portanto, uma qualidade sobre-humana e um poder
pessoal intransferivel. Nesta perspectiva, o carisma ¢, entdo, um “dom sobrenatural” que,

segundo Weber (2004b), nao ¢ “acessivel a todo mundo”.

Em se tratando da IBL, devido ao prolongado ministério de Valaddo, apoiado em Weber
(2004a) e também em Bourdieu (2005), pode-se ressaltar que o carisma tem a funcéo de
assegurar e manter Valadao na posicdo de poder e de monopolio religioso, administrativo e
politico da organizacdo. Desse modo, conforme salienta Weber (2004a:33), a IBL se constitui
como “...uma associacdo de domina¢ao na medida em que seus membros, como tais, estejam
submetidos a relagdes de dominagdo, em virtude da ordem vigente”. Ja que Valaddo perdura
no poder por mais de 35 anos, como presidente da IBL, pela forma em que coordena e regula
0 quadro administrativo da organizacdo, ele é a ordem vigente. Neste sentido, a legitimidade
de Valaddo vem da forca extraordinaria do seu carisma, o qual tem trazido éxito ao seu

trabalho e lideranca.

Como salientado, pelos mais de 35 anos de lideranca de Valadao a frente da IBL, a funcéo do
carisma é eliminar a instabilidade que ronda o poder religioso, o que é comum em todo e
qualquer tipo de relacdo que envolve o poder. Na IBL, a instabilidade é suprimida pela forca
do carisma de Valadéo e pelo alcance da sua dominagdo. Tendo em vista o tempo de duragéo
de Valaddo no pastorado da IBL, a luz de Weber (2004b: 139-142), trés fatores podem ser
considerados decisivos para a sua permanéncia numa relacdo de dominacdo carismatica. O
primeiro fator é o interesse ideal ou material dos adeptos na persisténcia e reanimacao da
organizacao religiosa; o segundo é a crenca na legitimidade carisméatica de Valaddo; o
terceiro, o interesse ideal e material de todo o quadro administrativo da organizacdo em dar

continuidade a tal relacéo.

E por isso que Valaddo pode ser visto como um “lider” e um “chefe” carismético, que,
segundo Weber (2004b:328) e Bourdieu (2005:79), se mostra capaz de fazer historia.

“Falar da Igreja Batista Lagoinha é falar do amor, do carinho de Deus e, acima de
tudo, da sua graca de um modo real sobre as nossas vidas. No dia 30 de julho de
1999, quando eu estava em Manaus para participar de um encontro, eu fiz um voto a
Deus. Precisamente naquele dia eu celebrava mais um ano de pastorado. Firmei um
voto com o Senhor dizendo que a partir daquele dia eu ndo iria cortar minha barba.
E uma das coisas interessantes que aconteceu, é que eu ndo pedi a ninguém para
fazer o mesmo, porém, para a minha surpresa, muitos irmdos deixaram a barba
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crescer também. Todos os pastores agiram da mesma forma. Foi maravilhoso aquilo,
. 49 .
lembro-me como se fosse hoje!” . (Grifo nosso)

considerando esses aspectos, desde que Valaddo assumiu o posto de lider da IBL, os adeptos
dessa organizacdo tém valorizado e dado o devido reconhecimento ao seu carisma. O
“reconhecimento”, tal como concebe Bourdieu (2005:92), € um ato que, além de constituir-se
no fundamento do carisma, da também legitimidade carismatica. E por isso que Valad&o, ao
ter o reconhecimento de seus seguidores, segundo Weber (2004b), pode se colocar como um
lider carismatico e, portanto, como um “senhor” que exerce uma dominacao carismatica.
Nesta direcdo, entende-se que a autoridade de Valaddo na IBL esta baseada na funcéo
legalmente constituida e muito mais na posi¢do carisméatica assumida. Contudo, sendo
Valaddo o presidente da IBL ndo ha como ignorar o “carisma rotinizado”, que também
propicia dominacdo. Em outras palavras, a relagdo entre “carisma rotinizado” e “carisma
sobrenatural” na IBL tem a funcdo de eliminar, por um lado, a fluidez do carisma sobrenatural

e, por outro, de dar equilibrio a dominacao carismética.

Diante do exposto, passa-se a destacar algumas outras funcdes do carisma na IBL. Como a
IBL tem uma “produ¢do musical substancial” e “cantores carismaticos”, a fungdo do carisma,
neste aspecto, passa a ser dupla. A primeira funcdo é a de trazer a presenca e/ou a
manifestacdo da “divindade” na vida de pessoas por meio das letras e das musicas cantadas
pelos “cantores carismaticos”. Um exemplo desta primeira funcdo do carisma pode encontrar-
se na “a¢do miraculosa” — uma cura — ocorrida durante a execucao de uma musica de Mariana

Valadao, conforme abaixo:

“Qi pastora Mariana Valaddo. (...) domingo passado eu cai e machuquei a minha
boca e a minha boca ficou muito inchada e eu fui curada para honra e gléria do
nome de Jesus. Eu fui curada ouvindo seu hino ‘Se eu apenas te tocar’. O Espirito
Santo me tocou de uma forma forte e especial”.>

A segunda funcgdo do carisma é a de eliminar qualquer tipo de confronto entre 0os masicos e
Valaddo, bem como promover o alinhamento da prédica da IBL com quem canta e com 0 que

se canta. Esse alinhamento ¢é feito “naturalmente”, ja que os(as) cantores(as) de maior

9 A narrativa de Marcio Valadio demonstra a sua capacidade de fazer histdria, pois o voto de deixar a barba
crescer passou a ser uma acéo de tantos outros seguidores.

Narrativa feita por uma seguidora da Assembleia de Deus de S&o Paulo. Acesso ao site:
http/www.marianavaladao.com/testemunho/. Acesso em 23 de junho de 2011.
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sucesso, André, Mariana e Ana Paula Valadao, séo filhos de Valadao e, além disso, porque
eles se tornaram pastor e pastoras, cuja atribuicdo € artistica, mas também pastoral e
espiritual. Isto indica que os cantores na IBL tem uma “fungédo espiritual”. As duas fungdes do
carisma apresentadas sao inter-relacionadas e geram uma dominacéo, segundo Weber (2004a)
de “carater carismatico”. A dominagdo carismatica ¢ inegavel e incontestavel, neste aspecto,
pois esta “baseada na veneracdo extracotidiana da santidade, do poder heroico ou do carater
exemplar de uma pessoa e das ordens por esta reveladas ou criadas (dominacéo carismatica)”
(Weber, 2004, p. 141).

Além dessas das duas funcgdes ja explicitadas, conectado a area da musica o carisma tem ainda
outra fungdo, porém, esta se d& no ambito externo a IBL. Ou seja, o carisma é usado para
expandir a acdo e a influéncia da IBL que, por meio de “cantores carismaticos” ¢ de suas
masicas “ungidas”, atinge espagos sociais e culturais que antes ndo podiam ser atingidos. Isto
indica que os “cantores carismaticos” da IBL atingiram um “status” de “artistas” religiosos e,
como tais, carismaticamente estdo habilitados para participar de festas, eventos e shows de
natureza nao exclusivamente religiosa. O carisma, por um lado, tem a funcdo de ampliar a
atuacdo da IBL e, por outro, de capacitar seus cantores para realizar “shows” nos moldes que
a “sociedade do espetaculo” deseja e espera, conforme Guy Debord (1997): “o espetaculo ¢ a
reconstru¢do material da ilusdo religiosa”. Nessa perspectiva, concorda-se com Edgar Morin
(2000:98), segundo o qual “os fendmenos magicos sdo potencialmente estéticos e os

fendmenos estéticos sdo potencialmente magicos”.

Sintetizando, os resultados da pesquisa de campo realizada com alguns fiéis da IBL, mostram
que o carisma tem também a funcdo de promover a reveréncia e a confianca naquele que o
possui, Valaddo, em primeiro lugar, e depois, seus familiares, principalmente, de quem se
tornou pastor ou pastora. Todavia, a analise feita ndo indica que o carisma na IBL seja uma
exclusividade s6 da familia Valaddo, mas sua aprovacdo/aceitacdo o é e somente acontece
com a aquiescéncia do “chefe carismatico”, ou seja, de Valadao. Assim, o carisma, a “graca”,
0 “dom” carismatico, que mais é reconhecido e que mais faz “sucesso” € 0 que tem
procedéncia em Valaddo e leva também o seu nome. E por isso que o carisma, por ser um
“dom”, tem a fung@o de qualificar a IBL para produzir objetos e produtos que atendam aos

interesses dos seus fiéis e de pessoas de outras igrejas evangélicas.
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Em outras palavras, a familia Valaddo vem se aperfeicoando no modo de tratar o carisma,
tornando-se mestra na arte de usar o carisma e na arte de persuadir pessoas. Em outras
palavras, na sua forma mais pura, a missao carismatica de Valadao tem carater revolucionario
e é forca revoluciondria interna, “desde dentro” conforme salienta Bendix (1986:238).
Diferentemente e contréria a racionalizacdo, a lideranca carismatica exercida por Valaddo na
IBL, transforma pessoas, acomoda as coisas e a propria organizacdo religiosa de acordo com a
sua vontade revolucionaria. Nesta perspectiva, o carisma na IBL tem também a funcéo de
respaldar a familia como a principal lideranca da organizacdo e fazendo com que o filho, as
filhas e os genros de Valaddo, sejam colocados como pastores em diversos ministérios da

igreja.

4.3.2. Carisma pastoral e familiar

A IBL, como qualquer igreja evangélica que vivencia o carismatismo ou ainda um processo
de pentecostalizacdo, se organiza em torno do carisma e de lideres carismaticos. Isto significa
gue o modo de organizacdo da IBL estd baseado no carisma, ou seja, na experiéncia do
“Espirito Santo” e na qualidade pessoal de seu lider maior. Sendo assim, a IBL, a luz de
Weber (2004a:159), pode ser pensada como uma “organizacdo do tipo carismatica” e que
esta fundamentada no “dom sobrenatural”. Em outras palavras, o carisma & um principio
constitutivo da organizagdo religiosa, um tipo de “poder carismatico” e uma ‘“qualidade
extracotidiana”, segundo Weber (2004b:328), e que funda e legitima todas as suas a¢cdes como
uma organizacdo religiosa. Além desses aspectos, o carisma confere validade ao poder
religioso da lideranca, que no caso da IBL, refere-se ao pastor Valadao e aos seus familiares.

Na trajetoria historico-religiosa da IBL de 54 anos, nos ultimos 33 anos Valaddo, devido ao
seu carisma, é o maior destaque. Este pastor tem se destacado como um lider carismatico
porque com o seu carisma ampliou a acdo e a influéncia da IBL, transformando-a num
“empreendimento religioso, empresarial e familiar”. Neste aspecto, seguindo ainda a direcédo
apontada por Wach (1990:413), Valaddo pode ser pensado como um lider carismatico
“organizador”, ja que ele conseguiu alavancar a IBL como uma igreja, um negocio e uma

empresa. Valaddao € um lider carismatico que se sobressai porque mantém um prestigio
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elevado com os fiéis, 0 que o tem tornado apto a exercer o pastorado e também o controle da

organizacgao religiosa por mais de 39 anos.

Na IBL, os milhares de seguidores reconhecem a autoridade de Valaddo e este
reconhecimento se relaciona com a consolidacdo das provas de seu carisma e dos resultados
de sua acdo ministerial e “profética”. Como destaca Weber (2004a:160), ““O reconhecimento ¢é
um dever” e ¢ ele que faz com que a obediéncia a Valaddo seja incontestavel. A obediéncia
numa organizacao religiosa estad ligada a capacidade que o lider tem de desenvolver o seu
carisma e também relacGes harmoniosas no processo de gestdo tanto do sagrado quanto da
organizacdo. Mas, na IBL como em qualquer outra organizacdo religiosa, de acordo com
Campos (2006:129), a obediéncia a quem ocupa 0 topo da hierarquia institucional é uma

espécie de “fidelidade incondicional a divindade™.

Apesar de Valaddo manter o carisma institucional, o seu carisma pessoal também vigora e tem
legitimidade, o que permite, a um s6 tempo, partilhar o seu carisma com os membros de sua
familia. Com isso, o carisma pastoral de Valadao passa a ser de seus familiares e é por isso
que a maioria deles se torna “especialista” em religido, dirigindo cultos, ministrando,
pregando, cantando e participando ativamente de todas as atividades e programas da IBL. O
carisma de Valadao é um tipo de carisma “superior”, de outra ordem e € por isso que esse
carisma estad sendo anexado a sua familia e, desse modo, é usado por ele e pelos seus
familiares para reger e controlar a organizacao e suas diversas areas de atuacdo. A IBL, como
um verdadeiro “cld”, tem a primazia do parentesco e do grupo familiar Valaddo em termos de
liderancga. Isso significa que a IBL esta se definindo em termos de lideranca ao redor da
linhagem familiar e de um lider oficial, o pastor Valadao, que é o “chefe carismatico” € o lider

do “cld” na organizacéo.

O carisma de Valadédo e de seus familiares esta associado a fungdo pastoral e de “pregador”
gue cada um componente da familia tem e exerce. Neste aspecto, 0s membros da familia
Valaddo se transformaram em “clérigos”, e mesmo nesta condi¢do, nao perdem a for¢a do
carisma. Jean-Paul Willaime (2003:133), balizado nas observaces e estudos de Weber acerca
do pastor, sinaliza que o clérigo que assume a posi¢cdo de pastoreio, na sua qualidade de
pregador, se aproxima do “tipo de profeta”, ou seja, um lider religioso que é conduzido e

orientado pelo carisma. Em se tratando da IBL, foi possivel constatar uma relacdo estreita
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entre 0 “pastor-clérigo” ¢ “pastor-profeta”, categorias utilizadas por Willaime, ja que os dois

tipos recebem legitimacédo carismatica somente com a aprovacdo de Valadao.

Nesta perspectiva, o carisma, conforme teorizado por Weber e Bourdieu, tem contribuido para
a existéncia de uma relacdo duradoura entre Valaddo e a IBL, nos termos do trabalho pastoral
e da administracdo na organizacdo. Esta relagcdo corrobora para ampliar a dominagdo
carismatica exercida por Valaddo, pois, toda dominacdo, segundo Weber (2004b:193),
manifesta-se e funciona como administracdo. Como a IBL tem sido bem-sucedida, alcangado
éxito naquilo que propde, o carisma de Valaddo como uma qualidade excepcional é também
reconhecido no quesito da administracdo, apesar de Valadao ndo possuir formagéo superior no
campo da administracdo. O carisma deValaddo ndo € apenas um chamamento para 0 servico
pastoral, é também uma qualificacdo para o desempenho do mesmo, 0 que atinge todas as

areas da organizacao religiosa.

Devido ao seu trabalho pastoral prolongado na IBL, Valaddo parece nédo ter “perdido” seu
carisma e nem ter sido “esquecido” ¢ “abandonado pelo seu Deus”, conforme Weber (2004a:
159). E, nesta condicdo, Valaddo € tido como “possuidor de certos poderes especiais”, 0 que
Ihe da preponderancia sobre as demais pessoas da organizacao, tanto quanto para administrar
a religido e os negdcios da IBL. Nesta perspectiva, a IBL estd estruturada ao redor de
Valaddo, o que também acontece com a IURD, segundo Campos (1997:391), e tal como
Macedo, no que concerne a igreja, tem tudo em suas maos. O carisma, nesta direcao,
conforme sinaliza Freston (1996:268), continua sendo a forca motivadora em qualquer

atividade, mas, em especial e principalmente, nas religides carismaticas.

Em outras palavras, o carisma dos “valaddo” além de coloca-los em proeminéncia, projeta a
IBL, por um lado, como uma “organizagdo religiosa familiar” e, por outro, como uma
“empresa familiar”. Apesar de apresentar essas duas caracteristicas e dar énfase ao dom
carismatico de Valaddo e de seus familiares, ndo se pode ainda afirmar que os “valaddes”
sejam os “donos” da IBL>". Contudo, pelo fato de a IBL estar se desenvolvendo comandada e
influenciada pela lideranga carismatica dos “valaddes”, essa organizagao mantém similaridade
com a Igreja Pentecostal Deus ¢ Amor, de David Miranda, a Igreja “O Brasil para Cristo” de

Manoel de Melo, entre outras.

5t Apesar da negativa de que a IBL ndo tem proprietario, por estar sob a lideranga carismatica de Valadao e de
seus familiares, a gestdo dessa igreja é feita como se fosse uma organizacdo da familia.
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Valaddo, como um lider carismatico, desfruta junto aos fiéis da IBL um prestigio elevado, o
que possibilidade a intima e estreita relacdo entre o carisma pastoral de Valaddo e o carisma
de alguns membros de sua familia. Isto indica que a familia VValad&@o € objeto de deferéncia e
de admiracéo especial por parte dos seguidores da IBL. Mas, ndo é apenas isso. Ha na IBL, o
reconhecimento de um poder carismatico do filho André, genro Gustavo, e das filhas Ana
Paula e Mariana Valaddo. Nessa dire¢do, o carisma pastoral conectado ao carisma familiar
aumenta a reputacdo de Valaddo na IBL, conforme sugere Jodo Bosco Lodi (1993:5), dando-
Ihe suporte politico e religioso, preparando a organizacdo para a continuidade de sua

administragao.

O carisma pastoral e familiar esta concentrado na familia VValadao. Na IBL, mesmo existindo
outros lideres religiosos, o carisma de Valaddo é superior ao carisma dos demais. Nesse
aspecto, mesmo que o significado da palavra carisma indique que os “dons” tém uma
procedéncia “divina”, ndo ha nada que impega e coiba o seu monopolio por Valaddo e seus
familiares na IBL. Isto coloca Valaddo na posicdo de um lider carismatico de maior
envergadura na IBL e detentor do monopélio institucional. Como seus familiares também séo
portadores de carisma, seu monopo6lio é ampliado na organizacdo, pois por meio de sua
familia, domina outras areas, ministérios, programas e atividades da IBL. A consagracdo dos
familiares de Valaddo ao pastorado da IBL, possivelmente, se da pela possibilidade de uma
perda do controle dos destinos da igreja por parte de Valaddo, o que é bastante comum em

organizacOes carismaticas evangélicas.

Nesse sentido, parece que a familia de Valaddo vive um “surto” de carisma, ja que todos os
seus filhos e genros sdo colocados como pastores e ocupam os oficios mais importantes na
organizacdo. Nesta perspectiva, a gestdo de Valadao é marcada por um “espirito de carisma”,
pois, o “dom”, a ‘“graca-espirito” age em sua vida e em seus familiares, separando-0S
(santificando) para os ministérios de maior importancia na IBL, como € o caso de Ana Paula e
André Valaddo, bem como de Gustavo Bessa, marido de Ana Paula. Sendo assim, na IBL o
carisma pastoral é transformado em carisma familiar, colocando Valaddo e seus familiares

como os principais e mais preponderantes lideres carismaticos da organizagao.
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4.3.3. Lideranca e linhagem sucessoria

Através do carisma pastoral e familiar, os “valaddes” estdo se perpetuando na lideranca, na
gestdo e no comando da IBL. Essa espécie de perenizagdo dos “valadoes” na IBL tem a ver
com a legitimacdo da autoridade carismética e institucional de Valaddo, com as suas
caracteristicas pessoais como lider, sua influéncia e também com a “devocdo” que ele
consegue impor aos seus seguidores. Além desses aspectos, o carisma de Valaddo esta
atrelado a sua familia, especialmente aos seus filhos e genros, fazendo com que a IBL seja
uma corporacdo religiosa que se organiza na forma de um “cld’. Neste sentido, a IBL, como
qualquer outra igreja pentecostal, se estrutura em torno do carisma, e Valad&o ocupa o topo da
corporagéo, pois parece que ele tem a exclusividade do carisma ¢ o “poder” de preparar e

definir o seu sucessor.

Considerando os aspectos salientados, devido ao trabalho que Valadao realiza na IBL ha uma
relacdo intrinseca entre carisma, lideranca, familia e linhagem sucessoria. Neste sentido, o
carisma de Valadao como aquela “qualidade extraordinaria” esta se confirmando na IBL, na
lideranca, e possivelmente, na definicdo de quem sera o seu sucessor a frente da organizacao.
O carisma, nesta perspectiva é determinante, pois, segundo Etizioni (1974:249), ele se
manifesta como uma forma de poder normativo que depende exclusivamente do poder de uma
pessoa, que no caso em tela, depende de Valaddo. Isto indica que Valaddo tem recrutado
outros lideres religiosos, mas os mais carismaticos e influentes sdo de sua familia. Como a
lideranca estd pautada no carisma e nas relacGes de poder, conforme Weber (2004a) e
Foucault (1987), a obediéncia ¢ um elemento central na IBL. Este tipo de posicionamento é
comum nas igrejas carismaticas e, portanto, caracterizado por um “espirito de cla”, em que a

familia torna-se prioridade nos organizacdo e nos negocios.

Esta ideia de “espirito de cla” pode ser aplicada também as igrejas protestantes, pois, a
maioria delas geralmente é comandada por uma familia ou por pequenos grupos de familias.
Contudo, nessas igrejas o “espirito de cla” é desenvolvido de forma diferente, j& que o
comando da organizacdo religiosa ndo se da pelo carisma pessoal, como acontece com
Valad&o, que concentra o poder em suas maos. Portanto, na IBL a intersecdo dos elementos
da familia é influenciada por forte componente religioso e ainda por fortes lacos de ordem

sentimental, os quais contribuem para o dominio dos “valaddes” a frente da organizagao.
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O “espirito de cla” e a nogdo de parentesco sdo engendrados na IBL de modo a facilitar o
processo de sucessdo de Valaddo que, segundoum lider célula da igreja, devera ficar entre o
filho André Valado e o genro Gustavo Bessa>?. Assim declara o entrevistado: “O Pr. Marcio
estd preparando seu sucessor e, possivelmente, a escolha sera feita entre André Valadao e
Gustavo Bessa. Os dois sdo carismaticos, mas, o Pr. André é mais e, além disso, é filho e tem
mais vantagem do que o Gustavo. Ndo temos esta preocupacdo, pois o Pr. Marcio é um

homem de Deus, um ungido do Senhor, e fara a escolha certa”.

Em se tratando de lideranca e de linhagem sucessoria na IBL, ha possibilidades de que os
“valaddes” continuem perpetuando-se, dando prosseguimento ao trabalho pastoral e ao
comando da organizacdo iniciado por Valaddo. Mas, este € um processo complicado e
complexo, ndo permitindo que se faca previsdo, pois ninguém sabe quem substituira Valadao
na IBL, como lider e chefe carismatico. Porém, ha uma suspeita de que o sucessor natural de
Valadao seja 0 André Valad&o, seu filho mais velho. Esta suspeita se respalda em Levi Batista
Oliveira, pastor filiado a CBN, que assim expressa: “Quando nds pastores da CBN, em
conversa informal e de bastidores, tratamos da sucessdo pastoral da IBL, é consenso de que o
sucessor do Marcinho seja seu filho André, pois ele tem o mesmo carisma do pai e desde

crianca esta sendo preparado para esta funcio™.

Apesar de 0 assunto da sucessao ser muito delicado e complexo, ha uma confianca de que a
substituicdo de Valaddo sera tranquila e sem complicac@es e isto por dois motivos. O primeiro
é que Valaddo fara a escolha do seu substituto e. pelo fato de ser ele possuidor de qualidades
carismaticas — 0 “ungido” ¢ o “homem de Deus” faré a escolha certa, ou seja, Deus orientara a
sua escolha. Estas expressfes mostram o status ocupado por Valaddo na IBL que é, segundo
Campos (2006:123), idéntico ao status dos pastores do pentecostalismo e também da IURD.
O segundo motivo, é que a escolha do substituto serd feita entre pessoas de sua familia,
podendo ser seu filho ou seu genro, os quais sdo pastores que ocupam uma posicdo de
destaque na organizacdo. Como a sucessao na IBL esta envolvendo a familia, vale destacar
que o éxito de um programa de sucessdo, conforme Lodi (1993:21), depende da maneira

como o pai preparou sua familia. Nas igrejas evangélicas a pratica da educacgéo religiosa dos

52 Depoimento feito por um lider de célula, no dia 17 de julho de 2011, em Belo Horizonte. Esse depoimento foi
coletado em uma entrevista realizada pelo pesquisador cuja énfase era sobre o processo de substituicdo de
Valad&o no pastorado na IBL.

%3 Dado coletados em entrevista feita com o Pr. Levi Batista Oliveira, no dia 30 de junho de 2011. Esta
entrevista aconteceu em uma das salas da Igreja Batista do Povo em SP.



174

filhos ¢ comum, e em muitos casos, quando o pai ¢ um “agente pastoral”, geralmente, os

filhos acusam-se como “vocacionados” ao ministério, como € o caso familia Valadao.

Sobre o aspecto da preparacdo e do desenvolvimento do sucessor, Lodi (1987:9) ainda
esclarece: “Na realidade, a sucessdo comega muitos anos antes, quando os filhos ainda sdo
pequenos. A base do futuro sucessor é a educacao que ele recebeu de sua familia, a vocagdo
despertada pelo legado de seus pais”. E por isso que no dmbito da religido e de uma
organizacdo religiosa, a sucessdo € um procedimento importante. Nessa perspectiva, a
sucessao de um lider religioso por outro equivale a um rito religioso, um rito de transferéncia
de poder na organizacdo. No caso da IBL propriamente dito, como ela é uma organizacao
carismatica, o rito de transferéncia serd também a “transferéncia de carisma”, pois a linhagem

de Valad&o ira continuar sua saga de dominacgéo carismatica na organizacao.

4.4. A dimensao administrativa da IBL

Na contemporaneidade, existe um aspecto bastante comum entre as corporacdes religiosas
carismaticas e as organizacGes empresariais, que é a dimensdo administrativa. Na verdade, a
maioria das corporacdes religiosas e das organizacGes empresariais para funcionar bem,
planejar o futuro e atuar com eficiéncia e eficacia, precisa contar com uma dimenséao
administrativa. E por isso que a principal tarefa da administracio e do gestor de uma
corporacdo religiosa e uma organizacdo empresarial é criar condi¢des para atingir 0s seus
objetivos e metas. Nesse contexto, hd uma maior preocupacdo com os resultados tanto em
nivel organizacional quanto pessoal, o que envolve o lider da organizacdo, sua gestdo e a

visdo de futuro que tem para a corporacéo, seja ela religiosa ou néo.

Como as corporacdes religiosas, especialmente as carismaticas, estdo envolvidas com a
pluralizacdo religiosa e também com uma acirrada competitividade, a dimensédo
administrativa ganha relevancia e passa a ser determinante no enfrentamento dessa situacéo,
seja a de pluralidade, seja a de competicdo religiosa. Tendo em vista esses dois cenarios, a
dimensdo administrativa traz os indicadores de sua adequagdo organizacional que sdo
expressdes em estratégias, politicas e praticas de gestdo. Como a IBL é uma igreja corporacao

religiosa carismatica, a dimensdo administrativa tem sido fundamental para a existéncia de
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uma estreita relacdo entre gestéo religiosa e gestdo empresarial. Sendo assim, nesta parte do
trabalho, analisamos a IBL como uma corporacdo empresarial, dando destaque ao seu

empreendedorismo, o que esta alinhado as estratégias de crescimento e de comunicacao.

4.4.1. A IBL como um empreendimento religioso

A autoridade é fundamental para o funcionamento de qualquer organizacdo, tanto naquelas
que sdo exclusivamente empresariais quanto nas que possuem natureza eclesial, religiosa e
empresarial. E por isso que Weber (2004a e 2004 b) afirma que numa estrutura organizacional
existem trés tipos de autoridade, a tradicional, a carismatica e legal-racional. Para Weber,
portanto, a autoridade, qualquer que seja a sua espécie, é exercida quando determinadas
ordens sdo obedecidas. Em se tratando de uma corporacdo empresarial, além da autoridade, a
lideranca é também essencial. Sendo assim, autoridade e lideranca vém se constituindo nos
principais meios de conducdo da IBL, seja como uma organizacao religiosa, seja como uma

corporagdo empresarial.

Na IBL a autoridade e a lideranca estdo relacionadas intimamente com o carisma e também
com as acBes de comando e de gerenciamento desenvolvidas pelo mais importante lider
carismatico da organizacao, Valaddo. O lider carismético, de acordo com Ant6nio Cesar A.
Maximiano (2006:205) desenvolve as tarefas de gerenciamento quando seus seguidores
trabalham com obediéncia para realizar a missdo, a meta proposta ou a causa em que estao
envolvidos. Nesta direcdo, Etzioni (1983:23) explicita que a autoridade carismatica gera
obediéncia porque esta baseada na devogao afetiva dos seguidores do “senhor” e nas dadivas
do seu carisma. E por isso que a lideranca, somada & autoridade, sdo mais do que uma mera
opcéo da organizagdo, e conforme Campos (2006:123), ambas sdo exigéncias tipicas das

associag0es de crentes.

Autoridade e lideranca sdo conceitos mais amplos do que gerenciamento e ndo podem ser
vistos como uma mesma coisa. No entanto, tal como assinala Reinaldo Oliveira da Silva
(2001:26), o gerenciamento é uma forma especial de lideranca, pois com ele se alcanca
objetivos organizacionais. Na verdade, a IBL pode ser pensada como uma organizagdo

religiosa tanto quanto como uma corporacdo empresarial, ja que ela tem feito a conjugacéo
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entre o religioso, o gerencial e o empresarial. Para tanto, Valadao implantou uma espécie de
“ideologia gerencial” na IBL como uma forma de adaptar a organizagdo as mudangas

ocorridas no campo religioso e na sociedade no seu todo.

Neste sentido, a IBL adotou o modelo organizacional e administrativo resultante do
planejamento estratégico nela aplicado, cuja principal ideia foi a de “...gerir a igreja como

uma empresa, sem perder o foco de familia™**

, para garantir a sua sobrevivéncia institucional
e administrativa, bem como manter a énfase religiosa. Isso demonstra que a IBL €
administrada nos moldes de uma corporacdo empresarial, e Valaddo, seu presidente, por
possuir autoridade espiritual, possui também autoridade administrativa e institucional, e como
tal, toma as decisGes mais importantes e mais estratégicas da organizacéo. 1sso quer dizer quer
a IBL é uma organizacdo administrativamente centralizada em Valad&o, apesar da existéncia
de um Conselho Administrativo, conforme informacdo coletada em entrevista™. Esse
Conselho Administrativo foi instituido com a finalidade de auxiliar Valadao na administracéo
da organizacéo e de varios empreendimentos ligados a IBL, tais como a Rede Super, a Editora

Lagoinha, a Livraria Seara e a Fundacdo Oasis.

Valaddo se constituiu como presidente da IBL em 31 de julho de 1972, portanto, no Gltimo
dia 31 de julho de 2011, completou 39 anos a frente da IBL, como pastor, lider e gestor da
corporacdo. Isto significa que Valaddo conseguiu centralizar e “monopolizar” 0 ministério
pastoral da igreja por mais de trés décadas, o que demonstra, por um lado, que ele é possuidor
um carisma pessoal e institucional e, por outro, de competéncia gerencial e administrativa.
Valaddo, nesta perspectiva, revela-se um gestor competente e um eximio administrador,
apesar de ndo possuir formacéo superior no campo da administracdo de empresas. O carisma
de Valadao aliado a sua capacidade gerencial e administrativa fez da IBL uma corporacéo

empresarial, cuja énfase é a sua inser¢do no competitivo mercado religioso.

Com esse pressuposto, praticamente toda a producdo religiosa da IBL, ritos, liturgias,
musicas, coreografias, dancas, CD’s, doutrinas, etc, podem ser inseridos no contexto de
producéo-comercializacdo-consumo. Apesar de Berger ndo teorizar a partir da categoria da

comercializacdo, a teoria da producdo e do consumo por estar embasada no paradigma da

> Plano Avangado DT/Lagoinha. Este documento apresenta um plano avancado de Marketing da IBL e da
empresa DT e foi produzido em meados dos anos de 1990.

% Dados coletados em entrevista realizada em 06 de julho de 2010. Esta entrevista foi feita com o programador
visual e coordenador do portal Lagoinha.com. De acordo com o estrevistado o Conselho Administrativo da IBL
atua somente nas pequenas coisas e presta relatérios ao presidente daquilo que foi realizado e implementado.
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secularizacdo, conforme abordado e discutido por Berger (1985), coloca a religido dentro do
mercado. Neste sentido, é possivel situar a IBL como uma das produtoras de bens simbolicos
para este mesmo mercado, o que significa que a l6gica econdbmica penetrou e impregnou o
interior da IBL, sem descaracterizar, contudo, sua finalidade religiosa. Isto indica que a
religido esta ganhando espaco, cada vez maior, como produtora de bens simbolicos, mas, ao

mesmo tempo, diminuindo a forca da religido como produtora do nomos social.

Para se ter uma ideia da juncao entre a l6gica econdmica e a finalidade religiosa na IBL, no
dia 18 de outubro de 1995, foi criada a Fundacdo Oasis™. Esta instituicdo tem a IBL como
sua mantenedora e é uma pessoa juridica de direito privado, sem fins lucrativos. A Fundacao
Oédsis (Anexo 03) incorpora todos os trabalhos sociais e de beneficéncia da IBL, como por
exemplo, a Casa das vovos, o Abrigo Prd Crianca e a Trigodsis, que atua na area de
panifica¢ao. “Os produtos fabricados pela trigoasis, além de sustentar os projetos sociais da
IBL sdo comercializados na Tenda da Béncdo e na Barraca da Praca da Fonte nas
dependéncias da IBL”"’. Este aspecto comercial esta se tornando fértil no campo religioso, e,
como enfatiza Lisias Nogueira Negrdo (2000:59), faz com que se torne visivel a penetracdo da

I6gica econdmica dentro das instituicdes religiosas.

A Fundacdo Oédsis, além dessa atuacdo beneficente na IBL, é também responsavel por
empreender novas acdes e administrar parte dos negécios e das empresas da IBL, como por
exemplo, o saldo de beleza Oasis, o Colégio Cristdo de BH e a Pizzaria Oasis. A IBL tem
ainda outras empresas como a Seara Livraria, a Rede Super de Televisdo e 0 “Ministério de
Louvor Diante do Trono”, sendo estes caracterizados por relagdes econdmico-comerciais.

“O DT quer ser um dos modelos mais bem sucedidos de empresas existentes,

independentemente da indUstria. Mas, ndo devemos desanimar. Se perseveramos, no
devido tempo e com a ajuda de Deus, iremos colher a nossa recompensa e alcancar

H H ”58
nosso objetivo

Muito se tem discutido se as igrejas que ampliam seus negocios, tal como a IBL fez, sdo ou
ndo igrejas de cunho empresarial ou empresas religiosas. Considerando a dimenséo

administrativa da IBL, seu desempenho no campo religioso, seu plano de negdcios e seu

% A Fundagdo Oasis é uma instituicdo de direito privado com autonomia administrativa e financeira, inscrita no
CNPJ com o n° 01.030.958/0001-98. Esta fundacdo atua na area da beneficéncia e na administracdo de algumas
das empresas criadas IBL.

Retirado do portal www.lagoinha.com/portal/engine.php. Acesso em 06 de julho de 2011.
%8 Retirado do documento Plano Avangado DT/Lagoinha.



http://www.lagoinha.com/portal/engine.php

178

objetivo, conforme especificado acima, de fato, esta organizacdo religiosa pode ser pensada
como uma igreja que atua como uma empresa, competindo no mercado religioso. Neste
aspecto, o esforco religioso, gerencial e administrativo da IBL é para atingir com eficiéncia e
eficacia os objetivos organizacionais, seja como igreja, seja como empresa, 0 que certamente

a habilita a enfrentar a concorréncia no competitivo mercado religioso.

Esse aspecto empresarial e comercial da organizacdo é confirmado por uma matéria publicada
pelo portal lagoinha.com que assim expressa: “A IBL atende todos os estados do Brasil, aléem
de outros 244 paises do mundo de praticamente todos os Continentes da Asia, América,
Africa, Antartida, Europa e Oceania”’. O volume de vendas da IBL através do portal
lagoinha.com deve ser enorme e por mais que seja destacado que “Todo o lucro das vendas do
shopping.com e da Seara Livraria seja destinado a missfes da Igreja Batista da Lagoinha”,
fica evidente a I6gica mercantilista e o também o lucro. Isto indica que a IBL esta preparada

para competir no mercado religioso com profissionalismo, produtividade e eficiéncia.

A IBL, identicamente a tantas outras igrejas, tanto pelo lado empresarial quanto pelo lado
mercantilista vem atendendo a uma demanda cultural-religiosa que pode ser sintetizada pela
adocdo de regras comerciais € empresariais. A esse respeito, com a andlise acerca da IURD,
Campos (1997:175) assinala que a religido esta cada vez mais situada no mercado e que as
igrejas, para atuarem neste novo e lucrativo espaco, precisam se organizar como verdadeiras
empresas produtoras de mercadorias para a grande clientela. Neste sentido, o critério
organizador de uma corporacao religiosa de carater empresarial passa a ser a racionalidade, o
que conforme Campos (1997:176) faz parte do processo de substituicdo dos antigos eixos da
religido cristd pautados no altruismo pelos arrojados eixos do mercado em que impera o

egoismo individualista.

No que tange a dimensdo administrativa da IBL, sua principal tarefa é cumprir as metas e
desenvolver os programas e estruturar os “negdécios” criados por Valaddo. Neste aspecto,
Valaddo coordena e gerencia todas as atividades administrativas da IBL, desde a elaboragéo
do planejamento, objetivos e metas da organizacdo até a execucdo e pratica. Nesta
perspectiva, foi possivel verificar uma forte imbricacdo entre Valaddo, a IBL e a sua

dimensdo administrativa, pois, em 39 anos de ministério e de gestdo, este agente religioso

% Matéria publicada no portal lagoinha.com em 26 de maio de 2010, cujo titulo é: Noticias da lagoinha. Acesso
em 15 de maio de 2010.
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desenvolveu uma forma peculiar de administrar uma religido e uma “paréquia”. Isso significa
que a administracdo, a gestdo e o gerenciamento da IBL sdo feitos para dar equilibrio e
sustentabilidade entre os dois pilares em que ela trabalha, isto é, os “bens simbolicos” ¢ os

“bens materiais”.

4.4.2. Empreendedorismo e estratégias comunicacionais da IBL

As igrejas protestante-evangélicas, de um modo geral, tém por principio religioso a difuséo e
a propagacao de sua fé. Campos (2008e:61-62) salienta que 0s protestantes-evangélicos,
desde o século XVI, tém sua histéria ligada as novas tecnologias de comunicacdo social,
utilizando-as como uma estratégia missionaria para difundir sua fé e fazer novos prosélitos.
Existe, dessa maneira, uma relacdo estreita entre a proclamacdo da fé, o processo de
comunicagio e as estratégias comunicacionais da igreja. E por isso que Campos (2008b:2)
destaca que os estudos acerca da presenca dos evangélicos na midia, geralmente, € iniciado
com a “fase da oralidade”, passando em seguida pela “fase da imprensa” e culminando na

“fase da midia eletronica”.

De fato, as diferentes igrejas e as inimeras expressdes de fé existentes no Brasil parecem nao
mais se contentar com suas reunides e cultos para difundir sua fé. Nesse aspecto, 0 avanco da
tecnologia e 0 uso de variadas midias sdo o0 caminho de sucesso para as religides propagarem
a sua fé. Freston (1993:135) enfatiza que os evangélicos no afd de cumprirem o principio de
divulgacdo da fé comecaram a fazer uso de quaisquer meios de comunicacdo. Sendo assim,
Mariano (2008:76) declara que o evangelismo midiatico, seja o do radio, seja 0 da tevé, € o
mais poderoso meio para atrair e aliciar novos seguidores. Freston (1993:135-136), afirma
ainda que o protestantismo, com todo o seu conservadorismo teoldgico e, ao contrario de

confissdes sacramentais, nunca teve restricdes ao uso de meios impessoais de comunicacao.

Mas, isso é algo novo, pois na fase de implantacdo do protestantismo no Brasil, o testemunho
pessoal e a pregagdo oral nos templos e nas pragcas eram as estratégias mais utilizadas na
proclamacdo da fé evangélica. O uso dessas estratégias, segundo Campos (2008e:61), era o
resultado de um tipo de postura tipica de uma religido da “era da imprensa”, pois se
respaldava na Biblia, seu livro base, e a partir dela, nos livros de Confissdo de Fé e de

catecismo. E por isso que nas Ultimas décadas a estratégia de divulgacdo da fé das igrejas
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evangélicas foi modificada e elas comegaram a investir no setor de comunicacdo e midia.
Vale ressaltar, no entanto, que o uso da radiofonia pelos segmentos evangélicos comecou a
acontecer no final dos anos de 1940 e uma com maior intensidade a partir de 1950,
especialmente fortalecida pelas transformac6es ocorridas no campo religioso brasileiro. Nesse

sentido, Campos afirma que,

“Houve uma multiplicagdo no nimero de emissoras no Brasil em OM e em FM. Por
isso, a programacdo religiosa nas radios passou a atrair as pequenas e médias igrejas
evangélicas, (...) No inicio da década de 1950, porém, surgiu o ‘pentecostalismo de
cura divina’, que passou a usar o radio para propagar mensagens e apelos chamando
0s ouvintes para reunides nas quais ocorreriam milagres, curas e prodigios”
(CAMPOQS, 2008e, p. 69).

Atualmente, a presenca dos evangélicos nos diferentes tipos de midia ndo é novidade, o que
os estudos de Hugo Assmann (1986), pelo viés da “Igreja Eletronica”, 14 nos anos de 1980, ja
apontava. Sendo assim, a consolidacdo dos evangélicos na midia e no setor de comunicacao
no Brasil ndo demorou a acontecer, e segundo Karina Kosicki Bellotti (2004:98), isso se deu
efetivamente a partir de dois processos concomitantes ocorridos na decada de 1980: o
crescimento das igrejas neopentecostais e a definicdo de uma religiosidade mais autbnoma e
individualista. Talvez seja por isso que o Brasil tenha se tornado a segunda maior comunidade
de protestante-evangélicos do mundo e também o pais que tem o maior nimero de seguidores

pentecostais em todo o planeta.

O Brasil, conforme Freston (1993:135), ocupa 0 posto de segundo maior produtor de
programas televisos de caréter religioso no cenario mundial. E por isso que Alexandre Brasil
Fonseca (2003:45) declara que a presenca evangélica nas diferentes formas de midia se
confunde com a comunicacdo de massa no Brasil. Assim, o crescimento da religido
evangélica, especialmente das pentecostais, pode ser atribuido ao aumento da presenca das
igrejas carismaticas na televisdo e a alianca proficua e vantajosa entre empreendedorismo e
estratégia comunicacional. Weber (2004), ja havia diagnosticado que a ética e os valores das
denominagdes religiosas protestantes, em geral, eram favoraveis a um tipo especifico de
empreendedorismo, o de natureza econdmica. Nos Ultimos tempos, porém, entre 0s
evangélicos esta havendo um novo tipo de empreendedorismo que € a estruturagéo de igrejas

a partir de um plano de negocios e de estratégias comunicacionais.
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Esse novo tipo de empreendedorismo aponta ndo s6 para uma mudanca de mentalidade dos
lideres das organizac@es religiosas, mas uma modificacdo nos métodos de agdo e nas formas
de comunicacéo que utilizam. Isso significa que o empreendedorismo e a comunicacdo devem
ser concebidos como fenbmenos globais que se conjugam com tantos outros aspectos da vida
social, religiosa e eclesial. A acdo empreendedora e as estratégias comunicacionais das igrejas
sdo fundamentais para a sua sobrevivéncia na sociedade e, portanto, devem ser vista como
uma mentalidade e um método, ja que a inovacdo, comunicacdo, imagem e marketing sdo os
gue mais se contam numa época de concorréncia religiosa. Nessa direcdo, em se tratando de
igrejas, as que mais avancam sao aquelas empreendedoras e as que melhor estdo estruturadas
em termos de midia e de estratégias de comunicacdo. E por isso que Fonseca (2003:13),
seguindo a tradicdo cultural, afirma que a comunicacdo midiatica é tanto um espaco de

constituicdo da organizacdo religiosa quanto de formacao de sua identidade.

Como a influéncia dos meios de comunicacdo nas igrejas evangélicas foi intensificada, a
partir dos anos de 1950, a IBL, logo ap06s ter sido constituida como uma organizacao religiosa
autbnoma, comecou a investir em programas radiofénicos. Segundo Alonso (2007:51) o nome
do programa da IBL era “Renovacao Espiritual” e sua dire¢do estava a cargo de Nascimento.
O investimento da IBL em programas radiofonicos foi inicialmente pensado como uma
estratégia comunicacional que visava a difusdo da sua fé. Contudo, como a organizagdo
desenvolveu internamente um processo de pentecostalizacdo, seus programas passaram a ser
usados para propagar também as doutrinas do pentecostalismo. Tendo em vistas esses
aspectos, € possivel considerar a IBL como uma igreja empreendedora? Em que se encontrava
0 seu empreendedorismo se outras igrejas também possuiam programas radiofénicos? Quando

surgiu a ideia de empreendedorismo?

O empreendedorismo comegou a ser divulgado no Brasil somente nos anos de 1990,
conforme José Carlos de Assis Dornelas (2008:10), com a abertura da economia. De acordo
com Fernando Dolabela (2003:43 e 47) a palavra empreendedorismo € um neologismo que foi
derivado de entrepreneurship e que diz respeito a inovacgéo, por um lado, e a criacdo de novos
empreendimentos, por outro. Apesar de a IBL ter surgido nos anos de 1950, ela pode ser
considerada uma organizacdo que historicamente tem sido empreendedora, pois tem agido
com inovagdo no campo religioso e ainda criando novos empreendimentos. Nessa perspectiva,

a IBL pode ser qualificada de uma corporacdo empreendedora, ja que ela consegue interligar
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religido e inovacdo, segundo Dornelas (2008:60), e a0 mesmo tempo, diferenciar-se dos

concorrentes pela transformacéo de suas ideias em negdcios.

A IBL é, portanto, uma organizacdo empreendedora e esse seu empreendedorismo vem desde
1958. Para se ter a ideia desse fato, a Convencdo Batista Mineira, instituicdo a qual a IBL
estava vinculada, ndo era afeita a programas de cunho comunicacional, em radio ou televisdo.
Entdo, a IBL ousou e de forma empreendedora comegou a investir em seu préprio programa
de radio. Neste aspecto, o empreendedorismo da IBL seu deu porque ela foi a primeira igreja
batista de Minas Gerais a fazer uso da comunicacdo radiofénica, o que segundo Tognini e
Almeida (2007:94), causou uma repercussdo enorme no meio evangélico no final dos anos de
1950.

A IBL foi empreendedora porque o seu programa “Renovacao Espiritual” buscava atingir
todo o Brasil e era veiculado em duas emissoras, na radio Guarani, em OC, e na radio
Inconfidentes, todos os domingos, em OM e OC. A IBL foi empreendedora também porque ja
naquela época, de forma inovadora, buscava manter uma interatividade® com os ouvintes do
seu programa por meio de cartas. Além disso, a IBL usou o programa de radio para divulgar
livros sobre o “batismo no Espirito Santo” e também o processo de pentecostalismo que nele
se desenvolvia. Um outro aspecto do empreendedorismo da IBL é a sua capacidade de
descobrir novos “nichos” de mercado no campo religioso e de atuar neles com criatividade e

inovacdo, o que vem acontecendo no decorrer de sua historia.

Sendo assim, o empreendedorismo da IBL, nos Gltimos anos, se deu na utilizacdo das
estratégias comunicacionais e estas ligadas a cultura da midia, novas tecnologias digitais e a
musica para o publico jovem. De acordo com Cunha (2007:49) a partir de 1990, 0s recursos
de comunicacao fizeram surgir um novo tipo de igreja que, a0 mesmo tempo, organiza-se em
torno de um lider e do investimento em recursos comunicacionais. Nesse sentido, a agéo
empreendedora da IBL e as estratégias comunicacionais fazem com que ela utilize o que
existe de mais inovador no campo da midia (Rede Super de televisdo, TV online, radio
lagoinha.com, a Internet com o site da igreja, blogs de cantores, pastores e ministerios,

twitter...). Mas, o maior empreendimento da IBL nestes Gltimos tempos é a Rede Super de

60 Hé& no DVD que acompanha este trabalho um video sobre o programa “Renovagdo Espiritual”. Nele ha a
énfase da interatividade com os ouvintes e também as emissoras que a IBL utilizava para propagar a sua fé.
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Televisdo. Contudo, no final dos anos de 1980, a IBL ja havia entrado na midia televisiva

9561

com o programa “Profetizando Vida™", veiculado pela TV Bandeirantes.

Essas estratégias comunicacionais e esses veiculos de comunicacdo apesar de serem
chamados de midia denominacional (md), conforme Luther King de A. Santana (2005:58) é o
que da maior visibilidade a organizacdo religiosa, tornando-a capaz de competir de igual
modo no mercado religioso e comunicacional. A Rede Super de Televisdo, nessa perspectiva,
pode ser vista ndo apenas como um empreendedorismo da IBL, mas também como uma
estratégia comunicacional que favorece em muito o crescimento da organizacdo, bem como a
sua hegemonia entre as igrejas batistas de Minas Gerais. Em outras palavras, o
empreendedorismo e as estratégias comunicacionais fazem parte das estratégias de

crescimento das igrejas.

4.4.3. Estratégias de crescimento da Igreja Batista da Lagoinha

A IBL, desde a época de sua organiza¢do como igreja autbnoma no ano de 1957, apresentava-
se como um potencial e uma propensao a alcancar crescimento do namero de seus fiéis. Em se
tratando do aumento do nimero de seguidores da IBL, nos primeiros anos de existéncia, faz-
se necessario considerd-lo a partir do contexto e da experiéncia batista, j& que essa
organizacdo emergiu como uma igreja batista. Vale ressaltar, porém, que a IBL, mesmo em
sua fase inicial, quando ndo havia ainda desenvolvido internamente o processo de
pentecostalizacdo, alcancava um crescimento significativo, o que a diferia da maioria das

igrejas batistas histéricas em Belo Horizonte.

O potencial crescimento da IBL, neste aspecto, pode ser explicado por dois fatores. O
primeiro fator é relativo ao motivo de seu surgimento, que no contexto dos anos de 1950,
entre os batistas mineiros, era favoravel a criacdo de uma igreja “que fosse exigente com seus
fiéis, intransigente com 0 pecado ¢ sem frieza espiritual”, conforme Valle (1959). O segundo
fator, refere-se ao estilo de culto que foi adotado, mais avivado, e com um esfor¢o na

evangelizacdo de novas pessoas. Para se ter uma ideia do crescimento da IBL, em sua fase

e programa “Profetizando Vida” foi ao ar por mais de duas décadas na Rede Bandeirantes. Com a aquisi¢do
da Rede Super pela IBL, esse programa recebeu um novo formato e passou ser veiculado no préprio canal de
propriedade da organizacéo.
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inicial, ainda como congregacdo, em outubro de 1957, possuia apenas oito fiéis. Em
dezembro, no dia de sua organizacdo em igreja, a IBL j& contava com 28 seguidores,
correspondendo a um crescimento de 250% em dois meses. Em maio de 1958, seis meses
apos a sua organizacdo, a IBL possuia 140 fiéis, o que corresponde a um crescimento de
400% no periodo.®

A IBL continuou a crescer e a aumentar 0 numero de seus seguidores. Mas, os conflitos e
embates originados pela implantacdo do processo de pentecostalizacdo arrefeceu seu impeto
de crescimento. Esse arrefecimento aconteceu por que a IBL enfrentou uma diviséo interna
entre seu lider e parte dos seguidores e uma cisdo externa, isto €, com os batistas mineiros e
brasileiros, por causa da incorporacao das doutrinas e praticas pentecostais. Esse processo de
pentecostalizacdo iniciado na IBL, segundo Alonso (2008:47) culminou no primeiro cisma
pentecostal entre os batistas, os quais divididos em dois grupos, os “histdricos” e os
“renovados”, travaram lutas e batalhas para, de um lado, defender a sua fé e, de outro, para
divulgé-la. Mas, o foco, especialmente, na IBL passou a ser da defesa da fé e ndo a sua
divulgacdo, o que ocasionou, de fato, uma diminuicdo no crescimento do ndmero de

seguidores.

O aspecto da luta, da militancia e da belicosidade travada entre os dois grupos é confirmada
por Tognini e Almeida (2007:110-111), quando declaram que o “exército da renovagdo” foi
formado por muitos homens destemidos e corajosos. Como 0 embate envolveu as igrejas, a
denominagdo, o “movimento de renovagdo” e uma visao do sagrado, até mesmo o hino “Obra
Santa” dos batistas pentecostalizados dava énfase as acGes de combate. O estribilho desse
hino assim declara: “A obra ¢ santa, ninguém detém”. Neste contexto, a militancia passou a
ser a principal énfase da IBL e de seu lider, e por causa disso, seu impeto de crescimento foi
diminuido, até porque Nascimento, lider do processo de pentecostalizacdo, devido aos

embates e combates constantes, caiu em enfermidade, afastando-se da IBL.

Com a chegada de Valadao a IBL, em 1972, como seu pastor e lider, a organizacdo comecou
a experimentar paz e tranquilidade, pois o foco da organizagdo deixou de ser as lutas e
embates religiosas com os batistas historicos. Com a serenidade adquirida e o dinamismo
implantado por Valaddo, além da realizagdo das noites de vigilia e das “reunides de fogo”,

atividades caracteristicamente pentecostais, o crescimento da IBL até o ano de 1979 foi no

%2 Dados fornecidos por Angela Valad&o em arquivo digitalizado.
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estilo dos batistas histéricos. Ou seja, o crescimento da IBL se dava com a abertura de
congregacdes nos bairros e cidades vizinhas a Belo Horizonte. Com um enfoque em missoes,
a estratégia de crescimento eram as “caravanas evangelistas63” da IBL para varios bairros de

BH e diversas cidades do estado nos finais de semana.

Consta-se que a estratégia das “caravanas evangelistica” ja tinha sido usada por David
Miranda no crescimento da Igreja Pentecostal Deus é amor (IPDA), conforme analisado por
Mendonca (2009:116-117), em sua dissertacdo de mestrado. 1sso mostra que a ideia de
Valaddo ndo era nada original, mas que deu certo e resultou na expansao da IBL, tal como
havia acontecido com a IPDA de David Miranda. Valaddo, no entanto, para desenvolver a
estratégia das “caravanas evangelisticas” na IBL, “Em 1975, prop6s a organizacdo a criagdo
do “Fundo Missionario”, que era uma espécie de dizimo do dizimo”. Com estratégia das
“caravanas evangelisticas” ¢ o os recursos oriundos do “fundo Missionario”, IBL fundou 37

congregacdes em 18 bairros de Belo Horizonte e em 19 cidades do estado mineiro (Anexo 4).

Vale salientar que a estratégia das “Caravanas evangelisticas” gerou um crescimento
significativo do numero de seguidores da IBL. Contudo, este crescimento ndo repercutia
diretamente na sede da organizacdo, pois uma congregacdo, segundo a eclesiologia batista,
deve ter suas préprias atividades e cultos e se preparar para se tornar uma igreja. Na sede da
IBL, as estratégias de crescimento utilizadas foram as “conferéncias evangelisticas” e os
“encontros de avivamento”, o que tambeém propiciou crescimento do numero de seguidores.
“Em 1977, foi construido um prédio de trés andares e ainda a troca de todo o mobiliério da
IBL, tornando-0 mais moderno”.** Além desse aspecto, no inicio do ano de 1980, a IBL
adquiriu vinte lotes ao redor do templo, uma fazendinha e comecgou a investir na area cultural

e comunicacional, com o jornal Atos Hoje e em programas radiofonicos.

Em 1987, a partir de uma nova proposic¢ao politica, administrativa e organizacional feita por
Valaddo, a IBL emancipou todas as congregagdes que ela havia fundado. Essa acdo de
Valaddo foi determinante para uma radical alteracdo no destino da IBL. Emancipar as
congregacdes, tornando-as igrejas, por um lado, significou a eliminagédo de despesas, estrutura

e compromisso institucional da IBL com a Convencdo Batista Nacional (CBN). Por outro,

63 Denomina-se “Caravanas evangelisticas” por que varios Onibus eram locados para transportar os fiéis da
Igreja, seminaristas e pastores-obreiros para a realizacdo do trabalho missionario nos bairros da regido
metropolitana de BH e em cidade do Estado de Minas Gerais. Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido
gor Angela Valadio Cintra.

* Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido por Angela Valadao Cintra



186

significou para a IBL uma maior liberdade para trilhar seu préprio caminho e adotar outras

metodologias de crescimento de igreja, bem como para administrar e gerenciar a Instituicao.

A emancipagdo das congregacdes pode ser pensada como um tipo de “reforma interna” da
organizacdo, 0 que quase sempre se torna um processo complicado. Mas, como o poder de
mando na IBL estava centralizado em Valadio, a ‘“reforma” aconteceu sem maiores
problemas e possibilitou a sua adequagdo a um novo tempo e a uma nova forma de ser igreja,

mesmo tendo diminuido niimero seguidores para mil e trezentos, conforme Valad&o®.

Apds a implementacdo da estratégia de emancipacdo das congregacdes, inicia-se na IBL um
periodo de grande preocupacdo com o crescimento do nimero de fiéis na organizacdo. Em
1985, Valadao coloca o pastor Jonas Neves®™, atualmente lider da Igreja batista do Povo em
SP, como um dos pastores da IBL e em 1989, como o responsavel direto para desenvolver e
implementar uma nova estratégia de crescimento na IBL. Nesse ano, foi implantada e
colocada em prética, a metodologia de “pequeno grupo”, conforme modelo de Paul Yong
Cho. Com esse método e por meio de seus fiéis a IBL espalhou “células” em varios bairros da
cidade de Belo Horizonte, alcancado em sete anos, ou seja, até o no de 1999, um crescimento

significativo, atingindo o nimero de dez mil membros.

Ano N° de Periodo em Variacdo de n° de Variacédo % do n° de
seguidores anos seguidores seguidores
1987 1.300
Dados do n° de 1990 5.200 3,0 3.900 300 %
seguidores até
2007
1999 10.000 9,0 4.800 92,31
2003 20.000 3,0 10.000 100 %
2007 37.319 4,0 17.319 86,60%

Por néo se ter acesso aos dados de crescimento anual, apresenta-se os dados por periodo. Destaca-se que a implantacdo da metodologia de
crescimento de igreja em célula foi fundamental para o crescimento da IBL

%% Entrevista de Marcio Valado a equipe do portal Lagoinha.com, acesso feito de 08 de junho de 2009.

% Jonas Neves trabalhou com Valadio por 15 anos. Nesse periodo sua maior dedicacdo foi na implantacdo da
metodologia de crescimento da igreja. Em 1999, deixou a IBL e foi para a Igreja Batista do Povo, em SP.
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Com o crescimento obtido por meio da metodologia de igreja em célula, a IBL criou diversos
projetos®’, programas religiosos e ministérios para todas as faixas etéarias de seus seguidores.
Os ministérios que mais se destacam sdo 0s ministérios de “Louvor Diante do Trono”,
“Gidedes da Oragdo” e 0 Lagoinha.com, além do ministério dos “grupos de crescimento por
meio de células”. Estes ministérios podem ser considerados os “carros chefes” do crescimento
da IBL. Com eles, a IBL aumentou do nimero de fiéis e ampliou seu patriménio, pois esses
ministérios se desenvolveram atrelados ao marketing, a comunicacdo e em estreito
relacionamento com o publico interno e externo, tanto quanto alavancado o0s

empreendimentos que a organizagao tem realizado.

Em 1999, no més de dezembro, estiveram na IBL® os “apéstolos” Harold Caballeros e René
Terra Nova pregando e ensinando sobre a visdo do G12. No inicio do ano de 2000, a IBL®®
realizou a “Conferéncia Profética”, e nela, Valadao recebeu a “ungdo de apostolo”, como
tantos outros lideres de igrejas pentecostais e neopentecostais. Nesse mesmo ano, a IBL inicia
o trabalho com os “encontros” e com as “células” e a partir dele formou uma estrutura de
“Rede de Células” como uma nova estratégia de crescimento, colocando varios lideres de
ceélulas como pastores. Com a estratégia da “Rede de células”, o “Ministério de Louvor Diante
do Trono”, a “Escola Carisma”’®, 0 CTMDT"!, e 0 investimento no setor de comunicagdo com
a Rede Super, a IBL continuou aumentando o no nimero de fi€is, 0 que os dados abaixo

mostram.

o7 Os projetos criados pela IBL foram: a “Centésima ovelha” que trabalha com fiéis “desviados”; “Madalena” e
“Deus Importa” para atuar junto as prostitutas, “garotas de programas” e “homoafetivos”.

® Entrevista com um lider de células da IBL, trabalho que assumiu desde o ano de 1999. Esta entrevista foi
realizada em 31 de marco de 2011.
%9 Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido por Angela Valadéo Cintra
70 Esta escola é um tipo de seminario e foi criada pra treinamento ministerial de fiéis da IBL.
™0 CTMDT - Centro de Treinamento Ministerial Diante do Trono pertence ao Ministério de Louvor Diante do

Trono. E uma escola que funciona em tempo integral e esta voltada para a capacitacio na area de masica e de
missdes



188
Dados do crescimento evolutivo da IBL tendo em vista o aumento anual do nimero

de seguidores.

Ano N° de Periodo em Variacdo don®  Variacédo % do
seguidores anos de sequidores = n° de seguidores
Dados do 2007 37.319
crescimento  a
ga”‘r da *Visio 508 37.261 1,0 42 0,11%
a conquista
2009 39.197 1,0 1.836 4,91%
2010 41.592 1,0 2.395 6,11%
2011 45,124 1,0 3.532 8,49%
2011.5 47.147 0,5 2.023 4,48%

Tomou-se por base o ano de 2007, pois foi em dezembro desse ano que Valaddo langou a campanha “Visdo da Conquista”. De 2007 para
2008, apresenta-se um crescimento de apenas 42 seguidores, pois esse dado refere-se a passagem de dezembro para janeiro. Nos anos
subsequentes, os dados apresentados referem-se a um periodo anual. O percentual de 4,48% referente ao ano de 2011 corresponde ao
crescimento obtido até o més de julho.

Igreja Batista de Lagoinha - N° de Seguidores Anual
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O grafico que se segue mostra o crescimento evolutivo da IBL desde o0 ano de 1987, época em
que a organizagao emancipou as congregacdes e preparou-se, politica e administrativamente,
para adotar a metodologia de crescimento de igreja desenvolvida pela igreja de Paul Yong
Cho.
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Os dados apresentados confirmam que as estratégias mais importantes para o crescimento da
IBL foram, de fato, 0 método de crescimento adotado, a comunicacdo social da organizacéo,
as técnicas de propaganda de seus programas e atividades e a difusdo de suas acGes. Em
dezembro 2007, ap6s a comemoragdo do “Jubileu de Ouro”, a IBL, por meio de uma proposta
de Valadéo, adotou um novo projeto de crescimento a “Visdo da Conquista” para alcangar dez
por centro da cidade de Belo Horizonte, conforme consta no jornal Atos Hoje (1/06/08). Este
novo projeto é considerado como uma “estratégia de Deus” e foi langado com um “ato

profético” que assim foi celebrado:

“No dia 1° de janeiro de 2008, pastores, obreiros e membros da Lagoinha participaram
de um ato profético dando sete voltas de carro em toda a avenida do contorno,
derramando 6leo da ungdo e o vinho, que sdo os simbolos da presenca do Espirito
Santo de Deus. Depois das sete voltas, 12 pastores da Lagoinha seguiram para
algumas entradas de Belo Horizonte para afixarem 12 estacas”.
Esta visdo e este alvo de “alcangar 10% de Belo Horizonte para Jesus” serdo trabalhados até
dezembro de 2020, conforme documentario’? apresentado pelo “Amigo DT” em 05 de maio
de 2011. Com o aumento de seus seguidores, a IBL vem ampliando o seu patriménio com a
construcdo de prédios e a aquisicdo de imdveis (lotes, casas e pequenos edificios) nos
arredores do seu templo, situado & Rua Manoel Macedo, 320, no bairro da Lagoinha. Como a
IBL estd aumentando o nimero de seguidores e tem o objetivo de alcancar 10% de BH, com a

“Visao da Conquista”, ha um projeto de construgdo de um novo templo para a organizacao

2 Informacdo coletada no site: http//noticias da prosperidade.com.br/category/artigos/noticias. Acesso em 11 de
julho de 2011.
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(Anexo 05). Neste sentido, mesmo carregando o nome “batista, a IBL é uma organizacéo
religiosa diferente das igrejas batistas historicas e das “renovadas”, pois, empreende acdes e
estratégias que a colocam como uma corporacdo que consegue organizar a religido na

perspectiva de um ramo de negdcio e de uma empresa, sem perder seu carater religioso.

4.5. Religido, empresa e negocios

Na sociologia e mais especificamente na sociologia da religido, é antiga a ideia de que existe
uma relacdo estreita entre economia e religido. Na verdade, a religido esta inextricavelmente
ligada a todos os aspectos da vida humana, aparecendo na cultura, na arte € na economia.
Weber (2004 e 2004a) foi um dos primeiros socidlogos que, a partir de preocupacdes
econémicas, demarcou a ligacdo entre economia e religido, interessando-se pelo estudo das
organizacgdes sociais, eficiéncia econdmica, ética e valores religiosos. Weber, com suas
andlises, praticamente indicou o caminho que a religido institucionalizada iria tomar, isto é, 0
de uma corporacdo empresarial. Por isso, Weber (2004:32) denomina a empresa “uma agao
continua que persegue determinados fins”.

O caminho apontado por Weber de que a religido se tornaria uma corporacdo empresarial
mantém-se aberto. Campos (2006:103-104) atesta este fato citando J. F. McCann (2003), R.
P. Scherer (1980, 1972) e Nelson (1983, 1985, 1993), os quais afirmam que nos Estados
Unidos os movimentos religiosos e seitas surgidas apos os anos de 1960 sdo organizacbes
multinacionais. Em outras palavras, houve uma ligagdo entre religido, negdcios e empresas a
ponto de tornar as organizagdes religiosas em corporagdes do tipo “exportagdo”. 1sso significa
que métodos, ferramentas e praticas comuns as empresas penetram nas organizacles
religiosas. Considerando estes aspectos a luz de Weber (2004), pode-se afirmar que a empresa

é um elemento chave da racionalidade econémica encarnada no espirito do capitalismo.

Berger (2003), em sua analise historica sobre a secularizago, apresenta a ideia de que a esfera
religiosa esta se organizando numa espécie de mercado de bens simbdlicos, e a partir dele,
passa a obedecer as leis expansionistas empresariais e a logica do capital. Apesar de ser
criticada e acusada de reducionismo, a concep¢do de Berger tem o seu lugar nas anéalises da

religido, pois, de uma certa maneira, aponta para a natureza mercantilista da religido e a
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interligacdo entre religido, empresa e negocios. Por causa dessa interligagdo, 0 mercado passa
a ser o mais importante condicionante da religido, pois da vida humana j& o €, e nesta
perspectiva, segundo Berger (2003:151-152) as instituices religiosas sdo impelidas aos

resultados semelhantes das estruturas empresariais burocraticas.

Bourdieu (2005) e Berger (2003) reconheceram que a religido se mercantilizava e se
organizava nos moldes de uma corporagdo de neg6cios e por isso incorporaram na sociologia
da religido, tal como fez Laurence R. lannaccone (1991) nos Estados Unidos, os conceitos de
demanda, marketing, mercado de bens simbdlicos, oferta e consumo. Nesse sentido, a partir
dos elementos tipicos do mercado capitalista, a religido assume novas formas de manifestacéo
do antigo processo de mercantilizacdo, o que segundo Negrédo (2000:56) pode ser tido como
fendmeno milenar. Como essa situacdo esta se consolidando cada vez mais, ha uma suspeita
de que os acentos secularizantes e liberais da religido implicam numa novissima forma de

producdo de sentido ou ainda de um modo antigo de gerar “alienagdo”.

O que é novo nesse processo sdo 0 encaixe e 0 imbricamento da religido com a l6gica do
mercado e dentro da sequéncia - desejos e necessidades - dos seguidores, “crentes” ou nao,
como consumidores. De acordo com Campos (1997:204), esse imbricamento acontece por
que ha uma forca homogeneizadora do mercado sobre a religido, cujo resultado foi a
transformacdo do campo religioso em mercado religioso e em um lucrativo negdcio. Sem
perder os seus antigos dogmas, a religido vai cedendo espaco a um novo dogma e este
relacionado com o mercado religioso, com o individualismo e a “economia simbolica”. A
presenca desses elementos na religido e sua vivéncia pelos crentes se encaixam na ideia de
“rebanho”, metafora muito utilizada para indicar que os fi€is da igreja sdao “ovelhas”. Ou seja,
alguém que se conduz/maneja/manipula com um “cajado” de um pastor ou de uma equipe de

pastores que estao a servigo das organizacdes religiosas.

No caso em tela, a IBL, e na particularidade do assunto aqui analisado, o rebanho passa a ser
“conduzido e comandado” por um “cajado” que unifica religido e mercado religioso73. Nessa
direcdo, os crentes das igrejas devido a esse comando e a esta unificagdo passaram a ser vistos
com um “rebanho de consumidores”. Isso mostra que a religido e a esfera religiosa, bem como

as organizacdes que lidam com o sagrado se tornaram susceptiveis ao ambiente sécio-

73 I « . . .
As expressOes sdo colocadas entre aspas para ndo negar o carater de liberdade experimentado pelo rebanho em
termos de busca dos produtos que deseja consumir.
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politico-cultural que as circundam. Esse processo esta diretamente relacionado com a
secularizacdo e modernizacdo dos sistemas sociais, conforme Guerra (2003), e diz respeito a

constituicdo da religido num tipo de mercado e/ou negécio. Sendo assim, Guerra afirma:

Em outros termos, podemos falar de um aumento significativo da demanda religiosa
dos individuos sobre a dindmica dos discursos e praticas religiosas, 0 que torna a
atencdo para com as variaveis que definem os estilos de vida, a cultura e
mentalidade de cada época, uma atitude da qual dependera o exercicio da missdo e a
sobrevivéncia da organizacdo religiosa no mercado (...) a pressdo exercida pelo
aumento dos niveis de competicdo no nivel interno da esfera da religido, obriga as
organizac0es religiosas a se especializarem na andlise e interpretacdo da vontade dos
fieis em relacdo as caracteristicas do produto religioso que querem consumir
(GUERRA, 2003, p. 155).

O que se deseja enfatizar, antes de tudo, é que a relagdo entre religido, empresa e negocio quer
fazer com que o “rebanho de crentes” entre no grande contingente de consumidores como um
estilo de vida, cultura e mentalidade da época em que se vive, hoje. Neste contexto, ha de
salientar, ainda, que a ideia de “rebanho consumidor” nao elimina a proposi¢ao de que cada
“ovelha” ou cada individuo va “livremente” em direcdo as mercadorias e bens da salvagédo
que o sistema de producédo religioso Ihe oferece. Diga-se, “livremente”, pois, 0 individuo
forgado, resistird. Sendo livre, o individuo pode consentir em querer o que lhe dizem que deve
querer enquanto “cidadao livre”, e como tal, segundo Negrao (2000:61), se habilitando para
transitar pelo campo religioso desembaracadamente e sem uma “adesdo permanente” a uma
igreja ou credo religioso. No que tange a religido, e ndo somente nela, ser um “cidadao livre”

é ter, conforme Cunha (2007:47-48), o “direito de consumir e ser capaz de consumir”.

Em outras palavras, é pela afinidade entre religido, empresa e negdcios que se estad
construindo um novo ethos para o campo religioso, as organizacgdes religiosas e o ser humano.
Essa afinidade significa que existe, de fato, no campo religioso, religides tipicamente
empresariais que desenvolvem suas agdes do ponto de vista de uma empresa e de um negdcio,
0 que esta se configurando de forma complexa tanto na esfera econémica e empresarial
guanto na religiosa. Com isso, 0 novo ethos do campo religioso vai estendendo seu dominio
sobre igrejas e individuos, alterando, ndo os comportamentos de superficie, mas as proprias
condicgdes da subjetivacdo e da sua relagdo com as coisas, com 0S Outros e consigo mesmo,

segundo Lipovetsky (2007:24) e também com a religido.
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Neste contexto, o relacionamento humano e os lagos sociais em suas multiplas dimensdes
passam a ser construidos em conformidade com os valores e o estilo de vida da sociedade do
consumo. Reconhecemos que este € o repertorio cultural da sociedade e que o consumo
invade e toma conta de toda a vida e da vida toda e que o seu lugar é a vida cotidiana. Pelo
fato de haver na sociedade do consumo uma carga simbdlica grande e uma superestimacédo
das coisas materiais, torna-se comum, conforme Featherstone (2007), que produtos, objetos e
mercadorias sejam considerados simultaneamente ndo s6 como simbolos sociais, mas também

como simbolos sagrados.

Apesar disso, Mendonca (2007:143) enfatiza que as religides com caracteristicas empresariais
perdem sua natureza de comunidade, pois sua prestagdo de servigo aos “frequentadores”, que
sdo seus “clientes”, ¢ mediante a “recompensa pecuniaria”. Nessa direcdo, Featherstone
(2007:168-168) esclarece que as mercadorias mesmo tendo um uso real por parte de seus
usuarios, pela carga simbdlica que possuem, elas adquirem uma certa sacralidade, embora ndo
tenha resultado ainda “num eclipse geral do sagrado”. A relagcdo entre religido, empresa e
negocios, de fato, coloca em intersecdo os campos econémico e religioso, o que € fertilizado
pela conexdo entre religiosidade, “business” e otimizagdo de resultados. Nesta perspectiva,
religido, empresa e negdcios que até os anos de 1980 eram territdrios separados, ndo sdo mais,
e podem ser considerados os novos hibridos da sociedade, do ambiente econémico e do

campo religioso.

Devido a esse hibridismo e também a ideia de eficiéncia, a igreja e/ou a religido que deseja
crescer, precisa articular o discurso religioso aos ditames empresariais. Além disso, precisa
também se tornar uma organizagdo competitiva, “depredar” e até mesmo destruir a
concorréncia, pois as outras religides sdo os “adversarios e inimigos” a serem vencidos. E por
ISso que muitas religibes ao se estruturarem, ora Como uma igreja, ora COmo uma empresa €
um ramo de negocios, tiveram que elaborar e/ou adotar a “teologia da guerra e da batalha

”74’ 0 que

espiritual”. Essa teologia é apresentada junto a corrente da “teologia da prosperidade
segundo Campos (1997:375), em sua avaliacdo acerca da IURD, serve diretamente aos
interesses de acomodacdo da religido ao novo estidgio econémico da sociedade. Segundo
Hilario Wynarczyk (1995:152) a guerra espiritual é uma ideologia especifica e um “dinamo”

dos grupos neopentecostais. Na verdade, a corrente da teologia da prosperidade e a ideia de

74 . . . . . o
Essa teologia surgiu nos Estados unidos e pode ser pensada a partir de um conjunto de crencas, declaracGes e
afirmac0es de fé para a obtencao de sucesso e melhoria de vida.
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batalha espiritual sdo usadas para estabelecer uma de guerra permanente contra as “potestades

do mal” e também para atrair novos seguidores e gerar crescimento na organizacao.

Em se tratando da relacdo entre religido, empresa e negdcios, ha aquelas igrejas que séo
grandes corporacgdes empresariais, tal como apontou Campos (1997) em sua analise acerca da
IURD. Outras, porem, sdo empresas menores, e este € o caso da IBL, mas, que devido a
implementacdo de modernos sistemas de administragdo, difusdo e comunicagdo, estdo
ampliando sua area de atuacdo, Seus negdcios e seus empreendimentos empresariais e
religiosos. Para tanto, a partir da relacdo estreita entre religido, empresa e negocios, a IBL
vem adotando a l6gica da racionalidade e a “frieza da matematica”, e como tal, sacraliza a
religido de mercado e também o mercado da religido. Entretanto, mesmo apresentando tais
matizes, € contraproducente descaracterizar a IBL e as demais organizacdes religiosas como

se elas ndo tivessem um carater religioso.

4.6. Gestdo empresarial e gestdo do sagrado

O termo “gestdo” estd na moda no mundo dos negocios e no campo econémico, comercial e
empresarial. Nos Gltimos tempos, devido a relevancia e a utilidade da gestdo no processo de
dinamizacdo de empresas e negdcios, a ideia de gestdo foi se deslocando para o campo
religioso e eclesial. Com a convergéncia entre 0 mundo dos negdcios e o campo religioso e
eclesial, algumas organizacGes religiosas passaram a adotar as mesmas estratégias de gestdo
usadas pelas empresas e corporacdes empresariais. No Brasil, os estudos feitos por Campos
(1999) e (2006), Guerra (2003) Mariano (2003) enfatizam que as organizacgdes religiosas nao
fogem a regra e incorporam as praticas da gestdo empresarial a medida que se veem
“obrigadas” a adaptar aos novos paradigmas da sociedade. Assim, a logica empresarial
comegou uma expansdo incontrolavel, atingindo as organizagdes mais distantes da esfera

econdmica e do mundo dos negocios.
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Michael Zigarelli” é um dos gestores que mais tem influenciado as organizacdes religiosas e
a area ministerial das igrejas quanto a implantagdo de uma politica de gestdo. Com palestras,
conferéncias, livros e até consultorias, Zigarelli (2004), propde e ensina como a igreja deve
explorar as ferramentas da gestdo, tornando-as Uteis & igreja e aos pastores. Segundo ele,”® a
gestdo ajuda a organizacdo religiosa a falar a linguagem de negdcios e uma das areas que a
igreja ndo pode abrir m&o é o marketing. Devido ao deslocamento da gestdo para o campo
religioso, algumas igrejas passaram a contratar um profissional de gestdo para, de um lado,
cuidar da sua administracdo’’ e, de outro, para alavancar o ministério pastoral do lider em

termos eficiéncia e de crescimento da organizagéo.

Neste contexto, deve-se compreender a relacdo entre um tipo de gestdo e outro e o quanto ha
de influéncia da gestdo empresarial sobre as estruturas organizacionais, sobre a religido e o
modo de lidar com o sagrado. Na pratica, a dimensdo econémica, ao “invadir” o espago da
religido, parece exercer uma forte pressdo para que as motivacdes mais substantivas, como
sdo as motivacOes de fé e de culto a um sagrado, busquem modelagens coerentes com as do
setor empresarial. Nesse sentido, as organizacGes religiosas além de exigir lideranca
executiva, do tipo CEO’s — Chief Executive Officer, passam a ser capitaneadas pelos desejos
dos “clientes”. Como enfatiza Afonso Murad (2007:72), qualquer organizagdo, sé realizara
sua missdo se colocar em pratica os principios da gestdo, o que se aproxima da ideia de uma
“gestdo ou administracdo profissional”. Segundo Guerra (2003:135) a profissionalizacdo dos
lideres religiosos relaciona-se com diferentes fatores, mas os que mais se destacam sdo a
relacdo com o publico consumidor, a demanda religiosa e 0 interesse em concorrer no

mercado religioso.

No tocante a isso, até as atividades mais substanciais da vida social tém tomado o rumo da
gestdo empresarial. E por isso que Guerra (2003:55) enfatiza que a aplicacdo da gestdo no
campo religioso tem ver tanto com a “Teoria da escolha racional” quanto com o paradigma de
mercado religioso. Assim sendo, no mundo dos negocios tem sido comum falar-se em gestéo

estratégica de negocio, da empresa e da marca da empresa, gestdo comercial, financeira, de

& Pesquisador nas areas de Administragdo e professor de Gestdo na Universidade Regent em Virginia Beach,
mestre em RelacBes Industriais pela Universidade Cornell e doutor em Gestdo de Pessoas pela Universidade
Rutgers.

" site: http://www.institutojetro.com/lendoentrevista.asp. acesso em 25 de janeiro de 2011.

" Em entrevista concedida ao “Instituto Jetro”, Jonas Neves ressalta que, em 2009, a Igreja Batista do Povo
contratou um gestor. Essa entrevista foi publicada em 22 de outubro de 2009 e encontra-se disponivel no site
http://www.institutojetro.com/lendoentrevista.asp.
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servigo, de equipes e pessoas, de tecnologia e de marketing, etc. No campo religioso e
eclesial, por sua vez, “fala-se” em gestdo da igreja, gestdo ministerial, da “pardquia” e até em
gestdo da espiritualidade, como faz Murad (2007), na perspectiva de “uma porta entreaberta”.
Ou seja, uma porta que se abre para a fusdo entre gestdo e espiritualidade e entre
espiritualidade e gestdo, que segundo ele, é uma alternativa criadora e unificadora.
“A espiritualidade unificadora e encarnada ajuda as pessoas e organizages a
estabelecerem ponte entre a fé e as realidades humanas, inclusive a gestdo (...) A fé
encarnada confere sabor, qualidade e cor a existéncia. N&o retira o ser humano de
suas tarefas temporais, e sim possibilita realiza-las com motivagdo mais profunda.
Trata-se de manter fidelidade criativa ao carisma, ao mesmo tempo que se responde
de forma ousada aos desafios atuais da sociedade e do mercado” (MURAD, 2007, p.
181-182).
H& que se compreender, no entanto, que a incorporacdo do conceito de gestdo pelas
organizagBes empresariais e religiosas ndo carrega nenhuma neutralidade. Alias, no que se
refere as organizacOes religiosas essa anexacao faz parte de um processo de ideologizacdo da
religido, tanto quanto de sua secularizagdo, modernizacdo e adequacéo a l6gica do mundo dos
negécios. E por isso que algumas organizacdes religiosas, usando-se de chavdes do tipo “é
para o Reino de Deus”, “¢ para gloria de Deus” ¢ “para missdes”, utilizam a gestdo como uma
estratégia para aumentar seu crescimento, sua produtividade e seus negécios. Neste aspecto, a
gestdo empresarial torna-se aliada da gestdo do sagrado, e as duas juntas, corroboram para que
algumas igrejas assumam a caracteristica de uma eficiente corporacdo empresarial, pois, no
contexto religioso pluralista e competitivo, a produtividade e os resultados fazem toda a

diferenga.

As instituicbes religiosas carismaticas quase sempre adotam os referenciais da gestdo
empresarial para fazer a gestdo da corporacdo, bem como do sagrado. Como o campo
religioso brasileiro é cada vez mais plural e concorrido, as igrejas carismaticas e
neopentecostais, por serem compelidas a concorrer e disputar 0 mercado desenvolvem suas
acOes religiosas pela Otica da gestdo de negocios. Essas instituicdes, segundo Mariano
(2003:115), no afa de superar a concorréncia religiosa e atingir metas mais ambiciosas adotam
0 modelo de organizacdo e de gestdo de molde empresarial. Nessa dire¢do, a empresa esta se
tornando o “modelo universal” de organizagdo ndo so6 da religido, mas de todas as atividades
humanas. Parece que as organizacOes religiosas e eclesiasticas, e este € também o caso da

IBL, parecem ndo fugir a essa tendéncia.
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No contexto da relagéo entre a gestdo empresarial e a gestdo do sagrado, tem-se na satisfacdo
e na resposta imediata o critério valorativo, dando prioridade as agdes religiosas que agradam
prontamente o fiel. J& que existe uma espécie de convergéncia os dois tipos de gestdo, a troca
simbdlica ocupa um lugar de destaque como meio de satisfacio pessoal e social. E como se

9578

houvesse uma “teologia do resultado”’®, ja que os fins justificassem 0s meios. Nessa

perspectiva, a “fé” ¢ a “busca do sagrado” por parte do fiel entram como um investimento
que, de fato, tem um retorno certo e seguro, apesar do “sacrificio” que exigem. Isto significa
que a gestdo do sagrado efetivada pela instituicdo solicita do seguidor, em contrapartida, a

gestdo da fé, o que deve ser feito na forma de oferta, oferenda e de um investimento.

Como enfatiza Paulo Ayres Mattos (2008:74), a oferta € apresentada ndo como uma doagéo,
mas uma aposta, um tipo de investimento que se faz segundo a fé e por meio da qual se espera
resultados positivos. Esses resultados, quase sempre, estdo atrelados a prosperidade material
ou a um tipo de libertacdo, seja na dimensao fisica, emocional, psicoldgica e financeira.
Considerando esses aspectos, a gestdo torna-se uma ferramenta que faz a unificacdo da

. e - 79
“teologia do sacrificio"™”

com a “teologia do resultado”, 0 que redunda na expectativa de
“lucro”. Para lannaccone (1988) é a probabilidade de se “obter lucro” que faz alguém
participar ou ndo de uma religido, e € isso, segundo lannaccone que faz surgir a
“microeconomia do sacrificio”. A ténica dessas teologias é “quanto mais o fiel der a igreja,
mais ele ira receber”. Como ressalta Campos (1999:364), o sucesso material é visto como
uma comprovacdo da presenca de Deus na vida do crente que tem fé e, a0 mesmo tempo,

oferta.

Essas teologias sdo pregadas e ensinadas nas igrejas carismaticas, mas conforme Campos
(1997:329) com uma énfase na experiéncia, pois a teologia das religides neopentecostais
“brota da experiéncia ¢ nao da reflexdo teologica”. Na IURD, por exemplo, as teologias do
protestantismo histdrico e de suas igrejas sdo desconsideradas e sem utilidade. De acordo com

Campos (1997:330), o bispo Edir Macedo qualifica todos os ramos da teologia como futeis ja

78 32 H £2 A H 32 H H 99 . :
A “teologia do resultado” esta relacionada com a “teologia da prosperidade” e ambas diretamente fortalecidas

pela “teologia retribuitiva”. Nessas teologias, o fiel, por meio de um sacrificio, faz um investimento e, pela oferta
ou oferenda feita, espera um resultado ainda maior do que o investimento realizado.

A “teologia do sacrificio” esta relacionada muito mais com a prética religiosa das igrejas neopentecostais do
que a uma reflexdo intelectual e mais sistematica acerca da fé e das narrativas biblicas. Essa teologia parte da
ideia de que os fiéis devem fazer oferendas (sacrificio) e como estas oferendas séo feitas pela fé, sdo como que
investimentos e pelas quais se espera algo em troca. O termo “teologia do sacrifico” foi usado por Paulo Ayres
Mattos nas analises feitas acerca da IURD e Edir Macedo.
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gue nada acrescentam a fé. Na verdade, o estilo carismatico criado, gestado e orientado pelas
teologias do neopentecostalismo indica um tipo de “operagdo religiosa” que produz uma
contrapartida de prosperidade. Como enfatiza Guerra (2003:109), o neopentecostalismo
articula contribuicédo financeira para a igreja com a “teologia da prosperidade” e, além disso,
em termos teoldgicos e préaticos, agrega o progresso financeiro ao usufruto dos prazeres e das
comodidades decorrentes da prosperidade.

Ja que o campo religioso e as organizacOes religiosas estdo cada vez mais influenciados pela
“teologia retribuitiva”, condensada nas teologias da “prosperidade” e do “resultado”, a gestao
estd se tornando a principal ferramenta de ligacdo entre 0 mundo dos negécios e a esfera
religiosa. Nesta perspectiva, essas teologias ensinam que a “pobreza” ¢ do diabo e nio divina.
Em outras palavras, essas teologias afirmam que Deus, sendo um “pai poderoso, rico,
amoroso e dono de todas as coisas”, “opera” milagres para fazer com que seus filhos sejam
abundantemente abencoados e prosperos. E ai, portanto, que entram a gestdo empresarial e
gestdo do sagrado, que tem um papel de unificar as teologias e pregar um resultado diferente,

seja para a organizacdo religiosa, seja para o fiel.

As teologias “retribuitiva”, da “prosperidade” e do “resultado” estdo aliadas e alinhadas a
gestdo da organizagdo, seja na dimensdo empresarial, seja na sacral, e conforme Campos
(1999:365) elas tem um papel de conciliagdo entre a “racionalidade capitalista, de um lado, e
a redescoberta pds-moderna do misticismo, de outro lado”. Com isso, a gestdo do sagrado
toma “ares” de uma gestdo empresarial, 0 que pensado como indispensavel para o sucesso de
qualquer empreendimento religioso. Sendo assim, o desempenho de uma organizagéo
religiosa passa a ser medido, julgado e continuamente melhorado de modo a satisfazer os
fiéis. Para tanto, os gestores desenvolvem um processo continuo de planejamento, com
revisdo de metas, objetivos e resultados alcangados, e com isso, redefinem os caminhos a ser
trilhados pela organizacdo, pois campo religioso ndo é mais s6 um espago de luta e

concorréncia, mas também de especializac0®® nos modos de fazer a gestdo do sagrado.

Esse novo modo de fazer a gestdo do sagrado se da pela propria dindmica do campo religioso,
pela adocdo da logica empresarial por parte de algumas religides e pelo aumento do poder da

demanda dos consumidores pelos produtos religiosos. Desse modo, a ideia de mercado esta

80 . s ~ 7 . . . .. N .
A especializacdo € um processo ligado a criagdo de produtos religiosos capazes de atender as necessidades,
desejos e preferéncias que surgem no mercado.
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relacionada com a religido e ambas com a gestdo empresarial da organizacao religiosa, tanto
quanto com a do sagrado. E por isso que, & luz de Bourdieu (2005) e da ideia de “mercado de
bens simbdlicos”, a gestdo do sagrado pode ser vista como um tipo de “capital religioso” que
é fundamental para o funcionamento das organizacdes no campo religioso e no mundo dos

negacios.

Isso significa que a religido perdeu o seu “dossel”, sua autoridade e seu poder de explicar a
vida, a realidade e o mundo, conforme Berger (2003:145), tornando-se privatizada e ao gosto
da escolha do individuo. Considerando o fato de a religido perdeu sua prerrogativa de explicar
a vida nas suas mais variadas dimensoes, para Reginaldo Prandi e Pierucci (1996) a sociedade
ndo precisa dela para nada essencial ao seu funcionamento. De acordo com esses
pesquisadores (1996:260), a sociedade recorre a religido apenas festivamente, o que
contribuiu para que ela fosse passando processualmente para 0 ambito do individuo, e deste,
para a esfera do consumo e em conformidade as regras do mercado. Isso indica que a gestdo
empresarial foi incorporada pela religido, o que serviu para iniciar uma nova forma de lidar e

administrar o sagrado.

Essa nova logica esté voltada para o melhor desempenho da organizacdo, tanto em termos de
atuacdo no mercado religioso, quanto no que se refere a satisfacdo imediata dos fiéis e demais
individuos. E por isso quer Peter F. Drucker (1999:80) declara: nas instituicGes do tipo igreja,
sem fins econébmicos propriamente econdémicos, o desempenho precisa ser planejado, o que
requer uma competéncia especial no trabalho de gestdo da organizacdo. Ser competente na
gestdo de uma igreja, no entanto, significa atuar com eficiéncia e eficacia para se obter bons
resultados, o que certamente, envolve a gestdo do sagrado numa perspectiva empresarial.
Além disso, um gestor competente comunica a visao, lidera pessoas para que sigam o
caminho e ainda executa taticas administrativas que sejam Uteis na resolugdo dos conflitos

organizacionais.

4.7. Téaticas administrativas: estratégias e conflitos

Desde que o ser humano surgiu e iniciou a vida em sociedade, os conflitos comecaram a
fazer parte de sua vida e de sua vivéncia em sociedade, tornado-se presente nas instituicdes

e organizagOes sociais. E por isso que a ideia e 0 conceito de conflito ocupam o cerne de
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filosofias e de teorias socioldgicas de ontem e de hoje. Georg Simmel e Weber, por
exemplo, iniciaram uma perspectiva diferente no trato do conflito, associando-o a teoria da
acdo social. Simmel (2006:83-84), ndo nega a variedade de conflitos reais entre individuos
e sociedade, e segundo ele, o conflito € algo vital. Weber, de acordo com Bendix (1986:85
e 91), por sua vez, partindo da ideia de uma “cterna luta entre os deuses” assinala que os
conflitos relacionam-se com a escolha que o ser humano faz e de sua decisdo sobre quem é
“deus e que ¢ diabo”. Nessa direcdo, pode-se ressaltar que para Simmel e Weber, o
conflito ndo ¢ algo disfuncional e “patolégico”, pois € inerente a vida social e, portanto,

normal.

Ja que os conflitos existem desde o inicio da humanidade e sdo “normais” na vida social ¢
organizacional, sua manifestacdo em nosso dia a dia e também no cotidiano de muitas
instituicdes sociais, religiosas ou ndo, é incontestavel. Como toda organizacdo é composta de
pessoas, ela esta sujeita a divergéncias individuais, que geralmente surgem da formacéo, dos
valores, dos anseios e dos desejos de cada um. Para Kil H. Park, (1999:66) os conflitos fazem
parte da realidade de toda e qualquer organizacdo, e eles sdo, em sua maioria, inevitaveis.
Drucker (1997:93) também assinala a existéncia e a presenca histdrica dos conflitos nas
organizacOes. Apesar de reconhecer a impossibilidade de se evitar conflitos, Drucker adota a
perspectiva da “discordancia” e afirma que € possivel torné-los, ndo algo irrelevante, mas algo

secundario, de forma a manter a unidade da organizacao.

Campos (2006:121) em sua analise acerca da construcdo do carisma de Macedo e sua
passagem para a organizacao, isto é, para a IURD, ressaltou que este processo se deu num
ambiente marcadamente conflituoso. Para Campos, o conflito foi determinante para que
Macedo elaborasse sua cosmovisdo religiosa, ja que o mundo foi percebido como sendo
hostil e como “um campo de batalha”. De certa maneira, a visdo de Macedo e da maioria
dos lideres neopentecostais ¢ que, de fato, o mundo, ¢ uma “terra de ninguém” e um
espago de manifestagdo das “forgas demoniacas”. Como enfatiza Mattos (2008:77), o diabo
€ uma presenca recorrente e devido a sua manifestacdo, o universo estd em disputa entre

Deus o diabo.

Na verdade, os conflitos ocorridos na IURD indicam o que acontece na maioria das
organizagOes religiosas neopentecostais e, muitas vezes, de forma intensa e com muita

extensividade. Mesmo naquelas organizacbes em que ha uma forte interacdo entre o
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presidente, a lideranga estatutaria, o conselho administrativo e os liderados, € comum haver
conflitos pessoais e hierarquicos. E por isso que a interagdo, por fazer parte da natureza dos
grupos religiosos em sua dimensdo social e eclesial, pode se constituir numa tatica
administrativa e numa estratégia para se evitar conflitos. Contudo, nem sempre as interacées

religiosas séo efetivamente capazes de eliminar conflitos.

Sendo assim, a interacdo entre as pessoas que compdem a lideranga, por ndo se constituir
numa relacdo profissionalizada, geralmente ocasiona diferentes tipos de conflitos. Isto
significa que o conflito pode ocorrer na organizacdo religiosa a qualquer momento,
principalmente, se nela houver lagos parentais, 0 que segundo Lodi (1987:81) é uma arena
propicia para a “sentimentalizacdo das relacGes”, e consequentemente, para a gestacdo de
conflitos. Nessa perspectiva, segundo Drucker (1999:07), a Unica coisa previsivel em
qualquer organizacao, religiosa ou ndo, é a crise, e com ela, na maioria das vezes, os conflitos
complicados e dificeis de serem resolvidos. Nas organizacdes religiosas alguns conflitos
surgem quando da escolha de um novo lider (sucessdo), na tomada de decisdo no ambito
administrativo, no estilo de lideranca adotada, nas propostas de mudancas na instituicdo e na
adocdo de uma metodologia de crescimento da igreja, entre outras. Na analise e no estudo
acerca da IBL, a tomada de decisdo no ambito administrativo, o estilo lideranca de Valad&o e
a adocdo de métodos para o crescimento de igrejas, foram os pilares de um conflito no final
dos anos de 1980.

Considerando o fato de que o campo religioso brasileiro na atualidade estd cada vez mais
competitivo e que as corporacdes religiosas sdéo marcadas pela concorréncia e produtividade,
desconfia-se que os conflitos existentes nas organizacbes sdo bastante complexos e
desafiadores. Entretanto, independente da origem dos conflitos, se interna, se externamente,
uma das estratégias mais utilizadas para o enfrentamento do conflito é, por um lado, a
“negociacdo e/ou a concessdo”. Como enfatiza Lodi (1994:46), em qualquer negociacdo ha
perdedores e ganhadores. Por outro lado, a reclusdo, separacdo e até a eliminacdo €
comumente como estratégia para enfrentamento de quem provocou o conflito e a situacédo

conflituosa.

A explicacdo acerca da divergéncia na IBL, por mais superficial que fosse, tornou-se
interessante para Valaddo, ja que teve sua permanéncia na organizacdo assegurada e, em

contrapartida, a “eliminacdo” de Nascimento Junior, em 1991. Contudo, como a divergéncia
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aconteceu entre a familia de Nascimento, seu filho pastor e Valaddo, certamente, houve outras
motivacOes, principalmente, aquelas relacionadas ao nivel hierarquico entre Valaddo e
Nascimento Janior. Neste sentido, ndo houve apenas uma divergéncia na IBL, houve sim, um

grave conflito, e este surgiu quando a autoridade existente foi colocada em “cheque”.

Vale ressaltar, todavia, que um lider carisméatico ndo é dado & negociagdo e nem a fazer
concessdes, pois sendo portador de uma “revelagao especial” e de uma legitimidade religiosa,
conforme Weber (2004a) e Bourdieu (2005:89), toma as decisdes, “dita” as regras e
“sanciona” suas leis. Esses aspectos podem ser considerados como constitutivos do programa
das igrejas carismaticas, bem como da atuacdo dos lideres religiosos. E por isso que as
organizagOes religiosas neopentecostais utilizam a pratica do “exorcismo” para enfrentar os
“rebeldes e revoltosos”, diminuir os conflitos e promover a harmonia. Quando o “exorcismo”
ndo funciona, a “expulsao” e a “eliminagdo” sdo as estratégias comumente utilizadas. Nesse
sentido, a estratégia negocial pode ser entendida como uma tatica administrativa do lider e da

organizacao.

Na IBL, como indicado, a partir de 1986, uma séria divergéncia entre a familia de
Nascimento®, José Rego do Nascimento Jdnior®? e o pastor Marcio Valaddo comecou a
ocorrer. Para Nascimento Janior® o motivo da divergéncia foi visdo de crescimento que
Valaddo tinha para a organizacdo e a metodologia que ele adotou para este fim, que foi o
método de “grupos de crescimento”®*. Mas, tendo-se em vista fato de que Nascimento Janior
¢ filho do “estimado” pastor Nascimento, a afirmacdo de que a divergéncia foi motivada pela
visdo de Valaddo quanto ao crescimento e a metodologia a ser adotada €, no minimo, uma
explicacdo “aparente”, “simploria” e “superficial”. Independentemente disso, se a explicagcdo
dada, é valida ou ndo, o gque estava ocorrendo é que Valadao, no contexto da IBL, colocava
em acdo a sua forca carismatica, o que segundo Weber (2004a), Ihe conferia liberdade para

“mudar o rumo da historia” a partir da visdo de crescimento da igreja.

81 Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido por Angela Valadao Cintra.

82 José Rego do Nascimento Janior tornou-se pastor no final do ano de 1985 e no inicio de 1986 iniciou seu
ministério na IBL, juntamente com Valad&do e Jonas Neves. Nascimento Junior é filho de Nascimento, o primeiro
pastor presidente da IBL.

%3 Retirado do depoimento de Nascimento Junior em 17 de julho de 2011.

8 Conforme depoimento de 17 de julho de 2011, Nascimento Junior, declara que a metodologia de crescimento
adotada pela IBL foi veio da Coréia do Sul, da igreja de Paul Yong Cho.
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No caso de Valaddo, em especial, nota-se que, segundo os conceitos de Weber, que as
caracteristicas de um lider carismatico a ele se encaixam, dotando-lhe, sobretudo, de seu
carater autbnomo e transformador. Ja no que se refere a Nascimento Junior, tais caracteristicas
se mostraram desconexas e discordantes. Isso é corroborado pelos dizeres® de Angela Cintra
Valadao, de que o comando de Valadao era carismatico e voltado a aplicacdo da metodologia
de crescimento e o de Nascimento Junior na forca da historia familiar. Nesse contexto, ha de
ressaltar ainda que os interesses de Valaddo eram diferentes dos de Nascimento Junior e que
um grave conflito hierarquico e de autoridade permeava a IBL. Diante desse conflito, Valadao
adotou a tatica administrativa da demonstracdo de poder, pois em 1991, em uma assembleia
administrativa da igreja, e que teve a presenca de Enéas Tognini e Rosivaldo Aradjo,
exonerou Nascimento Junior do pastorado da IBL. Nessa perspectiva, a assembleia

administrativa foi uma técnica de demonstracdo de quem detinha o poder na organizacéo.

A tética da exoneragdo utilizada por Valaddo foi uma estratégia administrativa, e nesse
aspecto, uma demonstracdo do poder que possuia. 1sso posto, a tatica de exoneragdo usada por
Valad&o pode ser interpretada também pelo viés politico, ja que, para Weber (2001:111-112),
o lider poderéa se opor ao mal pela forca abrupta e quando ndo o faz se torna responsavel pelo
triunfo que ele alcance. Valaddo, por sua vez, ao usar a tatica administrativa da exoneracéo,
eliminou, de uma s6 vez, a influéncia da familia Nascimento e a concorréncia de Nascimento
Junior ao pastorado da organizacdo. A acdo de Valaddo foi estratégica, pois, conforme Lodi

(1993:11), o importante € minimizar os efeitos da pressao da familia.

Sendo assim, Valaddo extinguiu a disputa pelo poder religioso e aboliu a rivalidade no
comando da organizagdo e ainda se posicionou como o “lider absoluto” na conducdo dos
destinos da IBL. Valaddo para executar a ttica da “exoneracdo” de Nascimento Junior
buscou respaldo em lideres religiosos, como Enéas Tognini e Rosivaldo de Araujo, icones da
difusdo do processo de pentecostalizacdo entre os batistas. I1sso demonstra, por um lado, a
perda de forca do principal mentor do pentecostalismo em Minas Gerais, Nascimento e, por
outro, que a IBL deixava para tras a “tradicdo” de uma familia, um jeito de cultivar o
avivalismo e um modo de administrar o sagrado. Vencido este conflito com a familia

Nascimento, Valadao, presidente e lider carismético da IBL, estabeleceu a sua propria familia

8 Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido por Angela Valadao Cintra.
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como um pilar da organizacdo, o que é caracterizador das igrejas neopentecostais, como a
IPDA, indicada na anélise de Mendonga (2009), e a “Brasil para Cristo” de Manoel de Mello.

Com a resolucdo do conflito com a familia Nascimento, a trajetoria e a identidade da IBL
passaram a ser desenhadas a partir das alteragdes ocorridas no campo religioso, seja em
termos administrativos e organizacionais, seja em termos eclesiais. Além da ligacéo entre o
publico (a igreja) e o privado (a familia de Valadao) passou a ser fortalecida e com isso a IBL
comeco a tomar a forma, ora das igrejas neopentecostais, ora de um empreendimento religioso
inserido no “mercado de bens simbdlicos”. Com a parceria entre religido, organizagao
religiosa e familia se solidificando, cada vez mais, a IBL modificou e ampliou o0 seu espago
fisico (o templo), investiu na area artistico musical e midia e tornou-se uma das igrejas mais

influentes igrejas no campo religioso a partir dos anos de 1990.

Concluséao

A IBL é, de fato, uma corporacdo que possui uma marca profunda do carismatismo em sua
identidade e modo de ser, a ponto de torna-lo um referencial para tratamento e defini¢do de
sua cultura organizacional e administrativa. Isso significa que a IBL, jA no seu processo de
institucionalizacdo, tenha adotado o carisma como um de seus elementos centrais. Por isso, 0
carisma tem uma funcdo essencial na organizacdo, que é dar a legimitimidade a lideranca
pastoral e aos projetos e aces que ela propde realizar. Além disso, 0 carisma assegura a
permanéncia do lider, tendo-o como alguém capaz de feitos heroicos, e por isso, apto a
utilizar o carisma para “expulsar” os concorrentes e, a0 mesmo tempo, distribui-los com seus
familiares. Na IBL, o carisma de Ana Paula e André Valadao também s&o reconhecidos e sdo
usados para ampliar os empreendimentos da organizagdo, sobretudo, no campo da musica e

dos negdcios.

Sendo assim, a cultura organizacional e administrativa da IBL tem alguns componentes que
fazem com que essa corporacdo se aproxime de algumas praticas e acles das igrejas
denominadas neopentecostais. Uma dessas praticas é a sucessdo da lideranca pastoral. Para a
perpetuagdo dos “Valaddes” na corporacao, houve taticas de expulsdo, as quais serviram para

inibir e impedir que o filho do pastor Nascimento, José Rego do Nascimento Janior, aspirasse
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ao lugar de Valadao. O filho do primeiro lider carismatico foi “vitima” das estratégias de

perpetuagdo dos “Valaddes” no poder e na lideranga da IBL.

Como a IBL se pauta no carisma para empreender inovacdo em sua cultura organizacional e
administrativa, todo processo de aprimoramento da corporacdo € resultando da viséo
empreendedora de seu presidente, o pastor Marcio Valaddo. A IBL com os investimentos que
se tem feito no setor da comunicacdo e nas estratégias de marketing tem se tornando um
empreendimento religioso que funciona nos moldes de empresas capitalistas. Vale salientar,
entdo, que isso sO se tornou possivel com as estratégias de crescimento de igrejas adotada por
ela nos anos 1980. Pode-se enfatizar que a IBL com a acdo empreendedora e visiondria de

Valaddo faz simultaneamente a gestdo empresarial e a gestdo do sagrado.



206

PARTE 03

A IGREJA BATISTA DA LAGOINHA: RELIGIAO, MIDIAE
MERCADO

Na terceira e ultima parte da nossa tese, 0 nosso objeto de andlise, a Igreja Batista da
Lagoinha (IBL), esta em relagdo com trés conceitos unificadores e estruturantes da sociedade
contemporanea: religido, midia e mercado. Essa escolha se da porque entendemos nas trés
ultimas décadas um numero significativo de igrejas carismaticas “invadiu” o setor das
telecomunicagdes e das tecnologias comunicacionais para fazer uso das diferentes formas de
midias: radio, televisdo, editoras, jornais, revistas, gravadoras e internet. Entre estas igrejas
podemos destacar a IURD, a Internacional da Graca de Deus, a Renascer em Cristo, a

Pentecostal Deus é Amor e também a IBL.

Essas igrejas, além de difundir sua mensagem e seu modo de ser pela midia, integraram
também o competitivo mercado de bens religiosos. Nessa perspectiva, a parceria da religido e
de algumas igrejas com os diferentes meios de comunicagdo torna-se um negdcio interessante
que, se dirigido nos moldes empresariais e mercadoldgicos, rende cifras milionarias de
dinheiro, seja para a igreja, seja para o empresario religioso. Considerando este fato, a midia
passou a ser um recurso fundamental para a difusdo das crencas das igrejas, seu crescimento e
0 posicionamento campo religioso, bem como para sua concorréncia no mercado. Além disso,

a midia tornou-se essencial para a disputa entre diferentes confissGes religiosas.

Considerando o fato de que vivemos sob o signo da telepresenca e da virtualidade, o que nos
impossibilita diferenciar o real do virtual, o espaco fisico do espaco virtualizado e a distancia
da proximidade, analisamos, num primeiro momento, a dimensao fisica da IBL. Na anélise
dessa dimensdo, destacamos a relacdo existente entre religido e geografia urbana, tendo em
vista a ocupacao territorial e a expansdo patrimonial da IBL no bairro onde ela esta situada.
Ressaltamos também a arquitetura do sagrado e, a partir dela, o templo que é abordado como
uma metafora de uma “paixdo brasileira” e que serve como espaco de popularizacdo do
sagrado, tanto quanto como espaco estético e dancante. Encerrando nossas analises no quinto

capitulo, tratamos da extensdo do espaco sagrado ocasionado pela tecnologia das
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comunicagdes e ainda do surgimento de uma espiritualidade virtual, fato que tem desafiado
ndo sO a IBL, mas a maioria das igrejas, a superar as concepgdes instrumentalistas da midia e

da tecnologia.

No dltimo capitulo da tese, retomamos dois dos conceitos estruturantes da sociedade e da
religido na atualidade que sdo a midia e o mercado. Tal retomada é feita porque temos o
entendimento de que a IBL participa de um processo que envolve tanto a midiatizacdo da
religido quanto a sacralizacdo do mercado e do modo de vida da sociedade vigente. Assim,
utilizamos os termos midiatizacdo e mercado para sinalizar que a IBL possuir um “bios
midiatico” que a torna eficiente na sua relacdo com a mdsica gospel, o marketing, o
espetaculo religioso e as estratégias mercadologicas, seja pelo viés da concorréncia, seja pelo

do consumao.

Assim, na analise que realizamos trés ideias foram ganhando forca. A primeira é que a nogéo
de poder na sociedade midiatizada nédo estd mais localizada somente no saber, mas também na
imagem, o que nos permitiu afirmar que a “midia ¢ poder”. A segunda ¢ que a IBL, como
nenhuma outra organizacdo religiosa batista, conseguiu unificar producdo fonografica, musica
gospel, celebridade, emocdo religiosa e espetaculo religioso. A terceira e Ultima ideia é que a
IBL para sobreviver, divulgar sua fé e concorrer de igual modo com as outras corporacdes
religiosas, deve desenvolver o marketing do tipo “ganha-ganha” no qual oferece produtos em

conformidade com aquilo que seus seguidores e as demais pessoas desejam e necessitam.
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CAPITULO 05

A Igreja Batista da Lagoinha: entre a dimenséo fisica,

virtualidade, midia e mercado

“E extremamente facil enganar a si mesmo; pois 0 homem geralmente acredita no que deseja .
Demostenes

Introducéo

A religido no decorrer da historia esteve associada ao ser humano, mas também ao tempo e
espaco. Ora, essas duas categorias, 0 tempo e o espaco, foram determinantes para a
consolidacdo das religides e das diferentes experiéncias religiosas. Isso indica que o ser
humano viveu e ainda vive num tempo e num espaco, constituindo-se num ser temporal e
historico, situando-se, na maioria das vezes, num espaco territorial demarcado. Isso facilita
sua sobrevivéncia e também a vivéncia mais coletivizada da fé. Nesse sentido, todo e
qualquer espaco territorial, quando reservado para um determinado tipo de religido, torna-se

um espaco sagrado.

Dentre 0s muitos espacos existentes e consagrados as diferentes religides, o que mais se
destaca é o templo. O templo religioso assumiu uma importancia enorme para o catolicismo e
as igrejas protestantes historicas. No entanto, o surgimento dos segmentos carismaticos e as
transformacbes provocadas pela tecnologia da comunicacdo estdo alterando esse quadro,
fazendo com que a concepcdo do espaco sagrado seja mudada. Paralelamente a isso, ha de
salientar também que o crescimento e a expanséo de alguns grupos religiosos carismaticos nos
grandes centros urbanos tém contribuido para uma alteracdo na geografia, na paisagem e na
geografia das cidades, ja que imdveis e constru¢cbes comuns tornam-se espagos e “lojas de

culto”.

Tendo em vista que a relacdo entre religido e espaco fisico estd em processo de
reconfiguragdo, por causa da revolucdo tecnoldgica comandas pela comunicacdo digital e

midiatica, iremos analisar o posicionamento da IBL frente a essas mudancas e qual a relacéo
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que ela vem mantendo com a midia e 0 mercado. Como a IBL tem conseguido articular e
ocupar os diferentes espacos, ou seja, o lugar onde se situa seu templo, imoveis adjacentes e
proximos a sua sede e a midia, a analise que sera feita considerard a maneira que essa

organizacdo vem fazendo essa ocupacao.

5.1. Religido e geografia urbana

Em Belo Horizonte, tal como esta acontecendo nas grandes cidades do Brasil, os templos
evangélicos estdo se espalhando e ocupando lugares que antes eram cinemas, fabricas,
galpBes de industrias e galerias comerciais. Na capital mineira a ocupacdo desses espacos €
realizada pela Igreja Mundial do Poder de Deus, Internacional da Graca de Deus e a IURD.
Esses templos, com sua ocupagdo em lugares estratégicos nas cidades, tém mudado a
paisagem de capital de Minas Gerais. Isto mostra que a religido, em sua expressao
institucional, possui uma base territorial para sua existéncia, o que da relevancia a tematica
religido e geografia urbana. Nesse sentido, conforme sinaliza Zeny Rosenhdalh (2008:66), a
religido pode ser vista como um tipo de poder que é capaz de imprimir uma marca na

paisagem através da cultura.

Religido e geografia sdo temas indissociaveis duas e estdo presentes como parte integrante da
vida humana. O desejo pelo estudo das religides e sua relagdo com o espaco surgiu apés a
Segunda Guerra Mundial. A maioria dos estudos, realizados apds os anos de 1940, recebeu a
contribuicdo de alguns geografos. Pierre Deffontaines (1948), por exemplo, investigou as
relacbes entre culturas e suas representacfes religiosas no espaco, através de sua obra
Geographie et religions. A partir desse estudo comecou a haver uma maior valorizacdo da
relacdo mdtua entre religido e paisagem, a valorizagdo simbdlica dos lugares e sua

representagéo No espaco.

Devido a esta valorizagdo, 0 espago tornou-se um conceito-chave para a compreensdo da
geografia urbana e da religido, ja que esta passou a ser vista como uma forma privilegiada de
0 ser humano se adaptar aos diferentes espagos. Contudo, os estudos que foram realizados,
naquela época, segundo Sylvio Fausto Gil Filho e Alex Sandro da Silva (2009:74), ficaram no

ambito descritivo e ndo tinham aprofundamento tedrico que explicassem as implicacdes da
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relagdo entre religido e espago. Apesar das importantes contribuigdes de Durkheim, Weber e
Eliade acerca da religido e do fendmeno religioso, enquanto elemento fundamental da cultura
dos povos, a relacdo entre religido, geografia e espaco urbano, por forte influéncia do
positivismo, conforme Alberto Pereira dos Santos (2002:22) foi relativamente marginalizada

na histéria do pensamento geografico.

No Brasil, esse quadro, no entanto, comecou a ser mudado a partir de 1970, segundo
Rosendahl (1995:45-46), principalmente pela inser¢do de temas ‘“imaterializados” como
ideologia, sistemas de representacdo e valores foram inseridos nos estudos sobre religido e
espaco. O primeiro estudo realizado acerca da relacdo entre religido e espago urbano na
perspectiva do catolocismo foi feito em 1972, por Maria Cecilia Franca, que culminou em sua
tese de doutorado em Geografia pela USP, segundo Santos (2002:24). Esse quadro sofre uma
nova alteracdo nos anos de 1980, com a diversidade e a multiplicidade de religiGes, pois o
foco dos estudos da religido e da geografia urbana passou a ser o comportamento humano e as

modificacdes nos diferentes espacos e lugares.

Nos anos de 1990, acontece uma nova guinada nos estudos da religido e da geografia urbana
com os estudos feitos por Rosendahl, em sua tese de doutorado sobre o espa¢o sagrado na
Baixada Fluminense em 1994, pela USP, segundo Santos (2002:24). A contribuicdo trazida
pelos estudos daguela pesquisadora foi fundamental para os novos avangos neste campo de
conhecimento, principalmente, pelo reconhecimento de que as religides, no seu todo, segundo
Rosendahl (1995), manifestam o desejo de controlar um dado espaco ou territério. Como a
religido é parte integrante da totalidade do espaco geografico, pois ela possui dimensédo
geografica, tais como territério e populacdo, nesta parte do nosso trabalho, analisamos a

religido, o espaco urbano e a ocupacdo territorial da IBL.

5.1.1. Religido e espaco urbano

O espaco urbano em sua funcdo e em seu contexto cultural, politico e econébmico esta
historicamente associado a religido, as praticas religiosas e a sociabilidade. Portanto, ndo ha
como negar a relacdo entre religido e espaco urbano, principalmente, quando essa relacdo é

pensada a partir dos anos de 1980 com as igrejas carismaticas e neopentecostais. Apesar de a
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cidade ser o locus por exceléncia da vida secularizada, segundo Edin Sued Abumanssur
(2004:32), existe uma intima associacdo entre espaco urbano e religido. Sendo assim, é
importante considerar que todo e qualquer espaco possuiu e esta definido, tal como ja havia

destacado Durkheim (2003:19), por duas esferas ou dominios, o sagrado e o profano.

Esses dois espacos, 0 sagrado e o profano, apresentam-se diametralmente opostos, mas, ao
mesmo tempo, se atraem. Porém, nunca se misturam um ao outro. O espaco sagrado é o local
singular, o espaco profano é o espaco cotidiano comum. O sagrado e o profano estdo sempre
vinculados a um espaco social, mas é no espaco sagrado onde se estabelece propriamente a
religido. Sendo assim, € possivel reconhecer o sagrado, ndo apenas como um componente da
paisagem religiosa, mas também como um elemento de producdo de diferentes espacos.
Sendo assim, a cidade, com seu estilo de vida urbano e sua énfase individualista produz, por
um lado, distanciamento social e, por outro, a necessidade das religibes e de vivéncias
religiosas, especialmente, daquelas mais carismaticas e que oferecem respostas imediatas para
0 aqui e o agora. Assim, por apresentar um sentido profundo, complexo, e até

“desterritorializado”, faz-se necessario pensar 0 espago urbano como sendo pluriespacial.

Em se tratando do espaco urbano, como local privilegiado de sociabilidade, qual é o espaco
que a religido tem? Como a religido ganha forca e expressdo na sua materializacdo em lugares
religiosos, no espago urbano, essa materialidade se dava pela construcdo de templos.
DaMAtta (1986) declara que na cidade “casa e rua” sao os espagos de referéncia para o ser
humano e para a sua sociabilidade. Mas, ele afirma que um outro espaco, 0 do outro mundo,
que é também referente deve ser somado a esses dois. “... o espa¢o do outro mundo, essa area
demarcada por igrejas, capelas, ermidas, terreiros, centros espiritas, sinagogas, templos,
cemitérios e tudo aquilo que faz parte e sinaliza as fronteiras entre 0 mundo em que vivemos e
esse ‘outro mundo’ onde, um dia, também iremos habitar...” (DAMATTA, 1986, p.109).

Sendo assim, € na cidade e, principalmente, nos grandes centros urbanos com suas ruas, casas
e prédios que a religido e as demais praticas sociais se desenvolveram e ganharam
importancia. Religido e espago sdo categorias constitutivas do ser humano, da vida em
sociedade e da cidade, e como tal, ambas devem ser consideradas como associadas. Religido e
espaco sdo indissociaveis; ambos se influenciam mutuamente numa dialética necessariamente

intermediada pelos grupos sociais nas cidades. De acordo com Bourdieu (2005:34-35), as
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grandes religides universais estdo associadas ao desenvolvimento da cidade tanto quanto a
“racionalizacdo” e a “moralizacdo” das necessidades religiosas estdo relacionadas as

transformacdes econdmicas e sociais correlatas a urbanizacao.

Com o desenvolvimento das cidades, o espaco urbano foi se configurando num centro em
torno do qual gira a vida, o trabalho e a religido. Nessa perspectiva, a religido pode ser vista
como uma parte integrante da vida do homem e uma necessidade sua para entender a vida,
explicar as circunstancias vividas e dar sentido a sua existéncia. Por ser parte integrante da
vida humana, a religido passa a ser vivenciada, manifestando-se sempre em um determinado
contexto e num dado lugar ou espago. Isto quer dizer que a religido no contexto do espaco
urbano tem seus centros sagrados, mas que, a0 mesmo tempo, ndo esta mais reduzida apenas a

dimensao fisica.

E no espaco urbano, portanto, com a existéncia de uma pluralidade de religides, de templos e
de experiéncias religiosas que a interacdo individuo-ambiente é afetada. Neste sentido, tal
como enfatiza Rosendalh (1996:41), o espaco da cidade se revela ndo apenas como um meio
de expressar a ampliacdo do poder sagrado e secular, mas também expressar, de forma
alargada e em termos concretos, todas as dimensdes da vida. Para se ter uma ideia, no Brasil e
mais especificamente em Minas Gerais, a génese da maioria das vilas e cidades esta ligada ao
papel da instituicdo religiosa. A existéncia das cidades no estado de Minas Gerais esteve
condicionada a unido do grupo social em torno de um templo, altar ou culto religioso, ja que
no embrido da formacdo da cidade existia uma mesma ideia do sagrado, do rito, da prética

religiosa.

Desse modo, parece natural que a préatica religiosa seja um dos componentes politicos da vida
nas cidades e que a religido tenha sido por tanto tempo o simbolo desta influéncia. Rosendahl
(1999) também contribui com esta visdo da concepcdo religiosa da cidade: “Ao falar do
sagrado e urbano, colocamos o templo como elemento forte da conexdo entre cidade e
religido. A presenca do santudrio ocupando o lugar central nos primeiros nucleos de
povoamento ¢ reconhecida por varias vertentes de pesquisadores” (ROSENDAHL, 1999,
p.14). A presenca do “santuario” ou de qualquer espaco de culto ocupando o lugar central nos
primeiros grupos de povoamento sd0 como espacos sagrados para onde os devotos de uma

mesma prética ou crenca religiosa devem convergir. E por isso que o templo, na sua relagio
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com o sagrado e o profano, pode ser colocado como elemento de forte conexao entre a cidade
e a religido.

N&o se pode desconsiderar, no entanto, que as diversas tradicdes religiosas (catolica e
evangélica — historicas e carismaticas) tém diferentes concepcdes acerca do lugar e do
sagrado. Mesmo assim, é comum as tradi¢des religiosas construirem templos e altares para o
seu Deus, apesar de elas saberem e também de afirmar que “Deus ndo habita em templos”,
conforme Abumanssur (2004:7). Independentemente disso, € no ambiente urbano e num
espaco religioso especifico, o templo, 0 “galpao”, o “terreiro”, “as tendas”, as sinagogas € a
capela, entre outros, que se da uma espécie de “materializacao do sagrado”. Dessa maneira,
no espaco urbano, o local de culto e/ou de celebracdo pode ser pensado como elemento de
forte conexdo entre a cidade e a religido. Assim, sdo naqueles locais, tidos como sacralizados,
gue as pessoas geralmente se reinem para o encontro com a divindade e para suas celebractes
religiosas. “Na sacralizagdo do espago, as crengas, os ritos religiosos encontram um centro de
referéncia no qual o espirito humano pode fixar mais facilmente a identidade das coisas

religiosas” (GIL FILHO & SILVA, 2009, p. 80).

A sacralizacdo de determinados lugares é, entdo, um ponto distinto relacionado a religido.
Mas, religido, espaco urbano e cidade também possuem relagdes ambiguas. Se, de uma parte,
as préticas religiosas atuam de modo a re-ligar determinados grupos sociais no seio da urbe,
de outra, os codigos religiosos acabam por particularizar os segmentos religiosos diante de
outros grupos, sejam eles religiosos ou ndo, sobretudo, na forma de intolerancias e
preconceitos, fragmentando o tecido social e promovendo uma segregagdo socio-espacial na
cidade. Os lugares de culto religioso, tomados como materialidade, expressdo subjetiva e
técnica, enquanto elementos da paisagem urbana, dada a polissemia inerente a situacdo

urbana, situam-se entre 0s extremos: entre 0 muro e a abertura, entre segregar e religar.

Apesar de a religido estar perdendo o seu papel normativo e modificar a sua funcdo social, o
que se constata nas grandes cidades é o surgimento de uma multiplicidade de igrejas, cultos e
uma proliferacdo de denominacg0es religiosas. As expressoes religiosas que surgem, cada uma
a seu proprio modo, buscam satisfazer as necessidades das pessoas numa perspectiva
individual. Com isso, o campo religioso e a paisagem religiosa passaram a ter um novo
desenho e uma nova configuragéo, principalmente, com o0 avanco e crescimento das igrejas

neopentecostais. Estas igrejas, no contexto do espaco urbano, cumprem uma importante
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funcdo que é a de promover a adaptacdo do contingente populacional recém-migrado na
grande cidade e ainda servir de espacos de sociabilidade.

Vale salientar, entdo, que os lugares sagrados das igrejas carismaticas sdo também
fornecedores de regras e significados com que o0s grupos envolvidos encontram sentido para
as suas praticas religiosas. O que se quer enfatizar é que, no contexto das grandes cidades, as
religides carisméticas atuam como uma resposta & anomia e uma alternativa para o individuo
se adaptar a sociedade da mudanca, da incerteza e da competitividade. As atividades
religiosas e os valores simbolicos estdo fortemente relacionados aos lugares sagrados
construidos nos espacos urbanos. Mas, com revolugdo tecnoldgica e a sofisticagdo dos
processos de informagcdo e comunicacdo, 0 espago urbano vem se caracterizando pela

colocacdo de outros centros religiosos com a internet, a televisao e a midia em geral.

Neste aspecto, com o desenvolvimento do carismatismo e a sua inser¢do cada vez maior na
midia comeca a acontecer uma interpenetracdo e uma complementaridade entre o templo, 0s
cultos, os eventos religiosos e 0s novos espacos religiosos construidos pela midia. Essa
reconfiguracdo da religido na cidade €, segundo Libanio (2002:32), uma espécie de
“desmaterializacdo” do espaco no mundo urbano que passa assumir, com o uso dos meios
eletronicos, uma qualidade virtual. Com isso, a religido néo fica restrita somente ao templo e a
uma comunidade de fé especifica. Ela se desloca para outros lugares e assume novas feigdes e

formas diferentes de vivéncias, o que é facilitado pela mediacéo privilegiada da midia.

5.1.2. A Igreja Batista da Lagoinha e a ocupacdo territorial

A Igreja Batista da Lagoinha (IBL) apesar de ser conhecida pelo nome Lagoinha, desde 03 de
fevereiro de 1959, esta localizada a Rua Manoel Macedo, n° 360, bairro Sdo Cristovao, regido
noroeste de Belo Horizonte. A IBL carrega o nome Lagoinha por causa de sua primeira sede
que ficava no bairro da Lagoinha, a Rua Formiga, n° 322, antes de sua pentecostalizacéo e

separacao dos batistas mineiros. Sendo assim, € no espacgo urbano da regido noroeste de Belo
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Horizonte, entre os bairros de Sdo Cristovdo, o aglomerado da Pedreira Prado Lopes®,
Concordia e S&o Cristovdo que a IBL vem realizando a sua ocupago territorial.

Entre os bairros Sdo Cristovao, Concordia, Prado Lopes e Lagoinha, 0 mais importante deles
é 0 S&o Cristovao, pois nele, em 1940, foi construido o Instituto de Aposentadorias e Pensfes
dos Industriarios (IAPI) que é um conjunto residencial popular para 5 mil moradores.
Segundo Mirtes Esteves Lopes (2003:60), a construcdo desse conjunto habitacional, por se
tratar de moradia para trabalhadores, serviu para definir as regras do jogo entre o elitismo e a
segregagdo e o centro e a periferia de BH. Por ter sido uma construcdo financiada pelo
governo municipal, o IAPI retrata, possivelmente, a disputa entre a prefeitura de BH e a classe

trabalhadora pelo espago no entorno da zona urbana da capital.

Considerando os aspectos salientados, pode-se ressaltar que o bairro Séo Cristovdo é

importante para a IBL devido ao aspecto arquitetonico e populacional do IAPI®

, pois esse
conjunto habitacional representou a crescente industrializacdo econdmica da capital mineira.
Além disso, o bairro foi Sdo Cristovéo foi importante pela urbanizacdo, nimero de moradores
e acesso a um dos principais corredores da cidade, que é a avenida Antdnio Carlos. Esses
aspectos, possivelmente, chamaram a atencdo da lideranca da IBL e, possivelmente,
facilitaram o seu crescimento, tanto do nimero de seguidores quanto do aumento do seu
patrimonio, facilitando a sua ocupacdo territorial. Eliade (1992) afirma que a ocupacéo de um
territorio equivale a consagra-lo. Portanto, a instalacdo de uma igreja em um determinado
espaco é uma decisdo vital para a existéncia da organizacdo e da propria comunidade onde

esta inserida.

“Situar-se num lugar, organiza-lo, habita-lo — sdo a¢Bes que pressupde uma escolha
existencial: a escolha do Universo que se esta pronto a assumir ao ‘crid-lo’. Ora,
esse ‘Universo’ € réplica do Universo exemplar criado e habitado pelos deuses:
participa, portanto, da santidade da obra dos deuses” (ELIADE, 2001, p. 36).

A partir dessas observacdes, é possivel suspeitar que a ocupacéo territorial da IBL no bairro

Sdo Cristovdo e adjacéncias, durante a sua trajetoria historica, esta associado a diferentes

86 . o o Co -
O aglomerado Prado Lopes é uma das regifes mais violentas de BH e um dos principais p6los do narcotrafico.

870 1API foi construido pelo prefeito Juscelino Kubitschek, é composto com nove blocos de habitagdes, uma
escola, uma quadra esportiva e a Igreja Cat6lica Sdo Cristovao.
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fatores: o espacial, o popular e 0 econémico. Como a IBL est4 inserida numa regido que
possui um grande contingente populacional e um aglomerado que € tomado pela violéncia e
drogas, ha uma relacdo estreita entre os trés fatores citados com os processos de exclusdo
social e degradacdo da vida. Dai a “expertise” da lideranga da IBL durante sua trajetoria
historica em cultivar e desenvolver, por um lado, uma religiosidade pentecostal e, por outro, a
ocupacgdo de varios espacos, 0 que entendemos fortalecer a ideia de dominio territorial da

organizacao.

Com o processo de pentecostalizagdo ocorrido na IBL, os seguidores das doutrinas
pentecostais, por causa da “operagdo cadeado” realizada pelos “fiéis batistas historicos”,
ficaram impedidos de realizar suas atividades na sede da organizacdo. Segundo Tognini e
Almeida (2007:101-102), os seguidores da IBL que se pentecostalizaram ficam por 40 dias
sem ter um local para realizar suas reunides. De acordo com Xavier (1997:62), no dia 02 de
fevereiro de 1959, a Rua Manoel Macedo, 163, bairro Sdo Cristovdo, a IBL tem um novo
comeco, com o aluguel de um saldo para a sede provisoria da IBL. E, portanto, a partir desse
endereco que a IBL inicia a sua ocupacao territorial, pois na Rua Manoel Macedo, a IBL
adquiriu um lote em que foi construido seu templo e sua sede definitiva, tal como o é ainda

hoje. A inauguragdo do templo e da sede da IBL, conforme Cintra,®® se deu em abril de 1966.

E, portanto, do espaco de sua sede, situado & Rua Manoel Macedo, 360, que a IBL comeca a
fazer a sua ocupagdo territorial. Em 1977, com a gestdo de Valaddo, a IBL inicia sua
ampliacdo construindo o prédio de Educacdo Religiosa, com trés andares e muitas salas e um
saldo para os adolescentes, que recebeu o nome de “cenaculo”. Em 1982, Valadao apresenta a
IBL um plano para a compra de 20 lotes ao redor do templo. Com a aquisi¢do dos lotes a IBL
utilizou para estacionamento e para a construgdo de uma escola, o Colégio Cristdo de Belo
Horizonte. Ainda na década de 1980, a IBL adquiriu uma “fazendinha”, no KM 25 da
Rodovia 262, para retiros e acampamentos.

Com a gestdo empreendedora implementada por Valadédo, a IBL ampliou sua infraestrutura
para acolher as inUmeras atividades e programas religiosos, o que se deu logo no inicio da

década de 1990. Nesse periodo, a IBL adquiriu uma propriedade no Bairro Santa Amélia, a

8 Dados coletados em arquivo digitalizado fornecido por Angela Valad3o Cintra.
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Rua Augusto Moreira, 680, construiu também o acampamento “Elim”®°. Em 1997, a IBL
inaugurou seu novo espaco de culto, um templo para 6.000 mil pessoas assentadas, além de
varios outros espacos a ele anexados, como salas, lanchonete-restaurante, studio e mini-
auditérios. Em 2003, através do “Ministério de Louvor Diante do Trono”, a IBL criou o
Centro de Treinamento Ministerial Diante do Trono®™ (CTMDT) e em 2004, adquiriu uma

propriedade de 11.0002 na cidade de Santa Luzia, regido metropolitana de Belo Horizonte.

A IBL, apesar de possuir essas propriedades e de ter filiais em outros bairros de Belo
Horizonte, como no Luxemburgo, Vista Alegre, Sdo Gongalo, Santa Branca, Serra Verde,
Céu Azul, sua maior ocupacdo se d& nas ruas proximas a sede situada no bairro Séo
Cristovdo. Como a ocupacdo territorial da IBL acontece nas intermediacdes do seu templo
principal, através da aquisicdo de varios imoveis, isto facilita que o seu espaco de culto
permaneca com as portas abertas durante todo o dia, o que € uma pratica comum a IURD, por
exemplo. J& que o acesso ao sagrado e facilitado em diferentes horas do dia, por causa dessa
pratica, o templo da IBL pode ser enquadrado como um lugar de “socorro espiritual” segundo
Almeida (2004). Além disso, pelo fato de a IBL situar-se proxima a uma grande avenida, a
Antbnio Carlos, e num bairro de grande contingente populacional, sugere-se que essa

organizacao religiosa desenvolve uma pratica religiosa adequada a dindmica urbana.

Foto do residencial IAPI

“Elim” ¢ um espago destinado a acampamentos de casais.

O CTMDT possui um edificio com 52 suites, restaurante, cozinha industrial, uma area de lazer com duas
piscinas, uma quadra esportiva, além de um prédio educacional, biblioteca e quatro salas para 280 alunos
CTMDT.
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Vista parcial do Bairro S3o Cristovao onde esta localizada a IBL

5.1.3. A expansdo patrimonial da IBL

AS nov Nesta foto, do lado esquerdo,na Avenida Antonio Carlos, encontra-se o hos de 1960

e 1970, com vigor e com facilidade nas grandes cidades e centros urbanos. A emergéncia
de expressOes religiosas e de novas igrejas e denominagdes sdo resultados diretos da
urbanizacdo e das transformacdes que ocorreram no proprio campo religioso, na geografia
urbana e na sociedade em geral. Neste contexto, com a complexidade e as dificuldades
trazidas pela grande cidade, tornou-se comum a busca de solucGes para os problemas
enfrentados, sejam aqueles relacionados ao significado dltimo da existéncia, sejam aqueles
de ordem imediatas, nas igrejas e nos diferentes tipos de cultos existentes. Assim, o templo
passou a ser 0 espaco onde os individuos solicitam graca e auxilio para as suas mais
variadas necessidades, desafios e empreendimentos. E por isso que o espaco de culto das
igrejas evangelicas carismaticas, tal como ja indicou Campos (1997:116-125) em suas
analises da IURD, se apresenta como um lugar que “hospeda o sagrado”, e sendo assim,

esse local torna-se um espaco de protecdo e “energizacdo”.

Em Belo Horizonte, alem da IURD, da Renascer em Cristo, da Internacional da Graca de
Deus, entre outras, a Igreja Batista da Lagoinha (IBL), é uma das corporacdes religiosas
gue mais se destaca. Esse destaque faz da IBL um caso sui generis, pois ela originou na

propria cidade e é a organizacao religiosa que tem o nome de batista, que possui 0 maior
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numero de seguidores em Belo Horizonte, que mais influéncia o campo religioso e que
mais amplia seu patrimonio na capital mineira. Isto significa que os fatores religiosos e o
poder econdmico-financeiro, bem como a utilizagdo dos meios de comunicagéo ajudaram
na legitimidade social da IBL e também na sua expansdo patrimonial. Diante disso, vale
destacar que a hegemonia da IBL em relacdo as demais igrejas batistas, historicas e
“renovadas”, tanto em termos de crescimento do ndmero de seguidores, quanto em termos

patrimoniais, comegou a acontecer a partir da década de 1990.

Assim, pode-se salientar que a eficacia da IBL acontece em dois sentidos: nas crengas que
difunde e propaga e no retorno financeiro que recebe dos fiéis, o que Ihe da condigdes de
adquirir novas propriedades, expandido o seu patriménio no bairro onde esta a sua sede e
na regido proxima ao local de culto. Com isso, a IBL vem se apresentando como uma
organizacdo religiosa que esta sabendo aproveitar as diversas modificacfes que estdo
ocorrendo na sociedade e, principalmente, no contexto econdmico e social dos bairros onde
se situa o seu templo. Pode-se enfatizar, entdo, que a expansao territorial da IBL esta
relacionada a realidade social, cultural e econdmico do bairro Sdo Cristovdo, 0 que serve,
por um lado, para a administracdo de seus negdcios e, por outro, para uma atuacao solidaria

e de ajuda no contexto de pobreza e caréncias das pessoas que habitam a regiéo.

A expansdo patrimonial ajuda a IBL a criar uma rede de servicos especializados — Creche
Oasis, Escola de Beleza Oasis, Padaria Trigoasis, Galpao da Cidadania, Casa das Vovos —
para responder as aflicdes especificas da regido onde se encontra 0 seu templo. No entanto,
ao oferecer esses tipos de servicos, a IBL tem uma finalidade evangelizadora, e por isso 0s
oferece tutelado pela doutrina da igreja, o que segundo Silas Guerriero (2009:381) é
também uma pratica comum da pastoral da Igreja Catdlica e da maioria das igrejas. Mas, a
IBL também oferece outros servi¢os, os quais podem ser denominados de servigos
espirituais, pois sdo ofertados exclusivamente pelos cultos de béncéos (quinta-feira, as 15
h), milagres (segunda e sexta-feira, 15 h), e, libertacdo e restituicdo (domingo, as 15 e 16

h), além dos cultos regulares. Entendemos que este tipo de servico faz com que a IBL se
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assemelhe aos cultos de libertacdo e até aos rituais de exorcismo realizados por outras

organizagdes religiosas.

Ao adquirir casas e lotes com menor preco na regido onde esta localizada, a IBL age
estratégica e diferentemente das igrejas neopentecostais que buscam conquistar “espagos
altamente valorizados”. Portanto, a aquisicdo de imodveis no bairro S&o Cristovdo e nas
adjacéncias da sede da organizacdo mostra que a IBL desenvolveu uma ampla politica de
apropriacdo espacial e de expansdo patrimonial, o que Ihe d& uma caracterizacdo de
organizacao de igreja carismatica menos “fugaz e fluida”. Como a aquisi¢do de imoveis da
IBL est& concentrada no entorno da sede; sua expansao patrimonial, em grande parte, salvo
as excecgdes, esta circunscrita ao templo-central. Dessa forma, a IBL difere das igrejas
neopentecostais que ao optarem pela abertura de novos templos tem uma “expansao”

flutuante, instavel e as vezes até fugaz, caso ndo obtenham sucesso.

Atualmente, a IBL tem um templo principal para 6.000 mil pessoas assentadas. Mas, ha
outros espacos de cultos, como o Tabernaculo para 1.000 pessoas, os saldes Agape para
540, Esperanca para 600 e Fé para 350 pessoas assentadas. Além desses espacos, ha ainda o
Cenaculo para 150, a Casa de Honra e dos Diaconos para 180 e o C.E.U para 320 pessoas.
No quadro abaixo, apresentamos também uma lista de imoéveis de propriedade da IBL, os
quais sdo usados como espacos de geréncia e administracdo com suas salas, e como espaco

de culto ja que cada imdvel possui um auditério.

Relacdo de imdveis da IBL, com seu respectivo endereco e destinacdo. Estes imdveis na estdo
localizados sede ou em ruas proximas ao templo da IBL ~ Sede da IBL
Sede da IBL
Sede da IBL
Colégio Cristao
Livraria Seara
Video Locadora Semeando

Rua Manoel Macedo, 360, Sdo Cristovdo  Acdo Pro-Crianca Rua Borba Gato, 101, B. Sao
Cristovdo  C.E.U. (Centro de estudos unificados)

Acdo Pro-Crianca  Rua Borba Gato, 101, B. Sdo Cristovdo ~ C.E.U. (Centro de estudos
unificados)
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Acdo Pré-Crianca Rua Borba Gato, 101, B. S&o Cristovdo  C.E.U. (Centro de estudos

unificados)

Rua Borba Gato, 101, B. Sdo Cristovdo  C.E.U. (Centro de estudos unificados)
C.E.U. (Centro de estudos unificados)

C.E.U. (Centro de estudos unificados)

Funciona o Seminéario Carisma

Culto em inglés Rua Araribg, 543, Sdo Cristovdo  Casa Administrativa

Rua Arariba, 543, Sdo Cristovdo  Casa Administrativa
Casa Administrativa

Casa Administrativa

Secretaria de Ndcleos (Intercessao)

Gidedes da Oracdo

Rua Ipé, 345, Sdo Cristovdo  Casa da Paz Rua José Bonifécio, 286, Sao Cristovdao  Casa das
Vovos Rua Ica, Renascenca  Ceéntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, S&o
Cristovao  Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauracao,
Rhema)

Casada Paz Rua José Bonifacio, 286, S&o Cristovdo  Casa das Vovos Rua Iga,

Renascenca  Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, Sdo Cristovdo  Central das
Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Cana&, Restaura¢do, Rhema)

Casa da Paz Rua José Bonifacio, 286, Sdo Cristovdo Casa das Vovés Rua Ica,
Renascenca  Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, S&o Cristovdo  Central das
Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restaura¢do, Rhema)

Rua José Bonifécio, 286, Sdo Cristovdo  Casa das Vovos Rua Iga, Renascenga  Céntessima
Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, S&o Cristovdo  Central das Redes (Juventude,
adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restaura¢édo, Rhema)

Casa das Vovos Rua Ica, Renascenca  Centessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133,
S&o Cristovdo  Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauracao,
Rhema)

Casa das Vovos Rua Ica, Renascenga  Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, Sdo
Cristovdo  Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauracéo,
Rhema)
Rua Ica, Renascenca Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, Séo
Cristovdo  Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauracéo,
Rhema)

Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, Sdo Cristovao Central das Redes
(Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauragcdo, Rhema)

Céntessima Ovelha (Desviados) Rua Beberibe, 133, S&o Cristovédo Central das Redes
(Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauragcdo, Rhema)

Rua Beberibe, 133, Sdo Cristovdo  Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova
Canad, Restauragdo, Rhema)

Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauragdo, Rhema)

Central das Redes (Juventude, adolescentes, Koinonia, Nova Canad, Restauragdo, Rhema)
Secretaria Geral da IBL
Secretaria de Missdes
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Rua Manoel Macedo,1324, Cachoeirinha  Creche Rua Juazeiro, 120, 51 e 41, Séo
Cristovao  Fundacdo Oéasis Rua Angico, 283, Sdo Cristovdo  Ministério de Louvor Rua Pau
D’arco, 40, Sao Cristovdo  Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo
de Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, So Cristovdao  Aconselhamento pastoral

Creche Rua Juazeiro, 120, 51 e 41, Séo Cristovdo ~ Fundacgdo O&sis Rua Angico, 283, Séo
Cristovéao Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sao Cristovdio  Onésimo
(presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo,
552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Creche Rua Juazeiro, 120, 51 e 41, Séo Cristovdo  Fundagdo Od&sis Rua Angico, 283, Sao
Cristovéao Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sao Cristovdio  Onésimo
(presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo,
552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Rua Juazeiro, 120, 51 e 41, Sdo Cristovdo Fundacdo Od&sis Rua Angico, 283, Séo
Cristovao Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sao Cristovdo  Onésimo
(presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo,
552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Fundagdo Odsis Rua Angico, 283, Sdo Cristovdo  Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40,
Sdo Cristovdo  Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Ndcleo de
Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, S&o Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Fundacdo Oé&sis Rua Angico, 283, Sdo Cristovdo  Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40,
Sdo Cristovdo  Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, Sao Cristovdo  Ndcleo de
Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, S&o Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Rua Angico, 283, Sdo Cristovdo  Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sé&o
Cristovao  Onésimo  (presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo Nuicleo de
Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, S&o Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sdo Cristovdo ~ Onésimo (presidiarios) Rua
Angico, 276, S& Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo, 552, S&o
Cristovao  Aconselhamento pastoral

Ministério de Louvor Rua Pau D’arco, 40, Sdo Cristovdo ~ Onésimo (presidiarios) Rua Angico,
276, S&o Cristovdo Nucleo de Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, Séo
Cristovdo  Aconselhamento pastoral
Rua Pau D’arco, 40, Sao Cristovao  Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, S&o
Cristovdo  Ndcleo de Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, Sdo Cristovdao  Aconselhamento
pastoral

Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, Sao Cristovdo  Nucleo de Formacdo Rua Manoel
Macedo, 552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Onésimo (presidiarios) Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel
Macedo, 552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Rua Angico, 276, Sdo Cristovdo  Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo, 552, Séo
Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Nucleo de Formagdo Rua Manoel Macedo, 552, So Cristovdo  Aconselhamento pastoral
Nucleo de Formacdo Rua Manoel Macedo, 552, Sdo Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Rua Manoel Macedo, 552, S8o Cristovdo  Aconselhamento pastoral

Aconselhamento pastoral
Aconselhamento pastoral
Acampamento de Casais
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Educacéo de Filhos & Maneira de Deus
Casados Para Sempre

Células de Casais

Namorados e Noivos

Edificando Um Novo Lar

Rede de Familia

Rua Pitangui, 527, Séo Cristovdo  Profetizando Vidas (Cartas) Rua Jaboticatubas, 26, Séo
Cristovéo
Profetizando Vidas (Cartas) Rua Jaboticatubas, 26, S&o Cristovéo
Profetizando Vidas (Cartas) Rua Jaboticatubas, 26, Sdo Cristovao
Rua Jaboticatubas, 26, Séo Cristovao

Para se ter uma ideia da expansdo patrimonial da IBL, em novembro de 2011, sera
inaugurada a nova sede e o novo prédio do setor de comunicacdo, com a finalidade de
integrar todos os veiculos de midia da organizacdo. Nesse empreendimento, estdo incluidos
o jornal Atos Hoje, o Portal Lagoinha.com e a Rede Super de Televisdo, além de outros
meios de comunicacgdo, segundo o diretor executivo da Rede Super, Alex Passos, conforme
jornal Atos Hoje (17/07/11). O que chama nossa atencdo nessa nova acdo expansionista
patrimonial da IBL é a localizacdo dessa nova sede, que fica na Avenida Prof. Magalhdes
Penido, 460, na regido do aeroporto, do Mineirdo e da Pampulha. Essa regido, por causa da
Copa do Mundo de 2014, é uma area de grande investimento dos 6rgdos publicos e sera a
regido mais importante do Belo Horizonte devido aos preparativos para esse grande evento.
Isto mostra que a IBL faz sua expansdo patrimonial de forma empreendedora, visionaria e
futurista. Além disso, esse investimento patrimonial da IBL certamente aumentara em
muito a sua condigdo de competir tanto no campo comunicacional, quanto no religioso com

outros canais de televisdo e outras igrejas.

A IBL néo perde o foco do seu negocio que é a religido e € isso que faz dessa organizacéo
uma igreja em franca expansdo patrimonial, o0 que tem a ver diretamente com a familia
Valaddo. Um dos mais recentes investimentos da IBL é a Fabrica de Artes, que segundo

Ana Paula Valaddo, € um sonho de seu pai e uma nova etapa do “Ministério de Louvor

Portal Diante do Trono (www.portaldt.com). Acesso em 20 de junho de 2011.
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Diante do Trono”. O projeto da Fabrica de Artes da IBL é formar novos artistas adoradores,
bem como uma nova orquestra, de modo a fazer com que o “Ministério de Louvor e
Adoracao Diante do Trono” esteja restrito a geragdo de pessoas que o iniciaram. Isto
demonstra que a IBL esta “ligada” no futuro, pois com este empreendimento comega uma

renovacdo em seu mais importante e influente ministério.

A IBL comeca a investir também na ampliacdo de sua sede no bairro Sdo Cristovao,
planejando a construcdo de um novo templo . Neste novo projeto, além de um espacgo de
culto para 35.000 mil pessoas, havera uma praca de alimentacdo de 7.000 m2
Possivelmente, esta praca de alimentacdo superara em area e em nimero de lojas, as pracas
de alimentacdo dos grandes shoppings de Belo Horizonte, o que demonstra que a IBL esta
se tornando, ao mesmo tempo, centro religioso e um grande centro de negdcios. Isto
significa que a IBL é uma organizacdo religiosa que € conduzida muito mais nos moldes de
uma empresa e de um ramo de negocios controlados pelas leis da administracdo

empresarial.

Essa centralizacdo da gestdo e das acbes de expansdo em Valadao é fundamental para que a
IBL tenha agilidade e eficiéncia nos processos decisorios e ainda mantenha sua unicidade
doutrindria e também em termos de investimento patrimonial. Nessa perspectiva, a IBL
com uma gestdo centralizada em Valadao, por um lado, serve para controlar investimentos
da organizacdo e, por outro, viabilizar a sua rapida expansdo patrimonial, principalmente no
entorno do seu templo. Assim, o templo da IBL, com o seu formato, arquitetura e estética, é
essencial para o entendimento geoespacial da realidade do bairro Sdo Cristovao e também

para a adesdo dos seguidores carentes de um encontro com o sagrado.

5.2. A dimensdao fisica da IBL e a arquitetura do sagrado

Cf Anexo 05, com o layout do novo templo da IBL.
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A associacdo entre as ideias de espaco fisico, o templo e arquitetura do sagrado ndo é
pertinente em sua totalidade. Mas, essa associa¢do se torna possivel quando pensada pelo
prisma da religido e pelo viés da experiéncia religiosa. Assim, ¢ pela religido e pela for¢a da
sacralidade oriunda da experiéncia religiosa que um determinado local passa a ser visto e
utilizado como um espaco sagrado. O que se quer enfatizar € que a sacralidade de um
espaco se da& exclusivamente por meio de uma experiéncia religiosa, pois, segundo
Abumanssur (2004:145), somente ela, tem o poder de arrancar a naturalidade do espaco, de
modificar seus atributos e de conferir novos sentidos. Eliade (1992:16), ao falar sobre
espaco sagrado, afirma que o sagrado se manifesta sempre como uma realidade

inteiramente diferente das realidades ‘naturais’.

Ao sacralizar um espaco geogréafico, um lugar qualquer ou um templo, o homem religioso
atribui significacdo plena de um espaco sagrado, colocando-o em oposi¢do a todo o resto,
que passa a visto como sendo sem forma e sentido. E por isso que a religido, seja como
representacdo, revelacdo, tradicdo e fenbmeno, tem poder como elemento aglutinador. O
poder religioso, em seu aspecto amplo, justifica-se sob o sagrado e se materializa num lugar
especifico, o lugar sagrado. A expressdo simbdlica desse poder é ornada e tecida no
discurso religioso e no espaco “monumental” das edifica¢des religiosas, o que da destaque

a arquitetura do sagrado.

Na perspectiva assinalada, os templos religiosos sdo construidos com uma arquitetura que
reflete a visdo que se tem do sagrado. A arquitetura diz respeito a identidade da instituicdo
e, a0 mesmo tempo, deve corresponder a expectativa que se tem dos individuos na sua
relacdo com o espaco. Considerando esses aspectos, nessa parte do nosso trabalho,
analisamos o templo da IBL partindo da ideia de que esse espaco, em sua forma e
arquitetura, reflete a metafora de uma “paixdo brasileira”, 0 que entendemos como
favoravel a popularizacdo do sagrado. Devido a uma caracteristica bastante peculiar da
IBL, a de ajuntar musica, danca e coreografia, seu templo sera analisado como espaco
estético e coreografico, o qual faz parte da nova forma de expressao religiosa pentecostal.

5.2.1. O templo da IBL: metafora de uma “paixao brasileira”
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O futebol no Brasil, apesar dos esfor¢os dos governantes, ndo se alavancou, antes dos anos
de 1940. Esse quadro, no entanto, comecou a ser mudado com a constru¢do do estadio do
Maracana, a realizacdo da Copa do Mundo no Brasil, em 1950, e, principalmente, com a
conquista da Copa de 1958. Tudo isso, contribuiu para a popularizacao do futebol, fazendo
deste esporte uma “paixdo nacional”. Com isso, o Brasil passou a ser considerado o “pais
do futebol”, e esse esporte uma atividade que retine pessoas de diferentes “cores”, credos,
regides e condicdes sociais. A presenca do futebol é tdo marcante na paisagem brasileira
que praticamente ndo ha vila, aldeia, mosteiro, penitenciaria e cidade sem um campo de
futebol.

Devido a popularizacdo do futebol, algumas pessoas chegaram a pensar e vivenciar esse
esporte como uma “religido”. Neste sentido, justifica-se aquela antiga e importante
afirmacdo popular de que “o futebol é uma paixdo brasileira”. Considerando este aspecto
acerca do futebol e a possivel pertinéncia entre religido e cultura a partir do pensamento de
Freyre (2004) e de Tillich (2009), é possivel pensarmos, especialmente no Brasil, a
ligacdo entre futebol e religido. Portanto, o que ja havia ocorrido com o futebol, depois dos
anos de 1950, comecou a acontecer com a religido, ou seja, sua popularizacao,
notadamente, com o pentecostalismo. Como enfatiza Clodoaldo Gongalves Leme
(2009:115) a mescla entre futebol e religido produz verdadeira “poténcia de espetaculo”, o

que requer um lugar ou espago especifico para que “show” aconteca.

Nessa perspectiva, a religido pentecostal, tal como o futebol, por mobilizar e encantar
intensamente os brasileiros, pode ser pensada também como sendo mais uma ‘“paixao
nacional”. Mas, 0 que a religido tem a ver com o futebol? Qual a relacéo entre a IBL e 0
seu espago fisico com a “paixdo brasileira”? E evidente que o futebol ndo é a mesma coisa
que religido. Mas, ambos provocam sentimentos profundos e, como tal, exigem um espaco
e um lugar especial em que podem ser praticados e experimentados. Ja que DaMata (1990)
indicou a existéncia de um trindmio “religido, futebol e carnaval”, a partir dele ¢ possivel

A sintese mais completa e complexa da articulagéo entre religido e cultura no Brasil foi feita por Gilberto
Freyre.
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afirmar um outro, que € “religido, templo religioso ¢ paixao brasileira”. Considerando estes
aspectos e ainda a relacdo existente entre futebol, religido e pentecostalismo, nossa anélise
passa a priorizar o espaco fisico da IBL como uma metéfora, “uma paixado brasileira”.
Nesse esforco analitico, a ideia de Tillich (2009) acerca da cultura é esclarecedora, pois,
para ele, a religido esta interligada, ndo em um, mas em varios aspectos da vida, quais

sejam: espaco, arte, arquitetura, estética, ludicidade e experiéncia.

O templo das igrejas evangélicas continua sendo um lugar privilegiado de encontro com o
sagrado, mesmo numa época em que as religiBes estejam se imiscuindo com a midia,
ampliando sua presenca nos meios de comunicacdo. Apesar da existéncia de novas
territorialidades do sagrado, as igrejas carismaticas fazem do seu templo e/ou do seu local
de culto, o espaco definidor da manifestacdo do sagrado. Na IBL, essa definicdo acontece e
pode ser confirmada pela quantidade de cultos e reunifes religiosas que sdo desenvolvidas
no espaco fisico da organizacdo. Para se ter uma ideia da importancia do espaco sagrado na
IBL, ha cultos, reunides e atividades religiosas em todos os dias da semana (Anexo 6). No
domingo, o dia mais concorrido, por exemplo, realizam-se treze tipos de cultos, o0 primeiro

iniciando-se as 6 h e o Gltimo as 21 h.

A grande quantidade de atividades religiosas desenvolvidas pela IBL, semanalmente,
parece indicar que o seu espaco fisico esta impregnado de algo diferente do mundo natural.
Assim, a ida do fiel ao templo da IBL pode ser vista com um compromisso com a
instituicdo e também com o sagrado que ela divulga e propaga. Como as atividades
desenvolvidas pela IBL estdo voltadas para seus seguidores, a frequéncia ao culto e o
encontro com o sagrado torna-se determinante para uma maior identificacdo com a
instituicdo e seu espago fisico. A presenca regular do fiel no culto confirma que a religido
continua territorializada, conforme Eliane Hojaij Gouveia (2005:135), e que templo, como
um espaco sagrado, é ainda um local exclusivo de manifestagdo do sagrado e identificagéo

entre os seguidores.

Nessa perspectiva, o templo da IBL serve para dar estabilidade aos fi€is, fixar as crengas e

ainda garantir a estabilidade da instituicdo. Contudo, o carater sagrado do espaco fisico da
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IBL ndo se explica apenas pela sua fidelidade a teologia pentecostal, mas também pelas
experiéncias carismaticas que nele acontecem. Como a IBL é uma organizacdo carismatica
originada numa época de fragmentacdo do espaco, do tempo e das instituicGes religiosas,
conforme declara Hervieu-Léger (2004:2), por mais que ela reconheca o valor da
experiéncia pentecostal, se assim possa declarar, nela também acontece a fragmentacéo da
memoria. Nesse contexto, a experiéncia religiosa do presente, de acordo com Rivera

(2010:52), é mais legitimadora do que a meméria do tempo das origens.

Apesar da existéncia desses tipos de fragmentacéo, a IBL investe permanente e de maneira
especial em seu templo principal, que, em sua arquitetura interna e externa, apresenta-se no
formato de um ginasio poliesportivo. Assim, o templo (Anexo 7) da IBL tem uma
arquitetura arredondada, acompanhada por arquibancada, em trés niveis, diversos setores e
com um palco no centro, o que, de fato, d& uma caracterizacdo de um ginasio poliesportivo
e de uma arena multiuso. Devido ao formato arquitetdnico do templo, nossa analise indica
que o espaco do sagrado na IBL representa aquilo que € mais popular na cultura brasileira,
que é o futebol. Dai a ideia de que o templo seja uma representacdo, um simbolo da maior
“paixdo brasileira”, o que tem a ver com “campo”, “jogo”, expectadores, competicao,

jogadores, etc.

Além desse aspecto, o templo da IBL, como representacdo de uma “paixao brasileira”, pode
ser associado a um tipo de religiosidade popular, neste caso, de raizes pentecostais ou
carismaticas. O pentecostalismo, segundo Sanchis (1995:113), é o responsavel pela
introducdo ndo s6 de uma nova religiosidade no campo religioso brasileiro, mas também
“modernidade identitaria e ética nas camadas populares” pela vida da religido, o que ele
considera como paradoxal. Nessa perspectiva, 0 contacto com o “sagrado” e a ida ao
templo, concebido como espago sacralizado na religiosidade pentecostal, constituem-se
numa relagdo de “troca”, na maioria das vezes. Essa relacdo de troca na religido, de acordo
com Oro (2001:71-85), diz respeito as fronteiras existentes ou ndo entre ética, dinheiro,

religido e acdo magica.
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Ainda sobre a relacdo de troca, especialmente, a partir da magia e da economia, Bourdieu
enfatiza que ela se estabelece por meio de um formalismo e um ritual do tipo “foma ld da

7y

ca .

“Todos esses tracos estdo fundados em condicBes de existéncia dominadas por
uma urgéncia econbmica que impede qualquer distanciamento em face do
presente e das necessidades imediatas (...) e por esta razdo, tem maiores
oportunidades de se manifestar nas sociedades ou classes sociais desfavorecidas
do ponto de vista econdmico e, por isso, predispostas a ocupar uma posi¢ao
dominada nas relagdes de forcas materiais e simbolicas” (BOURDIEU, 2005, p.
45).

A luz da teoria de Bourdieu, deve-se reconhecer a religido como estando relacionada a
“esfera economica”. Nesse sentido, o templo da IBL, identicamente ao de qualquer outra
organizacao religiosa neopentecostal, torna-se um lugar de encontro com o sagrado e de
experiéncias sociais e religiosas, mas também espaco de encontro entre a demanda e a
oferta, ambas socialmente construidas. Dessa maneira, se o templo da IBL aponta para uma
“religiosidade popular”, e este € o nosso entendimento, ao construir este espaco, a lideranga
da organizagdo fez uma boa “leitura” dos cenarios que envolvem a sociedade

contemporanea.

O que constata, entdo, é que as expressdes religiosas comumente chamadas de populares
correm parelhas as vivéncias de carater sociais, como por exemplo, a medicina popular e a
musica popular. Porém, na IBL, a religiosidade popular diz respeito ao seu estilo de culto e
a forma que a organizacdo desenvolve a sua religido, isto é, a emoc¢édo sobrepondo a razao,
o louvor musicalizado sobreposto a pregacdo, o que arrebanha milhares de pessoas. Nessa
perspectiva, o templo da IBL, com sua arquitetura, formato, composicao e estética, e ainda
pelo que acontece em seu interior, retrata 0 espaco onde se manifesta uma “paixdo
brasileira”. Como essa meté&fora é alusiva ao futebol e a religido, podemos associa-la a
outra metafora, isto é, ao cenario religioso como um campo esportivo, onde, de maneira

especial e contundente, os atores disputam 0 seu jogo.

As duas metéforas, a do templo e a do campo esportivo, se relacionam e se encaixam na

teoria socioldgica de Bourdieu, pois possibilitam uma concepgdo diferenciada sobre o
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campo religioso, suas leis e os atores que nela atuam. “Ora, o futebol como todo jogo
depende das relacGes entre os jogadores, da presenca da torcida e, sobretudo, da existéncia
de regras prescrevem as formas desse evento acontecer” (CAMPOS, 2008, p. 01). E por
isso que Bourdieu (2004:119) enfatiza que, do interior de um espaco — chamado por ele de
campo — que procedem as lutas e disputas pela imposi¢édo de uma definicdo do jogo e dos
triunfos necessarios para dominar esse jogo. Na IBL, o templo, tal como acontece na
maioria das igrejas carismaticas, € o lugar em que se coloca em pratica 0 esquema e as

taticas do jogo.

O templo da IBL, como metafora de uma “paixdo brasileira”, sugere também o espaco de
culto como um lugar de emocdo, espetaculo, corpos dancantes e vozes ecoando. Nesse
contexto, a liturgia assume um papel importante, pois sendo ritual fundamental do culto, ela
cria um paralelismo entre o espaco fisico da IBL e o estadio/ginasio, o “templo do futebol”.
Sendo assim, o templo da IBL, por possuir um formato de um “templo do futebol”, mesmo
num formato de um ginasio, tem se tornado um lugar que promove experiéncias de emocao,
paixdo e uma atmosfera inebriante, em que pode acontecer choro, “explosdo” de alegria e

devocdo.

O templo da IBL, como metafora de uma “paixdo brasileira”, tal como o futebol, mostra
gue a organizacgdo assume um tipo de religiosidade mais popular, tipica do pentecostalismo
contemporaneo, o que lhe da a propensdo de aumentar o nimero de seguidores. Por isso, 0
templo da IBL, ou melhor, suas arquibancadas, estdo sempre lotadas e concorridas, pois ha
uma ligacdo entre o espaco fisico, futebol e pentecostalismo, o que é viabilizado nesses trés
elementos pela metafora da “paixdo brasileira” e pela popularizagcdo da IBL. Apesar de o
templo da IBL ter uma arquitetura que se remete a um espaco “profano” onde ha disputas,
jogos e competicdo, seu formato contribuiu também para a pratica de uma religiosidade
mais emocional, carismatica e “apaixonante”, o que da respaldo ao espaco fisico da

organizagdo como uma metafora da “paixao brasileira”.
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5.2.2. O templo como espaco de popularizagdo do sagrado

Por via de regra, quando entramos num templo ou num lugar consagrado ao culto no
protestantismo historico, ndo encontramos nenhuma atribuicdo ao popular. Alias, na
religiosidade protestante, subtrair o atributo popular é algo bastante comum. Portanto, em
se tratando de protestantismo historico, religiosidade ndo é um sinénimo de cultura
religiosa popular e nem de popularizagdo do sagrado. Isto se deve ao fato de que a maioria
das igrejas que compde esse protestantismo, salvo as excec¢des, adota uma pratica religiosa
dissociada de elementos da religiosidade popular, o que tem respaldo na doutrina da

soteriologia, cujo principio teoldgico é a salvacao pessoal e individual.

No Brasil, o protestantismo histérico esta praticamente isento de crencas e valores
religiosos autdctones ou nativos, ja que os mesmos foram identificados, ora com o pecado,
ora com a heresia. Essa isencdo, na verdade, foi e ainda € um tipo recusa, que de acordo
com Bittencourt Filho (2003:43) serviu para rechagar quaisquer expressoes religiosas da
“Matriz Religiosa Brasileira”. Neste sentido, conforme Alencar (2005:12-13), o
protestantismo, por estar dissociado da cultura brasileira e distanciado religiosidade
popular, ndo tem um s6 museu, uma festa popular, ou outra marca nacional concreta e,

quando é citado em novelas, filmes e musicas, a forma que prevalece € a caricatural.

As igrejas protestantes que aqui chegaram sdo uma projecdo dos europeus e norte-
americanos, as quais, segundo Mendonga (2002:25), compdem o quadro do protestantismo
de imigracdo e de missdo. Mesmo assim, as igrejas protestantes, devido a sua presenca,
caracteristicas e histéria no campo religioso, nos dias atuais ndo podem mais ser
consideradas estranhas & cultura brasileira. Nessa direcdo, vale destacar que a
transformacéo do protestantismo s6 comecou a acontecer, a partir dos anos de 1910 e 1911,
com o surgimento do “pentecostalismo da Congregacdo Cristd do Brasil e da Assembleia
de Deus”, conforme Campos (1996:84). Mas, a mudanca radical aconteceu ap0ds as décadas
de 1950, com a fragmentagé@o desse pentecostalismo, e depois de 1970, com a sua radical

reconfiguracdo e alteracdo, que passou a ser intitulada de neopentecostalismo.
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De fato, entre os anos de 1960 e 1970, o quadro religioso protestante e pentecostal foi
alterado pela eclosdo de novas experiéncias religiosas e novas religiosidades carismaticas, 0
que ocasionou uma especie de abertura a cultura popular, especialmente, a cultura que se
processava nos grandes centros urbanos. A irrupcdo desta pluralidade de pentecostalismos
ou de carismatismos €, por um lado, fruto de mutagdes no seu contetdo doutrinario, dai a
énfase em “técnicas” de exorcismo, libertagdo, cura, guerra espiritual e prosperidade,
segundo Campos (1997:336-337 e 1996:90). Por outro lado, faz parte do processo de
articulacdo e de adequacdo da religido carismatica evangélica a cultura e religiosidade de

apelo popular.

Pode-se enfatizar, entdo, que uma das caracteristicas histéricas fundamentais do
pentecostalismo € a ruptura, o que, possivelmente, esta atrelado as suas matrizes iniciais,
com William J. Seymour e W. H. Durham, conforme Campos (1996:81-82). No Brasil,
0 pentecostalismo carrega também a marca da ruptura, especialmente, aquele que foi
gestado a partir da década de 1970, cujo nome dado, por Siepierski (2004:71) e outros
pesquisadores, € neopentecostalismo. Além da ruptura, as igrejas neopentecostais
conseguem operar, simultaneamente, com a ldgica da negacdo, assimilacdo e
continuidade de outras expressbes religiosas, o0 que comporta elementos de uma
religiosidade eclética e popular. As religibes neopentecostais, encabecadas pela IURD,
segundo Almeida (2004:112-113), combatem as outras religides, assimilam suas formas
de apresentacdo e, a0 mesmo tempo, trata cada uma delas como “falsidades” de modo a

reafirmar o seu aspecto sobrenatural.

A caracteristica de ruptura do pentecostalismo e do neopentecostalismo além ter se
manifestado na doutrina e na teologia, manifesta também pratica religiosa, especialmente
na representacdo do espaco de culto, ou seja, o templo como um espacgo de popularizagao
do sagrado. O local de culto €, entdo, o espaco privilegiado para se vivenciar
experiéncias religiosas marcantes, extaticas, seja no ambito da esfera individual, seja no
ambito coletivo, o que confere importancia singular aos ritos “democratizados” e

“popularizados”. Dessa maneira, 0 que ocorre no templo das igrejas carismaticas, pelo
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fato de advir da mediacdo da igreja e do(s) pastor(es), serve para divulgar um sagrado
“poderoso”, “extraordinario”, eficiente e, consequentemente, acessivel, difundido e

popularizado.

Como o templo das igrejas pentecostais e carismaticas € um espaco de popularizacdo do
sagrado, em nossa concepcdo, esse local serve para responder a certas demandas das
camadas mais pobres e para demarcar um movimento de busca e volta do sagrado, t&o
caro na cultura popular brasileira. Nesse contexto, o segmento carismatico de recorte
pentecostal ou neopentecostal, comporta elementos da pos-modernidade. Assim, seu
espaco de culto se transforma num lugar onde se valoriza, a0 mesmo tempo, 0s desejos
individualistas, o hedonismo, o0 emocionalismo, 0 consumismo e as experiéncias
religiosas de éxtase individuais e coletivas. Além disso, no espaco de culto, o marketing
e 0s recursos tecnologicos sdo usados para popularizar o sagrado, a organizacao
religiosa, suas crencas e ainda, segundo Campos (1999:362), os produtos religiosos

criados, tais como cura, prosperidade e “bén¢aos sem medida”.

Considerando estes fatores e também a importancia atribuida ao templo como lugar de
popularizacdo do sagrado nas igrejas carismaticas, é dificil fazer qualquer afirmacéo
acerca da “acdo milagrosa de Deus”, da manipulacdo religiosa e da “explora¢ao” da boa
fé do fiel. A dificuldade existe porque a énfase encontra-se muito mais na ida ao templo,
onde acontece a macica popularizacdo do sagrado, e na participacdo do “crente” nos
rituais propostos pela igreja. Ja que o templo é um espacgo de popularizacdo do sagrado,
no carismatismo, ele é reservado como o local onde os ritos devem acontecer ndo sé com
frequéncia e regularidade, mas também com a mediacdo dos agentes, de forma milagrosa

e ““sobrenatural”.

Desse ponto de vista, o templo e os varios rituais das igrejas carismaticas (canticos,
gestos e expressdes cheios de espontaneidade, palavras proferidas, revelagdes,
campanhas e correntes de exorcismos) apontam, por um lado, para uma intensa
popularizagdo do sagrado. Por outro, indica que a religiosidade popular que o
protestantismo “ignorou” vem a tona com as igrejas carismaticas, que é tanto

individualizada quanto individualizante, mas sem perder o contato direto com a
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organizacdo religiosa e com o sagrado. As igrejas carismaéticas, diferentemente do
protestantismo histérico, com seus templos, ritos e uma série atividades popularizam o
sagrado e este ao ser popularizado passa a assumir uma “cara” ¢ um jeito de ser

abrasileirado.

E por isso que o espaco de culto das igrejas ndo é apenas aquele espaco conhecido como
“nave” ou templo onde se realiza os atos religiosos. O espago de culto das igrejas, na
verdade, é mais do que o seu templo ou lugar de culto. Sendo assim, o espaco de culto
pode significar ndo somente o espaco fisico, segundo Mendoncga (2002:196), mas todo o
aparato material e simbdlico consagrado pela tradicdo cristd. Tendo em vista esses
aspectos e também o processo de mudanca proporcionado pela musica gospel no espago
de culto das igrejas, a seguir, analisamos o templo como um espaco estético e

coreografico.

5.2.3. O templo como espaco estético e coreogréafico

Religido, experiéncia religiosa e artes no contexto das religides carismaticas tornam-se
vivéncias humanas inseparaveis, ja que por meio delas os fiéis e os adoradores tratam do
inefavel. Podemos considerar, entdo, que a religido, a arte e a experiéncia religiosa sdo
vivéncias humanas paradoxais que pertencem a ordem mistica e, a0 mesmo tempo, a
ordem do cotidiano. Como enfatiza Prado (1999:19) a religido e as diversas formar de
artes, tanto quanto a experiéncia mistica, fazem parte do desvelar do inefavel. Nessa
perspectiva, a religido, as experiéncias religiosas, a musica e a danga como expressao
artistica também ficam conectadas, pois, dizem ndo s6 do cotidiano, mas do mistério, do
sentido da vida e do inefavel. Portanto, a musica e a danga fazem parte da religido e
podem ser consideradas também como rituais ou atos religiosos que séo utilizados pelas

igrejas para cativar seus seguidores.

Terrin (2004), numa analise sobre “Sons e sentidos”, reconheceu a pertinéncia entre

religido, experiéncia religiosa, danga e musica. Recorrendo a Lévi-Strauss, para quem
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existe um lago estreito entre musica e mito, Terrin (2004:214) afirma que ambos sdo
instrumentos para “esquecer o tempo”, isto ¢, entrar numa dimensdo mitico-religiosa
realizadora. Devido a intima relacdo entre religido, musica e danca, a partir de um plano
historico-antropoldgico, Terrin (2004:214-215) enfatiza a danca e ndo mais 0 momento
sacrificial, como determinante para a primeira experiéncia religiosa da humanidade.
Nessa direcdo, a recolocacdo do templo como sendo um lugar estético e dancante parece
ser a recuperacdo do nexo originario entre religido, musica e experiéncia religiosa, o que

tem provocado inovacOes diversas no campo religioso brasileiro.

Dentre essas inovacgOes, podemos destacar as que foram trazidas pelas igrejas
carismaticas, principalmente aquelas relacionadas a musica, ao local de culto como um
espaco estético e dancante e ao uso do corpo no louvor. Em sua analise sobre “O gospel
da Renascer em Cristo e suas relagdes com o campo protestante brasileiro”, Dolghie
(2005:69-70), enfatiza que as igrejas de natureza carisméticas introduziram um estilo de
musica totalmente inovador, seja no aspecto estético-musical, seja no sentido simbolico e
litirgico. Portanto, ndo é dificil imaginar a masica gospel sendo cantada e dancada pelas
igrejas carismaticas e, além disso, tornando-se uma ferramenta privilegiada para o

espetaculo dancante no universo evangélico brasileiro.

A insercdo da musica de louvor, da danga, do movimento e da expressdo corporal, segundo
Cunha (2007:67) faz parte da “explosdo gospel” que aconteceu no Brasil nos anos 1990 e
de uma teologia que da valor superior ao louvor e a adoracdo em detrimento da pregacao.
Dessa forma, o culto das igrejas protestantes historicas, que antes possuia dois objetivos
claros, a conversdo ao protestantismo e a santificacdo dos fieis, comecou perder a
centralidade da pregacdo. Como destaca Mendonga (2002:180), o culto protestante no
Brasil, devido as necessidades de expansdo do protestantismo e a sua teologia original,
sempre foi essencialmente “conversionista e reavivalista”, cujo objetivo era o de fortalecer

0 processo de santificagdo do fiel.

Com a inovacéo trazida pela musica gospel, comecou a haver nas igrejas evangélicas uma
modificacdo no estilo de culto, na sua organizagdo, em seus componentes, no templo das

igrejas e, sobretudo, naquilo que se costumava chamar de ministério de musica. Nas
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igrejas carismaticas, em especial, mas ndo sé nelas, devido a combinacdo do louvor com a
coreografia e a danca, o “ministério de musica” acabou sendo eliminado ou substituido pelo
“ministério de artes”. Nessas igrejas, 0 “ministério de artes” tornou-se mais amplo do que o
ministério de musica, ja que sua funcdo, a0 mesmo tempo, € estética, artistica liturgica e

espetaculizante.

Com isso, mesmo em igrejas ndo-litlrgicas estd havendo um deslocamento do principal
ato de culto, que € a pregacdo e o estudo da Biblia. Nesse aspecto, o culto perdeu sua
“formalidade” e assumiu sua informalidade musical e dangante, o que vem transformando o
templo num tipo de espaco estético e dancgante, o que segundo Dolghie (2010:7), faz parte
da nova versdo gospel que é a do culto como espetaculo. Nesse contexto, o ministério de
masica perdeu espaco, uma vez que Se ocupava tdo somente com a area musical. O
“ministério de artes”, ao contrario, por estar envolvido com a musica, a expressao corporal
e a estética do corpo e do espacgo, ampliou sua area de atuacdo na igreja e teve sua demanda

aumentada.

Nesse sentido, a fun¢do do “ministério de arteS” vai além do ministério de musica e seu
papel é fazer a integracdo do culto, da musica e do espaco com os adoradores, a
coreografia, as dancas, os sentimentos e as diversas expressdes corporais. Com isso, 0
“ministério de artes” passou a selecionar e a trabalhar, na maioria das vezes, com um estilo
de musica diferente daquele que o ministério de masica utilizava. Suas can¢des sao alegres
e dancantes e sdo usadas para criar um ambiente informal, festivo e que estimula a livre
expressdo corporal. Nessa nova atribuigdo do “ministério de artes”, 0 COrpo tem presenga e
visibilidade garantidas, uma vez que esta integrado ao sistema de simbolos religiosos.
Assim, devido a sua importancia na liturgia, na danca e na masica das igrejas carismaticas,

0 corpo passa a ser o sujeito da celebracéo.

Com o movimento de inovacdo trazido pela cultura gospel na masica e na liturgia, o local

de culto das igrejas carismaticas foi se tornando um espaco estético e dangante. Em paralelo

Igrejas ndo-litdrgicas sdo aquelas que herdaram a tradicdo oriunda do pietismo, do puritanismo e do

avivamento, séculos XVII, XVIII e XIX, que rejeitam um ordem de culto pré-estabelecida, vestes e aparatos
litirgicos e os simbolos e praticam um culto “espontaneo”.
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a esse movimento, tornou-se também comum sair-se em defesa do “ministério de artes” na
igreja, sua relevancia e contemporaneidade. Os argumentos de quem faz a defesa do
“ministério de artes” respaldam-se nos relatos do Antigo Testamento, em especial, na
historia de povo de Israel, ja os israelitas utilizavam a mdsica, o louvor e a danca para
celebrar o Deus de Israel. Como esses elementos eram comuns ao “povo escolhido” e a sua
cultura religiosa, argumenta-se em favor da utilizagdo da musica, dancas e coreografias no

espaco de culto e na liturgia, tal como se fazia no Antigo Testamento.

A existéncia do “ministério de artes” na igreja €, na verdade, uma justificativa e uma
afirmacdo do templo como um espaco estético e dancante. Sendo assim, o “ministério de
artes” na igreja e todo o aparato que envolve o templo, a musica e a danga servem para
ritualizar o corpo e valorizéd-lo na busca do sagrado, tornando-o simbolo maximo de
sacralidade nas igrejas carismaticas. Nessas igrejas e nos cultos que elas desenvolvem,
segundo Velasques Filho (1985:77), a expressao corporal acompanha os canticos e oragoes,
que numa espécie de bailado ao ritmo da mdsica, faz o ludico, 0 movimento do corpo e a

arte ressurgirem, ainda que por um momento breve e passageiro.

Com isso, a musica, a danca e a expressao corporal passaram a ser componentes habituais
da liturgia das igrejas carismaticas, seja como uma forma de diminuir a formalidade do
culto, seja como uma maneira de “apelar” para o sobrenatural. Portanto, na
contemporaneidade, nenhuma surpresa ha, quando nos atos de culto, no templo das igrejas
carismaticas, houver espago para as expressdes corporais diversas envolvendo a musica e 0
corpo com seus gestos, dancas e coreografias. Como o templo das igrejas estd se tornando
um espago estético e dancante, as bandas de louvores, a orquestra, os “artistas”, os
dancarinos e cantores, passam a ser a ocupar o lugar principal na liturgia. O templo, nesse
contexto, como um espaco estético e dancante, possibilita o encontro entre o louvor e a
diversdo, o culto e a danga, universos que antes se encontravam totalmente separados e

distintos.

Nas igrejas protestantes histéricas, ao contrario das carismaticas, 0 corpo, por expressar

uma infinidade de sensagfes e emogdes, ndo é interligado ao culto, & musica e a adoracéo.
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E por isso que a expressdo corporal e o apelo & sensibilidade no culto protestante sempre
foram limitados. Dessa maneira, 0s atos religiosos séo praticados para serem entendidos e
abstraidos e nao para serem ‘“sentidos ou vivenciados corporalmente”. Como ndo ha no
protestantismo nenhuma “teologia da cintura para baixo”, conforme ressalta Alencar
(2005:90), nao ha espago para a constru¢do de uma teologia do “corpo inteiro”, pois toda
teologia protestante € cerebral, sendo feita para ser pensada e realizada racionalmente.
Assim, o templo protestante, sendo um lugar do culto a Deus e um espaco litlrgico
privilegiado, segundo Velasques Filho (2002:161), foi sacrificado no altar da

argumentacao.

Considerando esses aspectos, entendemos que 0 COrpo ocupa uma posi¢ao secundaria no
culto e no templo das igrejas protestantes, “padecendo” de uma espécie de controle, ora
pela formalizacdo das praticas religiosas, ora pela moralizacdo. No protestantismo, a
formalidade est& presente no lugar de culto, no templo, e por essa razdo, conforme Rivera
(2005:26), ndo ha nenhuma chance para representacdes artisticas do sagrado, seja por meio
de imagens, seja por meio do movimento do corpo humano como dangas e coreografias.
Nesse sentido, 0s gestos, os comportamentos religiosos e a expressdo corporal nos cultos

séo “reprimidos/contidos” e evidenciando o controle do corpo e sua moralizag&o.

Nas igrejas carismaticas, a moralizacdo do corpo também existe, mas ela € da ordem dos
costumes e esta, portanto, ligada ao comportamento de fazer ou deixar de fazer
determinadas coisas. Ja o controle do corpo é praticamente nulo, principalmente nos atos
litargicos, pois, onde ha liberdade do “espirito” acontece a “liberagdo” do corpo, da emogéo
e, consequentemente, dos gestos e do movimento corporal. Dessa forma, a inser¢do da
danca e da coreografia aliada a musica e ao louvor no espago de culto das igrejas
carismaticas ¢ uma forma “diferente de apelar” para o0 sobrenatural, 0 que sempre foi muito
moderado e quase diminuto no protestantismo. Isto aconteceu e ainda acontecesse, segundo
Mendongca (2002:182) porque recebemos dos missionarios o culto de conversdo-
reconsagracao, o culto trabalho e o culto pedagogico no lugar do culto de louvor e

adoracdo, que € tdo comum nas igrejas carismaticas.
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A IBL, nessa perspectiva, apesar de manter alguns pequenos tracos do protestantismo
historico em seus cultos e atividades, € uma das igrejas que mais se sobressai, atualmente,
nos quesitos louvor, adoragéo e dangas. A IBL se destaca porque ela, como nenhuma outra
corporagdo religiosa, consegue conjugar, produtiva e adequadamente, musica, canto,
dancas, coreografias e espetaculos musicais, seja em shows, seja em seu espaco de culto, o
templo. Portanto, na IBL, 0 uso do templo como espaco estético e dancante tornou-se uma
prética religiosa comum e constante, ja que para Isabel Coimbra, lider do “Ministério de

Danca” da IBL a danga na igreja ¢ a adoragao e esta ¢ o principio de tudo .

Na IBL, por ser uma organizagdo religiosa carismética, o templo é um espacgo aberto ndo
apenas as experiéncias “misticas e espirituais”, mas também as expressdes corporais,
movimentos, gestos, dancas e coreografias. E por isso que, nessa corporagdo religiosa,
durante os cultos, quando das apresentacGes de bandas e grupos musicais, a danca é sempre
utilizada. Portanto, o templo da IBL é um espaco estético e dangante, pois a danga, no
contexto espiritual, conforme Cunha (2009), é parte integrante do louvor. Sobre a danga,

Coimbra ressalta:

“Nela, a esséncia de total entrega do adorador se manifesta por uma
espontaneidade responsiva, levando toda a congregacdo para momentos de jubilo,
de edificacdo, de libertacéo e de restauracdo na presencga do Senhor. Louvamos a
Deus com dancas por causa da Sua santidade, da criacdo e da redencdo do ser
humano. Nesse sentido, esse ato do louvor implica na mais intima comunhdo com
Ele. A danca em adoragdo expressa e completa o desfrutar a Presenca de Deus, do
Seu relacionamento conosco numa celebracéo a Ele e com Ele. N&o queremos ser
apenas bailarinas e bailarinos, mas verdadeiros adoradores. N&o realizamos
apresentacBes, mas ministramos o louvor a Deus; e o palco, para nos, é o pulpito:

lugar de santidade, adoracéo e autoridade”

Em outras palavras, o templo é transformado em espaco estético e dancante. Nesse sentido,
o templo torna-se um lugar que, quando conjugado com musica, movimentos corporais,

louvor e adoragdo, e principalmente com a danca, ¢ capaz de fazer “desaparecer” a

Texto postado por Isabel Coimbra, no site Lagoinha.com, em 1° de dezembro de 2008, cujo titulo é: Danga
na igreja: a adoragdo é principio de tudo.
HYPERLINK "http://cialouvart.blogspot.com” http://cialouvart.blogspot.com . A danca e o derramar
de Deus sobre a igreja. Postado em 28/01/2009. Acesso em 18 de agosto de 2011.
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dicotomia corpo-espirito. Além disso, como a danga no templo exige uma entrega total dos
adoradores, quem danca celebrando acredita na ligacdo entre o céu e a terra. O que se quer
enfatizar, entdo, € que o templo e também o culto das igrejas carismaticas assumiram novas
atribuicoes e novas funcdes, 0s quais juntamente com 0 corpo em movimento se tornaram

mais estéticos e mais dancantes.

Tendo em vista esses aspectos, o templo dessas igrejas ndo é somente aquele espaco em que
fiel escuta o sermé&o, faz suas oracdes e canta seus louvores. O templo é um espaco estético
e 0 gque acontece nele, em especial, nas igrejas carismaticas, foi reinventado e redesenhado,
privilegiando o corpo, seus movimentos, gestos e dancas. A religiosidade da IBL,
especialmente, naquela desenvolvida e difundida pelo “Ministério de Louvor Diante do

Trono”, ndo ha “economia” de gestos, dangas e expressao corporal.

O templo, nesse sentido, ndo € mais uma “sala de aula”, um lugar do “culto do livro” e
espaco para reforcar as convicgdes intelectuais dos fiéis, o que era comum no
protestantismo. O templo € um espaco do “culto-show”, do culto-espetaculo e do culto
dancante, o que, em nosso entendimento, faz parte da nova estética do sagrado e da
religido, e abre espaco para outras formas de cultivo da religiosidade. Assim, com as
modificacdes que tém acontecido no campo religioso brasileiro, na religiosidade e na
relacdo do fiel com o templo e com o culto, abre-se espaco para uma religido que é de

carater virtual.

5.3. A IBL e sua dimensao virtual

Nos anos de 1960, por conta dos avangos tecnologicos e das possibilidades de comunicagao
dos meios eletronicos, Herbert Marshall McLuhan (1996), ja estava anunciando o
surgimento de uma nova sociedade. Com as transformac6es socioculturais provocadas pela
revolucdo da tecnologia do computador e das telecomunicacdes e as possibilidades de
interconectar pessoas, esta sociedade se tornaria uma espécie “aldeia global” na expressao

de McLuhan (1996:38). Mas, é somente nas décadas de 1980 e 1990, com a globalizacao
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econbmica, a popularizacdo da televisdo e o advento da internet e suas ferramentas de
comunicacgéo, que a nova sociedade se estabeleceu. Contudo, a ideia de uma “aldeia global”
com seus mecanismos comunicacionais ndo significa necessariamente a construcdo de uma
“sociedade melhor”, mas, tdo somente, a disponibilizacdo das informacdes as pessoas e a

rapidez da comunicacao entre elas.

Isso significa que a sociedade apds os anos de 1980 e 1990 j4 estava inserida dentro de um
campo onde a conexdo em rede se tornava uma realidade. A televiséo e a internet, por
exemplo, colocam um fato ou um acontecimento que ocorre num pais, numa regido ou
numa cidade distante dentro de nossa casa, N0 mesmo momento em que esta acontecendo.
Portanto, a partir daquelas décadas, passamos a viver num mundo onde quase tudo é on
line, em tempo real, e onde as nogdes de tempo e espagco mudam rapidamente. Tudo
parece estar ocorrendo ali “na esquina da nossa casa” Nessa direcdo, Pierre Lévy enfatiza:
“Estamos vivendo a abertura de um novo espago de comunicacdo, e cabe apenas
a nos explorar as potencialidades mais positivas deste espaco no plano
econdmico, politico, cultural e humano. Que tentemos compreendé-lo, pois a
verdadeira questdo ndo é ser contra ou a favor, mas sim reconhecer as mudangas

qualitativas na ecologia dos signos, o ambiente inédito que resulta da extensdo
das novas redes de comunicagdo para vida social e cultural” (LEVY, 1999, p.12).

Entre as caracteristicas marcantes dessa sociedade dos anos de 1980 e 1990, estdo os
sistemas de comunicagdo que unem e aproximam pessoas e espacos. Giddens (1990:69-70),
por exemplo, admite que a globalizacdo e as tecnologias da comunicacdo serviram para
intensificar as relacbes humanas em escala mundial. Assim, no século XXI, as novas
tecnologias da comunicacéo, os computadores, a informacéo digital, a televisao e a internet
vém estimulando o surgimento de um novo ambiente, o espaco virtual. Com isso, pode-se
enfatizar que a sociedade do século XXI esta se solidificando com os avan¢os comunicacao

digital, da midia, da imagem e da virtualidade.

O que se quer enfatizar, na verdade, € que sistemas eletronicos de comunicacdo e de
imagem fizeram com que os limites do tempo e do espaco desaparecessem. Logo, perda da

noc¢do de espago causada pela aceleracéo da velocidade é um dos principais sintomas dessa
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nova dimensdo da sociedade. Na nova ordem social proporcionada pelas midias eletronicas,
é possivel conectar e desconectar em qualquer momento e lugar. Devido a estas
possibilidades de comunicagdo a distancia, esta sociedade foi denominada de “sociedade
em rede” por Manuel Castells (1999:69) e Lévy (1998:17), ja que é possivel conectar e
desconectar-se em qualquer tempo e lugar e com muita rapidez. Na nova ordem social que
se configurou com as tecnologias e midias eletrdnicas, todas as esferas da vida social,

individual e coletiva foram atingidas.

Como enfatizam Antdnio Albino C. Rubim, lone Maria G. Bentz e Milton José Pinto
(1998:8), pelo fato de a midia ser a forca cultural do nosso tempo, o que nao aparece nela
n&o existe ou ndo tem relevancia social. E por isso que algumas igrejas, especialmente, as
carismaticas, quase que, de um modo geral, tém investido na midia, pois, além de ganhar
relevancia social, essas igrejas buscam evangelizar e conquistar novos fiéis. Como destaca
Bellotti (2010:64), o uso da midia pelos grupos evangélicos serviu para sua adaptacao as
transformacdes socioculturais dos Gltimos anos e para sua divulgacdo para quem nao os

conhecia.

As diversas formas de comunicacdo eletrénicas e digitais tornaram-se, ao longo dos ultimos
anos, uma dimensdo crucial da vida social e da nossa vivéncia religiosa. A midia e a
comunicagdo eletrénica assumiram um lugar crescente no cotidiano da sociedade e da
religido. Assim, independentemente do nome que se dé a sociedade surgida apds os anos de
1980 e 1990, se “aldeia global”, “sociedade em rede”, se “sociedade da comunica¢do” ou
da midia, as mudancas provocadas pelas midias e tecnologias da comunicacdo na religido e
na religiosidade precisam ser compreendidas. Dai a importancia de uma analise acerca da
relacdo entre religido e virtualidade e, principalmente, sobre a extensdo do espaco sagrado

numa sociedade que celebra as midias visuais.

Nesse contexto, o espaco religioso converge na tela, seja a da televisdo, seja a do
computador, celular ou ipad, e os cultos eletronicos, como enfatiza Klein (2006:176),
passam a requerer o status do real. O espago do sagrado ndo esta mais restrito ao templo e
com a forte influéncia da midia, é repensado e reorganizado a partir da imagem e do

espetaculo. Por isso, Penha Rocha (1998:121-122) afirma que nos proximos anos 0S meios
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de comunicacdo que trabalham com sons e imagens, serdo o0s veiculos mais poderosos de
mudanca na sociedade e na vida das pessoas. O que era simbolo e signo de credibilidade na
religido, que era a “palavra pregada e ensinada” no pulpito e no espago sagrado, com a
comunicacdo e a crescente virtualidade da religido, cedeu espago a uma nova fonte: a

imagem.

O fendbmeno da imagem originado pela televisdo, internet e virtualidade muda a relagdo das
pessoas com lugares, simbolos e pessoas. Afinal, € no universo das imagens e na dimensao
virtual que muitas pessoas fazem compras, encontram amigos, se informam, “participam de
seus cultos” e interagem com uma ou mais religides. Isso significa que a virtualidade
ampliou a ideia que se tinha do espago do sagrado como um lugar fixo, um templo, e da
propria religido. O que h& nesse processo € um deslocamento do espaco tradicional,
acanhado e restrito dos templos das religides para um espaco aberto, virtualizado e
multidimensional. Com enfatiza Pedro Gilberto Gomes (2010:30), a l6gica do templo, que
é direta e dialogal, é substituida pela légica da midia moderna que se dirige a um publico

andnimo, heterogéneo e disperso.

O resultado dessa logica é a ampliacdo da extensdo do espaco sagrado, bem como a
configuracdo de uma nova modalidade de religido, a da interacdo religiosa por meio da
telemética, ou seja, mediada por computadores. Segundo Bellotti (2010:66), com o
desenvolvimento da comunicagdo telemética, h4 uma infinidade de websites, os quais tém
se tornado 0 mais importante cartdo de visitas das mais variadas igrejas. Assim, na era da
virtualidade a possibilidade de crescimento de uma igreja ou de uma denominacdo passa
pela ideia de expansédo do espaco sagrado por meio da midia e da telematica. Isso significa
que as igrejas “midiaticas” poderdo aumentar o nimero de seguidores mais pelo espaco

virtual contemporaneo do que pelos programas realizados no templo, seu territério terrestre.

Nesse contexto, 0 modo de ser de uma igreja, sua divulgacdo e seu crescimento passam a
ser proporcionais ao uso das ferramentas comunicacionais e de sua presenca nas diferentes
midias. O espagco fisico da igreja, especialmente, o seu templo, identificado como o “Centro
do Mundo”, conforme Eliade (202:302) tem seu estatuto alterado e passa a ser dividido

com o espaco virtual. Isto indica que, no mundo virtual, a préatica religiosa online est4 cada
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vez mais frequente e que essa virtualidade, de fato, ampliou o espaco sagrado. Sendo
possivel participar do culto, da pregacdo e do louvor na prdpria casa, no trabalho e em
qualquer outro lugar, é também aceitavel falar-se do surgimento de um novo tipo de fiel

religioso “o devoto.com” e 0 “seguidor virtual”, cuja marca da experiéncia € a “fé.com.br”.

O casamento entre religido e virtualidade, tal qual a alianca existente entre midia e religido,
como enfatizou Klein (2006:199), pode ser visto como dois fendmenos hibridos. Tendo por
base o conceito de hibridismo, conforme desenvolvido por Hall (2003), podemos assinalar
que a religido se defronta com diversos cruzamentos e misturas. Dolghie (2005:69) destaca,
por exemplo, a hibridizacdo musical na religido, o que segundo a pesquisadora, se vale dos
mais variados recursos técnicos disponibilizados pela tecnologia. Em nossa concepcao, essa
“mistura” e esse cruzamento, de que falaram Klein e Dolghie, sdo inevitaveis e traduzem

uma tendéncia hibridizante de uma sociedade “pds-moderna” e informacional.

No contexto de hibridizacdo, reafirma-se o casamento da religido, com a midia e a
virtualidade. Por um lado ha o “contagio” da midia e do espago virtual pelo universo
religioso. Por outro, a vivéncia de uma religido, mesmo aquela construida e circunscrita a
um espaco sagrado (o templo), passa a ser influenciada e orientada pelas diversas midias
visuais e virtuais. A alianca entre religido e virtualidade, nessa perspectiva, altera a no¢ao
do que seja o lugar religioso e, além disso, aumenta significativamente a extensdo do
espaco sagrado. Logo, o espaco fisico e 0 espaco virtual ndo podem mais ser encarados

como sendo distintos e opostos, ja que existe uma interface entre religido e virtualidade.

Dessa maneira, o “Centro do Mundo”, que anteriormente estava limitado a um espaco
religioso fixo, devido a relacdo hibrida entre religido e virtualidade, deslocou-se para
outros espacos, ou melhor, para os “nao-lugares” dos diversas meios de comunicacao.
Com esse deslocamento, o templo esta deixando de ser para as igrejas um lugar de
referéncia estavel, pois, além da pluralidade dos espacos religiosos, ha tambem uma
pluralizagdo do tempo e da vivéncia religiosa. As igrejas podem até alcancar visibilidade
na televisdo e em outros meios, mas a énfase da mensagem que transmitem, segundo

Cunha (2009), ndo ¢ na “igreja” e na “adesdo a ela” e sim cultivo de uma religiosidade
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que ndo depende mais da igreja. Surge, entdo, uma espiritualidade que assume uma

natureza intimista, autbnoma, individualista e virtualizada.

Nesse contexto, o0 espago do sagrado matizado pela perspectiva “tradicional” se mistura e
se integra ao espago do sagrado “contemporaneo”, isto ¢, com 0 espaco € visual e virtual
simultaneamente. E o poder da midia, da imagem e da espiritualidade virtual que é
reiterado. J& que a nossa sociedade apostou na extensdo da técnica e no aperfeicoamento da
visdo através dos meios de comunicacgdo visual, como a televiséo, o celular, o cinema e a
internet, a religido vem apostando na extensao do espago sagrado pela virtualidade. No que
se refere as igrejas e aos cultos de carater virtualizados, quanto mais visuais, espetaculares e
atraentes se tornarem, maiores sao as possibilidades de se obter sucesso, seja pela internet,

seja pela televisdo.

5.4. A espiritualidade virtual

A articulacdo entre religido e os meios de comunicagdo ndo algo novo e recente. O uso dos
meios de comunicagdo (livros, revistas, jornais e radio) entendidos como “meios”, isto &,
como canais de transmissdo e difusdo, pelo menos por parte cristianismo e de igrejas
protestantes, pode ser considerado antigo. O que é novo, no entanto, quando se trata da
articulacdo entre religido e os meios de comunicacdo, é a utilizacdo da internet e das novas
midias para incentivar o cultivo e a pratica da espiritualidade e para aumentar a visibilidade
de determinadas igrejas. Como enfatiza Karla Regina Macena P. Patriota (2008:70), sdo
satélites, antenas, cabos e rede de computadores que se prestam a transmitir mais e mais
programas de conteddos religiosos das variadas igrejas, denominacbes e confissdes

religiosas.

O processo de articulacdo entre religido, meios de comunicacdo e midia virtual, comeca a
acontecer mais intensamente nos anos de 1990, especialmente com a internet. Segundo

Lévy (1999:17), é a internet que d& corpo ao que se denomina “ciberespaco”, o que consiste
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numa espécie de “infraestrutura da comunicagao digital”. A partir dessa época, em termos
comunicacionais, 0 campo religioso conseguiu “furar o bloqueio” e, conforme Campos
(2002:253), superar a fase do monopolio exercido por poucos grupos. “O fato é que a partir
dos anos 1990 ha um amplo empreendimento da presenca cristd na midia eletronica”
(CUNHA, 2008:49). Sendo assim, é somente depois da década de 1990, que passamos a
assistir a um forte impulso das tecnologias digitais e uma mudanca de paradigma na relacéo
entre religido, comunicac&o, espaco fisico e espiritualidade. E a espiritualidade, ndo apenas

do tempo presente, mas da temporalidade do “tempo real” oriundo da experiéncia virtual.

No contexto do “ciberespago”, até mesmo no catolicismo é possivel verificar a presenca de
altares virtuais, segundo José Rogério Lopes (2009:230). Isso significa que o
comportamento religioso do fiel cat6lico estd em transformacdo com os recursos digitais
que lhe sdo disponibilizados. Como destaca Cintia Aoki e Fatima Regina Machado
(2010:106-107), esse comportamento religioso do fiel catdlico faz parte da chamada
“online religion”, cuja énfase é a pratica da espiritualidade virtual. De acordo com Aoki e
Machado (2010:109) as capelas virtuais sdo recursos digitais para a pratica religiosa
catolica em que se pode abrigar a “vela virtual, a Biblia virtual e a ora¢ao online”. Essa
pratica religiosa no catolicismo indica também que o investimento em midias digitais ndo é

exclusividade das igrejas e denominacgdes evangélicas.

Uma das principais consequéncias das tecnologias digitais da comunicacdo e dos espagos
virtuais configurados foi o desprendimento do espaco fisico, do tempo e ainda da
temporalidade. Tal consequéncia gerou uma nova concepg¢édo do que seja espaco, tempo e
espiritualidade. Assim, com a apropriagdo dos meios tecnologicos e comunicacionais pelas
igrejas tornou-se bastante frequente fazer o alinhamento entre a religido, o “espiritual” e 0
virtual. Além disso, nos ultimos tempos, com a comunicacao eletronica, a religiosidade
vem se manifestando intensamente na vida privada das pessoas e na maioria das vezes, sem
uma referéncia qualquer a instituicdo eclesiastica. Como destaca Amaral (2003:104), essa
religiosidade ¢ caracterizada pela experiéncia de um “sagrado sem lugar” ou tempo
especifico, e que em nosso entendimento é aberta a todo e qualquer tipo de seguidor

religioso.
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Nesse sentido, a comunicagéo virtual conectada em rede modificou o que entendemos por
contato, interagdo, proximidade e relacionamento com pessoas. Alterou até mesmo o que
pensamos e concebemos por culto, religido e espiritualidade. “Os pulpitos e os altares nos
templos se despojam, para dar lugar ao palco, em cujo espaco o culto se teatraliza e a
religido se torna um espetaculo” (CAMPOS, 2002, p. 253). De acordo com Lévy (1999:17)
a sociedade em rede, sob o codinome de “cibercultura”, é que abriu as possibilidades para
as intera¢cBes humanas, pois 0 novo espaco de relacionamento entre as pessoas é propiciado
pela realidade virtual. Sendo assim, é no virtual, segundo Lévy (1998:28), que as pessoas
experimentam uma nova relacao espago-tempo, e através do mundo virtual, também com os

demais individuos.

Considerando a modificacdo trazida pelas tecnologias comunicacionais, ndo é mais possivel
ignorar 0 seu impacto na vida humana e, consequentemente, também na religido. Assim,
cada individuo aparelhado com as tecnologias da comunicacdo amplia seu poder
comunicativo em perspectiva global. Portanto, um individuo ndo precisa mais estar
presente, face a face, para estabelecer contato, conversas e relacionamento com os mais
variados tipos de pessoas, com seu culto e com sua igreja. Bauman (2007), em sua
teorizagdo, principalmente em sua obra Vida liquida, afirma que as relagdes humanas pela
natureza da sociedade se tornaram “fluidas” e volateis. Segundo Bauman (2007:11), as
ligacGes frouxas e compromissos revogaveis sao 0s preceitos que orientam tudo aquilo em

(ue se engajam e a que se apegam.

Vale enfatizar, entdo, que na sociedade liquida, tanto quanto na realidade virtual, tudo é
mais rapido, veloz, simples, facil e, sobretudo, para um curto espago de tempo. Em se
tratando mais diretamente de religido e de espiritualidade, também ndo é mais necessario
estar no culto e nas celebracdes para deles participar. Com a internet e outras ferramentas
comunicacionais, ja é possivel “tomar parte” e interagir com cultos e missas, ouvir as
mensagens pregadas e fazer orag0es em tempo real. Considerando o fato de a televisdo por
satélite e a web possuirem uma dimensdo “planetdria”, como sugere o quadro acima, as
igrejas que fazem uso dessas tecnologias e dessas midias tém um alcance também

planetario, conforme indica o quadro abaixo.
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Tendo em vista essa légica, ndo é por mero acaso que algumas igrejas neopentecostais
apresentam em seu nome um escopo globalizante, como € o caso da Igreja Universal do

Reino de Deus, da Internacional da Graca de Deus e da Mundial do Poder de Deus (Grifo
Fonte: www.sitehosting.com.br/streaming-igrejas

N0sso) ntos ao Vivo

pela internet, o que facilita o acesso dos fiéis, seja da sua casa, seja do trabalho ou de
qualquer outro lugar que o seu seguidor se encontrar. Com isso, 0s conceitos e as ideias de
proximidade e de distancia foram modificados, conforme sinaliza Bauman: “A proximidade
ndo exige mais a proximidade fisica; e a contiguidade fisica ndo determina mais a
proximidade” (BAUMAN, 2007, p. 14).

Nesse contexto, ndo ha como negar que a tecnologia da comunicacdo tornou-se uma
ferramenta fundamental para incrementar a eficiéncia das igrejas e de sua lideranca no
relacionamento com os fiéis, por um lado, e dos seguidores com a igreja, seus ritos e suas
crengas, por outro. Tendo em vista a eficiéncia por parte das igrejas, Cunha (2008:51)
afirma que ela passa a ser um valor a ser alcangado a luz do que ocorre no mercado secular,
com alvos numéricos a serem alcancados. 1sso significa que o conceito de “missdo”
religiosa, num tempo de espiritualidade virtual, esta imbricado com a cultura de mercado e
o0 alcance de melhores resultados, seja em termos numeéricos, ibope ou nimero de acessos
pela internet. Nessa perspectiva, 0 que vale para a igreja é a sua visibilidade, presenca na

midia e a eficiéncia no servico religioso prestado.

Ressalta-se, dessa maneira, que o campo religioso, os segmentos religiosos e as igrejas, de
um modo geral, na era da tecnologia das comunicacgdes, abriram-se as novas formas de
religiosidades contemporaneas. Com isso, a pratica religiosa e o cultivo da espiritualidade,

através das ferramentas comunicacionais, tém se tornado cada vez mais frequentes. Em
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reportagem no Jornal da Globo , Edicdo de 21 de setembro, faz-se a seguinte declaracéo:
“Fé e religido tomaram conta a internet. Ja criaram uma palavra nova: ‘devotonauta’ —
devoto virtual”. Isso significa que o campo religioso e a propria religido podem “fabricar”
novos tipos de religiosidades e espiritualidades, pois estdo abertos a comunicacdo

eletronica, digital e virtual.

Neste contexto, algumas igrejas e denominagdes religiosas que ja investiam em programas
de radio e de televisdo, nos Ultimos tempos passaram a investir nas midias digitais. De
acordo com Klein (2006:144 e 158), este investimento faz parte da fome midiatica das
igrejas. J& que as igrejas tém investido nas midias eletronicas e digitais, podem-se enfatizar
as disputas entre elas pela conquista do espaco ndo sé no réadio e na televisao, mas também
nas midias digitais. Por isso é que constatamos uma grande quantidade de apelos
espetaculizantes da religido, bem como um namero significativo de ofertas de servicos, de
cultos e de produtos religiosos. Contudo, como enfatiza Martino (2003:105) o produto
oferecido pelas igrejas para o cultivo de uma espiritualidade virtual precisa aparecer para
ser conhecido e ainda provar que é o melhor, 0 que se da somente pela midia. Nesse
sentido, ja se pode afirmar a existéncia de uma midia gospel, bem como de um incremento

da espiritualidade virtual.

Com a competitividade se estabelecendo entre as diferentes igrejas, o que entra no jogo da
concorréncia ndo € s a propagacao de ideias religiosas, mas um objetivo ainda maior, que
é a dominacdo tendencial do campo religioso. Com a competi¢do instalada e atravessada
pela midia, o campo religioso fica aberto a qualquer segmento e denominacdo religiosa, 0
que gera ofertas religiosas para todo o tipo de gosto e de espiritualidade. Com as altas
somas de recursos investidos na tecnologia da comunicagdo, as igrejas ampliaram seu
espaco sagrado, tendo dois tipos de espacos de cultos. Um deles é o local de culto, o templo
onde o fiel deve devem frequentar e participar. O outro € o templo multimidia, em que o

fiel e qualquer outro religioso tém acesso de qualquer lugar, horério e distancia.

Para maiores detalhes acerca dessa reportagem, ver video, no DVD que acompanha a tese.
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A IBL € uma das organizacdes religiosas que tem buscado investir no setor da comunicagdo
e midia, seja a televisiva, seja a eletronica. Em 2003, a IBL foi apontada por Deis Siqueira
(2006:15 e 17), como fazendo parte do rol de igrejas possuidoras de um canal de televis&o.
Além disso, nos Gltimos anos a IBL faz uma investida também na comunicacdo digital,
adequando a sua religido e seu modo de ser igreja ao mundo virtualizado. Nesse ambiente
totalmente novo, online, a IBL procura conjugar a pratica religiosa da presenga ao culto
com a analdgica e a virtual. Isso indica que a IBL, por um lado, contribui para o
fortalecimento de uma espiritualidade virtual e, por outro, que ela, nos moldes de uma
empresa cria, mantém e fornece religido para um conjunto de individuos que tém e que nédo

tém vinculos religiosos institucionais.

A IBL, com seu investimento na midia, internet, website e nos novos canais de
comunicacdo (blogs, twitter, facebook, entre outros) demonstra que as novas taticas sao
fundamentais para atender ao novo perfil de fiéis religiosos. No site da IBL, além da
veiculacdo de seus cultos ao vivo, videos de sua programacdo, divulgacdo de eventos, é
possivel assistir a Rede Super de Televisdo “ao vivo”. Tudo isso facilita o contato dessa
organizacdo com seus fiéis, propiciando a pratica religiosa virtual. A IBL tem também em
seu site 0 RSS , que é um recurso por ela utilizado para divulgar contetdos novos de
maneira rapida e precisa, de modo que o usuario do site seja informado com ligeireza de

suas novidades. Tudo isso, pode facilitar a pratica de uma espiritualidade digital.

E dentro dessa conformacio religiosa, que une o espaco fisico localizado e o espago-
ambiente da midia que a IBL tem atuado no campo religioso desde os meados da década de
1990. Com isso, a IBL vem se tornando uma das organizacdes religiosa de maior influéncia
no campo religioso em Minas Gerais, pois consegue coadunar a forca da religiosidade em
seu espaco fisico com o vigor da espiritualidade virtual promovida pela internet. A partir
disso, podemos qualificar a internet como sendo meio virtual altamente interativo e

entretivo, e também um meio privilegiado para o cultivo da espiritualidade numa época em

RSS (Really Simple Syndication) € um recurso chamado de agregador que, desenvolvido em XLM, permite
aos responsaveis por sites e blogs divulgar noticias e novidades o tempo todo e com rapidez.
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que a comunicacado online define a interacdo entre pessoas e igrejas e dessas com o sagrado

midiatizado.
Concluséao

A IBL, tal como as demais igrejas midiatizadas, que tém programas e praticas religiosas
online, rezas de tercos, oracdes, cultos, missas, confissdes, louvores, mostram a sua
adaptacdo ao meio virtual. Com essa adaptacdo, a religido e a espiritualidade assumem uma
forma nova, novidadeira, espetaculizante e até divertidora, j& que a sua virtualidade e sua
midiatizacdo equivalem-se ao acesso ao culto e a Deus, tanto quanto a forma de
entretenimento e também de mercado e de consumo imediato. Conforme salienta Cunha
(2008:63), este fato pode ser identificado na midia religiosa eletrénica, pois 0 mesmo muda

a relacdo dos produtores religiosos e 0s meios.

Devido a importancia dos processos de comunicacdo digital na redefinicdo do modus
operandi da muitas igrejas, podemos destacar o surgimento de uma nova cosmologia
religiosa, a espiritualidade virtual e da midia. Alias, numa sociedade pluralista e virtual, a
dimensdo espiritual virtual ndo precisa se identificar com nenhum grupo ou organizagéo
particular. Assim, no préximo capitulo, analisamos a IBL e sua relagdo com a midia e 0
mercado, dando um destaque especial ao bios midiatico dessa organizacdo religiosa e sua
alianca com a mdsica, celebridade e emocao religiosa. Além do mais, como a IBL é uma
corporagdo que se inseriu na midia e na cultura gospel, analisamos também a sua producéao
fonogréfica e as estratégias de marketing utilizadas em sua trajetéria no mercado e no

campo religioso.

Nesse sentido, com a ampliacdo da extensdo do espaco do sagrado pela virtualidade,
aumenta-se também a possibilidade de interacdo dos fiéis com a religido, a igreja e 0s
cultos, favorecendo, assim, o cultivo de uma espiritualidade virtual. A partir dessa nova
forma de cultivar a religiosidade, o que é enfatizado ndo é mais a igreja ou a pertenca a uma
comunidade de fé, mas a experiéncia religiosa subjetiva mediada pelos meios de
comunicacdo a distancia. Essas e outras condicOes trazidas pela tecnologia e pela

comunicag¢do telemadtica fizeram com que a ideia do “ndo-espago” se tornasse, a0 mesmo
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tempo, um espaco virtual e um espacgo do sagrado, propiciando, hoje, a construcdo de uma

nova forma de vivéncia religiosa. E a chegada da espiritualidade virtual.

CAPITULO 6

A IGREJA BATISTA DA LAGOINHA: MIDIATIZACAO E
MERCADO

“E por intermédio da midia que se da hoje a moldagem ideolégica do mundo,
emboraa partir de uma retorica tecnoburocratica de inspiracao nitidamente

gerencial”.
Muniz Sodré

Introducéo

Esta parte do nosso trabalho apresenta a andlise acerca da IBL a partir de dois temos
centrais: a midiatizacdo e o mercado. Ambos 0s termos sdo considerados por nds como
conceitos de transicdo, ja que eles dizem respeito as novas formas de interacdo humanas e
de estruturacdo das praticas culturais, econdmicas e sociais. O primeiro € um conceito novo
e em formacdo e que, por ser advindo das teorias da comunicacdo, encontra-se em
constante problematizacao, resignificacdo e transicdo. O segundo termo, apesar de ser um
conceito antigo e fazer parte do setor econdmico e da cultural liberal, vem se constituindo
como o fundamento da sociedade e uma de suas mais importantes instituicbes. Portanto, o
mercado é também um conceito que estd em transicdo e transformacdo, principalmente
numa economia que se globaliza cada vez mais. Assim, midiatizagdo e mercado configuram
como uma chave hermenéutica para a interpretacdo e compreensdo da realidade atual, da

sociedade e da religido, pois 0s dois conceitos sao o epicentro da sociedade contemporanea.
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Na sociedade contemporanea, as tecnologias da comunicacdo e da informacdo estdo
intrinsecamente ligadas a cultura da midia, do mercado, do consumo e do espetaculo. Nessa
sociedade, com sua globalizacdo econdmica e mercadoldgica, midia, mercado e religido se
tornaram inseparaveis e indissociaveis. Esses trés conceitos sdo, na verdade, trés
instituicGes “onipresentes” na cultura e na vida social hordiena. Por estarem em sintonia
com as demais instituicdes sociais existentes, esse conjunto de termos pode ser pensado
tanto como instancias constituidas pela sociedade quanto constituintes dela. A presenca da
midia e da religido e as influéncias e efeitos do mercado na cultura e na sociedade tém
provocado modificacdes na vida social de homens e mulheres. Essa presenca e essa
influéncia geram entre as pessoas novos tipos de interacdo e experiéncias e ainda uma nova

percepcdo do mundo, de si mesmo, do outro e da sua relagdo com o sagrado e a religido.

A alianca entre midia, mercado e religido tem dado certo e faz com que 0s setores
econdmico, comercial e tecnoldgico sejam alavancados, possibilitando o avango de cada
um deles. Além desses aspectos, a alianca entre midia, mercado e religido tem interferido
de forma significativa também na religiosidade de igrejas e de fiéis. Assim sendo, Weber
(2004) assinala para a existéncia de uma afinidade entre as doutrinas religiosas e a mutacao
social e que tem implicacdo direta no comportamento individual e na identidade dos grupos
sociais. Contudo, mesmo que as esferas da politica, da economia, da ciéncia e da producédo
possam influenciar a religido, de acordo com Weber (2004:139), ela tem capacidade de
exercer um papel autbnomo. Nesse sentido, podemos enfatizar que a vida, a religido e a
sociedade, nas suas multiplas dimensdes, mudam de acordo com a transformacédo da funcédo

de producéo de bens simbolicos e da estrutura desses bens.

Iniciamos nossa andlise ressaltando a insercdo da IBL na midia, 0 que comegou a ser
processado nos meados dos anos de 1990, principalmente, com a estruturacdo do setor de
marketing e de comunicacdo na organizacdo. Por meio desta acdo organizativa, nosso
entendimento é que a IBL desenvolveu um bios mididtico, 0 que na nossa avaliagdo é
resultante também de suas experiéncias no passado, principalmente, com o uso do meio de

comunicagdo radiofonico, nos anos de 1950 e 1960. A partir das transformagdes que
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ocorreram na sociedade, resultantes da modernizacdo da economia e avanco das tecnologias
comunicacionais, partimos de uma possivel relacdo existente entre midiatizagdo, musica e
cultura gospel para analisar a IBL. Por isso, colocamos em relevo a mdsica, a emocéo
religiosa, o que reconhecemos como elementos facilitadores para o surgimento da
celebridade e do espetaculo religioso. Como a IBL vem se constituindo como uma das
igrejas mais influentes no campo musical, analisamos sua producdo fonografica e as
estratégias de marketing e de mercado utilizadas por ela, os quais reforcam os processos de

concorréncia religiosa e também de consumo.

Finalmente, detacamos que esses dois processos, 0 de competitividade entre as igrejas e o
de consumo por parte dos individuos, relacionam-se com também a ideia de que esta
havendo uma “macdonaldizacdo” da religido e da fé. Ao examinarmos a religido e sua
caracterizagdo atual, indicamos que se ha uma “macdonaldiza¢ao” no campo religioso, ela é
pertinente a velocidade que instalou no comportamento da sociedade contemporanea e ao
estilo de viver, o qual tem sido evidenciado como um “self service”. Isto é, um modo de
viver em que prevalece o individuo, que de acordo com o “self” que dizer, “faca vocé

mesmo e sozinho”.

6.1. A insercéo da IBL na midia

A IBL desde o seu surgimento no ano de 1957 vem mantendo uma relagéo estreita com 0s
meios de comunicagdo. A IBL, mesmo com poucos meses de existéncia, comegou usar a
radiofonia para difundir sua fé e sua doutrina em duas das principais estacdes de radio de
Belo Horizonte, a Guarani e a Inconfidéncia. A iniciativa da IBL em fazer uso de um meio
de comunicacdo de massa, logo ap0s a sua organizacdo, indica que a corporacédo religiosa
nasceu fundida com o setor comunicacional. Além disso, aponta que a IBL também se
interessava pelo meio de comunicacdo popular e de longo alcance, o radio, mostrando que

ela ja almejava desenvolver uma religiosidade de carater popular, 0 que € uma caracteristica
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peculiar do pentecostalismo e do carismatismo. Essa aproximacdo das igrejas carismaticas

com 0s meios de comunicacao € assim explicada por Campos (1998):

“Acrediamos que essa énfase oral-auditiva permitiu ao pentecotalsimo uma
melhor aproximacdo com o radio e a televisdo, veiculos de comunicacdo que
atingem com eficéncia tanto os individuos oriundos de uma cultura pré-letrada
como também os que vivem com intensidade a era da imagem” (CAMPOS,
1998:23).

A iniciativa da IBL em alugar horarios nas estacdes de radio para difundir sua mensagem e
sua religiosidade também indica que a organizacdo religiosa, muito rapidamente e em
pouco tempo de existéncia, aprendeu a lidar com os meios de comunicacao. Até parece que
a IBL nasceu “geneticamente pronta” para utilizar os meios de comunicacdo de massa.
Luciano Sathler (2007:79) reconhece que algumas igrejas tém mais facilidades de se
adaptarem aos meios de comunicacdo do que outras e que esse processo € um fendmeno
cultural da sociedade contemporanea. Portanto, inserir-se na midia, tal como fez a IBL, €
algo que torna possivel a publicidade e a visibilidade da organiza¢do, bem como o seu
ajuste a logica da imagem, emocdo e entretenimento. Isto demonstra que a IBL em sua
estrutura organizacional, desde o inicio, escolheu tanto a flexibilidade quanto o potencial de
criatividade que a midia exige.

Sendo assim, a acdo da IBL em alugar horérios nas esta¢fes de radio, nos anos de 1950,
pode ser pensada como uma inovacdo e uma ousadia para aquele tempo, até porque o
interesse das igrejas batistas historicas pelos meios de comunicacdo era pequeno ou
inexistente. Apesar de as igrejas, em geral, nunca terem rejeitado os meios eletrénicos de
comunicag¢do, 0 movimento batista, pelo menos na década de 1950, ndo dava a devida
importancia ao uso do radio como um veiculo difusdo ou ndo sabia utiliza-lo a contento.
Mas, como destaca Cunha (2008:49), pela facilidade de alugar horarios nas estacdes de
rddio ou adquirir concessdes, a presenca dos evangelicos brasileiros nos meios de

comunicacgao foi historicamente mais intensa no radio.
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Como a IBL surgiu num tempo e num cenario em que o radio era o principal canal de
divulgacdo das mensagens inflamadas do avivalismo e do pentecostalismo, sua
religiosidade e identidade foram construidas inicialmente numa relacdo direta com a
radiofonia e, posteriormente, com 0s outros meios de comunicacdo midia. Sobre o processo
de constituicdo da identidade a partir da midia, Fonseca (2003), respaldando-se na tradicdo

cultural, explicita:

“Entendemaos, seguindo a tradicdo cultural, a midia como um local de construcdo
de identidades e como um espaco para a configuragdo das comunidades. A midia
ndo é apenas um fendmeno econémico ou um instrumento politico. Mais, do que
isso, a midia deve ser estudada como um processo de criacdo de identidades
culturais, fator central na constituicdo dos atores sociais e na producdo e
distribui¢do dos bens simbdlicos” (FONSECA, 2003, p. 13).

O que se quer enfatizar é que a midia alterou o cenario de bens religiosos, sua producéao e
sua difusdo. Neste aspecto, a utilizacdo das diferentes ferramentas da midia por parte das
igrejas, que sdo elementos oriundos da sociedade secularizada, vai resultar em mudanca
conceitual do que sejam a esfera “sagrada” e o universo religioso da institui¢do religiosa. J&
que a IBL sempre manteve um relagdo estreita com os diferentes meios de comunicacao,
nosso entendimento é que ela desenvolveu sua trajetoria religiosa e construiu sua identidade
colada e unida com a midia. Vale salientar, no entanto, que esse processo s6 se tornou
possivel, segundo Klein (2006:17), por causa do sOlido casamento entre midia e as
denominagdes religiosas.

A IBL, nesse sentido, por cultivar uma relag¢do intima com os meios de comunicacao, seja
com a radiofonia, a televisdo e os diferentes tipos de midia na contemporaneidade, pode ser
pensada como uma corporacgdo religiosa midiatica. Nessa perspectiva, inserir-se na midia é
midiatizar-se, é fazer do espaco e tempo virtualizados a “morada do sagrado” ¢ o “ethos” da
religido. Do ponto de vista da comunicagdo, de acordo com Christa Berge (2007:31),
inserir-se na midia é integrar-se & sociedade midiatica do espetaculo. E como se, pela
religido midiatizada, ndo houvesse nenhuma separacdo entre dois tipos de mundo, o

sobrenatural e o natural e entre o que se faz na midia e o que se faz na igreja.
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Isso significa que as igrejas que se inseriram na midia estabeleceram uma alianca entre a
religido e os meios de comunicacdo e ainda entre 0 mundo natural e o sobrenatural. Em
outras palavras, a insercdo na midia faz parte ndo s6 de sua “qualidade” terrena, mas
também da qualidade espiritual da igreja, a qual é necessaria tanto para sua sobrevivéncia
aqui na terra quanto para seu ingresso no mundo sobrenatural. Contudo, para haver essa
concretizacdo, a organizacdo religiosa precisar se midiatizar. Na avaliagdo de Campos
(2008d:22), esse processo de midiatizagdo tem como equivaléncia 0 uso dos meios de
comunicacdo e também o emprego de mecanismo do mundo empresarial, tais como o

marketing e a propaganda, além de técnicas apropriadas para atrair novos “clientes”.

Nesse aspecto, a midia se transforma numa espécie de “senha” ou num tipo de codigo que a
igreja midiatizada utiliza para aproximar-se do mundo sobrenatural, tornando-o acessivel
aos desejos e expectativas dos fiéis religiosos. Nesse contexto, conforme pontua Sung
(2008:165), a igreja esta se deixando levar pelo “espirito do mundo”, que, para Sung, pode
ocasionar “a idolatria do mercado” e ainda, segundo o0 nosso entendimento, a “idolatria da
midia”. Tal entendimento se baliza na ideia de que a midia é uma instituicdo social que, por
trabalhar com imagens, espetaculos e rapidez na comunicacdo, esta se elevando a categoria
absoluta, seja da sociedade, seja da religido. Até parece que a midia é compreendida pelas
igrejas como uma espécie de “providéncia divina” , conceito teolégico que afirma que
Deus nada deixa faltar a sobrevivéncia daqueles que lhe séo fiéis.

Podemos ressaltar, entdo, que a insercdao da IBL na midia foi e ainda é uma das suas mais
importantes estratégias, a qual tem contribuido para sua sobrevivéncia no aqui e no agora,
sua legitimidade no campo religioso, bem como para sua presencga nos espacos sociais. No
entanto, é somente na década de 1990, com uma maior sofisticacdo dos meios
comunicacionais e com a cultura da midia caracterizada pela alta tecnologia, segundo

Cunha (2008:48), que a IBL se inseriu definitivamente na midia. E a partir desse periodo

A “providéncia divina” tem sido considerada uma das mais importantes doutrinas da Biblia e, portanto, é
um dos elementos que compde os estudos de Teologia Sistematica. A ideia desta doutrina é de que Deus, 0
Criador de todas as coisas, sempre é um Deus provedor, ou seja, Aquele que age e providencia todas as coisas
antecipadamente para os seus fiéis. Sendo assim, tal como Ele fez na criacéo, opera em tudo que acontece no
mundo segundo o que foi designado pelo seu proposito.



PAGE \* MERGEFORMAT 22580

que a IBL fez valer essa sua simbiose com 0s meios de comunicacgdo, fazendo da midia o

seu habitat.

Para tanto, a IBL precisou fazer um macico investimento nos meios de comunicacdo de
massa, seja na midia eletrbnica, seja na midia impressa. Na eletrénica, destacam-se a Rede
Super de Televisdo, a Radio Lagoinha, os outdoores eletronizados e a internet. Na midia
impressa 0 destaque é a Revista Carisma, o jornal Atos Hoje e os livros escritos por Ana
Paula e Marcio Valadao. Aliado a tudo isso, a IBL esta pactuada com as novas tecnologias
de informacdo e comunicacdo, sobretudo, aquelas oriundas do ambiente online, como
blogs, Orkut, Twitter e videocast. Por isso, a IBL criou o “Midia Center” que € uma
ferramenta usada para coordenar e concentrar a maior parte de sua producdo midiatica e de
sua programacdo religiosa. Isto demonstra que a IBL ndo somente usa a midia, mas que
esta inserida e engajada intensamente na cultura da midia e promove um novo jeito de viver
e cultivar a vida religiosa. Talvez seja por isso que a IBL, através dos servigos religiosos on
line que oferece, além de extrapolar a ideia de uma midia instrumental, a0 mesmo tempo,

afirma a sua existéncia de uma igreja midiatizada e internetizada.

Para se ter uma ideia da insercdo da IBL na midia e sua internetizacdo, em 29 de junho de
2001, conforme explicita Luciano Buchacra , essa corporagdo colocou no ar o
Lagoinha.com. Ao colocar o site Lagoinha.com no ar, a IBL adotou o seguinte slogan:
“Mais que um portal. A sua igreja na internet”. De acordo com Buchacra, a intencdo por
tras do slogan, era a de “servir melhor ao Senhor”, fazendo com que a IBL se tornasse uma
referéncia para outras igrejas e pastores em termos de uso de midia e internet. Segundo
Buchacra, o que foi planejado aconteceu de forma inesperada, pois, “Rapidamente o
Lagoinha.com. se tornou conhecido por todo o Brasil como um dos principais sites de
referéncia cristd para as familias. Foi vencedor de varios prémios Ibest nas categorias
religido e site regional em Minas Gerais”.

Vale destacar, no entanto, que os investimentos da IBL na midia impressa e eletrdnica, sua

“pretensdo” de ser uma referéncia para pastores e igrejas e o slogan adotado ndo descartam

Luciano Buchacra é programador visual e designer do portal da IBL. Depoimento feito em 20 de abril de
2011.
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a existéncia de outros interesses por parte da organizacdo. Entre os possiveis interesses,
podemos destacar aqueles ligados a difusdo de sua mensagem, evangelizacdo e
proselitismo, o que é comum nas igrejas evangélicas, desde o tempo da “Igreja Eletronica”
segundo Assmann (1986:158). Dai a énfase da proposta da IBL: “Mais que um portal. A
sua igreja na internet”. Além daqueles interesses, had também os mercadologicos,
mercantilistas e concorrenciais por parte da IBL, uma vez que existe um relacionamento

estreito entre concorréncia religiosa, cultura midiatica e mercado.

“A cultura da midia é parte do mercado, isto é trabalha como uma industria que
precisa produzir em massa para servir ao mercado em expansao. Por conseguinte,
0 reprocessamento desses elementos culturais da atualidade (mercado e midia)
concretizado nas transformagdes no modo de ser cristdo, é realizado por meio da
introducdo de novas significagdes religiosas...” (CUNHA, 2008. p. 48).

Tendo em vista a insercdo da IBL na midia, seus interesses e ainda a intricada alianca entre
midia e mercado, como ressaltou a citagdo de Cunha, ndo ha como desconsiderar a
propaganda religiosa que ela faz de si mesma e, principalmente, minimizar a presenca da
IBL no cenério religioso mineiro e brasileiro. Ora, 0 que se quer enfatizar é que a cultura da
midia faz surgir uma nova sociedade, novas igrejas, novos individuos sociais, novos
agentes religiosos, bem como um novo jeito de ser religioso e cristdo. Mas, essa relacdo
entre midia e mercado no Brasil € antiga e vem desde os tempos em que o radio era o
principal veiculo de comunicacdo de massa. De acordo com Fonseca (2003:45), o
relacionamento entre meios de comunicacdo e mercado foi iniciado na década de 1930,
guando o governo permitiu aos radios dedicar 10% do seu tempo didrio a venda de

produtos e anuncios pagos.

Ora, se no tempo da radiofonia se inaugurou a relagdo entre midia e mercado, com as novas
ferramentas midiaticas, o relacionamento se solidificou e expandiu para outros campos e
setores, dos quais a religido tem se destacado. Como a IBL tem uma trajetoria religiosa
vinculada aos meios de comunicacao, a midia, tanto pelos meios eletronicos, internet, radio,
televisdo quanto pela impressa, é assumida como 0 mais novo e eficiente horizonte visivel
de sua existéncia, propagacdo e expansdo. A IBL, por encontrar-se submersa numa

parafernalia de simbolos e de apelos midiaticos, e tendo de se relacionar com uma cultura
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que impera a imagem e 0 espetaculo, sua adequacdo a midia se tornou mais efetiva e

produtiva somente com a cria¢do de seu “bios mididtico”.

Em nossa concepcdo, a insercdo da IBL na midia so se efetivou, de fato, com aquilo que
estamos denominando de “bios midiatico”, o que entendemos ter sido fundamental para a
organizagao vivenciar sua religiosidade a partir de um novo referencial: a midiatizagdo da
igreja e de sua religiosidade. Com isso, a IBL passou a concentrar seus esforgos, recursos e
atencdo para interligar o campo religioso aos campos midiatico e mercadolégico e esses
trés ao da musica gospel. Ndo é por mero acaso que a IBL é tida como uma das igrejas
carismaticas que tem o maior reconhecimento entre 0s evangélicos, o que vem se

consolidando através de seu “bios mididatico” e de sua presenca na midia.

6.2. O “bios midiatico” da IBL

O conceito de “bios midiatico” pertence ao campo da tecnologia comunicacional. Esse
conceito € um dos legados deixados por Muniz Sodré, cientista do campo da comunicacao,
que em sua obra Antropologia do espelho (2002), qualifica-o como uma quarta dimenséo
da vida. Ou seja, para Sodré (2002:160), o “bios midiatico” € uma qualidade ou uma esfera
qualitativa da existéncia que amplia os antigos modos articulares de vida que foram
identificados por Aristételes: a vida contemplativa, a vida prazerosa e a vida politica. Nessa
perspectiva, 0 conceito “bios mididtico” é introduzido como um estruturante da vida, da
sociedade, das percepcOes, das representagdes correntes da vida social, bem como das

interacdes sociais e religiosas.

Como afirma Sodre (2002:25) o espelho midiatico ndo € uma simples copia, reproducéo ou
reflexo, porque implica uma forma nova de vida com um novo espago e modo de
interpelacdo coletiva dos individuos. Neste sentido, 0 “bios mididtico” € uma construgao
metaforica que procura elucidar outro nivel descritivo daqueles nossos habituais modos de

ver, agir, interpretar e representar o mundo da vida. Dessa maneira, a ideia de “bios
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midiatico” surge como uma nova dimensdo psicosocial, que é pensada atualmente como a
mais nova e relevante forma de vida do ser humano na sociedade. E por isso que Berge
(2007:26), numa tentativa de encontrar os modos de conceituar a sociedade contemporanea,
parte da afirmacdo de que estamos vivendo na idade da midia e que ela constitutiva da

estrutura social.

Essa nova maneira de conceber o campo da tecnologia comunicacional, isto €, como um
“bios midiatico”, exprime, em outras palavras, que a midia vem se tornando o nucleo
central da sociedade e da vida societaria. Isso significa que a midia ndo pode mais ser
tratada apenas em sua dimensdo técnica ou instrumental. Ao contrério, deve ser abordada
em seu aspecto simbdlico, representacional e constitutivo, ja que ela, na atualidade, é parte
integrante da vida e do modo de viver contemporaneo. Nesse sentido, as igrejas fizeram
uma “descoberta” importante, isto é, que elas ndo podiam mais ficar indiferentes aos fins
temporais do homem e da sociedade, o que com a midia sofre novas configuracbes e
possibilidades. Contudo, o mix e a hibridagdo entre midia e igreja, na perspectiva do “bios

mididtico” S0 comeca a acontecer mais intensamente a partir dos anos de 1990.

E a partir dessa época que a IBL fez os investimentos necessarios para desenvolver o seu
“bios midiatico”, ampliando suas possibilidades comunicacionais e sua visibilidade. Afinal,
com as imagens da midia o que estd “oculto” passa a ser visivel, e tal como aponta John B.
Thompson (2008:16), fazendo com que o invisivel se torne evidente e para o conhecimento
de todos. Isto revela que a existéncia de uma organizacéo religiosa na “era da midia” passa
a ser associada a sua imagem e aquilo que dela se mostra, pois, segundo Klein (2006:21), o
critério para a existéncia social é o da visibilidade. Diante disso, surge uma nova maxima
para a existéncia: aquilo que ndo € visto parece ndo existir e 0 que existe deve buscar sua

visibilidade a partir da mediagdo midiatizada.

“Nessa nova forma de visibilidade mediada, o campo da visdo ndo esta mais
restrito as caracteristicas espaciais e temporais do aqui e agora, ao invés disso
molda-se pelas propriedades distintivas das midias comunicacionais, por uma
gama de aspectos sociais e técnicos (como angulagdes de camera, processos de
edicdo e pelos interesses e prioridades organizacionais) e por novas formas de
interacdo tornadas possiveis pelas midias” (THOMPSON, 2008, p.21).
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O que muda na visibilidade de uma organizacao religiosa com o seu “bios mididtico” ndo é
apenas o alcance da visibilidade, é também a configuracdo dessa esfera visivel e o tipo de
interacdo que é promovida pela midia. Sendo assim, na sociedade atual, existir
publicamente estd cada vez mais atrelado ao fato de ser publicamente visivel. Podemos
enfatizar, entdo, que o “campo dos media” passa a ser o grande responsavel por dar
existéncia publica a fatos, pessoas, instituicdes e corporacgdes religiosas. Neste aspecto, com
a tecnologia da comunicacdo e principalmente com o “bios midiatico”, “que é a
configuracdo comunicativa da virtualizacdo generalizada da existéncia”, (SODRE,
2007:21), levam as corporacdes religiosas a se organizarem a partir dessa “quarta dimensao

da vida”.

Na verdade, o que entra em jogo com esta nova dimensao da vida, a midiatizacao, tanto na
sociedade quanto na religido, e neste caso nao se pode desconsiderar a IBL, é 0 surgimento
de uma nova e diferente racionalidade. Para Berge (2007:26) essa nova racionalidade esta
atrelada a midiatizacdo da sociedade e ela estd se processando como um novo modo de
pensar e uma nova forma de estruturacdo das praticas sociais. Desse modo, se
anteriormente a sociedade midiatizada imperava uma racionalidade ligada ao “saber ¢é
poder”, de Bacon, atualmente a que prevalece é a que se vincula a imagem da midia. Nesse
contexto, a racionalidade vinculada ao “saber ¢ poder” € transformada numa nova

’

racionalidade que, sendo conectada ao “bios mididatico”, permite a afirmacdo de que a
“midia é poder”. Os espetaculos da midia numa sociedade e numa religido midiatizadas
demonstram quem tem poder e quem ndo tem. Podemos enfatizar com isso que a midia

religiosa esta intimamente ligada ao poder religioso.

Como esse poder esta concentrado na tecnologia e nos meios de comunicacdo, as
organizacg0es religiosas objetivando alcancar visibilidade, reconhecimento e a aceitagdo do
publico passam a investir em tecnologias da comunicacéo, especialmente, nas ferramentas
midiaticas. E por isso que a IBL tem construido o seu “bios mididtico” e buscado

promover um tipo de religiosidade em que a midia ndo é apenas uma das principais
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estratégias, mas porque ela se impde como uma ordem praticamente absoluta. Isso indica
que a IBL e a maior parte de seus agentes religiosos aderiram e se tornaram adeptos a
tecnologia da comunicacdo. Na préatica, 0 “bios midiatico” da IBL significa a fusdo entre
espiritualidade, peca-chave da religido, com os diferentes tipos de midias: jornal, radio,

televisao, celular e internet.

Para se ter uma ideia dessa fusdo entre a IBL e os diferentes tipos de midia, os jornais
Pampulha e O Tempo (28/08/10), trouxeram reportagens sobre os cantores e pastores
Mariana e Andre Valaddo. O destague da matéria foi Mariana Valaddo, considerada a
segunda maior tuitera de Belo Horizonte. Mariana, além de participar dos programas da
Rede Super de Televisdo, de propriedade da IBL, “mantém um blog, um canal no youtube,
pagina no myspace. No Twitter mistura tudo isso”, afirma a repérter Priscila Brito. Nessa
mesma reportagem, André Valadao é apresentado como uma das 100 personalidades mais
influentes do twitter em todo o Brasil. Sobre André Valaddo, a reportagem afirma: “Do
computador ou do celular, além de dialogar com os fas, André relata bastidores das viagens

para shows, faz oragdes e posta mensagens positivas”.

Como o “bios midiatico” faz parte de um processo amplo complexo de comunicagédo, nele
esta incluido um nimero grande de formas simbdlicas: a imprensa, o radio, o cinema, 0
computador, a internet, a multimidia, a televisdo, entre outros. Entendemos o “bios
mididtico” como uma metafora e também como um conceito “coringa” que habilitou a IBL
a se transformar numa organizagdo religiosa também “coringa”. Nesse sentido, vale
ressaltar que a IBL demonstra uma habilidade tipica das igrejas pentecostais em lidar com a
midia. Diferentemente dela, as igrejas histdricas mostram-se indbeis com a midia. 1sso
indica que a IBL se adaptou eficientemente a I6gica da midia e fez, do “bios midiatico”, a
sua forma de vida e uma nova maneira de viver a religiosidade, isto €, com a comunicagdo

em tempo real e espaco continuo.

Em outras palavras, a IBL, com 0 seu “bios midiatico”, passou a ser comandada pela

ambiéncia virtual e pelas estratégias que combinam religido e visibilidade midiatica, j& que
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ela aplica a midia em todas as atividades e eventos que realiza. E nesse sentido que cabe
qualificar a sociedade e também a religido como instituicbes do espetaculo ja que,
conforme Debord (1997:18), na cultura da midia existe o predominio das imagens sobre as
palavras. Ao vivenciar 0 “bios mididtico”, a IBL uma ligacdo sistematica, profunda e
estreita entre culto, midia, marketing, mercado e religido. Segundo Campos (1997:172),
mesmo que seu objeto de estudo tenha sido a IURD, esta ligacdo é inevitavel e favorece a
criagdo de um sistema de mercado com pretensfes totalizantes, que em certos casos,

possibilita o estabelecimento de uma alianca utilitarista entre religido e mercado.

O “bios mididtico” da IBL reforca a ideia de que a religido e as igrejas que se ocupam com
a “tecno-interacdo”, conforme Berge (2007:26), vivenciam uma nova forma de vida, um
novo jeito de difundir o sagrado e de promover seu encontro com os fiéis. O “bios
mididtico” também reforca a ideia da diversidade cultural e religiosa e ainda a interferéncia
da midia no campo religioso. Sendo assim, a IBL com o “bios midiatico” d4 uma tratativa
diferente ao sagrado e com a “tecno-interagdo”, desenha-se um novo modo de interacéo
entre ela e seus fiéis e deste com a religido. Essa nova forma de vida, oriunda do “bios
mididtico”, ajuda a IBL a definir sua influéncia, permanéncia e eficacia no campo religioso

mineiro e brasileiro.

Vale ressaltar que 0 “bios mididtico” da IBL garante ndo s a sua existéncia, mas também
sua competitividade no mercado religioso. Para tanto, essa competi¢do supde o dominio da
I6gica, da técnica e da linguagem midiatica, indicando que a IBL esta diante de paradigmas
comunicacionais e que deles tem se apropriado permanentemente. Segundo Campos
(2002:239-240), em havendo paradigmas comunicacionais, eles possibilitam a producéo e a
circulagdo da mensagem religiosa e a criagdo da hegemonia do mercado e também de
algumas religides. Nesse sentido, com a mediacdo da midia o que vale para a IBL, aléem da
difusdo de uma religido institucionalizada, é a propagacéo de sua doutrina e de seu modo de
ser e de uma religiosidade que mantém sintonia com a cultura gospel e com o0 mercado.

O que pode ser assinalado a partir do conceito e da vivéncia do “bios midiatico” pela IBL é

a consolidacéo de outros tipos de religiosidades. Com isso, segundo Klein (2007:20) cria-se
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uma nova modalidade de experiéncia religiosa mediada pelos veiculos de comunicacdo, a
qual faz surgir na religido novos espacos e tempos construidos pela comunicacéo
eletronica. Assim, no mundo cultural contemporaneo, a religido, o fendmeno religioso e as
experiéncias religiosas ganham proporg¢des inimaginaveis com o uso da midia. A IBL como
uma organizacdo que tem um “bios midiatico”, participa do processo de difusdo e
espetaculizagdo religiosa, tanto quanto do mercado de bens simbolicos, que segundo Guerra
(2003:13-14) tem como referéncia principal as categorias da oferta e da procura de bens

religiosos.

Encantada como o mundo da tecnologia, da midiatizacdo e do mercado, a IBL esta
construindo o seu “bios mididtico”, que se concretiza na juncdo entre religido, midia,
imagem e marketing, seja pela televisdo, pela internet ou por qualquer outro meio de
comunicacdo. Com 0 “bios mididatico” em pleno desenvolvimento, a IBL, identicamente as
igrejas carisméticas midiatizadas, parece ndo se contentar mais com suas reunides, cultos
semanais, eventos e encontros restritos aos seus seguidores. Por isso, a IBL apropria-se das
ferramentas midiaticas e se insere na midia para adequar-se aos novos tempos, ampliar o

namero de fiéis, divulgar sua doutrina e competir no mercado religioso.

6.3. Midiatizacéo, musica e cultura gospel

A midiatizagdo e a cultura gospel séo dois dos fendbmenos mais significativos do inicio do
século XXI do campo religioso brasileiro. A cultura gospel tem sido devidamente
globalizada pelo cristianismo contemporéneo, tornando-se marca de uma nova cultural
evangélica, especialmente, por igrejas e instituicfes religiosas envolvidas com a midia,
musica, marketing e o mercado religioso. E por isso que a cultura gospel esta associada &
estrutura e ao funcionamento da tecnologia, midia e mercado, ndo consistindo apenas em
musicas e letras que abordam temas religiosos cantados por musicos cristdos. O gospel,
portanto, faz parte das novas atitudes e condutas religiosas geradas a partir das

transformacoes religiosas e culturais experimentadas na dindmica da sociedade atual.
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A midiatizagdo de uma igreja ou de uma organizacdo religiosa geralmente tem acontecido
simultaneamente & participacéo e envolvimento efetivo da instituigdo na cultura gospel. Na
IBL, midia, midiatizacdo e musica gospel fazem parte de uma espécie de um “pacote” ou
de um “kit” religioso, terminologia que € pertinente as mercantilistas e mercadoldgicas. A
ideia de “pacote” e de um “kit” religioso ¢ bastante adequada para explicar a midiatizacao
da IBL, bem como a sua producdo fonografica e sua atuacdo na cultura gospel. Além disso,
a ideia de “pacote” mostra que a IBL, ao se midiatizar e envolver-se com a musica gospel,
assumiu uma légica em que espetéaculo, emogédo, marketing, concorréncia e consumo fazem
parte do “modus faciendi” e “vivendi” da organizacdo. Mas, a presenca da IBL na midia so
foi consolidada com a atuagdo e a produgdo fonografica do “Ministério de Louvor Diante

do Trono”.

Midia impressa, internet, programas de radio e TV, enfim, os veiculos de comunicacédo de
uma forma geral, tém sido utilizados pelos evangélicos para a divulgacdo da musica gospel.
Um olhar mais atento pode perceber que a integracdo dos musicos cristdos na modernidade,
em especial, dos musicos neopentecostais, tem sido marcada pela adocdo de géneros
musicais de sucesso popular, como o funk, o reggae, o forrd, o pagode. Esses estilos sdo
introduzidos pela renovacdo musical cristd, que se sustenta tanto na sacralizacdo de géneros
musicais nacionais quanto nas tendéncias musicais populares de massa, estrangeiras ou néo,
em um processo que acompanha a globalizacdo, a diversidade e o pluralismo da sociedade

p6s-moderna.

Segundo Cunha (2004, p. 240), o gospel é um fenémeno cultural e religioso do mercado no
qual € possivel verificar “um processo de sacralizagdo de elementos profanos” e um
empréstimo ao consumo e ao entretenimento de um “status de expressdo da fé” mediados
pelos canais de comunicagédo eletrbnica. Nesse processo de recontextualizacdo da nogéo
tradicional de sagrado e profano e de midiatizacdo dos elementos da fé religiosa, situa-se a

indUstria da cangdo gospel e suas propostas de reformulacéo liturgico-musical.

6.3.1. A IBL e a musica gospel
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O campo religioso brasileiro, a partir das décadas de 1980 e 1990, comegou a experimentar
um intenso processo reconfiguracdo. Nos anos de 1980, a reconfiguracéo foi iniciada com o
surgimento de novas formas religiosas e estas de natureza carismatica. Conforme Cunha
(2004:80) um fendmeno surgido nesse periodo, denominado de neopentecostalismo,
reconfigurou todo o campo religioso, inaugurando uma nova etapa de construcao da cultura
evangélica com marcantes transformac6es no cenario religioso. N&o se pode desconsiderar
que a musica é uma forma de expressdo de fé em varias modalidades religiosas, inclusive
no catolicismo. Nessa reconfiguracdo do campo, surgiram novas igrejas, novos agentes e
novas propostas religiosas. Além disso, segundo Campos (2008c:4), uma nova e diferente
I6gica também foi inserida no campo religioso, que é a l6gica do mundo dos negocios, a

qual se presta a transformar “bens religiosos em bens de mercado”.

Ja na década de 1990, o processo de reconfiguracdo do campo religioso se intensificou
ainda mais. Nesse contexto, um novo fendmeno, o da musica gospel, que também possuia
uma légica musical diferente da existente, invadiu o campo religioso. Aliado a religiosidade
carismatica esse novo fendmeno tornou-se determinante para a consolidagdo de uma nova
cultura religiosa, que é, ao mesmo tempo, evangélica e gospel. E por isso que Dolghie
(2007:193) ressaltou que a musica gospel € o mais novo produto musical do campo
evangélico brasileiro. Cunha (2004:111) enfatiza, por sua vez, que o gospel é resultante das
transformac0es no jeito de ser protestante no Brasil. Contudo, vale destacar que o gospel,
seja como um estilo de vida ou um jeito de experimentar a fé e difundi-la, € muito mais do

gue um movimento musical.

Nesse sentido, a masica gospel se constitui como uma das formas privilegiadas de
comunicagdo, tal como assinala Cunha (2004:86) e uma das estratégias usadas para o
ingresso das igrejas no competitivo campo religioso. Assim sendo, a concepgdo que temos
acerca da musica gospel e também da cultura gospel € que ambas devem ser pensadas como
a cultura do mercado fonografico. Contudo, para que esse mercado fonografico se
concretizasse, 0s cantores evangélicos tiveram de atingir o status de artistas, o que

propiciou a ampliagdo da parceria entre gravadoras, artistas, midia e musica gospel. Nessa
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direcdo, a masica gospel tornou-se uma maneira encontrada pelas igrejas de reafirmar, por
um lado, a “volta do sagrado” e, por outro, “garantir” 0 lugar da religido, talvez ndo na

sociedade como um todo, mas pelo menos na subjetividade do individuo.

Esses dois fendmenos, o neopentecostalismo e a mdsica gospel, no conjunto ou
separadamente, além de gerar a reconfiguracdo do campo religioso, desencadearam também
um novo modo de ser evangelico, no qual o “gospel” passou a ser uma categoria central. O
gospel, nesse sentido, envolve diferentes modos de ser, expressar a fé, pensar e viver a
experiéncia cultural e religiosa. Por se tratar de uma alteracdo na cultura evangélica, o
gospel consegue fazer, em termos religiosos e culturais, a mistura e o cruzamento, entre o
que denominamos de tradicional e pentecostal, histérico e carisméatico e ainda entre
moderno e pds-moderno. “O som gospel se modernizou, incorporou instrumentos como
guitarra e bateria, saiu das igrejas e ganhou o pais nas vozes de astros quase tdo conhecidos
como as estrelas da musica pop” (BALESTERO, 2007, p. 226).

No processo de reconfiguracdo e transformacdo do campo religioso brasileiro, algumas
igrejas tém se destacado e desempenhado um papel fundamental. As igrejas que mais se
destacam sdo aquelas que atuam campo religioso produzindo, difundindo e
comercializando suas musicas. Considerando esses aspectos, a IBL é uma das organizacdes
religiosas que mais tem se destacado no campo religioso e alcangado sucesso com suas
musicas e canc¢Bes. A musica gospel produzida pela IBL é uma das que mais influencia o
campo religioso e a prética de louvor das igrejas evangélicas. Além desses aspectos
salientados, a IBL se sobressai em relagdo a outras igrejas com a musica gospel porque ela

criou, inventou e “exportou” seu jeito peculiar de cantar e ministrar louvor e adoragao.

De fato, 0 que temos constatado &€ que muitas igrejas e grupos de louvor imitam ou
“copiam” o jeito Lagoinha de adorar, cantar, dancar e ministrar louvor. Com isso, o
“Ministério de Louvor Diante do Trono” alcangou o posto de referéncia musical (louvor e
adoracdo) no campo evangélico brasileiro. A influéncia da IBL é grande no campo
religioso, pois na maioria dos sites de musica gospel, o “Ministério de Louvor Diante do

Trono” e alguns cantores dessa organizagdo, tais como Nivea Soares e André Valadao
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figuram na lista dos mais famosos. De acordo com Cunha (2004:174), a fama dos cantores
da IBL se efetivou porque essa organizagdo consolidou sua presenca no campo religioso
por meio de “grandes cultos de adoragdo” e megaeventos com a musica gospel em espacos

publicos de varias capitais e cidades do Brasil.

Esta fama dos cantores e essa consolidagdo da IBL podem ser constatadas pela vendagem
dos produtos musicais da IBL. Na revista Consumidor Cristdo, a IBL e seus cantores
aparecem bem colocados em termos de vendagem. Na categoria DVD’s, André Valadéo -
“Classicos”, atingiu o segundo lugar em maio (Consumidor Cristdo, N. 61, 05/08) e o
primeiro de novembro (Consumidor Cristdo, N. 62, 11 e 12/08). “Tempo de Festa” -
“Diante do Trono”, o terceiro, € Nivea Soares - “Rio ao Vivo”, o quinto lugar. Para o
publico infanto-juvenil, o “Diante do Trono” implacou o segundo ¢ o terceiro lugares, com
“Quem ¢ Jesus” e “A arca de Noé”. Na categoria de CD’s, o “Diante do Trono” ocupa 0s
quarto e sétimo lugares — com “Principe da Paz” e “Tempo de festa”, e 0 sexto lugar, com o
CD “Classicos” de André Valad&o.

A IBL com sua musica e estilo gospel de cantar e vivenciar a religiosidade rompeu também
com o tradicional limite que existia entre musica considerada sacra e musica “profana” e
entre musica religiosa ¢ musica “secular”. De acordo com Cunha (2004:139), a adogdo de
ingredientes tidos como “profanos” para a musicalidade religiosa comegou a acontecer com
0 grupo Rebanhéo, nos de1970, época em que o secular penetrava na performance da nova
masica religiosa. Nessa mesma direcdo, Daniel Galindo e Ana Claudia Gusso (2007:62-63)
afirmam que ha uma apropriacdo do profano pelo sagrado e ainda uma permuta entre o
sagrado e o profano, fazendo com que o sagrado entre na moda. Nesse sentido, podemos
enfatizar que a musica gospel da IBL, devido ao seu estilo, estética e desempenho, entra na
moda e ainda faz com que o seu sagrado ganhe espaco nas igrejas e denominacdes

evangeélicas e também em casa de shows, arenas, parques, palcos, estadios de futebol.

Por isso, a IBL simboliza, de um lado, o vigor do movimento carismatico e, de outro, a
forca da musica gospel. A IBL simboliza esse vigor e essa forca porque em Belo Horizonte

ela é uma das organizagdes religiosas que mais cresce em numero de seguidores e em
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patrimonio, chegando a ser proprietaria de meios de comunicacdo nos diferentes formatos:
televisio, editora, gravadora. E por isso que Cunha (2007:10) caracteriza o gospel como um
fendmeno urbano e a partir da juncdo entre musica, midia, mercado, consumo e
entretenimento. A IBL, como nenhuma outra corporagéo religiosa, através do “Ministério
de Louvor e Adoracdo Diante do Trono”, integrou e ajuntou midia, cultura gospel com

musica evangélica.

A forca do “Ministério de Louvor Diante do Trono” pode ser constatada em diferentes
areas de acdo e atuacdo: na musica gospel, na formacdo de adoradores pelo CTMDT, na
“Escola de artes Diante do Trono” e a lideranca de mais de 100 grupos musicais na IBL.
Além disso, devido a fama e ao sucesso desse “ministério”, a Rede Super de Televisdo
adotou o seguinte slogan: “Rede Super: uma TV Diante do Trono”. A IBL tem se
sobressaido em relacdo as outras igrejas porque consegue associar familia e “ministério
pastoral” com as formas musicais seculares e ainda o estilo musical popular com
performance vocal e visual de seus cantores e artistas. Com a juncao entre esses elementos,
a IBL, de forma positiva e eficazmente, usa a musica gospel para atingir o maior nimero de
pessoas e difundir suas crencgas e suas doutrinas. Neste aspecto, o entendimento é que a
musica gospel esta se tornando uma eficiente forma de comunicagdo religiosa da IBL com

fiel e com o campo religioso no seu todo.

Na verdade, € esse 0 esquema que as igrejas envolvidas com a cultura gospel adotam, ou
seja, ddo primazia a musica como um veiculo de difusdo de sua mensagem e de seu modo
de ser e viver. Assim, de acordo com Dolghie (2007:82), o culto passa a ser desenvolvido
em sua maior parte pelos novos agentes culticos carismaticos e com a musica gospel na
forma de louvor e ministracdo emocionalista. Isso significa que a musica gospel e também
os cantores tém prioridade e centralidade no culto, na liturgia e na propagacdo da
mensagem, crencas e doutrinas da igreja. Na pratica, 0 que esta acontecendo com as igrejas
atraidas pela musica gospel, e com a IBL ndo é diferente, ¢ a diminuicdo da pregacéo
oriunda do pastor e do pulpito e o aumento da “ministracdo” feita pelo cantor e artista

gospel.
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Na IBL, alguns cantores sdo também pastores, como é o caso de Ana Paula, André e
Mariana, filnos de Valaddo. Esse fato e essa condicdo favorece a correspondéncia entre
musica gospel, “adoragdo”, ensino e ministracdo da Biblia entre uma mdsica e outra. A
juncéo entre musica, oracdo e pequenos sermdes (ministracdes), caracterizam a atuacéo e o
desempenho musical do “Ministério de Louvor Diante do Trono” conforme Cunha
(2004:174). Mas, como o pastor e cantor André Valaddo, tem um programa religioso
denominado de “Culto com André Valaddo”, neste aléem de intercalar musica e pequenas

ministracdes, ele canta, toca piano e faz um serméo formal no pulpito da igreja.

Além disso, nos cultos da IBL, eventos e shows de musica gospel que a IBL, os
coreografos interpretam com dancas e movimentos corporais as mensagens das cangdes que
sdo cantadas. Isso indica que a musica gospel, com todos os seus ingredientes, ndo é apenas
um componente da liturgia, mas o centro e a razdo do culto. Este posicionamento é adota
porque ele estd embasado na ideia e na crenca de que ndo existe culto sem a adoragdo. Com
isso, o pilar do culto evangélico, que eram o ensino Biblia por meio do sermao e da prédica,
foi enfraquecido e/ou substituido pelo estilo de louvor da musica gospel. Sendo assim, a
musica gospel ndo somente proclama uma mensagem religiosa, mas ela mesma é a

mensagem.

Com a existéncia dessa correlacdo, a IBL, por meio da musica gospel, amplia o nimero de
agentes religiosos responsaveis pela producdo-reproducdo, construcdo/reconstrucdo de
sentido para seus seguidores. Além disso, com a musica gospel a IBL aumenta suas
possibilidades de oferecer respostas de sentido para seus fiéis, pois 0s cantores-pastores-
artistas sdo elevados a ordem sacerdotal. Tal como afirmam Dolghie e Breno M. Campos
(2010:4), os cantores de musica gospel alcangaram um novo status religioso, o de sacerdote
e de artistas, uma vez que com suas cancOes fazem parte de espetaculo religioso e
“responde ao espirito da época”. Neste aspecto, o trabalho do artista gospel visa atingir o
individuo, mudar o comportamento e o estilo de vida religioso, pois s6 assim terd

produzido uma boa musica evangélica, isto €, uma musica gospel.
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Cunha (2007), num exame que realizou acerca musica e da explosdo gospel no Brasil,
reconheceu a existéncia de um valor superior do louvor sobre as demais partes do culto. A
masica, de acordo com a analise de Cunha (2007:67), ocupa um lugar privilegiado na
pratica das igrejas, constituindo-se no principal veiculo de louvor e adoragdo. Nessa
perspectiva, o louvor e a adoracdo sdo compreendidos como as mais importantes acdes da
igreja e sdo enfatizados como a razéo de ser e de viver do cristdo, pois sdo com eles que o
fiel mantém sintonia com Deus. A musica gospel, nesse sentido, pela sua natureza estética,
artistica e religiosa, torna-se uma alternativa para a IBL processar uma religiosidade que
resulta na privatizacdo e também na exteriorizacdo da espiritualidade em gestos, dancas,
coreografias e num “formato” de louvor e adoracdo estilo “Lagoinha e/ou Diante do

Trono”.

Vale destacar, portanto, que o estilo, o formato e a linha “louvor e adoragdo” desenvolvidos
pela IBL contagiou fiéis de igrejas, cantores, musicos e igrejas de varias denominagdes.
Essa contaminacdo se deu através do “Ministério de Louvor Diante do Trono” e também
por meio de duas importantes inovacdes que esse grupo realizou no cenario da mdsica
gospel. Uma das inovacOes trazidas foi a gravacdo das musicas ao vivo, o0 que, segundo
Cunha (2004:180), passou a ser um modelo adotado pelas gravadoras e maioria dos
cantores. A outra inovacgdo significativa trazida pela IBL foi a forte correlagdo do louvor
com uma nova “linhagem de musicos”, tidos como adoradores, e ainda conexdo entre
musica gospel, show e emocdo religiosa. Esse processo e essa correcdo ndo implicam,
necessariamente, a substituicdo da fé, mas a promocdo por meio da musica gospel da

experiéncia sentimental, emotiva e emocional, o que é uma caracteristica da cultura gospel.

6.3.2. Musica e emocéo religiosa na IBL

A relacdo entre religido e musica é antiga, estreita, e ambas, estdo presentes na maioria das
experiéncias humanas e nos momentos-chave da vida social das diferentes culturas e povos.
A mdasica sempre esteve presente na vida religiosa do ser humano e das diferentes

sociedades existentes no tempo e no espago, o0 que ja vem, conforme estudos historicos e
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antropoldgicos, desde os povos chamados primitivos. Segundo Dolghie (20007:11), a
masica € um elo que permeia as relagbes comunitarias dos grupos religiosos tanto no
sentido de uma relagéo inter-relacional quanto no da comunidade-divindade. Devido a essa
vinculagcdo, que é historica, a religido e a masica mantém afinidade com a vida, a

sociedade, os sentimentos e a experiéncia religiosa.

Nesse sentido, musica e emocao religiosa tornam-se componentes essenciais da religido.
Terrin (2004:208-209), por exemplo, reconhece a pertinéncia entre religido e mdsica e,
além disso, declara haver um vinculo original entre a musica e o sagrado tanto quanto com
a experiéncia religiosa. A religido e a masica sdo, portanto, elementos que fazem parte do
sistema de comunicacdo humana e também do sistema de simbolizacdo. Nessa direcao,
religido e mdusica tornam-se componentes simbdlicos que o ser humano utiliza para

construir o sentido da vida e do mundo, bem como para dar evaséo religiosa e sentimental.

O que se quer enfatizar é que a musica, especialmente, aquelas de cunho religioso, seja pela
intencdo de seu compositor, seja pelo seu significado e objetivo, visam dar sentido e
explicacdo as experiéncias vividas, suscitando sentimentos piedosos e religiosos. E por isso
que Bourdieu ao examinar o pensamento de Dukheim, Weber e Marx e aborda-lo a partir
da existéncia de duas tradi¢es socioldgicas, uma que trata da funcdo social da religido e a
outra que discute a sua funcdo politica, afirma: “...existe uma correspondéncia entre as
estruturais sociais (em termos mais precisos, as estruturas de poder) e as estruturas mentais,
correspondéncia que se estabelece por intermédio da estrutura dos sistemas simbolicos,
lingua, religido, arte, etc.” (BOURDIEU, 2005, p.33). Nesse sentido, podemos declarar que
religido e masica fazem parte de um sentimento que acompanha o ser humano e que &,
portanto, universalizante. E por isso que a musica faz parte da histéria das religides e é
também um dos elementos mais utilizados no encontro com o sagrado e nos cultos dos

segmentos religiosos.

A relacdo entre musica e experiéncia religiosa, no Protestantismo, é também historica,

estreita e muito importante, tornando-se um dos componentes principais da expressdo de fé,
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de louvor e de culto. Porém, apesar da importancia da musica na liturgia, no culto e na
experiéncia religiosa dos fiéis das igrejas protestantes, sua fungcdo quase sempre esteve
atrelada ao preparo dos fiéis para ouvirem o0 sermao, que, na maioria das vezes, era pregado
por um pastor, o qual detinha a autoridade na organizacdo religiosa. De acordo com
Willaime (2004:15), essa autoridade do pastor tem como base, por ser ele um especialista
das Escrituras, a prédica, o que fez com que o sermao se constituisse o centro da liturgia no
protestantismo. O sermé&o era o elemento primordial da transmissao religiosa e, conforme
assinala Rivela (2010:228), atraves dela se operava uma intelectualizacéo da fé, confirmada

na adaptacao dos seus contetidos em doutrinas e dogmas.

Diante desse contexto, o culto protestante brasileiro, segundo Dolghie (2002:41), ganhou o
seguinte contorno: um extenso sermdo, que a0 mesmo tempo, era assessorado por hinos que
reforcavam e legitimavam a sua mensagem. Em outras palavras, isso significa que o
pregador e o sermdo foram colocados, por um lado, no centro do culto e da vivéncia
eclesial. Por outro, que a musica, o “louvor” e a emog¢do ocupavam um lugar periférico,
restringindo-se a funcdo de auxiliar o sermdo ou de complementar o que nele se ensinava.
Mas, a chegada do segmento pentecostal e o posterior desenvolvimento dos variados tipos
carismatismos no Brasil, com seus “cultos extaticos”, provocaram uma significativa
alteracdo cultica e litargica no protestantismo e campo religioso. “A emogdo religiosa
ganhou com o pentecostalismo uma legitimidade que ndo possuia no protestantismo”
(RIVERA, 2010, p. 226).

No protestantismo historico o espaco para a manifestagdo emotiva era bem reduzido, seja
pelo que se cantava nos hinos, seja pelo que se ouvia na pregacdo, ja que o serméo,
conforme Mendonga (2008:300) era dogmatico e racionalista. Até os anos de 1960, a
mausica utilizada pelas igrejas se restringia a uma “hinddia oficial”, de acordo com Dolghie
(2002:69), que era cantada pela congregagédo e acompanhada por instrumentos harmonicos,
com destaque para o 6rgdo, o piano e/ou teclado. Depois da década de 1960, os “corinhos”
entraram em cena e alcangaram lugar de destaque, principalmente, por seu ritmo animado,

varios instrumentos eletronicos e seu contedo emocionalista. Com isso, a centralidade da
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prédica e a figura do pastor, como o “versado em teologia”, segundo Dolghie (2002:43),

perdem o seu lugar e significado méximo nos cultos carismatizados.

Nesse contexto, nos meados da década de 1970, uma grande parte das igrejas evangélicas
cedeu um espaco maior para os “corinhos” e “canticos espirituais” em seus cultos, com
uma participacdo efetiva da juventude que delas faziam parte. Segundo Velasques Filho
(2002:149), essa mudanga comegou a ser processada porque o carismatismo, ao contrario
do protestantismo tradicional, recorria aos ritmos e estilos musicais que iam desde o rock
até ao regionalismo brasileiro e isso ao som dos instrumentos elétricos. Além desses
aspectos, houve também uma mistura do louvor, com os diferentes estilos musicais, com a
emocdo, 0 movimento corporal e 0s “dons espirituais”, 0 que deu destaque a “grossolalia”.
Considerando o fato de o carismatismo privilegiar os “dons espirituais” - (“glossolalia”,
“batismo com o Espirito Santo”, “revelacdo” e “cura”), estabeleceu-se um novo pardmetro
para o culto e a liturgia, bem como para o que devia acontecer neles, apesar de, neste ponto,

haver variagdes de um segmento carismatico para outro.

Vale destacar que, se nas décadas 1960 e 1970, os “corinhos” ocuparam um maior espago
nas igrejas evangélicas, nos anos de 1980, o que entra em cena nas igrejas é 0 “periodo de
louvor”. Mesmo com a inser¢éo do “periodo de louvor” nos cultos das igrejas, os corinhos
ndo perderam seu espaco, ao contrario, passaram compor o repertério musical das
diferentes equipes de louvor, com suas guitarras, contrabaixo, bateria, entre outros. Na
verdade, o resultado dessa acédo, por um lado, foi a sublimacao do louvor, emocao e éxtase,
em detrimento do discurso racional ou de um sermdo, 0 que era tdo presente nos cultos
protestantes. Por outro, foi a valorizacdo do desempenho dos grupos de louvor da propria
igreja, no primeiro momento, e dos cantores de musica gospel, no segundo. Na IBL, de
fato, o lugar de importancia é invertido nos cultos que ela realiza. Essa inversdo se d4,
principalmente, nos de terca-feira, com André Valaddo, nos de sexta-feira, denominado
“Sexta Basica”, e nos espetaculos gospel, quando a musica e o espetaculo séo privilegiados

mais do que qualquer outra coisa.
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Nessa perspectiva, além da valorizagdo da musica que emociona e entusiasma o fiel, a
pregacdo e o pregador cederam seu espago ao “ministro-adorador” e o culto passou a ter
uma correspondéncia direta com a musica gospel, e esta com a emocao religiosa. Isso
significa que é o cantor, ou “ministro adorador” ou ainda o “ministro levita”, para usar a
terminologia de Cunha (2007:107), que passa a ser a figura central do culto. Ana Paula e
André Valaddo, por exemplo, em suas apresentacdes na igreja, shows e eventos gospel,
além cantar suas musicas, entre cada uma delas, “ministram” um pequeno sermao. Sobre a
relagdo existente entre prédica, musica gospel, show, “ministracdo” e sua importancia,

Dolghie esclarece:

“Os cachés convivem com o discurso da evangelizagéo, as oragfes com o gelo
seco, 0 louvor com os shows! Dentro deste contexto, o movimento
neopentecostal e 0 mercado de musica gospel possibilitaram, no Brasil, a rapida
expansdo do reconhecimento da musica como um lugar de destaque no culto e
independente dele. De fato, por vezes o lugar de importancia é invertido nos
cultos neopentecostais e nos espetdculos gospel: a mdusica, que oferece um
dispositivo emocional mais eficaz é privilegiada, enquanto a prédica assume um
papel de complemento” (DOLGHIE, 2007, p. 89).

Na performance dos “ministros-adoradores”, a jungdo entre musica, oragao € “ministragdo”
de mensagens da Biblia tornou-se bastante comum, o que quase sempre é implementado
num tom de profunda devocdo e intensa emocionalidade. Na pratica, o que houve em
termos de culto e liturgia foi uma espécie de “descompromisso” com a hinddia racionalista
do protestantismo e, a0 mesmo tempo, um ajuste a musicalizacdo de carater mais
emocional ¢ menos “sacro”. Esse duplo processo Se concretizou pouco a pouco no culto e
nas igrejas evangélicas, e como tal, culminou naquilo que foi denominado de momento de
“louvor e adoracdo” e de “ministério de musica”. Com isso, descobre-se no campo religioso
uma relacdo de for¢a mais ou menos desigual, em que agentes religiosos, assim como 0s
consumidores de religido, os leigos, conforme teoria de Bourdieu (2005:82), tornam-se

protagonistas da acgéo religiosa.

O “descompromisso”, e esse ajuste que salientamos, indicam que uma nova logica

religiosa, teologica e musical penetrou o interior das denominagdes evangeélicas e suas
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igrejas. A logica que anteriormente orientava o culto, a liturgia e a musica e que se
vinculava a ideia de “peniténcia” e de “conversdo”, conforme Mendonga (2008:300), e
ainda ao trabalho dedicado a Deus, parece ter sido substituida por uma outra de natureza
mais emocional. Com a ascensdo dessa nova logica emocional e entusiastica, o culto e a
musica nas igrejas passaram a ter como componentes centrais a espontaneidade do louvor e
da adoragdo, os quais devem ser perpassados pela devogdo fervorosa, emocionada e as

vezes incontida.

Esse processo contribuiu para que a musica e o “periodo de louvor” ocupassem o lugar
relevante e central no culto, e que ao serem executados comegaram a assumir uma condi¢éo
ndo s6 de louvor e de preparacdo para o sermdo, mas de “ministragdo” e muitas vezes até de
“show” pela performance adotada pelas equipes de louvor. Esta condicdo, no entanto,
estava ainda restrita ao culto e a instituicdo religiosa. Mesmo assim, masica e o louvor
foram tomados por um verdadeiro entusiasmo e uma dose de emocionalismo. Tomando-se
por base o estudo feito por Dolghie (2002:49), na Renascer em Cristo, 0 que se aplica as
demais igrejas evangélicas, o “periodo de louvor” passou a ter como énfase a emocao,
euforia, contricdo, choro, aplausos, fazendo com que o louvor assumisse, muitas vezes, um

carater catartico.

Em se tratando de igrejas evangélicas, tal como a Renascer em Cristo, ja apontada pelo
estudo de Dolghie (2002), e principalmente a IBL, nos dias atuais, 0 parametro estabelecido
para o culto diz respeito a centralizacdo da musica, da emocdo e dos “dons espirituais”. Na
verdade, o que se efetivou com a acdo da IBL foi além dessa centralizacao e extrapolando-a
mostrou-se como uma verdadeira inovacdo, ndo s6 no estético-musical, mas também no
simbdlico e liturgico. Tal como o pentecostalismo, que valendo-se da cultura oral-auditiva,
segundo Campos (1997:246), alcangou sucesso e crescimento, parece-nos que a IBL
também adotou este mesmo modelo ao trabalhar com a masica gospel. Mas, a aceitacéo e a
popularidade da musica gospel da IBL aconteceram porque ela conseguiu unir a cultura
oral-auditiva, a emocdo, a contri¢do, a qualidade técnica e instrumental e a performance

musical de seus “ministros-adoradores”.
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E esse 0 modelo de musica gospel adotado pela IBL. Nesse contexto, Ana Paula Valad3o,
principal vocalista gospel da IBL, de acordo com Cunha (2007:115), além de ter um
desempenho qualitativo nas interpretaces musicais que faz, assume quase sempre uma
postura contrita e contemplativa, ora ajoelhando, orando e olhando para o céu, ora
derramando lagrimas. E como se a IBL descobrisse, pelo uso de tecnologias avangadas, dos
instrumentos musicais sofisticados e de uma equipe seleta de mdsicos filiados ao
“Ministério de Louvor Diante do Trono”, que a musica, a emocdo e 0 sentimento

constituissem os mais poderosos meios de comocao religiosa.

Aliado a isso, ndo devemos desconsiderar que Ana Paula Valadao, pela imagem de pessoa
consagrada e “ungida”, capacidade de comunicagdo e “atributos fisicos”, segundo Cunha
(2007:116), foi transformada na musa da musica gospel. Em se tratando dos “atributos
fisicos”, a aparéncia corporal resonde a uma ac¢do da cantora relacionada como o modo de
se apresentar e de se representar. Por isso, engloba a maneira de vestir, a maneira de se
pentear e ajeitar o rosto, de cuidar do corpo, etc. O cuidado do corpo, por um lado, caminha
para se tornar uma forma de religiosidade, conforme Terrin (2004:409), aproximando-se de
uma “idolatria do corpo e de uma verdadeira religiosidade. Isso indica que, na mdsica
gospel, h4 uma associacdo estreita entre mdusica, performance musical e expressdo
corporal. Pode-se enfatizar, entdo, que, com a mausica gospel, um novo imaginario do
corpo, bem definido, “sensualizado” e mais exposto foi construido e que este invadiu o

campo religioso.

O reconhecimento que Ana Paula tem recebido, conforme teorizacdo de Bourdieu
(2005:16-18), pode ter equivaléncia ao fator econémico, ja que a masica da IBL faz parte
no mercado gospel, e ainda gera “prestigio” ¢ “distingdes simbolicas” para que o detenha.
Neste caso, tudo isto esta associado a cantora Ana Paula Valaddo, sua expressividade
musical e corporal. Como essa “cantora gospel” alia desempenho musical e performance
corporal em suas apresentagdes, os “dotes fisicos” que a ajudaram a se transformar em

musa sinalizam para o carater espetacular emprestado ao corpo. Devido a esta combinagao
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entre desempenho musical e corporal, musica e corpo passam a constituir um “locus
comunicacional” da IBL. Além disso, a musica passa a ter um componente de
“sensualizacao” ¢ até de “erotizacdo”, o que esta relacionado, ao mesmo tempo, com o

corpo e com a emocéo.

Em nossa andlise, portanto, tal performance significa que Ana Paula, André, Mariana
Valad&o e outros cantores filiados a IBL, constroem uma imagem pautada na “aparéncia” e
também na “boa forma” corporal. Isto significa que “ministros-adoradores” da IBL ndo
perdem de vista a conexdo entre musica e emocdo e ainda entre corpo, jeito de vestir e
indUstria da moda que a cultura gospel exige. O corpo, lugar de contato privilegiado com o
mundo, estd agora sob a luz dos holofotes e das imagens da midia. Nesse sentido, as
estratégias corporativas de publicidade da IBL conectam o artista gospel a industria da
“moda e beleza”, que junto a musica e emocdo religiosa criam o estilo Lagoinha de
ministrar louvor e adorar. Por isso a IBL e o “Ministério de Louvor Diante do Trono”
podem ser visto como um paradigma, conforme Cunha (2007:119), ja que o seu grande

feito foi trazer uma nova mentalidade as igrejas brasileiras.

Considerando esses processos como uma tendéncia que se baliza no paradigma da
secularizacdo, conforme Berger (1985), parece-nos que a forca da masica gospel tem feito
com que os “ministros-adoradores” da IBL estejam comecando a funcionar e a circular sem
o controle da organizacao. Porém, ja que esse funcionamento e circulacdo sdo pautados na
cultura gospel e também no mercado fonografico, ndo temos nenhuma garantia de que ela
perdera forga, como aconteceu com a religido institucionalizada, até porque o foco da
masica é a emocdo. Junto & énfase emocional entra em relevo também a experiéncia
religiosa privatizada e subjetiva. Vale assinalar, portanto, que essa ligagdo entre musica e

emocé&o religiosa reforca a racionalidade instrumental , explicitada por Weber, que tem

O conceitual de racionalidade instrumental em Max Weber est4 fundamentado na justificativa dos fins pela
acao dos meios, em que as ac¢les sociais dos individuos sdo mediadas por algum tipo de interesse com um
sentido subjetivo ou pessoal. A légica de funcionamento da racionalidade instrumental estd baseada na
preponderancia dos valores econdmicos como critérios principais de regulacdo da vida humana.
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muito mais a ver com 0s sujeitos religiosos, os cantores e os fiéis, e muito menos com a
instituigdo religiosa.

Diante desse contexto, o “culto” ndo perde o seu lugar de primazia na IBL e continua sendo
um espaco e tempo exclusivos e especiais, seja na sua forma classica, seja sua forma de
show, evento e espetaculo religioso. E por isso que na IBL, tanto quanto em outras igrejas,
a musica é utilizada como o meio mais eficaz para atingir o coracdo do fiel e
consequentemente, sua emocdo e sensibilidade. Na IBL, a juncéo entre musica e emocao,
serviu para transformar o seu culto, ora numa grande ‘“celebra¢do”, ora numa “festa
religiosa” de carater popular devido ao numero de participantes. Esta tendéncia pode ser
constatada no album “Aguas Purificadoras”, gravado por Ana Paula Valaddo, ano 2000,
cujo maior sucesso foi a faixa musical “Tempo de Festa”. Esses aspectos estdo presentes na

letra da musica, o que pode ser verificado conforme se segue abaixo:

Este é um tempo de festa
Este é um tempo de louvor
Pra celebrar aquele que primeiro nos amou
Transformou nosso choro em riso
Nos deu novas vestes de louvor
Pra celebrar aquele que primeiro nos amou {2 vezes}

Nos tirou do império das trevas, e nos deu perdao e paz
Arrancou todas as feridas, nos fez felizes de mais

Festa, alegria, ¢ uma danca de celebracdo
Ao Unico digno Jesus, seu nome é Jesus

Festa, alegria, € um povo que se retne aqui
Diante do trono do rei, do rei dos reis
Seu nome é Jesus

(volta ao inicio)

Cantamos de alegria
Dangamos de alegria
Pulamos de alegria 6, 6, 6
Gritamos de alegria 6, 0, 0

0,0
0,0

)
)

0...
0...
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Nessa musica, ha relacdo estreita entre celebragdo, louvor e emocdo. Dai a énfase na ideia
de festa, alegria e danca de celebracdo. Além disso, ha também uma convergéncia entre
culto, celebracdo e forte descontracdo. Como a celebragdo gera um clima de festa e de
liberdade, o que é reforcado na dltima parte da musica, a alegria que é frisada pode se
transformar em éxtase. Nessa perspectiva, o culto toma “ares” de adoragdo, festa,
“celebragao” e, conforme Dolghie (2005:81), até de diversdo e entretenimento religioso.
Isso significa que a dimenséo festiva da liturgia e do culto foi resgatada, o que se expressa
por meio dos canticos de louvores, palmas, gritos de alegria, danca e manifestacdo de

profunda emocionalidade.

Tendo em vista o fato de que a IBL é uma organizacdo que emprega, de um lado, a musica
gospel como um atrativo para o seu crescimento, a “fidelizacdo” de seguidores, sua
midiatizacdo e entrada definitiva no mercado religioso. De outro, a musica é aliada ao culto
e a emocdo religiosa torna-se o principal elemento para a comocéo religiosa. Sendo assim,
todo o esforco por parte da IBL é realizado muito mais para aumentar sua influéncia no
campo religioso, bem como para aumentar a expressividade de seu culto, musica e modo de
ser, 0 que se dad no ambito da emocdo. Na IBL, pelo fato de ser ela uma corporacao
pentecostal, dindmica e mutacional, musica e emocao religiosa, mais do que o discurso
racional, devem ser pensadas como uma espécie de “principio” fundamental. Ou seja,
musica e emocdo religiosa sdo a base da experiéncia do sagrado e de viver e expressar a fé

religiosa.

6.3.3. MUsica, celebridade e espetaculo

Conforme analisado e abordado anteriormente as igrejas carismaticas sao as que dao maior
énfase a relacdo existente entre musica e emocao religiosa. A partir da correspondéncia
entre masica e emoc¢éo, ambas passaram a ocupar um lugar de relevo nos cultos e tornaram-

se centrais no desenvolvimento da devocdo e da vivéncia religiosa dos fieis. Com isso,
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houve uma renovagdo da liturgia e no modo de cultuar. Nesse contexto, o que tem
relevancia na experiéncia religiosa ndo é o que gera reflexdo, mas o que emociona e é capaz
de suscitar sentimentos fortes, porém, instantaneos e passageiros. Nesse caso, 0 que vale € 0
que atrai e movimenta 0 maior nimero de pessoas. Dai a énfase nas celebracdes, nos
periodos de louvor e nos cultos-shows, tdo comuns e tdo valorizados na cultura gospel, 0s
quais dizem respeito a um estilo de vida religiosa light, o que é pautado na busca de

apaziguamento, tranquilidade interior e entretenimento.

Ressalta-se, no entanto, que nao € so por causa da proeminéncia da emocdo gque os cultos
das organizac@es carismaticas se tornaram diferentes do protestantismo. Como algumas das
igrejas carismaticas sdo de natureza neopentecostal, e neste caso, o destaque vai para a
IURD e também para a Renascer em Cristo, que surgiram imiscuidas com os meios de
comunicacdo, elas fazem do espetaculo um dos elementos principais dos seus cultos. Com
esse realce, o culto neopentecostal, tal como analisou e enfatizou Campos (1997) acerca da
IURD, manifesta uma simbiose entre rito, liturgia, espetaculo religioso e sacraliza¢do de
objetos e espacos. Vale enfatizar, entdo, que essa espetacularizacdo ndo € apenas do culto, é
também do sagrado, da instituicdo religiosa e do discurso religioso. Nesses cultos, ja que o
lugar da racionalidade € menor do que o da emocdo, a musica € usada como um recurso
para projetar celebridades e emocionar os fiéis, preparando-os para o que vém depois, isto
é, a celebracdo do espetacular. Nesse aspecto, 0 que vem depois é o espetaculo religioso, o
qual vem acompanhado da ilusdo religiosa e da técnica espetacular, segundo Debord
(1997):

“O espetaculo é a reconstrucdo material da ilusdo religiosa. A técnica espetacular
ndo dissipou as nuvens religiosas em que os homens haviam colocado suas
potencialidades, desligadas deles: ele apenas os ligou a uma base terrestre. Desse
modo, é a vida mais terrestre que se torna opaca e irrespiravel. Ela ja ndo remete
para 0 céu, mas abriga dentro de si sua recusa absoluta, seu paraiso ilusério. O
espetaculo € a realizacdo técnica do exilio, para o além, das potencialidades do
homem; a cisdo consumada no interior do homem” (DEBORD, 1997, p. 19).

Além desses aspectos salientados, entraram em cena nas igrejas carismaticas, no culto e

também no campo religioso a estéetica, a performance musical dos cantores e a sua
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capacidade de ‘“animar” ou “seduzir” o publico, oferecendo-lhe um espetaculo. Conforme
enfatiza Prandi (2000), ha também os “padres-espetaculos” e eles sdo capazes de tornar
missas em shows para grandes multidées. Destacamos, nesse sentido, que o padre Marcelo
Rossi, com a popularizacdo consideravel de suas missas, também se tornou uma
celebridade. Nesse contexto em que ha uma juncdo entre musica e espetaculo religioso,
cria-se um personagem religioso novo que é, a0 mesmo tempo, “ministro-adorador” ¢
celebridade gospel. Isso significa que o “profeta”, no sentido apontado por Bourdieu
(2005:60), deu lugar a um novo personagem religioso, a celebridade, que, por sua vez, é
resultado de uma imagem fascinante que é capaz de criar. Nessa mesma dire¢do, no que
tange a atuacdo da celebridade, podemos enfatizar que o “dom”, possivelmente, foi

transformado em competéncia e técnica para arrebanhar seguidores.

Dessa maneira, parece-nos gque acento dado a celebridade e as imagens que se cria ao seu
redor, serve de passatempo, entretenimento e distracdo para os diferentes tipos de
seguidores. “Esta nova categoria ¢ reflexo do crescimento do mercado evangélico: os
artistas gospel, como qualquer outro, possuem uma carreira, gravam discos, apresentam
espetaculos, cobram caché, recebem prémios, possuem fas-clubes e ditam moda” (CUNHA,
2007, p. 89). Contudo, como destaca Klein (2006:46) pode haver uma “banaliza¢ao” da
imagem, devido ao seu excesso em nosso cotidiano. Em outras palavras, isso significa que
os(as) cantores(as) evangeélicos(as) podem alcancar sucesso, e como tal, atingir o status de
“idolo” e de celebridade tanto no campo evangélico quanto no musical, especialmente no
da musica gospel. Esse posto que a celebridade atinge no campo social, evangélico e
musical, equivale a um quadro ideoldgico e a uma posi¢do de poder, conforme Bourdieu
(2005:186). Isso indica que a celebridade ocupa uma distinta posi¢do dentro dos campos
religioso e musical e que essa posi¢do esta intrinsecamente relacionada ao poder pessoal, o
que em relagcdo a musica gospel, se caracteriza por diferentes tipos de acdo, as quais podem

ser religiosas, carismaticas, simbolicas, econémicas e coercitivas.

Em se tratando desses processos, ou seja, musica, celebridade e espetaculo religioso, a IBL

e seus “ministros-adoradores” se destacam, especialmente, Ana Paula e André Valadao.
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Para se ter uma nocdo de como a celebridade faz parte da cultura gospel e do cenério
religioso, a Revista Comunhdo , declara que Ana Paula Valadao é um dos icones da masica
gospel brasileira e internacional. Desse modo, tendo em vista a trajetoria da IBL nos
ualtimos anos, a performance do “Ministério de Louvor Diante do Trono”, bem como o
sucesso que Ana Paula e André Valaddo alcancaram, podemos afirmar que eles ocupam
uma posicao de celebridade e “icones” da musica gospel contemporanea. André Valaddo
foi agraciado com a “Medalha da Inconfidéncia” , a mais alta comenda concedida pelo
Governo de Minas Gerais, como uma personalidade que contribuiu para o prestigio e
projecao do estado. Isso mostra que poder politico, por um lado, pactua com a celebridade e
sua popularidade, usando-as conforme seus interesses. Por outro, mostra ndo s6 a forca e a

influéncia de André Valadao, mas também da IBL na politica de Minas Gerais .

Claro, essa posicdo e esse status de Ana Paula e André Valaddo, no contexto da musica
gospel sdo divididos com outras celebridades, como: Aline Barros, Cassiane, Cristina Mel,
Regis Danese, David Quilan, Fernandinho, além das bandas Oficinas G3, Fruto Sagrado,
Hillsong, etc. De acordo com Klein (2006:17), como a maioria dos “idolos” sdo frutos de
uma sociedade televisiva, o padre Marcelo Rossi, da Renovacdo Carismatica Catdlica,
Estevam e Sonia Hernandes figuram como celebridades. Isso mostra que a ideia de “idolo”,
que antes pertencia somente a esfera secular, expandiu-se para a esfera religiosa. Nesse
sentido, € importante atentar para o termo celebridade cuja derivacdo vem do latim —
“celebritas” — que da a ideia de célebre e famoso, por um lado, e notavel e afamado por

atos ou dons de valor artistico e cultural, por outro.

Nessa direcdo, a fama se constitui no principal pré-requisito para que um cantor ou uma

cantora gospel se torne celebridade e alcance o posto de “estrela”. Ao atingir esse posto ou

A Revista Comunh&o em sua edicéo especial de 13 anos de aniversario apresenta uma entrevista feita com a
cantora Ana Paula Valaddo.

Esta cerimbnia aconteceu em Ouro Preto, no dia 21 de abril de 2011. A homenagem foi criada em 1952, no
governo de Juscelino Kubitschek.

A IBL tem um representante politico na Assembleia Legislativa, 0 deputado estadual Vanderley Miranda,
que também é pastor da IBL. Dados retirados do portaldt.com/André-valadao, acesso em 21/09/11.

pt.wikipedia.org/wiki/Celebridade. Acesso em 20 de setembro de 2011.
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essa condicdo de estrela, os artistas gospel que fazem parte do espetaculo religioso
comegam a exigir tratamento vip, tecnologia de ultima geracdo, “caché” e outros artigos de
luxo existente no mundo “fashions”. Assim, as celebridades, seja em qual campo for,
podem ser entendidas como figuras publicas que ocupam o espaco de visibilidade da midia
por se destacar da vida cotidiana em virtude do talento, carisma, influéncia religiosa e/ou
estratégias publicitarias bem sucedidas. Essas dimensfes somadas a musica e a midia séo
usadas pelas igrejas no sentido de produzir a sua celebridade e seus espetaculos religiosos.

Assim, tomando-se como exemplo, Ana Paula Valaddao e sua trajetéria como uma
celebridade, afirmamos que esta ndo se constituiu apenas com o talento com que canta suas
masicas ou com a visibilidade midiatica ou ainda com a atribuicdo de seu valor pelo seu fa
clube. Ndo. E o conjunto dessas e de outras forcas, em dialogo com o contexto social e
religioso e os valores da nossa cultura, que atuam na edificacdo de uma “estrela gospel”

como Ana Paula Valaddo e tantos outros.

Como a(o) cantor(a) gospel esta envolvido com a musica, o “louvor” , a celebracéo e até
com o espetaculo religioso, por possuir o status de “idolo” e de celebridade, ele pode,
simultaneamente, propiciar o culto ao sagrado e também a si mesmo, tornando-se um
objeto de culto e devogéo. “O culto as celebridades gera seus proprios gnomos, de menos
escala, em relag@o aos deuses do pantedo principal” (SATHLER (2007:83). Essa condicao
de “endeusamento” assumida pelo “idolo” musical reforca a existéncia de um fio ténue
entre celebridade, celebracdo e “celebritarianismo”, que fundidos cria o culto a uma pessoa
famosa, da “estrela” da musica gospel. Até parece que iconografia estad de volta, porém,
numa roupagem midiatica. Além disso, a celebridade gospel tem direito a que se forme
comunidades de seguidores e “fas clubes Via internet. Por exemplo, o fa clube “familiadt”
tem cerca de 140 mil seguidores ficando atrds apenas do Hillsong United . Ha de se
destacar, nesse contexto, o poder que a masica tem e exerce, principalmente, por tratar dos

Informagdes coletadas no site http://www.familiadt.com/.
Hillsong United pertence a Hillsong Church da Australia e é o grupo de louvor que tem o maior nimero de
seguidores no twitter. Para se ter uma ideia da influéncia desse grupo musical aqui no Brasil, o primeiro

grande sucesso da IBL ¢ do “Diante do Trono”, a musica “Aclame ao Senhor”, 1998, foi uma versdo da
musica “Shout to the Lord” do Hillsong United. Dados coletados em: PT.wikepedia.org/wiki/hillsong_song.
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sentimentos humanos e religiosos e ainda se imbricar com a midia e os variados espetaculos

que esta cria e difunde.

Vale destacar, entdo, que a atual tendéncia da cultura gospel que é a de dar énfase a masica,
de criar artistas-celebridades e de oferecé-los em shows mantém aquela antiga e historica
caracteristica da religido, que é o seu componente de espetaculo, de teatralidade. Essa
caracterizagdo ndo deixou de existir na sociedade contemporénea. Ao contrério, com a
midia e a nova ordem comunicacional, assumiu uma propor¢do muito maior e ganhou
novos contornos e configuragdes. E por isso que Campos (1997 e 1999), em seu estudo
acerca da IURD, fez uso de trés metéforas - “teatro, templo e mercado” — para demarcar
essa caracterizacdo da religido, o que entendemos indicar ndo s6 a pratica teatral do
sagrado, mas também das celebridades que surgem, seja pelo desempenho musical, seja

pelos feitos espetaculares.

Esse processo de espetacularizacéo e de celebrizacdo foi dinamizado, a partir dos anos de
1990, com o surgimento de um a nova ordem tecnolégica, midiatica e comunicacional. Essa
nova ordem ganhou espaco na sociedade e atingiu 0s varios campos sociais, entre 0s quais
podemos destacar o cultural, o artistico, o religioso e o musical. Essa nova ordem
comunicacional esta interligada & midia e a cultura da midia, formando uma nova paisagem
social e uma nova ambiéncia que é, ao mesmo tempo, dindmica e complexa. Por estar
interligada a estes dois processos culturais, a midia e a cultura da midia, a nova ordem
comunicacional tem provocando provocado transformacfes multiplas e profundas no
campo religioso. Algumas dessas transformagdes se ddo no modo de lidar com a religido e
a religiosidade, tanto por parte dos seguidores quanto por parte das corporagdes religiosas,
0 que abre espaco para uma relacdo proficua entre musica, celebridade e espetaculo
religioso. Nesse contexto, o culto se associa ao espetaculo e o espetaculo a estética e ao

show, tal como assinala Dolghie (2010):

“Tal fendmeno s6 pode ser explicado a partir de um elemento que vincula o
espetaculo ao culto: o elemento estético, que fornece coesdo e possibilidade de
unir os momentos, criando a sensacdo de dramatizacdo acima de tudo liturgica,
pois necessita do publico como agente interativo e ndo s6 observador. A relagao
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com a estetizacdo € inevitavel. Tal como no drama, a experiéncia vivida é, antes
de tudo, um momento prazeroso, que proporciona satisfacdo” (DOLGHIE, 2010,

p. 7).

Os processos de mudancas na religido e na religiosidade oriundos da nova ordem
comunicacional, junto com a midia e a cultura da midia, tém trazido simultaneamente o
desmanche de praticas institucionalizadas e a criacdo outras totalmente novas. Algumas
dessas novas praticas religiosas sdo expressdes do hibridismo que toma conta da sociedade
e da religido, o que reforca a ideia de midiatizacdo das igrejas e do sagrado e da musica
gospel, da celebridade e do espetaculo religioso. E nesse sentido que cabe qualificar a
sociedade e a religido como possuidoras de outra natureza, ou seja, aquela em que a
persuasao se da, ora por uma celebridade, ora pelo espetaculo que realiza. Tal como
enfatiza Debord (1997:14), o espetaculo ndo é um conjunto de imagens, mas uma relacéo

social que se estabelece entre as pessoas e que € mediada por imagens.

Diante deste contexto em que se mistura musica, celebridade e espetéaculo religioso, o que
se cré, discursa, faz e produz na igreja, quando esta é midiatizada, ja ndo pertencem mais
aos seus protagonistas. Com o crescente reconhecimento de que a religido se faz com
musica, celebridade e espetaculo, o que era exclusivo da esfera religiosa passa a pertencer
na contemporaneidade ao universo da midia, e como tal, a publicidade, popularizacao e até
mercadorizacdo. Isso significa que o estatuto e a natureza que as religibes possuem na
atualidade foram mudados e que estdo em reconfiguracdo continua, principalmente, pela
presenca das celebridades e espetacularizacdo religiosa. Nessa perspectiva, a religido e a
religiosidade, conforme Bellotti (2004:101), devem pensadas como fendmenos culturais

amplos e ndo apenas como uma propriedade um grupo ou uma instituicéo religiosa.

Considerando o que analisamos acerca da musica, celebridade e espetaculo religioso, nossa
constatacdo é que essa triade ndo é nova na religido. O que € novo, na verdade, sdo 0s
métodos de producdo, a velocidade de distribuicdo e a dimensdo que a musica, a
celebridade e o espetaculo ganharam e ganham em termos de midia, mercado e consumo, 0

que se torna central numa sociedade portadora do espetaculo. E por isso que Debord
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(1997:39) enfatiza que a raiz do espetaculo se encontra no terreno da economia e que dela
vem os frutos que tendem a dominar o mercado espetacular. No caso especifico de uma
igreja, a que trata o sagrado de forma espetacular, o que passa a domina-la, além do aspecto
econbmico, é aquilo que € vistoso, atraente, encantador, fascinante e “sedutor”,

principalmente, se for sustentado pelo marketing e pela midia.

A religido, neste caso, se desterritorializou, pois, além de “flutuar livremente”, conforme
Hall (1999:75), deixou ter seu territdrio religioso e cultura demarcado. Contudo, aquilo que
nela se produz, isto é, a musica religiosa, a celebridade e o espetaculo, continuam
enraizados, no seu interior, no seu chdo, porém, sem perder de vista 0 mundo de fora,
aquele visibilizado pela midia. Mas, isso ndo elimina o estatuto espetacular, “miraculoso” e
“magico” da religido, tal como reconheceu Debord (1997). Assim, 0 que queremos
enfatizar é que a religido e algumas igrejas, e aqui 0 destaque vai para a IBL, também se
globalizaram e que suas celebracBes, musicas, celebridades e espetaculos religiosos, por
serem midiatizados, compdem o mercado religioso e dele participa ativamente. Desse
modo, 0 encontro entre musica, celebridade e espetaculo giram no entorno de interesses,
que sao tanto da ordem do sagrado e do religioso, quanto da publicidade, da visibilidade, do
mercado e do marketing. O musico e o cantor, ou melhor, o agente religioso, com a
expansdo da cultura e mercado gospel, recebeu reconhecimento do seu trabalho, e a partir
disso, passou a atuar na igreja, em shows e na difusdo de sua musica e producdo

fonogréfica.

6.3.4. A IBL e a producéo fonografica

Na analise feita sobre masica, celebridade e espetaculo religioso ressaltamos a pertinéncia
entre esses trés elementos com as igrejas carismaticas, os cultos-shows, a midia e a
iconizagdo dos ministros-adoradores. Além disso, demarcarmos que a mdsica, aliada a
celebridade, tem o “poder” de fascinar fiéis, levando-os ao “celebritarianismo”, que ¢ uma

espécie de “culto” ou idologizagdo do(a) cantor ou cantora. Contudo, afirmamos também
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que isso sO se tornou possivel com o surgimento de uma cultura, que conforme Cunha
(2007:10, 18-31) é tanto urbana, gospel, hibrida e midiatica. E essa cultura que pode ser
sintetizada como gospel, sem nenhum reducionismo, tem desempenhado um papel central
no campo religioso evangélico, principalmente no &mbito da producéo e difusdo de musicas

e de celebridades.

Reconhecemos, no entanto, que a cultura gospel ndo se limita apenas a musica, apesar de
que esta pode ser pensada como uma categoria que lhe é central, tal como foi ressaltado por
Mariano (1999:13) e Cunha (2007:33). Tendo em vista esse aspecto e também a relacdo da
musica gospel, com a midia e o mercado de consumo, passamos agora a analisar a
producdo fonografica da IBL. Essa andlise é importante, pois a producdo musical e
fonogréfica dessa organizacdo religiosa € intensa, diversificada, estilistica e rentavel,
especialmente, com a marca do “Ministério de Louvor Diante do Trono” e o nome Valadao.
Ressaltamos também que a producdo fonogréafica da IBL é perpassada por uma logica
instrumental, isto é, visa 0 “mercado da fé&” em dupla dimensdo: a propagacao da IBL,
como organizacao religiosa dinamica e inovadora, conquistar fiéis e auferir recursos

financeiros com as vendas dos produtos no mercado musical gospel.

Além disso, a IBL com suas mausicas, cantores, seu modo de ser e de organizar-se, tem
influenciado ndo s6 a cultura gospel e o campo musical, mas também igrejas e 0 campo
religioso. Nesse contexto, desde o surgimento do “Ministério de Louvor Diante do Trono”,
em 1998, ja se pode afirmar a existéncia de um “estilo louvor e adoracdo” Lagoinha e numa
producdo fonografica que tem agradado ao publico e alcangado sucesso. Portanto,
considerando o trabalho que a IBL e seus cantores vém realizando no campo da musica,
bem como na producdo e difusdo de suas cangdes, CD’s ¢ DVD’s, j& se pode afirmar que
essa organizagdo vem conquistando espaco cada vez maior entre os evangelicos no Brasil.
Com o trabalho da IBL e também de tantas outras igrejas e cantores evangélicos, conforme
Dolghie (2007), ja se pode afirmar a existéncia de artistas e mega-eventos gospel, de shows

e entretenimento gospel e ainda de mercado e consumo gospel.
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Quais sdo, de fato, as razOes que levam a IBL ser bem sucedida na sua fonografia? Em
nossa concepgao ndo existe uma resposta Gnica para essa questdo. Existe, sim, e isto nossa
andlise indicou, um conjunto de circunstancias, processos, estruturas, visao do negocio e
empreendedorismo. Dentro desse conjunto de fatores podemos destacar: a qualidade e a
performance dos musicos, um nimero seleto de cantores e instrumentistas, a juncao entre o
masica e carisma da familia Valaddo, a cenografia nas apresentacfes e a sofisticacdo do
aparato tecnolégico e comunicacional de ultima geracdo que a IBL usa. Além desses,
Cunha (2007:115), destaca as baladas romanticas com um forte apelo emocional e
constante interacdo com o publico, por meio de dangas, “ministragdes” e “brados de aleluia

e vitoria”.

A musica “Mais que vencedor”, cantada por Ana Paula Valaddo , é iniciada por uma
“ministracdo” e esta tem um forte apelo emocional, pois frisa a luta do cristio com o
inimigo. Essa musica traz ainda a ideia de vitdria, o que é reforcado pela expressao “... Em
Jesus sou mais que vencedor”, que é repetida por quatro vezes quando a musica é cantada.
Verifica-se também no decorrer da apresentacdo de Ana Paula a presenca do espetacular e
do “espetaculoso”, unidos a estrutura tecnologico-musical, ao corpo e a danca em meio a
fumaca e sob as luzes dos holofotes. Ha ainda nessa musica uma énfase no salvacionismo
protestante, 0 que é considerado, segundo a soteriologia, o apice da vitéria na vida de um
ser humano. De acordo com Cunha (2007:114), as musicas e 0s shows promovidos pela
IBL ¢ um “chamado do povo ao arrependimento”. Se a mdsica carrega um apelo
emocional, pelo menos na parte que trata da salvacionista, o que impera ¢ o “sentimento de
medo”, ja que o destaque de uma das musicas de carater salvacionista é a “ardéncia do ndo

vencedor no lago de fogo™.

Em Jesus sou mais que vencedor (CD.10/2007 )

Letra e MUsica: Ana Paula Valaddo
“Diante do Trono”

Em Jesus sou mais que vencedor 4x
Vocé pensa que vai me fazer tropecar
A musica esta gravada no DVD que acompanha a tese.
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Vocé pensa que vai me fazer cair
Vocé ndo se cansa de mim tentar
Mais eu ndo me canso de ti resistir vocé quer saber quem
Vai vencer ti digo maior e o que esta em mim.
Bem maior e 0 que esta em mim
Eu mi cansei sim de vocé
Eu me cansei de acreditar em suas mentiras ndo sou mais seu escravo e agora em minha
vida o espirito de Vida que me faz vencer
Em Jesus sou mais que vencedor 4x
OO0 (+bis)
Vocé pensa que vai me fazer parar
Vocé pensa que vai me fazer desistir
Vocé ndo se cansa de me afrontar
Mais eu ndo me canso de ti resistir vocé quer saber quem
Vai vencer ti digo maior e o0 que esta em mim.
Bem maior e o que esta em mim
Quem vai me retroceder e vocé mas eu vou avangar e chegar ao fim
Coroa de vitoria que vou receber e no lago de fogo vocé vai arder.

Podemos declarar que uma grande parte das musicas cantadas pelo “Ministério de Louvor
Diante do Trono” faz essa abordagem, apelando para o emocional e refor¢ando a ideia de
salvacdo do ser humano e a transformacao espiritual do Brasil. Além disso, como a maioria
das musicas da fonografia da IBL d& destaque a uma vida vitoriosa, ndo podemos
desconsiderar o reforco que estas can¢des ddo a corrente da “teologia da prosperidade” e
também a um “sagrado” que € realizador de milagres. Essa tonica do milagre esta presente
na discografia do “Ministério de Louvor Diante do Trono” e algumas cancGes além de
conservar a ideia de salvacionismo, trazem mensagens de fé no “poder divino de operar
milagres”. Ana Paula Valadéao, por exemplo, produziu o DVD “Quem ¢ Jesus”, e nele, com

a musica “milagres” enfatiza-se o “poder de Deus”.

Milagres (DVD.3/2004)

A chamada 'teologia da prosperidade' é uma corrente teoldgica utilizada pelas igrejas neopentecostais, cuja
énfase se da na vitdria do cristdo, diga-se do neopentecostal, e que se manifesta na prosperidade material.
Essa vertente teoldgica condiciona a vitoria e a “vida na bén¢do” a fidelidade do seguidor a igreja em termos
de ofertas e dedicagdo as campanhas realizadas pelas igrejas. Essa teologia interpreta a acumulacéo de bens
materiais, como resultado da vitéria que Deus d& aos seus filhos.
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Letra e MUsica: Ana Paula Valadao
“Diante do Trono”

Jesus andava por toda parte fazendo o bem
Curando os doentes
e expulsando os demonios também
Ele contava as boas noticias da salvacao que Deus tem
O amor, a paz, o perdéo dos pecados
Descanso para os cansados

Milagres que s6 Deus poderia fazer
Perdéo que s6 Deus poderia oferecer (2x)
Qualquer pessoa que nele crer,
de graca vai receber.

Que coisa mais linda!Jesus é fantastico, ndo é pessoal?
Ah, Jesus é lindo mesmo.
Alem de amar toda a humanidade ele presenteou muita gente fazendo milagres!
A Biblia conta que o cego, que ndo via um palmo diante do nariz, passou a enxergar!
Jesus andava por toda parte fazendo o bem
Curando os doentes
e expulsando os demo6nios também
Ta na Biblia: Jesus curou também
aquela mulher doente!

E isso ai! E o povo que morria de fome, num milagre de amor, ganhou muito pao e peixe!
Pura verdade, até aquela mulher cheia de pecados recebeu o perdéo.
Milagres que s6 Deus poderia fazer
Perdao que s6 Deus poderia oferecer (2x)

Qualquer pessoa que nele crer,
de graca vai receber
Milagres, Milagres, Milagres, Milagres.

Essa mesma abordagem que retrata o “poder de Deus” é realcada por André Valaddo, em
2005, no seu segundo album da “carreira solo”, intitulado “Milagres” , que traz a musica
“Milagre” como cangdo-tema do CD. Para fechar o repertorio desse CD, André Valadao
encerra com uma musica “Tempo de milagres”, que tem uma caracterizacao profética, que
também estd associada a ideia de “vitoria” tdo presente nas igrejas neopentecostais e
também na “teologia da prosperidade”. Uma das musicas dessa CD — “Vou vencer” acentua

que a limitacdo humana do cristdo e a capacitacdo divina que ele recebe para vencer.
Essa musica pode ser ouvida no DVD que acompanha a tese.
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Parece-nos que essa proximidade entre André Valaddo e suas musicas, O
neopentecostalismo e a “Teologia da prosperidade” se fortaleceu ainda mais, ja que em
2010, ele grava o CD “Minhas Cangdes”, junto com R. R. Soares, lider da igreja

Internacional da Graca de Deus.

Milagre (CD.2/2005)

Letra e Musica: André Valadao
Posso crer que em minha vida
O milagre vai acontecer
Posso ver as promessas
Sendo liberadas sobre mim
Sendo liberadas sobre mim (2X)
(Refréo)

Hoje o meu milagre vai chegar
Eu vou crer, ndo vou duvidar
O preco que foi pago ali na cruz
Me da vitdria nesta hora

Tua morte, tua cruz, teu sangue
Derramado no calvario
Esta selado, foi consumado
Eu Vivo, hoje livre do pecado
Vivo as promessas dos milagres (2X)

Vale ressaltar, entdo, que toda a producdo musical e fonogréafica da IBL esta calcada na
concepgdo e na proposta evangelistica e salvacionista, 0 que ndo elimina a sua inser¢éo no
mercado de musica gospel e nem a consolidacdo de um estilo de “louvor e adoragdo” que
tem a musica-mercadoria como modelo principal. Esses dois aspectos, ou seja, a proposta
evangelistica e a musica-mercadoria da fonografia da IBL, ndo trazem aquela dimenséo

pedagdgica que era um elemento essencial do protestantismo.

E essa ideia que norteia o “Ministério de Louvor Diante do Trono”, pois, de acordo com
Cunha (2007:14), seu objetivo € a conquista espiritual do Brasil a partir de uma “jornada
profética” por parte da organizacdo religiosa. Em dezembro de 2001, o “Ministério de
Louvor Diante do Trono” langou a campanha “Brasil Diante do Trono” e para inicia-la

como uma “jornada profética” gravou um CD com esse mesmo titulo, ao vivo, sinalizando
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para a transformacdo espiritual do Pais. Com essa campanha, o “Ministério de Louvor
Diante do Trono” gravou no Maracand, Rio de Janeiro, com 180 mil pessoas. Ao dar
continuidade a campanha em julho de 2002, gravou o CD “Nos Bragos do Pai”, em
Brasilia, na Esplanada dos Ministérios, para 1.200.000 pessoas. O ultimo CD da campanha
“Brasil Diante do Trono” foi gravado em Sao Paulo, no dia 12 de julho de 2003, na
Avenida Santos Dummont, com dois milhdes de pessoas e recebeu o titulo “Quero me

apaixonar”.

E como se por meio da IBL, de suas musicas e da campanha “Brasil Diante do Trono”, 0
Brasil se tornasse uma “terra santa” ¢ um “territorio” dominado pelo “poder de Deus”. Esta
ideia foi demonstrada numa “ministragdo” feita por Ana Paula, em Brasilia, no ano de

2002, e assim declara:

“Tem misericdrdia, 6 Pai, perdoa-nos. Faga do Brasil uma terra santa, uma terra
de familias restauradas, uma terra de familias curadas... Pai, perdoa-nos, muda as
vestes do nosso povo, das nossas mulheres, dos homens, restaura, Senhor a
sexualidade do povo brasileiro para uma sexualidade santa, Senhor, de homens e
mulheres para a tua gléria....”.

N&o se pode esquecer, entretanto, que a campanha “Brasil Diante do Trono” pode ter sido
planejada como uma acdo de marketing da IBL. Nesse sentido, o pensamento de
“conquistar o Brasil” possivelmente “esconde” outras motivagdes da IBL e do “Ministério
de Louvor Diante do Trono” ou anda de maos dadas com outros interesses e objetivos, que
ndo o da evangelizacdo. O certo é que o chamado mercado gospel tornou-se um negdcio
“suculento”, que movimenta milhdes de reais por ano. Além disso, 0 pensamento de
“conquistar o Brasil” relaciona com aquilo que Bourdieu (2005:69) assinalou como fazendo
parte da relacdo entre o campo religioso e o campo do poder, ja que aquele cumpre a fungéo

da ordem estabelecida.

Enfatizamos esse aspecto, porque a musica religiosa convive com um mercado aberto, em
franca expansdo e com rentabilidade garantida. Portanto, seria simplista da nossa parte

Transliteracdo de: Nos bracos do Pai. Diante do Trono, n° 5, gravagéo ao vivo. Produgéo do “Ministério de
Louvor e Adoragdo Diante do Trono”. Belo Horizonte, 2002.
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considerar que o “mercado” se encontra do lado oposto da “religido” e que nela ndo
interfere. Ao contrério, ele, a midia e a estética do consumo e do lazer encontram-se a
servico dos valores religiosos e também da cultura gospel. Uma demonstracdo desse fato é
entrada e 0 embarque da “Som Livre” na indastria fonografica gospel, que de olho nessa
gorda fatia do mercado evangélico, apostou suas fichas no “Ministério de Louvor Diante do
Trono”. Para a IBL, isso significa chegar a lugares ainda nao atingidos com sua mensagem,
ampliar sua atuacdo no mercado fonografico, distribuir seus produtos com mais facilidade e

dela auferir maior “rentabilidade”.

Ainda sobre a ideia de vitdria e de salvacionismo, a cangdo “Vitoria na Cruz”, (Anexo 11)
cantada por Ana Paula e André Valad&o, expressa tal pensamento. Isso significa que a IBL
tem um forte apelo missionario, que é o de aumentar o numero de seus seguidores. Por isso,
seus cantores gospel atuam com suas mausicas, shows, eventos e fonografia com
“testemunhos” e “ministragdes”, objetivando cumprir a tarefa evangelistica. Para Dolghie
(2005), a musica evangelistica é o segundo pilar da mdsica protestante e que, por sua vez,
sempre relacionado a reunides especificas de jovens, agora é voltado para shows,
lancamentos de CDs, gravacbes ao vivo, mega-eventos etc. Ora, isso significa a
consolidacdo de um novo tipo de musica religiosa, a gospel, e com ela a estabilizacdo e a
materializacdo do mercado fonogréfico, bem como a possibilidade de escolha dos fi€is que

a um s6 tempo, sdo seguidores e consumidores.

Além desses aspectos, na producdo fonografica da IBL e ag¢do de seus “ministros-
adoradores”, como em qualquer outra organizacdo que faga parte da cultura e do mercado
gospel, ha uma énfase no entretenimento. Nesse contexto, ja se pode enfatizar, mesmo que
no ambito da religido evangélica e de sua producdo fonografica, a existéncia do
entretenimento gospel, o qual esta caracterizando as igrejas situadas em cidades de
urbanizagdo intensa e progressiva. O gospel, nessa perspectiva, por abranger oS Varios
estilos musicais, traz a ideia de que a musica pode ser usada tanto para o culto quanto para
um evento e um show, cuja finalidade é o entretenimento. “Os bens culturais adquiridos

pelos adeptos passam a ser 0s discos e as revistas que, nos moldes das "profanas”,
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transformam os cantores protestantes em artistas, divulgam sua vida privada, realizam

concursos de encontros com os idolos, etc.” (CUNHA, 2002. p. 19).

Tendo em vista 0 que ja foi abordado, nossa analise passa a focar mais diretamente a
producdo fonografica da IBL, o que diz respeito a CD’s, DVD’s e Playback, nas categorias
de jovem e adulto e infanto-juvenil. Nesse sentido, faz-se necessario esclarecer que a IBL
tem uma producdo fonografica diversificada. Essa diversificacdo acontece porque a IBL
atua com o “Ministério Diante do Trono”, estilo banda musical e também com outros
cantores, carreira solo, tais como, Nivea Soares, André, Mariana e Felipe Valaddo. Esses
cantores fazem parte da IBL, participam do “Ministério de Louvor Diante do Trono”, mas
desenvolvem uma carreira musical “solo” e um “ministério de louvor” proprio. 1SS0
demonstra que a IBL diversifica sua acao religiosa e sua producdo musical, aumenta sua
discografia, atende a diferentes tipos de publicos e ainda amplia sua presenca e influéncia

no campo religioso evangélico e na masica gospel.

Como o “Ministério de Louvor Diante do Trono” tornou-se uma referéncia para as igrejas
evangélicas e no cenario da masica gospel, parece que esse grupo esta se constituindo como
uma administradora de toda a producdo masica da IBL e também da carreira solo de seus
cantores. Isso indica que a marca “Diante do Trono” impulsiona a carreira solo dos cantores
vinculados a IBL, especialmente de quem leva 0 nome Valadao e esta diretamente ligado a
“DT” . Um exemplo disso é a intensa e extensa discografia produzida pelo “DT”, com Ana
Paula, e por André Valadao, se comparada com a de Nivea Soares. A discografia produzida
pelo “Ministério de Louvor Diante do Trono” em 13 anos ¢ de 25 CD’s, incluindo oito
infanto-juvenis. André Valaddo, por sua vez, mesmo tendo oito anos de dedicacdo a
carreira solo tem uma discografia de 10 CD’s produzidos e Nivea Soares, com 09 anos,

produziu apenas 08 CD’s.

Felipe ndo é da linhagem Valad&o. Porém, ao casar-se com Mariana Valado adotou o0 nome Valaddo, o que
no mundo da musica gospel € um nome afamado e importante.

O CTMDT ¢ uma escola que pertence ao “DT” e em apenas quatro anos ja produziu 03 CD’s, 0 que
também aconteceu com Mariana Valaddo que é também tutelada pelo “Diante do Trono”.
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Mas, porque a IBL adotou essa alta produtividade em termos de discografia? Ora, uma
igreja para produzir varios albuns musicais ou CD’s por ano tem de estar o tempo todo
dialogando com o mercado. Ela, com seus cantores, se apresenta como uma organizacéo
versatil e muito atenta aos interesses de seus seguidores. Numa outra visada, significa que a
IBL estd anualmente entra em evidéncia na cultura musical gospel e que fez, no campo

musical uma descoberta interessante: o inédito é o que disputa mercado.

Isto mostra que o “Ministério de Louvor Diante do Trono” e a familia Valadao tem uma
alta “fertilidade” e operosidade ¢ que a IBL apoia e da exclusividade ao nome Valadao e
que esse nome atrelado ao “Diante do Trono” é sinbnimo de sucesso. Ha que se destacar
ainda, nesse aspecto, que o talento, a competéncia e a criatividade do “Ministério de
Louvor Diante do Trono” se junta ao carater comercial, 0 que requer estratégias especificas
de sua lideranca e da organizacdo religiosa. Esse processo pode ser demonstrado e
confirmado pela producdo discografica do “Centro de Treinamento Ministerial Diante do
Trono” (CTMDT) que em quatro anos produziu 03 CD’s. Além desse aspecto, isso mostra
que o “DT” e a IBL ndo perdem nenhuma oportunidade de ampliar seus negocios e sua
influéncia, o que parece ser um tipo aptiddo, sagacidade e “tino” para o negéocio da musica
gospel. E por isso que Cunha (2007:121) enfatiza o “avivamento do mercado gospel”, pois
o “Ministério Diante de Louvor do Trono” alavancou o estilo de musica “louvor e
adoracdo” e ¢ um dos grupos responsaveis por pelo sucesso dessa linha no mercado

fonogréfico.

Nessa perspectiva, podemos ressaltar que a IBL, com o surgimento do “Ministe’rio de
Louvor Diante do Trono”, se estruturou como um empreendimento religioso e como
organizagdo de natureza “empresarial”’. Assim sendo, a IBL, a partir dos meios de
comunicacgdo e também por meio da inddstria cultural fonogréfica, vem atuando no campo
religioso e participando, ativa e produtivamente, da industria de producéo discografica, a
qual esta em processo de globalizacdo continua. Nesse sentido, conforme aponta Renato
Ortiz (2000:12 e 13), com as novas conquistas tecnoldgicas, o setor fonografico, além de se
diversificar, € uma das atividades mais expressivas do movimento de transnacionalizacéo.

Mas, ndo podemos esquecer que a IBL tem a sua politica de difusdo, o que implicou no seu
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acesso a televisao, as revistas, aos jornais, assim como um investimento significativo em

propaganda.

6.4. Marketing e mercado religioso

A relacdo entre marketing e mercado religioso nao é algo isolado e, portanto, mantém uma
correspondéncia direta com outros temas e conceitos ligados a esfera da religido, da
economia e do consumo. Entendemos que essa relacdo tanto quanto essa correspondéncia
ndo elimina a importancia dos contetdos das religies, tal como indica Guerra (2003:37),
ou que tudo isso seja uma questdo apenas de marketing. Contudo, para que empresas,
organizacBGes sociais e corporacdes religiosas se tornem competitivas, € necessario
estabelecer metas que v@o ao encontro das necessidades e da plena satisfacdo dos
consumidores. Mas, como afirma Philip Kotler (2000), para se atingir as metas
organizacionais, deve-se identificar as necessidades e desejos dos mercados-alvo e oferecer
a satisfacdo desejada de forma mais eficiente do que os concorrentes. Dai a importancia da
utilizacdo de ferramentas adequadas para o estabelecimento de estratégias, de marketing e
mercadologicas, que facilitem tanto a criacdo de produtos quanto o atendimento das

necessidades e desejos dos consumidores.

Para tanto, um planejamento se faz necessario, ndo podendo faltar as estratégias de
marketing e ainda aquelas ligadas ao mercado, principalmente, num cenario de
competitividade como é o caso da religido. Assim, ao considerarmos esse cenario e também
a atuacdo da IBL no mercado religioso, analisamos as estratégias utilizadas por essa
organizacdo em termos de marketing e mercado. Por entendermos que o marketing e que a
mercadorizacdo estdo se tornando centrais no modo de organizar-se de corporacdes
religiosas e de lidar com o campo religioso e com o mercado, analisamos também a

concorréncia e o consumo religioso.
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Fazemos esse percurso de analise por considerarmos que as diferentes formas religiosas
existentes no Brasil, principalmente, aquelas que se manifestam como carismaticas,
encontram-se misturadas e hibridizadas com diferentes formas e expressdes da cultura
atual: a tecnologica, a gospel, a tradicional e a midiatica. Nesse sentido, podemos sinalizar
para a existéncia de um estado hibrido da cultura e da religido, estado que se afirma numa
relacdo estreita entre religiosidade, tecnologia, comunicagdo, marketing e mercado. E nessa
cultura que se caracteriza e tem como marca a popularizagdo, conforme Amaral (2003:103),
que os diferentes discursos se cruzam e que as coisas religiosas e ndo religiosas se
misturam em demasia. Como a maioria desses cruzamentos acontecem nos centros urbanos,
0 que sucede na cidade passa a ser “dirigido” pelos ditames do mercado com uma forte

contribui¢do do marketing.

Nesse contexto, as corporacfes religiosas carismaticas, por serem mais flexiveis e
dindmicas, e manterem uma relacdo estreita com o mercado religioso, tém utilizado o
marketing como uma ferramenta indispensavel ndo sé a sua sobrevivéncia, mas para sua
expansdo. A apropriacdo dessa ferramenta € importante para essas igrejas, principalmente
quando elas se colocam numa relacéo de concorréncia no mercado religioso com as demais
corporacOes religiosas. Desse modo, o que se quer enfatizar é que religido, marketing,
mercado e publicidade convergem para os efeitos capitais da economia, que ditam as

diretrizes sociopoliticas, culturais e religiosas para o campo religioso.

6.4.1. Concorréncia e consumo religioso

Como vimos, as estratégias de marketing sdo e estdo imbricadas com as estratégias
mercadologicas, e as corporagdes religiosas, sobretudo, as de cunho carismatico que
operam no mercado religioso, delas se servem. A utilizacdo dessas estratégias tem ocorrido
tanto na esfera da propria instituicdo, o que podemos denominar de mercado interno,
guanto nos ambitos externos a ela, no mercado e no campo religioso. Na esfera da

instituicdo, as estratégias sdo usadas para a manutencdo de fieis e sua fidelizacdo a
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corporagdo, bem como aos produtos e servicos que ela oferece. Nos ambitos externos a
instituicdo, as estratégias de marketing e mercadoldgicas sdo implementadas para difundir a
fé de maneira mais ampla, conquistar novos adeptos e convencé-los de que o produto ou
servico da instituicdo € melhor do que o que as outras oferecem. Contudo, ndo pode deixar
de haver acdo propagandista, ja que as organizacdes religiosas entraram em processo de

competicdo pela preferéncia dos fiéis.

Nesse cenario, 0 campo religioso, conforme teorizado por Bourdieu, é central para se
compreender os processos de concorréncias entre as diferentes instituicbes religiosas.
Portanto, o campo religioso € um conceito apropriado & analise sobre a concorréncia e o
consumo porque ele se insere em sociedades em que existe uma condicdo de disputa
competitiva entre as diversas igrejas, organizacGes e movimentos que estdo em busca do
maior numero dos fiéis possiveis. No Brasil, esse campo estd marcado por disputas entre
evangélicos historicos e carismaticos, catélicos, mulgumanos, judeus, entre outros, o que
estd aumentando ndo sO a concorréncia, mas um aumento enorme de produtos e servicos
religiosos em situacdo pluralista de mercado. Essa situacdo, acima de tudo, € uma situacao

de mercado e nele ha o imperativo da concorréncia tanto quanto do consumo.

A situacdo de pluralismo exige que as igrejas aprendam a conviver com a concorréncia
religiosa e ela, por estar enraizada na dindmica da sociedade, segundo Berger (2003), é sua

caracteristica-chave. Com isso, uma tradicao religiosa que em tempos passados era,

“Imposta pela autoridade, agora tem que ser colocada no mercado. Ela tem que
ser “vendida” para uma clientela que ndo estd mais obrigada a “comprar”. A
situacdo pluralista €, acima de tudo, uma situacdo de mercado. Nela, as
instituicBes religiosas tornam-se agéncias de mercado e as tradicdes religiosas
tornam-se comodidades de consumo. E, de qualquer forma, grande parte da
atividade religiosa nessa situacdo vem a ser dominada pela légica da economia
de mercado” (BERGER, 2003, p. 149).

Sobre a acdo propagandista que foi indicada, Campos (1997:223), no estudo acerca da
Igreja Universal, afirma que a propaganda tem sido o elemento determinante e fundamental

no processo de expansdo dessa corporacdo. Ainda, segundo esse cientista da religido, a
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Igreja Universal até mesmo no processo de propaganda de seus produtos estd a frente das
demais, pois, “por meio dela ¢ que se cria e alimenta o mercado”. De acordo com essa
perspectiva, a propaganda passa a ser “a alma do neg6cio” e, como tal, quando aplicada no
campo religioso se constitui também como “a alma da religidao”. Ou seja, ndo existe
negocio algum nesse mundo que se dé bem, sem a propaganda, que esta se tornando um dos
fatores mais importantes no enfrentamento da concorréncia religiosa. Assim, como mostra
Guerra (2003:33-37), na nova situagdo em que se encontram as igrejas, elas séo obrigadas a
fazer propaganda, pois estdo competindo umas com as outras e ainda concorrendo com

outras mercadorias simbdlicas que os individuos tém preferéncia.

Na perspectiva do marketing e do “mercadolicismo”, para usar a terminologia de Negrao
(1999), os dois ambitos da instituicdo, o interno e o externo, ndo sdo excludentes, até
porque a ampliacdo e a movimentacao intensiva e extensiva do mercado tem o pressuposto
da autonomia das instituicdes que dele facam parte. Junto com esse pressuposto, had um
outro que é tdo importante quanto, que é o pressuposto de que o individuo esta cada vez
mais privatizado e que seu anseio tém apontado para a privatizacdo da religido. Por isso,
nos dois ambitos por nés apontados, prevalece a ideia ndo s6 da producdo de bens tangiveis
e ndo tangiveis, mas também a competicdo e a concorréncia, 0 consumo e 0 consumismo.
Assim, a juncdo das estratégias de marketing e com as mercadoldgicas pode significar, caso
sejam usadas com eficiéncia, um diferencial competitivo para uma corporacao religiosa que

opera no mercado.

O que se quer enfatizar, na verdade, € que a logica mercadoldgica, seja a que perpassa pela
concorréncia, seja a da producdo e do consumo, tem comandado e presidido as esferas da
religido, do sentido e do significado. A primeira tendéncia dessa l6gica no campo da
religido, conforme destaca Guerra (2003:33), € a transformacéo das praticas e discursos em
servicos e em produtos. A l6gica mercadoldgica ou “mercadolocista”, como ja indicada, faz
parte de um modelo de religiosidade e também de religido que se deixa cooptar pelo
mercado e pelo consumo. Portanto, conforme Featherstone (2007:31 e 119) em sua

teorizagdo acerca da cultura do consumo, essa logica por incentivar a produgdo de



PAGE \* MERGEFORMAT 23028

mercadorias tem como premissa a expansao do sistema produtivo capitalista. Com isso, até
mesmo no campo da religido e no de outros bens simbdlicos, consolida-se a logica
produtivista e a racionalidade técnica, as quais tém se tornado um instrumento de

identidade dos individuos e das organizagdes sociais.

Podemos registrar, entdo, uma espécie de consenso na sociedade contemporanea: a cultura
do consumo. Seja qual campo for, religioso, artistico, tecnoldgico ou econdmico, o
consumo esta se tornando uma pratica sociocultural e um marcador identitario. Canclini
(1999), por exemplo, chega a conclusdo de que, hoje, as sociedades civis estdo se
manifestando fundamentalmente como comunidades hermenéuticas de consumidores. A
consolidacdo desse quadro de consumo, de um lado, e também de consumidor, de outro,
pode ser encarada como uma revolucdo, segundo Grant McCracken (2003:21). Essa ideia
de revolucdo € assinalada devido ao fato de ter havido uma modificacdo radical nos
conceitos de familia, estado, sociedade e individuo e nas categorias de espago e tempo.
Lipovetsky (2007:12) também reconhece que a atividade do consumo é também uma
revolugdo, e a declara como uma “revolugdo copernicana”, pois por meio dela a empresa
“orientada para o produto” foi substituida por outra, orientada e voltada agora para o

mercado e o consumidor.

Ora, se ha uma revolucdo do consumo, o que também se aplica a religido, parece haver
também uma revolucdo do consumidor religioso. Isso significa que ha uma mudanca na
natureza da procura pelos produtos, servicos e bens religiosos. A procura do fiel religioso é
a chave decisiva para a concorréncia entre as instituicoes religiosas e esta conpetitividade
estd relacionada com o aumento do numero de adeptos das igrejas, sobretudo, das
pentecostais. Vale ressaltar, entdo, que o crescimento do pentecostalismo indica 0 aumento
do tamanho do mercado religioso, ocasionando também diversidade de produtos e
mercadorias. No Brasil, segundo Dolghie (2010:4), o tamanho e a diversidade do mercado
religioso estdo associados a cultura e & musica gospel e a sua condicdo intrinseca de

consumao.
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A revolucéo indicada por McCracken, Lipovetsky, tem consequéncias multiplas para a vida
humana, a religiosidade e a dindmica dos discursos e das préaticas das diversas igrejas e
movimentos religiosos. Entre as que se processaram, algumas delas podem ser destacadas:
a possibilidade da ndo pertinéncia religiosa, o transito religioso e um tipo igreja que, nos
moldes do mercado, passa a produzir produtos também consumiveis e descartaveis. Além
dessas, ha também a reposicdo de produtos e servigos religiosos “reciclados” e que tem
apenas uma roupagem nova, como ¢ o caso de “sermoes, oragdes relatos de milgres,
revelacdes”, etc. Podemos salientar, entdo, que também na religido esta se processando
aquele comportamento tipico da sociedade do consumo: “compra-se” um bem religioso,

hoje, para substitui-lo amanha.

Considerando ainda o fato de que na contemporaneidade os diferentes mercados tendem-se
a se globalizar , trabalhamos com a ideia de que a revolucdo se da também no ambito da
politica. Isto é, o conceito de cidadania foi modificado e esta em transformacéo, assumindo
uma nocao de cidadania-mundo, a qual tem a ver com o direito dos individuos de consumir
bens, produtos e servicos dos mais variados tipos, em qualquer tempo e lugar. Sobre o
individuo-cidaddo, é basicamente a sua capacidade como consumidor, € ndao como
produtor, que define o status do cidaddo. Nesse contexto, parece-nos que também politica
se rendeu ao mercado e que a cidadania e a inser¢do social do individuo estdo ligadas ao

consumo e a quantidade que se consome. Sobre a nova cidadania, Cunha (2002) declara:

“Para o cidaddo-mundo, o espaco do mercado e do consumo torna-se, assim,
lugar no qual sdo engendrados e partilhados padrdes de cultura. O cidaddo-mundo
é um cidaddo-consumidor. Alids, o préprio conceito de cidadania apresenta um
outro sentido. Ser cidaddo significa ter o direito de consumir os bens produzidos.
A cidadania vigente, efetiva, indiscutivel é a da mercadoria” (CUNHA, 2002, p.
16).

O conceito de cidadania, que antes estava circunscrito a politica e que proclama o direito do
cidadao ter direito, migrou-se para os diferentes campos sociais e culturais. Assim, numa

sociedade organizada politica, social e economicamente a partir da cidadania, o direito de

Utilizamos o termo “globalizar” para nos referir aos ajustes politico-econdmicos ligados as politicas neo-
liberais.



PAGE \* MERGEFORMAT 23048

existir passou a se coincidir com o direito de consumir. Lypovetsky (1988), assim Bauman
(2008), ainda indica que o principal sustento desta sociedade e de seus personagens € o
consumismo; para ele, todos estdo destinados ao consumo. O individuo se realiza
consumindo em um processo Vertiginoso de imprecisdo existencial e de autofagia, e dai o
"vazio" apoiado no direito de cidadania considerado supremo e inquestionavel: o direito de
realizar-se consumindo. Como a cidadania se fundamenta na ideia de direito, em termos de
consumo ndo se elimina o seu oposto, o dever. Em termos de cidadania, o individuo precisa
crer que tem nao somente direito, mas também o dever de consumir. Como destaca Sung

(2010:123), a incrementacdo do consumo é essencial para o bem estar do individuo.

Como ha uma fertilidade de novas religides no campo religioso, ha também o surgimento
de novos tipos de seguidores de igrejas, 0s quais, no ambito do mercado sdo, a0 mesmo
tempo, fiéis consumidores, caso ndo sejam tomados pela concorréncia. E por isso que a
maioria das igrejas que operam a partir do paradigma do mercado mantém uma postura
vigilante, seja para ndo perder fiéis e consumidores, seja para arrebanhar outros. Em outros
termos, isso significa que na esfera da religido se instalou a l6gica de mercado, e com ela, a
competicdo pela preferéncia dos consumidores de bens religiosos é a forca principal que
determina a dindmica dos discursos e praticas religiosas das organiza¢cGes em operacdo no

campo religioso brasileiro.

Nesse contexto, que é de abertura, diversificacdo e mudanca, tanto do mercado quanto da
religido, Guerra (2003:36), seguindo Berger (2003) e Laurence Moore (1994) ressalta que,
de um lado, as “mensagens religiosas” tornaram-se “artigos de consumo”, € de outro, que a
religido transformou-se “num bem de consumo”. Na pratica, o que se que enfatizar é que a
I6gica da mercadorizagdo e da mercantilizacdo, por envolver concorréncia e consumo,
incita a transformacéo do tipo de produto ou servigo a ser ofertado, inclusive na esfera da
religido. Salientamos, entdo, que a concorréncia desperta as igrejas para o protagonismo, e

possibilita a multiplicidade de produtos e de opgdes religiosas.
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O consumo, por sua vez, refor¢ca a concorréncia entre as igrejas que, inseridas na “cultura
de consumo”, Featherstone (2007:119), ou na “cultura consumista”, Bauman (2008:107),
oferecem aos fiéis e consumidores uma religiosidade privatizada e individualista. Essa
religiosidade esta em situacdo de competitividade no mercado relgiioso e é por isso que ela,
segundo Eduardo Guilherme de M. Paegle (2008:90), ao centralizar-se no individuo,
constitui uma verdadeira concepgdo de “self’. Esse conceito de “self”, apontado por
Paegle, do ponto de vista filosofico relaciona-se, de alguma forma, com o conceito de
identidade no contexto cultural contemporaneo com suas variadas narrativas e discursos.
Para Harvey (1998:293) as caracteristicas da nossa época, tida como “condi¢do pods-
moderna”, tem a ver com o “self” e com a meneira de pensar, ser e agir dos individuos no
tempo atual e também com a acelaragdo do consumo iniciada nos anos de 1960. Sobre o

“self”, Paegle (2008), ainda acrescenta:

“0O self é uma das chaves para explicar o crescimento dos neopentecostais.
Neste sentido, € uma recusa da mediacdo religiosa institucional, abrindo espaco
para um sincretismo religioso na experiéncia individual sem contestacdes
eclesidsticas, onde ndo existe uma auséncia de contradi¢bes de diferentes
tradicOes religiosas” (PAEGLE, 2008, p. 91).

O conceito de “self”, que quer dizer - “si mesmo”, ¢ a base da construcao da identidade
e tem a ver com a aceleracdo do consumo na sociedade urbana, gera a ideia e 0
comportamento do tipo “self service”, servico proprio, autoservico, serve-se sozinho,
pronto para servir, ou, de acordo com Paegle (2008:91) “faca vocé mesmo”. Ora, se
existe o “self service” como pratica social alimentar que € caracateristica dos grandes
centros urbanos, essa pratica social também se aplica a religido, fazendo surgir uma
reiligiosidade do tipo “fast food”. Esses dois termos, “self service” e ‘fast food”
reforcam o comportamento individual, o individualismo e também o consumismo na
sociedade e na religido. Dessa forma, os termos “self service” e “fast food”, aliados ao
comportamento individualista e consumista da sociedade contemporanea, nos possiblitam

pensar em “mcdonaldizacdo” da fé, como ja asseverou Paegle (2008).

Considerando que a metéfora da “mcdonaldizagdo” tem uma aplicabilidade extensa e que

abarca distintos aspectos da religido, entendemos que ha, neste contexto, uma
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mcdonaldizagdo do pulpito, do sermédo e da liturgia. Tal como acontece nas lojas do
McDonald, o que se tem produzido na religido, sobretudo, naquelas que mediatizaram e
se virtualizaram, toma uma natureza pertubadoramente imediata e veloz. Diante desse
contexto, as igrejas investem em tecnologia muito mais para dinamizar a produgéo do que
sera consumido e muito menos para “aprimorar” ou qualificar o servigo religioso que
oferece. Portanto, chegar ao consumidor antes da igreja concorrente € mais importante do
que a manutencdo de principios religiosos. Assim, com a “mcdonaldizacdo” da fé surge um
novo tipo de fetiche, a velocidade. Aplicada a igreja, a mcdonaldizacdo é simbolo de
organizacao, controle e sucesso, o que se aplica segundo nossas analises a IBL.

A expressdo “fast-food” é adotada aqui como um simbolo da sociedade que vivemos.
Portanto, esse termo € usado para retratar aquele tipo de religiosidade que é desenvolvido
em conformidade ao gosto do fregués, o consumidor. Esse vocébulo remete-nos ainda a
ideia de igrejas que se constituem, ora em rede, ou em franquias, tal como as cantinas,
restaurantes, lanchonetes e pizzarias, e que sdo especialistas em oferecer produtos para as
necessidades imediatas e para o consumo rapido. Sendo assim, podemos afirmar que o jeito
“fast food” de alimentar ndo é s6 uma pratica alimentar, é um elemento caracterizador do
estilo de viver urbano. Em termos religiosos, isso significa que € o individuo que monta o
seu cardario e sua “alimentagdo” religiosa de acordo com seu tempo, recursos disponiveis e

convicgdes momentaneas e necessidades imediatas.

Dentro desse contexto, a IBL, por estar inserida na cultura gospel, na midia, no mercado e
na cultura de consumo, e ter de produzir bens religiosos cada vez mais atrativos e com
rapidez para os consumidores, entra em concorréncia com outras igrejas. Com isso, a IBL
passa a participar mais ativamente do campo religioso, assumindo um novo papel, se
tornando protagonista e desenvolvendo um processo de criagdo e “fabricacdo” de produtos
para o competitivo e concorrencial mercado religioso. A IBL, nesse sentido, contribui para
a instacdo de uma concorréncia acirrada no campo religioso, a propensdo ao consumo, que
nos ultimos anos tem se manifestado como uma explosdo consumista, que segundo Cunha

(2002:11), estéa ligada a légica neoliberal.
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Diante do que foi analisado e abordado, na nova e desafiadora situacdo de mercado que
envolve as institui¢bes religiosas, e a IBL ndo estd isenta disso, as igrejas passam a
defender ndo s6 a midia, a ampliacdo de sua propaganda religiosa, mas também o aumento
de suas possibilidades comerciais. Devido a situacdo de concorréncia existente entre as
igrejas inseridas no mercado, a diversificacdo de seus produtos é fundamenal no
enfrentamento da competitividade. Afinal, neste contexto, uma “boa igreja”, “uma igreja de
sucesso” ¢ aquela que estd propensa a ser bem sucedida no mercado religioso, desde que ela
se identifique e produza o que o consumidor quer, atentando-se para a diversificacao de sua
producdo. Em se tratando da IBL, objeto de andlise deste trabalho, podemos dizer que ela é
um empreendimento bem sucedido, pois além de assumir um papel protagonista na masica
gospel, diversificou seus produtos e servicos, oferecendo-os ainda, na maioria das vezes,

em forma de culto, ministracao, espetaculo, entretenimento, teatralizacdo e masica.

6.4.2. A IBL e suas estratégias de marketing

O plano e o planejamento de marketing da IBL comegaram a ser elaborados em meados da
década 1990, quando do surgimento do “Ministério de Louvor Diante do Trono”. Para
iniciar a elaboracdo desse plano e desse planejamento, a primeira iniciativa da IBL foi a
contratacdo de profissionais da area de marketing, publicidade e tecnologia. Tal iniciativa
demonstra que a lideranga da IBL assumia o papel principal para a implantacdo do
marketing na organizagéo. Isso significa que a IBL estava empenhada em redirecionar suas
acles religiosas e também interessada em ter um aparato razoavel de comunicagdo e
marketing para a propagacdo de sua mensagem e de seu grupo musical. Em seguida, com
os profissionais contratados e reunidos em equipe, a IBL iniciou seu processo de
organizacdo, desenvolvimento e implementacdo de estratégias de marketing da

organizacao.
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No final da década de 1990, com um intenso trabalho de producdo dessa equipe ficou
estabelecido, conforme documento intitulado “Plano Avangado DT” , que a IBL deveria
atuar como uma empresa e fazer uso dos seguintes meios de divulgacdo: internet, réadio,
TV, jornais, revistas, midia exterior e Web Acadm. Ora, por si SO €sses recursos
comunicacionais ja demonstram que a IBL comecava a usar estrategicamente o marketing.
Contudo, isso ndo significa que a IBL seja um produto originado sé das estratégias do
marketing. Com esse documento, a IBL definia sua forma de acdo no cenario religioso
pluralista e competitivo, utilizando-se do marketing como ferramenta de trabalho, o qual se
tornou essencial para 0 seu ingresso no mercado religioso. E por isso que Campos
(1997:205) explicita que o marketing envolve e exige um detalhado conhecimento do
mercado e ainda um olhar atencioso que inclua o ponto de vista e os desejos dos clientes.

Em nossa andlise, isso indica que a IBL ndo podia cometer equivocos quanto as suas
estratégias, o produto a ser lancado e os meios para torna-lo ndo s6 conhecido, mas também
desejado pelo segmento evangélico. Nessa direcdo, de acordo com Kotler (2000:34), o
marketing consiste na tomada de acdes que provoquem a reacdo desejada de um publico-
alvo para satisfacao de suas necessidades e desejos. Tendo em vista esse conceito de Kotler,
0 marketing numa igreja passa a existir somente quando ela busca identificar a demanda
das pessoas e do mercado e criar um produto que satisfaco tal demanda ou necessidade. E
por isso que Campos (1997:208) explicita que o marketing tem o seu axioma, isto €, o ser
humano como possuidor de necessidades e desejos a serem satisfeitos, seja de uma forma

Ou outra.

Com a organizagdo de uma equipe de marketing, a IBL se preparava para lancar no
mercado o seu principal produto: o “Ministério de Louvor Diante do Trono” e a musica
gospel no estilo “louvor e adoracdo”. Contudo, esclarecemos que ndo ¢ apenas isso que
caracteriza e define um produto religioso. Nessa perspectiva, 0s produtos que as
organizagOes religiosas oferecem sdo de varios tipos e natureza. De acordo com Campos

(1997), eles recebem os mais variados nomes:

Documento contendo todo o plano e planejamento de marketing da IBL.
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“...’ministérios’, ‘programas’, ‘servicos’, ‘trabalhos’, ‘cultos’ e se expressam em
hinos, sermdes, liturgias, jingles, spots, relatos de milagres, oragdes”, enfim, tudo
aquilo que pode ser distribuido num templo, ou por intermédio de um veiculo de
comunicacdo de massa usado pela igreja” (CAMPOS, 1997, p. 223).

Como a IBL oferece todos os produtos relacionados por campos, ha a evidéncia de que ela
estd adaptada ao mercado e preparada para fazer frente aos concorrentes desse mercado e
atender o seu publico alvo. O uso do marketing e a utilizagdo da musica no estilo “louvor e
adoragdo”, deixam claras as estratégias da IBL em trabalhar com diferentes publicos alvos:
infanto-juvenil, jovens e adultos, sem importar com o credo religioso a que esses publicos
pertenciam. Afinal, o marketing ndo se preocupa com doutrinas e contetidos da fé religiosa,
e sim em dar visibilidade e oferecer os “melhores produtos” religiosos e os resultados mais
adequados com criatividade e embasamento mercadolégico. E por isso que Lipovetsky
(2007) tematiza sobre a sociedade do hiperconsumo, e, ao fazé-lo, declara que a abordagem
sobre 0o mercado esta mais qualitativa, ja que as necessidades e as satisfacdes do cliente séo

levadas em consideracao.

Na verdade, o marketing tem como objetivo conhecer o0 comportamento das pessoas €, a
partir disso, satisfazer as suas necessidades e desejos com o0s produtos criados e
propagados. E por isso que o marketing tornou-se uma forca difundida e influente em todos
0s setores da economia, da cultura e da religido, o que fez dele uma ferramenta essencial
para a formacdo e a manutencdo de diversos tipos de negocios, tendo inclusive seus
conceitos aplicados as organizacdes religiosas, como € o caso da IBL. Nessa perspectiva, o
marketing, por mais que esteja associado ao mercado, segundo Campos (1997:205), nao
pode ser reduzido as técnicas de venda de determinados produtos. Sob essa perspectiva, o
marketing deve ser entendido muito mais do que uma ferramenta de promogéo e vendas.
Trata-se, na verdade, de uma filosofia organizacional, que, no caso da IBL, passa a ter no
seguidor religioso, o “cliente”, a principal razido de seu trabalho, de seus produtos e

Servigos.

Como tem acontecido nos diferentes campos economia e do mercado, o segmento religioso

evangélico movimenta consideraveis volumes de negocios, especialmente com a musica
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gospel. Portanto, 0 mercado de musica gospel é fato incontestavel e é por isso que ele atrai,
a um so tempo, organizacOes religiosas e também os profissionais do marketing, que
articulados buscam criar um mercado proprio. No caso em tela, a musica é o componente
mercadologico mais importante da IBL e, através dela, seu mais importante produto
simbolico, que essa organizacao tem alcancgado sucesso. Dai a importancia da publicidade e
das estratégias de marketing para uma corporacao religiosa que faz o seu deslocamento
para o eixo religido, fé, musica e mercado. O que entendemos por estratégias de marketing?
Quais tém sido as principais estratégias de marketing da IBL? Qual a relacéo entre o que a

IBL produz, propaga e mercantiliza com a sociedade do consumo?

Ora, responder a essas perguntas ndo é tarefa nada facil, principalmente, se considerarmos a
IBL como uma corporacao religiosa que, balizada pelo marketing, vem encontrando varios
nichos no mercado gospel e formas diferentes e eficientes de atender seu publico alvo.
Além disso, ha uma relacdo direta entre o que ela produz, difunde e propaga, ja que ela esta
inserida na midia e tem um canal de televisdo de sua propriedade. Contudo, a nosso ver, a
principal acdo da IBL em termos de marketing foi adotar um conjunto de estratégias e nao
apenas uma. Desse modo, a IBL teve de estudar e descobrir o que o mercado religioso
queria e desejava nos final do século XX e inicio do XXI e investir na criacdo de um
produto que correspondesse a essa demanda. Além disso, esse produto a ser criado deveria
possibilitar um “relacionamento” de longo prazo com seus seguidores e consumidores. E

preciso ficar claro, porém, que o marketing ndo cria necessidades, ele apenas identifica para

que elas sejam satisfeitas da forma mais adequada possivel.

Em outras palavras, a estratégia principal da IBL foi descobrir o que o “mercado” queria
para oferece-lhe um produto atrativo e que aliasse religiosidade, entretenimento e
espetaculo, o que pode ser visto como um nicho mercadoldgico. Sobre esse aspecto,
Dolghie (2004:211) enfatiza que é essa clara percepcdo de um nicho mercadolégico que
leva uma organizacao religiosa a criagdo de um produto capaz de corresponder a demanda.

Nesse sentido, 0 mercado gospel mostra, de fato, que ele corresponde aos desejos de um

determinado publico e que a IBL se especializou em atender a esse publico com os
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produtos que cria e divulga. Outra estratégia da IBL se da na forma de atendimento do
publico. Na IBL, o publico alvo é tratado como qualquer outro e sem qualquer
questionamento dos seus desejos e queréncias e também do modo de satisfazer as
necessidades. Para tanto, a IBL precisou assumir aquilo que ela era, de fato, uma
organizacdo em processo de pentecostalizacdo e ainda se estruturar internamente, ajustando

e estreitando a relacdo entre familia pastoral, masica, carisma e marketing.

Ao assumir o processo de pentecostalizacdo como um componente identitario, a IBL, por
um lado, fazia a opcéo e adotava a dimensdo emocional em seus cultos, em seu modo de ser
e na producdo fonografica. Por outro, a emocionalidade atrelada ao marketing se tornaria
fundamental para o sucesso no mercado. Como ressalta Dolghie (2007:237), uma igreja que
atua a partir de uma sistematizacéo ldgica, buscando produzir bens e servicos direcionados
a um publico alvo e a um resultado previsivel, entra na I6gica do marketing. Nessa l0gica,
todos os tipos de publicos, sejam os fiéis da igreja, sejam os seguidores religiosos, acabam
por ser tratados como clientes e consumidores. Ora, tal tratamento reforca a ideia de que a
religido e o sentido do sagrado da experiéncia religiosa permanecem uma Op¢ao comMo

qualquer outra.

Outra estratégia de marketing da IBL € a diversificacdo de sua oferta religiosa, tanto quanto
de seus produtos e de servigos que oferece ao publico. Ressaltamos, porém, que os produtos
e servicos da IBL sdo oferecidos no mercado e sdo tanto para apreciacdo, aquisi¢do, uso ou
consumo. Eles, por sua vez, incluem objetos fisicos, servicos, marca, lugares, ideias e
simbolos. Nesse contexto, podemos destacar o | Cruzeiro promovido e realizado pelo
“Ministério de Louvor Diante do Trono”, em dezembro de 2010, intitulado “Adoragdao em
alto-mar”. Parece que este tipo produto/servigo é mais um nicho de mercado que a IBL
descobriu e que tem dado certo, pois, o Il cruzeiro ja esta com data marcada e acontecera
nos dias 14 a 17 de dezembro, saindo de Santos, SP:

0 INCLUDEPICTURE "http://www.cruzeirodiantedotrono.com.br/images/homeb.jpg" \*
MERGEFORMATINET OO0
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Podemos ressaltar também que esse evento tem o apoio ndo s6 da lideranca da IBL, mas na
familia Valadao, pois assim esta posto no panfleto de propaganda: “O Cruzeiro Diante do
Trono contara com a presenca do Diante do Trono, Ana Paula Valaddo e ainda do Pr.
Marcio Valadao, Pr. Gustavo Bessa e ainda Pra. Ezenete Rodrigues” . Parece que essa
atividade é uma estratégia de marketing da IBL que conjuga o trabalho musical do
“Ministério de Louvor Diante do Trono”, uma “pequena férias familiar”, evangelizacdo e
ainda a otimizacao de recurso, ja que o “DT” ¢ o responsavel pela realizagdo do cruzeiro.
Tudo isso é reforcado também pelo atendimento aos diferentes e possiveis publicos
presentes no cruzeiro, uma vez gque havera programacao especial para as criancas todos 0s
dias. Nesse sentido, na estratégia da IBL e do “Ministério de Louvor Diante do Trono” ndo
estd descartada a alianca entre religido, masica, entretenimento, mercado e marketing.
Como enfatiza Dolghie (2004:212), para haver marketing torna-se necessaria a objetivacdo

de resultados, seja de que ordem for.

Outra estratégia utilizada pelo IBL e também pelo “Ministério de Louvor Diante do Trono”
¢ a das “Caravanas Diante do Trono”. Essa estratégia vem sendo utilizada desde a época do
projeto “Brasil Diante do Trono”, 0 qual, anualmente é desenvolvido com um grande
evento de “Louvor e adora¢do” em alguma cidade do Brasil para gravacdo dos CD’s do
“Ministério de Louvor Diante do Trono”. Com essa estratégia, inimeras caravanas de
varias partes do Brasil, comparecem ao evento-show de “Louvor e Adora¢do” feito pelo
“Diante do Trono”. A “estratégia das caravanas” ¢ importante para a IBL e ela foi utilizada
no més de junho/10, em na cidade Natal, quando da gravagcdo CD, intitulado “Sol da

justica” , o 14° do “Diante do Trono”.

A “estratégia das caravanas” tornou-se fundamental para o sucesso dos eventos de “Louvor
e adoragdo” do “DT”. Segundo Cunha (2007:114) o sucesso dos magaeventos fez com que
0 “Ministério de Louvor Diante do Trono” se tornasse conhecido entre os evangélicos,
devido ao grande nimero de participantes e caravanas. A IBL esta aplicando essa estratégia

em um empreendimento que ¢ a “Caravana Diante do Trono Egito/Israel”, a qual esta
Informagdes retiradas do site:  HYPERLINK "http://noticiasdt.com”  http://noticiasdt.com . Acesso em
25/09/11.

Em apenas dois dias de langamento comercial este CD vendeu 50 mil copias.



http://noticiasdt.com/
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programada para acontecer nos dias 24/09 a 14/10. Essa caravana contara com duzentos
adoradores e ¢ pensada por Ana Paula Valaddo como a “confirmagdo de um chamado de
adoracdo ao Senhor até confins da terra”. Isso mostra, por um lado, que a IBL e o
“Ministério de Louvor Diante do Trono” resignifica suas agoes, estratégias e experiéncias e
as aplicam em outras situacdes e oportunidades. Por outro, que ambos usam estratégias que

tém possibilidades de alcancar resultados positivos.

Outra estratégia de marketing utilizada pela IBL ¢ o Congresso Internacional de “Louvor e
Adoracao Diante do Trono”. Esse Congresso ¢ realizado uma vez por ano e geralmente no
feriado da Semana Santa. O ultimo congresso realizado, o XII, aconteceu nos dias 21 a 23
de abril de 2011, no templo da IBL. Para se ter uma no¢do da magnitude desse evento,
assim que foi feita a abertura das inscri¢fes, em apenas 12 horas, 80% por cento das vagas
ja estavam preenchidas, ou seja, 4.800, de um total de 6.000 mil. Nesse congresso, 0
“Ministério de Louvor Diante do Trono”, gravou mais um album ao vivo — “Gloéria a

Deus”.

Em relagdo ao “XII Congresso Internacional de Louvor e Adoracao Diante do Trono”, uma
outra estratégia foi implementada pela IBL e que é também uma novidade. Essa nova
estratégia ¢ o “I Congresso Louvor e Adoracdo para Criangas”, atividade voltada para
criancas de 06 a 12 anos de idade. Esse congresso para as criangas ndo foi pensado e
planejado somente para facilitar a participagdo dos seus pais no “Congresso Internacional”
gue acontecia simultaneamente. Ndo. N&o foi porque, tal como o adulto, a crianca tinha de

pagar a sua inscri¢do e essa era no mesmo valor da inscricdo do adulto.

No que tange ao “Congresso das Criangas”, parece que ele serve ndo apenas como uma
estratégia de marketing, mas também como uma estratégia de doutrinagao e “manipula¢ao”
infantil, o que pode estar gerando um tipo de fidelizacdo para com a IBL e seus produtos e
servigos. Em nossa avaliacdo, esse congresso infantil pode até contribuir para a formacéo
religiosa das criangas, mas, a0 mesmo tempo, pode ter o proposito de formar individuos

ndo criticos e doceis aos apelos do consumo. Nesse sentido, podemos enfatizar que o
A inscri¢do para ambos os congressos era de R$ 100,00 (cem reais) por pessoa.
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“Congresso de Louvor e Adoragao para Criangas” ¢ também uma estratégia de marketing.
Isso mostra que a IBL esta executando um trabalho para fidelizar as criangas ao “Ministério
de Louvor Diante do Trono” e, ao mesmo tempo, ao seu modo de ser. Nesse sentido, parece
que a IBL ja esta implementando junto ao publico infantil uma nova estratégia, e ela,
segundo Kotler (2000:35), ¢ um “marketing de relacionamento”, pois se estabelece sélidas
ligagBes econbmicas, técnicas e sociais entre as partes. Essa estratégia, em nossa avaliagéo,
visa a manutencdo de uma fatia do mercado gospel que é o segmento teen, e se possivel, té-
los como consumidores por um longo tempo, o que garante a fidelidade deles para com o

“Ministério de Louvor Diante do Trono” e suas musicas.

Finalmente, a IBL faz uso da estratégia de envolver-se e engajar-se em grandes eventos,
como o Rodeio na cidade de Barretos-SP, como aconteceu em 17 de julho de 2010. Nesse
evento que aconteceu no Parque do Pedo de Boiadeiro, o “Ministério de Louvor Diante do
Trono” gravou o0 seu 13° CD - “Aleluia”, e Ana Paula Valaddo, principal vocalista do
grupo, vestiu um figurino cowntry, calca jeans, chapéu e bota, ao qual ela atribuiu um
significado “profético”. Ressaltamos que André Valaddo, um anos antes, ou seja, em 2009,
ja havia participado da festa do Pedo de Boiadeiro. Ha ainda a participagdo da IBL, na 1?
ExpoBetim, em julho de 2009, no In Concert, em Itu-SP, nos dias 12 a 15 de novembro de
2010, 1° de maio Cristdo, em 01 de maio, e o Pop Gospel, em 05 de julho de 2011, ambos

em Belo Horizonte, entre tantos outros.

A diversificacdo dos servicos e atividades da IBL, bem como suas estratégias de marketing
estdo atreladas a marca Lagoinha, ao “Diante do Trono, ao carisma da familia Valadao e as
musicas que seus cantores produzem, cantam e propagam. Esse processo ligado as
estratégias de marketing indica que a IBL tem uma orientacdo voltada tanto para a
producdo e produto, quanto para o marketing e o mercado, 0 que tem facilitado a
consecucdo dos objetivos da organizacdo, visando sua sobrevivéncia, expansdao e a

conservagao de seus seguidores e “clientes”.

6.4.3. A IBL suas estratégias de producdo e marketing
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A IBL, a partir dos anos de 1990, passou a propor, criar e a oferecer seus produtos e
servigos no mercado religioso. Para tanto, essa corporacéo religiosa teve de organizar-se em
termos de estrutura, tecnologia comunicacional e marketing, ja que seu objetivo era o de
alcancar visibilidade, propagar seus produtos e servicos, tornando-os acessiveis no
mercado. Com esse objetivo, a IBL, centrou suas acGes em estratégias, tanto nas do
marketing quanto nas mercadoldgicas, pois de nada adiantaria fabricar um produto,
oferecer um servico se nao estiverem em conformidade com os desejos dos seguidores.
Essas iniciativas da IBL, a luz da sociologia compreensiva de Weber (2004a:15), podem ser
consideradas como uma agdo social, que €, ao mesmo tempo religiosa e mercadoldgica, ja
que elas se orientam pelo mercado e pelo comportamento de outros, neste caso, 0S
consumidores. Como enfatiza Cunha (2008:51), tal como acontece no mercado secular, na

religido, eficiéncia e marketing também caminham juntos.

Na IBL, existe uma relacdo estreita e forte entre marketing, mercado e as estratégias
mercadologicas. Essa relacdo se confirma e se fortalece, pois 0 sucesso dos produtos e
servicos que essa organizacdo oferece se deve, em parte, aos principios de marketing
adotados e as estratégias mercadoldgicas por ela desenvolvidas. Neste aspecto, Negréo
(2000:59) entende que isso faz parte da penetracdo da logica burocratica e econémica
dentro das instituicdes religiosas. Nao se pode ignorar, no entanto, que o sucesso da IBL é
relativo também a existéncia de uma insatisfacdo religiosa que campeava no campo
religioso e nas igrejas evangélicas, especialmente, no que se refere ao culto, teologia do
culto, liturgia, musicalizacdo e vivéncia religiosa. Nesse contexto, a IBL, estrategicamente,
langa uma marca, o “Diante do Trono”, um “produto”, a musica produzida por seus
cantores, € um ‘“‘servigo”, o culto, o espetaculo e o show no estilo “louvor e a adoragao”
Lagoinha. Como enfatiza Guerra (2003:36), o desempenho de uma organizacdo depende de
sua politica interna, de seus agentes religiosos, de suas doutrinas e de suas técnicas de

persuasdo, seja para evangelizaco, seja para seus produtos.

Na IBL, a inovagdo, é constante, tem sido uma das principais estratégias mercadoldgicas.

Essa postura inovadora da IBL € um dos seus pontos fortes, gerando vantagens
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competitivas e de posicionamento estratégico, ao ditar padrdes, especialmente no campo
musical. Com isso, a IBL vem consolidando a dianteira na musica gospel e no mercado
fonografico em relacéo as demais igrejas, assumindo uma posicao de lideranca e de sucesso
nesses campos. Isso indica que a IBL assume um posicionamento empreendedor e
inovador, que a faz pioneira em algumas estratégias mercadoldgicas. Podemos exemplificar
tal posicionamento com o “Congresso Internacional de Louvor e Adoracdo Diante do
Trono”, a “Adoracdo em alto-mar” e o “Congresso Louvor e Adoragdo para Criangas”,
entre ouras. Essa postura de inovacdo da IBL, isto é, de criar produtos e servigos
diferenciados, envolve um maior risco em termos de estratégia mercadologica, porém,

quando da certo possibilita um salto significativo em relagéo as igrejas concorrentes.

A IBL, no entanto, para chegar a este ponto, precisou organizar-se, desenvolver suas
estratégias mercadologicas e fazer uma modificacdo interna, que foi tanto ministerial,
filosofica e ideoldgica quanto estrutural, tecnoldgica, comunicacional. Na verdade, o que a
IBL fez e efetivou, de fato, foi uma transicdo no tratamento dado a religido e no seu modo
de ser, de agir e de relacionar com a sociedade. Com essa transicdo, a IBL deixou de ser
apenas e exclusivamente uma comunidade voltada a si mesma e aos seus fiéis para se tornar
uma organizacgdo religiosa-empresarial solicita as novas demandas da religido e do campo
religioso. Nesse sentido, a IBL, ao fazer sua passagem de igreja (sentido teoldgico-eclesial)
para organizacdo (sentido socioldgico), se tornou ndo sé aberta a sociedade, mas em
permanente interacdo com a cultura, o0 mercado, a tecnologia da comunicacao e 0s recursos
que esses lhe ofereciam. Essa transi¢do indica que a IBL passou a ser orientada para o

marketing e guiada pelas estratégias de oferecer exatamente 0 que seus seguidores querem.

A IBL associa também os seus produtos a duas importantes marcas institucionais, que sdo a
“Lagoinha” e o “Ministério de Louvor Diante do Trono”. Tal associa¢do significa, na
pratica, que todo produto e servico criados e propostos pela IBL carregam a marca
institucional, mesmo que sejam substanciados pela I6gica do marketing e pelas estratégias
mercadologicas. Em outras palavras, a IBL faz questdo de que as marcas “Lagoinha“ e
“DT” aparecam em seus produtos e servigos, uma vez que elas transportam um conteudo

religioso e/ou um contetdo doutrinario. Diante desse contexto, que ¢ o do mercado



PAGE \* MERGEFORMAT 23178

religioso, das ofertas e das demandas internas desse campo, a oportunidade para o
surgimento do pluralismo religioso é grande, o que de acordo com Guerra (2003:37),

acontece mais facilmente com a ndo regulagéo da economia religiosa.

Nesse contexto, as organizacdes religiosas inseridas no mercado religioso que se defrontam
com o pluralismo e com o risco de diminuir a sua “eficacia simbolica”, conforme Berger
(2003), tém procurado por novas saidas. Na tentativa de enfrentar esses processos, as
organizagOes trabalham com a forca da marca institucional, e aliado a ela, 0 seu conteudo
doutrinario. No caso em tela, as marcas utilizadas pela IBL — a “Lagoinha” e 0 “DT”, e
também o contetdo doutrinério estdo presentes nos seus produtos e servicos e ddo uma
certa seguranca a propria corporacao e também aos seguidores. A seguranca se efetiva por
causa da seriedade que as marcas e o contetdo religioso geram e também pela credibilidade
que alcancam, principalmente, em época de pluralismo religioso. Dai a énfase “espiritual”
dada nos projetos da IBL, tal como se manifestou na campanha “Brasil Diante do Trono”,
cujo objetivo era 0 de “chamar o povo brasileiro ao arrependimento”. Esse mesmo
componente espiritual foi realcado no Rodeio em Barretos-SP, em 2010, quando Ana Paula

Valadao atribuiu ao show um carater “profético”.

Em se tratando, no entanto, de estratégias mercadoldgicas, ndo basta dar uma conotacao
religiosa ou espiritual aos produtos e servi¢os que vao ao mercado. Assim, para que algum
produto ou servico seja aceito pelos consumidores, seguidores da religido ou ndo, e ainda
obtenha sucesso, é preciso algo mais. Nesse aspecto, Campos (1997) afirma que, do ponto
de vista mercadoldgico, ndo basta que os produtos de uma igreja sejam bons para obter
sucesso. Mesmo que sua abordagem refira-se a IURD, que tém produtos bons, ele afirma
gue “isso ndo basta por si sO, pois muitos outros também os tém. O seu sucesso se deve
também ao emprego de canais de divulgacdo e de mecanismo de distribuicdo ageis, pois
permitem a chegada do produto ao consumidor certo, no momento exato, € na propor¢ao
desejada” (CAMPOS, 1997, p. 229).

Ora, 0 que se quer enfatizar é que ndo adianta ter um produto atrativo e bom, se as

estratégias de marketing e mercadoldgicas ndo sdo eficientes e eficazes para torna-lo
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acessivel ao pablico alvo. Como o sucesso de um bom produto ou servico esta ligado aos
mecanismos de difusdo e distribuicdo, a IBL, de forma h&bil e competente, tem
demonstrado como usar 0s meios de comunicagdo, especialmente, as tecnologias
comunicacdo e da informacéo (TI), com destaque, a internet. J& que as tecnologias, a midia
e a comunicacdo tém ocupado um lugar de relevo na religido, utiliza-las ndo é apenas uma
questdo religiosa, ¢ também mercadoldgica e, além disso, uma forma de legitimacgéo social
e cultural. E por isso que Negrdo (2000:57) reconhece e afirma a existéncia de uma
“religido de mercado”, a qual, por ser recente, apresenta-se, pelo menos aparentemente,

como uma resposta ao neoliberalismo e aos interesses materiais.

Tendo em vista esse processo, ndo se pode ignorar as modificagdes ocorridas na religido
com o advento das tecnologias e dos meios de comunicacdo. Com isso, foram criadas nao
somente novas possibilidades de interacdo e relacionamentos, mas sua dissociacdo do
ambiente fisico. Nesse cenério, 0s agrupamentos humanos, em muitas situacoes e ocasides,
passaram a ser constituidos no ambiente virtual. Isso permitiu a ampliacdo da comunicacao
entre os individuos e das organizacdes com eles, aumentando a abrangéncia do marketing e
também do mercado. Com a internet, ja podemos falar de um “mercado eletronico”,
inclusive, no que se refere a religido, principalmente pela facilidade e agilidade da compra e
a rapidez da entrega.

A IBL, sendo uma organizacao religiosa envolvida com a producéo fonogréfica, e como tal,
com o mercado religioso, que conta com uma estrutura de tecnologia sofistica, usa a midia,
especialmente a internet como uma estratégia mercadoldgica. Para tanto, a IBL faz uso de
duas estratégias virtuais e ambas usadas de forma criativa, ousada e inteligente. Uma, diz
respeito ao relacionamento religioso e a outra, ao relacionamento comercial da IBL. A
primeira pode ser definida como uma estratégia da comunidade virtual, pois, com ela, a
prioridade é o contato e a interagdo virtual dos cantores da IBL com o seu publico, o que
aumenta as possibilidades de sua fidelizagdo. Essa estratégia de interagcdo dos “ministros-
adoradores”, além de cativar os seguidores, fortalece o consumo dos produtos da IBL e
ainda parece eliminar a distancia entre o(a) cantor(a) e seu publico. A outra é

fundamentalmente comercial e diz respeito a venda dos produtos da IBL para todo o Brasil
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e em outros 244 paises, 0 que se efetiva pelo portal HYPERLINK

"http://www.lagoinha.com” www.lagoinha.com ou pelo site

http;//shopping.lagoinha.com ou também pelo telemarketing.

Essa segunda estratégia da IBL que é eletrdnica e que comporta as modalidades da internet
e do telemarketing, apesar de sua natureza essencialmente comercial e mercadoldgica, além
do seu alcance e da facil acessibilidade, ha também uma “pseudo preocupacdo” com o
cliente comprador e consumidor. Isto pode ser confirmado no referido site que assim
declara: “N&o é apenas o alcance do Portal Lagoinha.com que chama a atenc&o. E sua facil
acessibilidade e a forma com que o cliente é tratado. Ele tanto pode comprar direto pelo
Portal Lagoinha.com como pelo Telemarketing. Nas duas modalidades, ele € assistido de
forma integral”. Isso mostra que a IBL ¢ uma organizagdo religiosa e empresarial que
utiliza-se das estratégias mercadoldgicas para fazer-se presente no mercado religioso e

também para alavancar seus negécios e ampliar sua influéncia.

Concluséao

O movimento carismatico, desde a décade de 1950, tem se constituido no principal agente
de transformacdo e inovagdo no campo e no religioso. Esse movimento do qual a IBL faz
parte, seja pela natureza religiosa, seja pela sua participacdo na midia, na cultura gospel,
seja no mercado, emergiu numa época de agudo processo de secularizacdo religiosa.
Devido ao risco trazido pela secularizagdo religiosa, esta organizagdo religiosa vem se
caracterizando por um constante redesenho da identidade e uma permanente reinvencéo
religiosa, cujo objetivo é atender a demanda dos fiéis. Por isso, as igrejas carismaticas, e a
IBL é uma delas, precisam envolver e inserir-se na midia para ter visibilidade e alcancar

ndo s6 um lugar no campo e no mercado, mas, se possivel, uma posi¢do hegemonica.

Na anélise realizada na IBL, constatamos um fator préprio e muito peculiar da corporagao
religiosa, que é a sua capacidade de construgdo e assimilacdo dos novos conceitos e praticas

religiosas. A IBL, nesse aspecto, demonstra uma facilidade enorme de incorporar o que é
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novo e de resignificar o seu modo de ser de acordo com 0s objetivos que emergem no
campo carismatico e/ou pentecostal. A IBL é uma organiza¢do novidadeira. Liberdade,
flexiblidade e inventividade fazem dessa Igreja uma corporacdo que ndo sé participa da
cultura gospel, mas age nela com protagonismo. A IBL alcanga sucesso com suas musicas e
seus cantores, a celebridizacdo, o que torna a sua discografia um objeto de consumo tanto
do pulbico adulto quanto do infanto-juvenil. O sucesso da IBL na musica deve-se ao
carisma da familia de Valaddo, mas também as estratégias de marketing que a organizagéo
vem utilizando, afinal de contas, é preciso comunicar, ter visibilidade e oferecer o que o
publico tem como demanda. Desse modo, a IBL produz musica, espetaculo, celebridade e

tudo isso a partir da juncao entre religido, emocao religiosa e mercado.

CONSIDERACOES FINAIS

O processo de pentecostalizacdo foi usado, em nosso trabalho, como um conceito-chave.
Com esse conceito, buscamos analisar e demonstrar que a Igreja Batista da Lagoinha (IBL)
€ uma organizacéo religiosa de natureza carismatica tipicamente urbana. Por ter assumido
esta sua natureza, carismatica e urbana, ao mesmo tempo, a IBL vem oferecendo produtos,

servicos e ritos religiosos de acordo com a mentalidade dos individuos e o ethos cultural da
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grande cidade. Por isso, norteado por esse conceito-chave, o processo de pentecostalizacao,
afirmamos que a IBL vem apresentando, em sua trajetoria historica uma habilidade bastante
peculiar de contextualizar sua mensagem, de abrir-se ao novo e de se adequar a cultura e a

mentalidade dos grandes centos urbanos.

O tema adotado para este trabalho corrobora a nossa hipotese de que a IBL, desde o seu
surgimento no ano de 1957 até o momento presente, vem se manifestando como uma
corporacdo religiosa avivada e carismatizada, e como tal, mutativa, hibridizada e popular.
S0 esses elementos que ddo a caracterizacdo de que a corporacdo experimenta um
processo historico, que aqui denominamos de processo de pentecostalizacio. E nosso
entendimento, portanto, que o carismatismo, a alteragdo constante, o hibridismo e a
popularizacéo, fazem da IBL uma corporacdo movimentada e em movimento e que, se de
algum modo pensarmos classifica-la, a tipologizacao que Ihe caiba é a do “centro e do leito

do rio”.

Ora, tal classificacdo, mesmo sendo metafdrica, foi pensada e construida como uma forma
de simbolizar e indicar que a IBL é uma organizacao que nao fica nas margens do rio, mas
que se desenvolve de acordo com as aguas que nele corre, criando sua propria “canoa”
religiosa para responder as demandas e necessidades de seus seguidores. Essa tipologia, por
se constituir numa metafora e traduzir a ideia de correnteza, possiblita a IBL, quando é
interessante e conveniente, manter alguma coisa que esta as margens do rio. Possibilita, ao
mesmo tempo, que ela crie e invente coisas novas, como também incorporar 0 que vem
junto com as aguas do rio. Podemos, nesse sentido, exemplificar com aquilo que ela
mantem da tradicdo batista, como a Escola Biblica Dominical e missGes, da tradicdo
“pentecostal cldssica”, como o “batismo com o Espirito Santo” e “linguas estranhas”, e
ainda incorporar em sua prética religiosa elementos oriundos do neopentecostalismo, como
as reunides para “oracdo de fogo” e a gestdo do sagrado nos moldes de um negdcio.

Ressaltamos também que o carismatismo, a alteracdo constante, o hibridismo e a sua
popularizacédo, além de se relacionar com o avivalismo e pentecostalismo dos anos de 1950,

passaram a fazer parte da trajetéria religiosa da IBL, tornando-se como que um €eixo ou uma
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“mola” que deu e ainda da movimento a construcdo de sua identidade religiosa. A
mobilidade e a flexibilidade caracterizam a identidade religiosa e organizacional da IBL. E
por isso, que adotamos a expressao processo de pentecostalismo como um conceito que é,
ao mesmo tempo, unificador e globalizador, pois, a trajetoria da IBL relaciona-se com a
modernizacdo da sociedade, da religido e também com a pentecostalizacdo de setores
evangélicos do campo religioso. Assim, num primeiro momento, aqueles elementos, o
carismatismo, hibridismo e sua alteracéo, favoreceram uma primeira mutacéo da IBL, o que
a fez roturar com as igrejas batistas historicas. Num segundo momento, contribuiram para
uma série de adaptacdes que duraram até o final dos anos de 1980, como as metodologias
de crescimento de igrejas, seu afastamento dos grupos de igrejas renovadas, o banimento da
influéncia da familia de Nascimento e a centralizagdo na familia Valaddo. Tudo isso
cooperou para que na década de 1990, a IBL passasse a estruturar e implementar acoes e

estratégias para 0 seu ingresso na cultura da midia e do mercado.

Esclarecemos ainda que o processo de pentecostalismo foi adotado porque é um conceito
amplo e abrangente e que possibilitou uma abordagem interrelacionada da IBL. Isso tornou
possivel que fizéssmos a analise da IBL de maneira transitiva, conectando-se a outros
conceitos pertinentes ao campo religioso no seu todo e ao campo evangélico em sua
particularidade. Além dessa abordagem conectiva, 0 processo de pentecostalismo foi
utilizado tedrica e empiricamente, 0 que nos permite asseverar que 0 carismatismo
desenvolvido na IBL fez e ainda faz parte da “luta pelo monopolio do exercicio da
competéncia religiosa”, conforme Bourdieu (2004:120), o qual associado aos lideres da
organizacdo. Esse importante conceito, por ter sido concebido e utilizado numa perspectiva
global, possibilitou que nossa analise fosse conectada ao conceito cultura, campo religioso,
hibridismo e diversidade, e chegarmos a uma posicéo de que a IBL é, de fato, possuidora de
uma identidade hibridizada, dindmica, plural, e também “transgressora” quando seu

movimento e movimentacao sao cerceados e impedidos.

Assim, ao nos refirmos a IBL como uma corporagéo caraceterizada pelo movimento e pela

movimentacdo, queremos afirmar a especificidade de sua natureza religiosa. Isto é, a IBL
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assumiu uma natureza que € impulsionada pelo carisma, emocdo e experiéncias extaticas
tipicas das expressBes religiosas carismaticas, sobretudo, daquelas que difundem o seu
culto, sua doutrina e os demais servicos religiosos a partir da imagem e forma espetacular.
Ao constaramos que a IBL avocou uma natureza de movimento e movimentagéo,
desenvolvendo-a em sua trajetdria, confirmamos a sua abertura para a incorporacdo de
ritos, praticas e doutrinas da religiosidade pentecostal desenvolvidos nos meados de século
XX, e que, ap6s os anos de 1990, convergiu para algumas outras do neopentecostalismo. O
destaque nesse processo de incorpora¢do encontra-se na maneira que a IBL passou a se
organizar em termos administrativos, patrimoniais e tecnologico-comunicacionais. Ora,
isso ajuda a explicar e a confirmar que a IBL se preparou e se aparelhou ndo s6 para

concorrer no campo e no mercado religioso, mas, para ser bem sucedida neles.

H& uma sintonia entre o que a IBL é como organizagdo carismatica, o que ela produz para o
mercado e o que é oferecido em termos de estética, espetaculo e entretenimento como meio
para se alcancar uma satisfagdo dos consumidores. Essa harmonia se da por causa da
proximidade simbdlica existente entre o estilo Lagoinha de ser, seu modo de tratar a
religiosidade e o estilo “louvor e adoragdo” de produzir sua musica gospel. A sintonia e a
harmonia fazem com que a IBL encontre reciprocidade nas demandas religiosas do campo
religioso e do contexto sociocultural em que esta inserida, o que reforca a iniciativa da
corporacdo quanto ao preparo e o aparelhamento administrativo e tecnolégico que o

mercado exige.

O preparo e o aparelhamento da IBL nos aspectos administrativos, patrimoniais e
tecnoldgico-comunicacionais se relacionam diretamente com o trabalho, o pastorado e o
empreendedorismo de seu lider e presidente, o pastor Marcio Valaddo. Ora, essas duas
acoes, por estarem ligadas a visdo empreendodora do lider da corporacdo, confirmam e
demonstram que o carisma tem funcdo na IBL ndo so religiosa, mas administrativa. Em
outras palavras, Valad&o, por ajudar a IBL superar as dificuldades do passado e a acreditar
em seu potencial como igreja, conquistou a confianga dos seus seguidores e gerou

obediéncia. Com isso, Valaddo se tornou um lider carismético na organizacao, pois a ele se
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atribuiu um tipo de poder “heroico” e “extracotidiano” (Weber, 2004), que o tornou aceito e
“venerado” e, portanto, apto e capacitado a implementar uma atualizagcdo permanente na

corporagao.

Porém, a atualizac@o e/ou inovacgdo que causou mais impacto na IBL, tanto interna quanto
externamente, foi a que se realizou nos meados da década de 1990. O impacto se deve ao
fato de a atualizag&o ter sido planejada e programada por Valadao no sentido de unificar as
acOes da corporacdo com a midia, 0 mundo dos negdcios, a musica gospel e o carisma de
Valaddo. Na pratica, a atualizacdo e a unificacdo significaram a distribuicdo do carisma de
Valaddo aos seus familiares, bem como o fortalecimento do parentesco na atuagéo da IBL
no campo da masica, midia e negocios. Assim, foi possivel constatar e comprovar que
carisma, parentesco, masica e negocios na IBL tém a ver diretamente com a familia e com a
gestdo dos Valaddes. Carisma, parentesco e musica sdo indissociaveis na organizacdo e
tornaram-se elementos estruturadores da identidade da IBL e de sua atuagdo no campo
religioso. Nessa corporagdo, ndo hd como desconsiderar a relagdo entre esses elementos,
pois, nela, tornou-se comum associar fé, confessionalidade e carisma a familia VValadao, e
tudo isso aos resultados de um empreendimento religioso organizado nos moldes das

igrejas neopentecostais e/ou empresas com mentalidade capitalista.

Quanto ao arranjo e ao aparelhamento administrativo, organizascional e tecnologico, feitos
por Valaddo na IBL, eles foram determinantes para o seu ingresso da corporacao na midia e
na cultura gospel, o que esta assegurando-lhe um lugar e um melhor posicionamento no
campo e no mercado religioso. Contudo, a estruturagdo da corporacdo e essa acdo
empreendedora de Valaddo tém a ver com o bios midiatico da IBL, que j& no final dos anos
de 1950, tinha feito uso do radio para difundir sua mensagem, suas doutrinas e seu modo de
ser igreja. Porém, esse bios midiatico, que concebemos como intrinseco a IBL foi
rearranjado, e na contemporaneidade tem outras finalidades e propoésitos. Entre os varios
propositos existentes, podemos destacar alguns em relacdo & IBL: modernizar a corporacéo,
aumentar sua infléncia, alcangar maior visibilidade no campo religioso, ampliar seu contato

e interacdo com outros publicos e obter vantagens sobre 0s concorrentes, entre outros.
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Ressaltamos ainda que, no tema do nosso trabalho, aparecem dois conceitos, o de trajetoria
e o de identidade, ambos colocados e postulados como referentes no estudo e na analise da
IBL. Portanto, a ideia de trajetoria ndo se desvincula do conceito de identidade, uma vez
que a histdria da corporacdo foi desenvolvida num processo permanente de construcéo e
descontrucdo, fazendo emergir um tipo de identidade em que o nucleo é tomado por
flexibilidade, provisoridade e variagdo. O conceito de trajetdria foi importante para nossas
analises, pois ele denota a histdria da IBL como sendo de uma série de movimentos, a partir
deles, os deslocamentos da corporacdo para outras posicdes se tornaram constantes, tanto
no aspecto da teologia e da prética religiosa, quanto no social, politico e cultural. Desse
modo, com base no conceito de trajetdria, podemos enfatizar que a IBL faz parte dos
“sistemas simbolicos” e¢ que seu funcionamento mantém relagdo com a “estrutura

estruturante” que Bourdieu (2007) indicou.

O conceito de identidade foi também importante na anélise que fizemos da IBL, uma vez
que ela emerge como igreja batista e, em seguida, apés o contato com o avivalismo na
década de 1950, transita para o carismatismo, tornando-o um referente identitario. Logo,
passou a conviver e a inserir diferentes elementos dos pentecostalismos existentes, porém,
resignificando-os de acordo com seus propositos e metas. Nesse aspecto, a partir de
identidade religiosa, pudemos constatar que a IBL, pelos varios movimentos e
deslocamentos realizados em sua trajetoria no campo evangélico, € uma corporacdo que
revoga qualquer tipo de interferéncia externa, a ndo ser aquelas que séo orientadas pelo seu
lider carismatico. A identidade da IBL, portanto, é plural, mutavel e de varias conexdes, e
apesar de manter-se 0 nucleo do carismatismo e do lider carismatico interferindo nela,
torna-se uma “celebragdo moével” (Hall, 1999), tal como os individuos em contextos de

complexidade e instabilidade da contemporaneidade.

Considerando o percurso feito em cada fase deste trabalho, desde a etapa inicial de coleta e

organizacdo de dados e sua interpretacdo, bem como a anélise do objeto, optamos por
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apresentar alguns dos possiveis cenarios dentro dos quais a IBL esteve e ainda esta

envolvida em sua trajetdria religiosa.

Cenario 1 — Carimatismo e hibridizacao identitaria

O contexto cultural, social, politico, econémico e religioso constituido a partir da década de
1950, com suas multiplas transformagdes, aumentou a tensdo ja existente entre as tradicdes
religiosas processadas desde inicio do século XX aqui no Brasil. O aumento dessa tensdo se
deu em funcdo de uma configuracdo simples das igrejas protestantes e pentecostais, que
tendo uma mentalidade ligada ao ambiente rural, tiveram que instalar suas bases nos
centros urbanos que se, ja era ambiente complexo, tornou-se mais complicado para as
igrejas com as mudangas ocorridas. Essa tensdo se elasticizou e tomou a cor e o0 tom de
rupturas e cisdes, fazendo com que novas formas religiosas se originassem e se
desenvolvessem. Nesse contexto, € que surgem as expressdes religiosas carismaticas, e com
elas, igrejas hibridas e em movimento em termos de identidade e praticas religiosas. 1sso
mostra que ha vérios pontos de encontro entre o carismatismo e a identidade religiosa
hibrida, como também desencontros entre ambos, sobretudo, se considerarmos a transicao

epocal da modernidade e pds-modernidade.

Tais aspectos, se aplicados a religido e também a IBL, revelam que a tradicdo batista, tal
como acontece em todas as outras tradicdes, foi perpassada pela tradugdo. A traducdo aqui
referida ndo é apenas uma adequacdo, mas um hibridismo, demonstrando que nao ha, por
mais que se queira afirmar, nenhuma identidade pura, fixa e essencial. As identidades séo
construgdes socio-historicas e, portanto, envolvem negociacfes de valores, jeito de
expressar a fe religiosa e de vivencia-la. Tradugéo, nesse sentido, indica um processo de
resignificacdo religiosa que assim tem se manifestado e desenvolvido. No caso da IBL, a
traducdo indica que a corporagdo vem resignificando, por um lado, aquilo que ela tem e,

por outro, aquilo que tem chegado até ela. O carismatismo revigora e contribui para
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mudancgas na identidade das organizacdes religiosas e o hibridismo sinaliza que o

carismatismo é aberto, mutacional, movimentado e de dificil classificacao.

Cenario 2 — Midiatizac&o, igreja e virtualidade

A sociedade contemporénea estd imersa numa cultura e num espaco cada vez mais
midiatizados, regidos pela tecnologia da comunicacdo e moldados pela virtualidade. A
midiatizacdo e a virtualidade encurtaram as distancias e os tempos ficaram reduzidos, pois a
maioria das coisas tendem a acontecer on-line, inclusive, algumas das préaticas religiosas
oferecidas pelas igrejas. A cultura midiatica e a virtualidade, em toda a sua complexidade, é
parte da historia e, tal como sdo vivenciadas atualmente, sdo articuladoas de ideias,
comportamentos e interacdes dos mais variados tipos. 1sso significa que a igreja e o ser
humano estdo diante de uma nova ambiéncia e é nessa ambiéncia que ela e também os
individuos sdo chamados para viver e expressar sua fé. A midiatizacdo e a virtualidade néo
arrefeceu o interesse pela religido e nem pela pratica religiosa. Ainda ha um desejo, e este

sempre renovado, de buscar a Deus, mesmo no contexto da midia e da virtualizac&o.

Porém, mesmo num tempo em que tudo passa pela comunicacdo e pela midiatizagdo, ha
ainda um posicionamento “religioso conservadorista” que ‘“demoniza” e/ou sataniza a
midiat e todo o aparato tecnoldgico que surge. Parece, no entanto, que essa demonizacao da
midia ndo se origina dos segmentos carismaticos, os quais vém demonstrando uma
habilidade impar de como usar para propositos religiosos 0s recursos comunicacionais mais
sofisticados. Nesse contexto, a midia deixa de ser um campo fechado em si mesmo, de
finalidade apenas técnica e instrumental, e passa a ser, tanto para a sociedade quanto para a
igreja, uma instituicdo produtora de sentido. Considerando a triade que envolve este
segundo cenario, midiatizacdo, igreja e virtualidade, podemos assinalar que as tecnologias e
as redes digitais estdo transformando a pauta de interesses dos seres humanos, o que
corrobora para que a vida, a sociedade e também a religido sejam qualificadas do ponto de

vista virtualizante.
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Né&o se pode desconsiderar, no entanto, que a midia e 0s meios de comunica¢do com sua
velocidade e excesso de informacdo, alteraram o modo de vida adotado pela sociedade
contemporanea, 0 que tem trazido estresse, angustias e ansiedades ao ser humano. Ora, tal
situacdo, se somada as crises do meio social da grande cidade, faz com que os individuos
passem a buscar refugio na religido. Como as igrejas carismaticas trabalham com a
metodologia de oferecer promessas de libertagdo com suas intermindveis campanhas,
exorcismo, terapias, etc, elas se tornam uma primeira opcdo religiosa na busca de
alternativas para os problemas e crises enfrentados. Nesse contexto, a oferta por milagres
das igrejas carismaticas gera para si proprias o milagre da multiplicacdo, de fiéis, de ofertas
e até de saldo de cultos. Com um panorama de crise que se intensifica cada vez mais e com
uma cultura e um modo de viver midiatizado e virtualizado, podemos vislumbrar um
quadro séciocultural e religioso em que o carismatismo passa a ser a principal marca da

identidade cultural brasileira.

Cenario 3 — Celebrizacdo, espetacularizacdo e mcdonaldizacao da religidao

Esse cenario religioso, por se organizar a partir de quatro componentes-chave, a celebracéo,
a espetacularizacdo e a mcdonaldizagéo, pressupde, carrega e mantem correspondéncia com
trés conceitos fundantes da sociedade, que sdo a performance e o desempenho, a
racionalidade e o consumo. Os dois primeitos termos que compdem o cenario mantém uma
equivaléncia tedrico-conceitual e pratica com a celebrizacdo e a espetacularizacao seja do
corpo, da religido, do sagrado e dos artistas. Parece que tudo se torna um “reality show”,
devendo ser mostrado, celebrado e espetaculizado. Ha uma espécie de interjogo entre
visibilidade e intimidade. Afinal, é a capacidade de criar e fazer o espetaculo que cria a
celebridade. Como ressalta Lipovetsky (2005:110) estamos na benevoléncia da midia e,

com ela, passamos a viver o reino encantado dos shows midiaticos interativos de massa.

O terceiro termo, a mcdonaldiza¢do relaciona-se com 0 consumo e, portanto, esta

intimamente ligado com ideia de eficacia e eficiéncia e com o individuo e o individualismo.



PAGE \* MERGEFORMAT 23290

Com a cultura da mcdonaldizacao, os diversos campos da cultura comecam a se referendar
pela nogdo de rapidez e “tudo” passa a ser cronometrado nos minimos detalhes. E como se
uma nova ética comandasse as nossas ac¢des: “0 minimo de esfor¢o para 0 maximo de
beneficios”, num pequeno espaco de tempo. No que tange a religido, parece que a
mcdonaldizacdo foi incorporada, pois fiéis e seguidores foram transformados em meros
consumidores. Talvez, j& possamos até anunciar que estamos vivendo um tipo novo de
religido, a “mcreligions”, em que se destaca a ideia de “pega vocé mesmo” ou ainda na
perspectiva do “fast food”, “sirva vocé mesmo”. A mcdonaldizacdo € simbolo de

organizacdo, controle e possibilidade de sucesso das corporacdes carismaticas.

Nesse terceiro e Gltimo cenario, € possivel ressaltar tambeém a existéncia de um tripé em
que se alicerca a sociedade contemporanea que é: estética, velocidade e consumo. Isto tem
feito com que algumas corporacdes religiosas se transformem em produtoras de diferentes
tipos servicos e produtos para a sociedade do consumo. Entre tantas que existem, podemos
destacar a Igreja Batista da Lagoinha. Nesse sentido, a IBL por “encantar” fiéis e
seguidores religiosos de Belo Horizonte e de outras partes do Brasil, seu templo se tornou
um lugar turistico e uma “casa” de espetaculo e um centro de negdécios. Afinal, nada melhor
do que contar com as “béngdos” de Deus e com um grupo de fiéis religiosos para ser bem
sucedido nos empreendimentos programados. Sendo assim, na IBL, a juncdo entre
celebridade, espetaculo e acdo carismatica da familia VValadao sdo a base do sucesso da

organizacao e a ocupacao de um lugar de influéncia no campo religioso.
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ANEXOS

ANEXO 1
Carta de José Rego do nascimento a Enéas Tognini

Datada em 22/10/58.
Amado irméo Enéas
Saudacdes no Senhor Jesus

Isaias 43.19

“Escrevo-lhe, meu irméo, para informé-lo de que alguma coisa gloriosa esta acontecendo
em nossa Pétria. Estou voltando do Seminario do Sul, no Rio, depois de uma semana de
trabalhos especiais com o0s seminaristas, a convite do grémio, onde estudamos a doutrina do

Espirito Santo.

Nesta sexta feira pela manh&, o Senhor nos visitou com grande poder, levando ao altar
quase todos os seminaristas. Na noite de dia seguinte, cerca de 50 seminaristas se reuniram
na biblioteca para uma reunido de oragdo. Depois do cantico de alguns hinos, foi lido um
trecho da Biblia e comegcamos a orar. Todos se mostravam submissos e desejosos de Deus.

Por volta da quarta oragdo aconteceu pentecostes.
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O Espirito caiu sobre a casa, possuindo a muitos. Alguns seminaristas se deixaram cair no
chéo, outros por sobre as mesas, outros se levantaram e muitos confessaram pecados em

voz alta, ouvindo-se gemidos e sons de choro incontido.

Atordoado pela surpresa do acontecido, levantei-me de meus joelhos e pensei em fechar os
basculantes da sala — tomar qualquer medida que evitasse que o barulho chegasse até as
casas vizinhas. Mas logo senti repreendido pelo Espirito e deixei-me ficar no meu lugar; e

entrando, eu mesmo, a participar da reuniéo.

Que experiéncia, Enéas!... Quando pedi que todos se levantassem, encerrando o periodo de
oracao, 0s seminaristas se abracam, possuidos de grande emocdo, os rostos molhados de
lagrimas. Era cerca de 1:30 da manha, e fora tudo como se apenas cinco minutos tivessem

se passados.

Voltamos a louvar ao Senhor, iniciando com o cantico do hino “Chuvas de Béngdos”.
Todos cantavam num clima de muita alegria e vibracdo. Findo o periodo de cénticos,
comegamos a pedir a palavra — ora um, ora outro; e as confissbes mais inesperadas e

confissfes mais tocantes tiveram lugar.

Em seguida, voltamos a orar. Recomecou a visitacdo do Espirito. Muitos sentiam-se cheios
de poder do Espirito, e com tal intensidade que alguns pediam ao Senhor que parasse a
visitacdo — o Batismo do Espirito. Alguns podiam conter a emog¢do e andavam pelo saldo

rindo livremente.

Que espetaculo Enéas!... Assim como um banquete do céu na terra — 0 mosto do céu! O
apostolo tem razdo: “Enchei-vos do Espirito!”. Um dos grandes seminaristas teve uma
visdo de Jesus, na gléria. Agarrava-se a mim enquanto dizia: “Estou vendo o amado
Salvador, ndo quero abrir os olhos, Pastor!”

Quando terminaram as oracdes, era cerca de quatro horas da manhda. Passou o tempo como

um sopro. Fomos para a capela do seminario, onde encerramos os trabalhos da semana.
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Meu amado irmdo, maravilhas ainda estdo por vir. Ja estavamos no domingo. Naquela
manha fui pregar na Igreja de Taua, na llha do Governador, que o Pastor Jodo Figueiredo

pastoreava.

O Pastor Figueiredo assistira a reunido do seminario e fizera a entrega de sua vida a Deus.
Depois da mensagem, onde sentiu a poderosa ungcdo do Senhor, pedi que todos se
levantassem para orar. Por volta da quarta oracdo, o Espirito de Deus desceu sobre a casa,
igual no seminario, e logo almas foram atiradas diante do altar, aos gritos e solucos,
confessando os pecados. Homens, mulheres, velhos e criancas, quebrantados ante a
presenca do Senhor. O Pastor correu até o palpito ao meu lado, trémulo de emocao e poder.
Eu disse-lhe: “Toma conta da tua igreja, irmé&o, pois acaba de receberes o teu pentecostes e

eu ainda preciso pregar em Zumbi”.

O carro ja me esperava na porta. Quando sai pela porta dos fundos, um homem veio ao meu
encontro de bragos abertos, e agarrou-me, aos solucos, marcado pela angustia. Era, eu

creio, um diacono da igreja.

Cheguei ao carro, e uma senhora, de boa presenca, tendo uma crian¢a na méo, veio ao meu
encontro dizendo: “Senhor nunca vi coisa igual. E a primeira vez que entro numa igreja

protestante. Sinto-me transformada.” Chamei um mogo que passou a assisti-la.

O Pastor Figueiredo, cheio de poder, naquele mesmo dia foi a sua igreja, em Mesquita, uma
igreja de pobres operarios. Quando l& chegou, contou das maravilhas que o Senhor operara,

e o Espirito desceu sobre todos, idéntico as vezes anteriores, e quebrantou a igreja.

Enéas, para mim foi tudo inesperado. Podemos proclamar: comecou o avivamento em
nossa Patria. A reacao ja se faz sentir. Um professor do Seminario ja culpou o reitor por ter
aberto as portas do Seminario a um “herético.” As discussdes ja comecam a surgir. O
sentimentalismo, a emogéo barata, tem sido chamado para justificar o ocorrido. Aqueles
seminaristas eram antes racionais e simplérios; e 0 mesmo aconteceu com eles, aconteceu

com os humildes irmaos de Taué e ainda melhor, de Mesquita.
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Enéas, Deus continua quebrantando pastores. Trés estdo nas méaos do Espirito. Em Maceid.
Em S&o Paulo também. Meu amado irmdo, espero tanto na sua influéncia e decisdo nesta
hora. Um seminarista, ovelha sua, falou-me do irmdo com tanto amor e gratiddo. Disse-me

que seu Pastor € outro homem. Falou-me de um seu sermao sobre 2 Cronicas 7:14.

Enéas, estamos prontos para o martirio nesta hora desafiante? Sera que teremos forcas para
sermos dignos? O irmdo pode usar esta carta como desejar. Escrevo livremente — de

coracdao para coragdo. Espero em novembro estar com o irmao e conversar sobre o trabalho.

Com o abraco do conservo em Cristo,

José Rego do Nascimento

ANEXO 2

Carta de Jose Rego do Nascimento a Jodo Filson Soren

Datada em 2/12/58

“Aqui, em Belo Horizonte, sinto que maos poderosas empurram um grupo contra mim, para
liquidar-me. Um grupo que guardava reservas contra minha pessoa, por os haver exortado
em particular, e por razGes outras que ndo merecem atencdo agora. O caso do seminario foi
a oportunidade desejada. Levantaram a bandeira da ortodoxia, numa campanha soez e
impiedosa, deturpando fatos ocorridos no seminario e apontando-me como herético e

pentecostal.

Diante do atagque, e notando que maos poderosas moviam-se nos bastidores, para a todo
custo me por fora de Belo Horizonte, submeti-me a sofrer julgamento da Igreja, em sessao

regular, de modo democrético e limpo.

Mandei por no quadro negro dois nomes: Herético e Batista, e pedi que a Igreja se

pronunciasse por voto secreto. Cada membro presente escreveria a palavra, em papel
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entregue a todos, e devolveriam dobrado & mesa, sem assinatura. Disse que se houvesse
maioria, mesmo de um voto, eu entregaria o pastorado naquele momento. A Igreja tem 51
membros e estavam presentes 41, contando com o Pastor, que ndo votou. Apurada a
votacdo, apenas 9 votaram contra o Pastor, 2 neutros, e 29 o prestigiaram. Os 9 votos,

menos um, pertencem a uma sé familia, cujo chefe encabecava o movimento contra mim.

Diante do inesperado da derrota, aqueles irmé&os, digo: os trés homens que movimentaram o
grupo ousaram o inacreditavel. O saldo de culto estava alugado com o contrato em nome de
um deles; pois, na ocasido da assinatura do contrato, ainda ndo havia a Igreja, era
Congregacdo. Que fizeram? Abusaram da confianca da Igreja e fraudaram-na na sua casa
de cultos. Vieram na mesma noite, depois que todos haviam se retirado, trocaram 0sS

cadeados das portas, colocaram outros novos e tomaram o sal&o.

Diante do inominavel, senti o alcance da trama. Soube que o elemento missionario (digo-o
com reservas), mas assistido por boas razdes, lhes havia prometido apoio. Eles seriam
reconhecidos como Igreja, enquanto eu e a maioria absoluta, apontados como heréticos.
Mas, o proprio elemento missionario, ndo pensou que chegassem a tanto. Esperavam,
certamente, que eles me abatessem dentro da Igreja, forcando a minha saida. O irméo pode

prever o que significou para Belo Horizonte Evangélico, tal atitude de impiedade.

Tomaram o santuario com bancada, piano, pulpito, alto falante, tudo enfim. Ficamos na rua.
A revolta foi geral. Senti que lutava com homens inconseqiientes e logo vi que seriam
capazes de nos fraudar até no nome. Reuni os irmdos na casa do deputado Dr. Elmir
Guimardes Maia, que nos fez solidario (ele € membro da nossa igreja) e aprovamos para

registro os Estatutos da Igreja.

No outro dia, ja tinhamos os estatutos registrados em mé&os. Ndo tomamos tal atitude,
pensando em leva-los ao judiciario, a juizo. Longe de nos tal pensamento. Tinhamos
aprendido em tempo a licdo de Paulo de que “quem sofreu a injustica, deve sofrer também
0 dano” (1 Co 6.7). Nosso intuito unico era salvaguardar o nome da igreja. Pois podiam se

reunir e organizar naquele momento, a “Igreja Batista da Lagoinha”, registrarem estatutos e
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nos roubarem o nome. No domingo seguinte, em sessdo regular, os trés irmos foram

excluidos.

Repudiados pela opinido publica, e sentindo que os seus aliados de ontem, ja agora, se
mostravam reservados, os trés descambam ainda mais nas suas atitudes temerarias, fazendo
imprimir uma circular, cuja cdpia, mando anexa; e fazendo-a correr livremente, creio que
até para fora de Belo Horizonte. A circular em questdo € uma mensagem de impiedade,

odio e calunia. Nao vou dar-lhe resposta.

Sinto, pastor Soren, que uma parcela dominante de nossa Denominagdo esta envidando
esforcos no sentido de me alijar do meio do meu povo “a priori”, como herético. Isso sera
indigno. Ao final das contas, nossa Denominacdo nédo representa mero feudo nas maos de

alguns que simples circunstancias favorecem.

Que me fechem as portas de seminarios e similares (ndo sdo realmente donos?) mas nédo
déem um passo adiante sendo na reta justica. Eu preciso ser ouvido, eu preciso ser julgado
(a isso até me submeterei) por homens como o irmdo e como outros, onde a isencdo de
animo nédo pode ser posta em duvida. Se as doutrinas que defendo ndo séo batistas, estou

pronto a abdicar do meu povo e sofrer o exilio da minha fé.

Pelas experiéncias gloriosas com meu Senhor, pelo que tenho recebido desse maravilhoso
Espirito. Pelos meus cuidadosos estudos na Biblia, na teologia, nos Pais da Igreja, nos
tedlogos e Pastores batistas, principalmente nos de antes do movimento pentecostal, me
capacitam a capacitam a definir esses principios como batistas, no sentido de nossa
fidelidade a Palavra de Deus. Mas posso estar errado. Se me provarem, conscientemente,
renunciarei. Estou pronto, também, a considerar de maneira mais justa e viavel, atitude a

tomar, quando das manifestac6es maravilhosas do Espirito.

Tenho confessado que eu mesmo fui surpreendido com a manifestagdo gloriosa do Senhor.
O que ndo pode haver, em sd consciéncia, nessa altura de nossa vida denominacional, é

esmagarem-me inquisitoriamente, sem respeito a Deus e consideracao ao proximo.
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Tenho mais de 60 convites para 1959, e sé aceitei 10. Mas sdo 10 trabalhos chaves,
dedicados mais ao Sul do Brasil. Gostaria de fazer trabalho e edificante e nunca
dissolvente. N&o quero dividir meu povo. Deus sabe o0 que temo realmente. Mas, se
tomarem atitudes de excecéo, se me fecharem as portas do Jornal Batista, enquanto abrigam
“patricios” sem autoridade e sem lastro, para me atacarem, terei que dizer ao povo do Brasil
que me perguntar, quem me esta fechando as portas do Jornal e porque. Tudo isso me
repugna. Quero antes morrer do que ser instrumento nas maos do inimigo para perturbar a

evangelizacdo na minha Patria.

Senti que deveria dizer-lhe estas coisas. Quero merecer a sua oracdo e a sua ajuda. Tenho
ouvido que forcas poderosas levaram a Convencdo Mineira, a realizar em julho numa
cidade do interior, a nos expulsar sumariamente da Convengdo, reconhecendo o grupo
fundador como genuinos batistas. Tudo isso representa prendncios de que alguma coisa
grave pode acontecer na nossa historia denominacional. Ndo que a expulsdo de um pobre
obreiro tenha maiores ou menores conseqiéncias no seu corpo. Mas, pelo lado moral que
tudo isso pode representar. Pela divisdo que pode provocar, quando me falta toque

messianico ou inclinacdo para luta ingléria.

Creio que ficarei aqui por Belo Horizonte. A Radio Guarani, dentro de dias, passara a
operar em poténcia triplicada, e em ondas curtas. Serd uma emissora de alcance nacional.
Minha Igreja esta unida e em grande entusiasmo. Hoje mesmo, acertamos contrato para um
novo local, superior ao antigo. Muitos irmaos desejam, agora, cooperar conosco. Creio que
um grande trabalho vai comecar em nossa Igreja. H4& um quebrantamento em nossos

coracOes, uma fome e sede do poder do Espirito.

Do conservo e admirador, em Cristo

José Rego do Nascimento
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ANEXO 3
FOTOS DAS INSTITUICOES DE ACAO SOCIAL DA IBL

TRIGOASIS

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/projeto-trigaria-oasis/fotos-
projetosarquivo-703.jpg” \* MERGEFORMATINET ooo



PAGE \* MERGEFORMAT 236482

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/projeto-trigaria-oasis/fotos-
projetosarquivo-706.jpg" \* MERGEFORMATINET ooo

Fonte: www.lagoinha.com

FOTOS DA CASA DAS VOVOS

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/casa-das-vovos-no-projeto-
exodo/dsc01061.jpg" \* MERGEFORMATINET ooo

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/casa-das-vovos-no-projeto-
exodo/dsc01058. jpg" \* MERGEFORMATINET ooo

Fonte:  HYPERLINK "http://www.lagoinha.com” www.lagoinha.com . Acesso em
13/05/2011

FOTOS DA ESCOLA DE BELEZA

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/projeto-escola-de-beleza-oasis/alunas-
no-curso-de-manicure.jpg" \* MERGEFORMATINET ooo

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/projeto-escola-de-beleza-
oasis/momento-de-prova-curso-de-cabeleireiro.jpg" \* MERGEFORMATINET ooo

o INCLUDEPICTURE "http://www.fundacaooasis.org/oasis/wp-content/gallery/projeto-escola-de-beleza-oasis/fotos-
projetosarquivo-795.jpg” \* MERGEFORMATINET ooo

Fonte:  HYPERLINK "http://www.lagoinha.com” www.lagoinha.com . Acesso
em 13/05/2011
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ANEXO 4

LISTA DAS CONGREGACOES E IGREJAS FILHAS DA IBL

1. IGREJA BATISTA NOVA VIDA (Congregacdo do Eldorado)

2. IGREJA BATISTA BETESDA (Congregacdo do Conjunto Cristina)

3. IGREJA BATISTA DE BOM PASTOR - Pr Washington Luis Paes de Souza.
4. IGREJA BATISTA CENACULO DA PAZ (Congregagéo de Caicara)

5. IGREJA BATISTA EM CACHOEIRINHA — Pr Israel Afonso de Souza

6. IGREJA BATISTA LIRIO DOS VALES (Congregacéo do Céu Azul)

7. IGREJA BATISTA RENOVADA DE CAMPO BELO

8. IGREJA BATISTA DA CIDADE NOVA

9. IGREJA BATISTA ESTRELA DALVA



10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.

24.

25.

26.

27.

28.

29.
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IGREJA BATISTA NO GLORIA

IGREJA BATISTA DO GUARANI -

IGREJA BATISTA NOVO ALVORECER (Congregacdo do Bairro Humaita)
IGREJA NACIONAL NO BAIRRO JAQUELINE

IGREJA BATISTA NACIONAL DE JUSTINOPOLIS

IGREJA BATISTA RECANTO DA LAGOA (Congregacao de Lagoa Santa)
IGREJA BATISTA DEUS VIVO (Congregacéo de Lavras)

IGREJA BATISTA NOVA AMERICA (Congregacéo do Maria Helena)
IGREJA BATISTA DE MATOZINHOS

IGREJA BATISTA DE NOVA ESPERANCA

IGREJA BATISTA DE NOVA LIMA

IGREJA BATISTA DO BAIRRO OURO PRETO

IGREJA BATISTA NACIONAL DE PARAUNA

IGREJA BATISTA DO PRADO

IGREJA BATISTA META IDEAL (Congregagdo em Ribeirdo das Neves)
IGREJA BATISTA EM SABARA

IGREJA BATISTA CHAMA VIVA (Congregacédo do Santa Mdnica)
IGREJA BATISTA RENASCER (Congregagéo em s&o Geraldo)

IGREJA BATISTA DE SERRA AZUL

IGREJA BATISTA BETEL DO SERRANO



30.

31.

32.

33.

34.

35.

36.

37.
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IGREJA BATISTA DO SERRA VERDE

IGREJA BATISTA GETHSEMANI (Congregacéo em Trés Marias)
IGREJA BATISTA EBENEZER (Congregacido em Urucania)
IGREJA BATISTA EL SHADAY (Congregacéo da vila Cléris)
IGREJA BATISTA DO BAIRRO VENEZA

IGREJA BATISTA DE XAMBIOA — Pr Murilo Filomeno da Silva
IGREJA BATISTA DE LAGOA BONITA

IGREJA BATISTA NACIONAL LIRIO DOS VALES

ANEXO 5

PROJETO DO NOVO TEMPLO DA IBL

INCLUDEPICTURE "http://noticias.gospelmais.com.br/files/2011/05/novo-templo-
Igreja-lagoinha-1.jpg" \* MERGEFORMATINET

INCLUDEPICTURE "http://noticias.gospelmais.com.br/files/2011/05/novo-templo-
igreja-lagoinha-2.jpg" \* MERGEFORMATINET
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ANEXO 6

Relagdo de imdveis da IBL

DIA DA SEMANA HORARIO LOCAL TIPOS DE CULTOS E REUNIOES
HORARIO LOCAL TIPOS DE CULTOS E REUNIOES

LOCAL TIPOS DE CULTOS E REUNIOES
TIPOS DE CULTOS E REUNIOES

Domingo

06:00
06:00
08:00
09:00
10:00
10:00
13:00
15:00
17:00
18:00
18:00
18:15



Tabernaculo

Tabernéaculo

TemploTemplo

Tabernéaculo

Templo

Templo

CEU

Templo

Saldo Agape

Tabernéaculo

CEU

CEU

Tabernaculo Culto das Primicias
Culto das Primicias

Culto da Terceira Idade

Escola Biblica

Culto com o Pr. Marcio Valadao
Culto MCJ - Criangas e Juniores
Culto de Batismo

Culto com o Pr. Ronaldo Moreira
Culto em Inglés

Culto com o Pr. Marcio Valadao
Culto MCJ - Criangas e Juniores
Culto Adolescentes

Culto Ministério de Louvor e Artes
Culto com o Pr. Vinicius Zulato

06:30
Segunda-feira
06:30

Segunda-feira
06:30

Templo
Saldo Esperanca
Saldo Esperanca
Templo
Saldo Fé

20:00
21:00 Tabernaculo

Segunda-feira

06:30
15:00
19:00
19:30
19:00
19:00 Templo
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Casa da Honra Culto Grandezas de Deus
Culto Grandezas de Deus

Culto Deus de Milagres

Reunido Jornada dos Trezentos

Culto dos Empresarios

Culto dos Homens da Promessa

Culto das Mulheres em Acao

Terca-feira 13:00
13:00
19:30
19:30

19:30 Saldo dos Diaconos

Saldo dos Diaconos

Templo

Saldo Agape

Tabernaculo Culto/Reunido Cha com Deus.

Culto/Reunido Cha com Deus.

Culto com o Pr. André Valadao.

(12 Terca-feira do més) Reunido de Fogo

Escola de Intercessao

Quarta-feira 19:30

19:30
19:00
19:00 Templo
Templo
Saldo Fé

Casa da Honra Culto com a Pra. Alaélcia Teixeira
Culto com a Pra. Alaélcia Teixeira

Culto Rede de Esportes

Culto da Melhor Idade

Quinta-feira 15:00
15:00
19:00
19:00

19:30 Saldo Esperanca

Saldo Esperanca

Saldo Agape

Saldo Esperanca

Templo Culto Deus de Milagres

Culto Deus de Milagres

Culto com o Pr. Marcelo Crescéncio

Culto dos Aguias de Cristo
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Culto da Rede da Familia

Sexta-feira 19:00

19:00
19:30
23:00 Templo

Templo

Saldo Esperanca

Tabernaculo Culto 62 Basica

Culto 62 Basica

Culto da Jornada

Vigilia

Séabado 15:00
15:00
17:00
19:00
19:00
19:00
19:00

19:00 Saldo Fé

Saldo Fé

Saldo Esperanca

Templo

Saldo Esperanga
Tabernaculo

Colégio Cristao

Nova Canad Culto Espanho
Culto Espanho

Culto Ephata (Surdos)
Culto da Mocidade

Culto Eliezer (Solteiros)
Culto Jovens Adultos
Reunido dos Universitarios
Culto dos Adolescentes
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ANEXO 7

AREA INTERNA DO TEMPLO DA IBL

0 INCLUDEPICTURE
"http://comunidadeevangelicapalavradavida.files.wordpress.com/2011/03/batista-da-lagoinha.jpg" \*
MERGEFORMATINET 0OOO
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Fonte: HYPERLINK "http://www.lagoinha.com" www.lagoinha.com ; Acesso em 15/05/2010

Fonte: HYPERLINK "http://www.lagoinha.com” www.lagoinha.com ; Acesso em 15/05/2010

FORMATO EXTERNO DO TEMPLO

O INCLUDEPICTURE "http://static.panoramio.com/photos/original/43569065.jpg" \*
MERGEFORMATINET OO0

O INCLUDEPICTURE "http://www.dtoficial.com/congresso2011mulheres/images/local-2.jpg" \*
MERGEFORMATINET 0OO0O

Fonte: HYPERLINK "http://www.lagoinha.com" www.lagoinha.com ; Acesso em 15/05/2010

ANEXO 8

Musica: Vitoria na cruz

Com um ledo que ruge o Diabo que nos devora.
Esta buscando brecha para nos destruir, roubar e matar
N&o € na nossa forca que podemos vencer.
Maior é Jesus vem nos defender
O sangue derramado la na cruz foi para me salvar
Meu pecado tirou,

Jesus morreu, sofreu em meu lugar.

A minha vida pagou para eu livre ser
Cristo morreu por mim
Posso viver
(Refrao)

Hoje eu sou livre pra adorar a Deus,


http://www.lagoinha.com/
http://www.lagoinha.com/
http://www.lagoinha.com/

PAGE \* MERGEFORMAT 23748

Viver vitorioso como filho seu.
Hoje eu sou livre para celebrar,

O pecado ndo pode mais me dominar.
Jesus crucificado o inferno em festa se alegrou,
Pensavam ter vencido, e derrotado o Salvador.

Mas n&o eram os cravos que tendiam na cruz
Foi 0 meu pecado que matou Jesus.
Um dia desse, em trevas
Universo inteiro si estremeceu
A multidéo pedida viu que aquele era Filho de Deus
O véu do templo se rasgou hoje eu posso
Entrar no santo dos santos, venho adorar.
(Refréo)
Hoje eu sou livre pra adorar a Deus,
Viver vitorioso como filho seu.
Hoje eu sou livre para celebrar,

O pecado ndo pode mais me dominar.

Bem no meio da festa o Diabo comeco ouvir
Passos fortes que tremiam toda terra e foi conferir.
Quando as portas se abriram o cordeiro viu
E como ledo, Jesus rugiu.

Caiu como serpente todo principado se prostrou
O Ledo de Judé pisou bem forte e os esmagou
Tomou a chave das maos do Diabo
Abriu minhas cadeias e me resgatou
(Refrdo)

Hoje eu sou livre pra adorar a Deus,
Viver vitorioso como filho seu.

Hoje eu sou livre para celebrar,

O pecado ndo pode mais me dominar.

E no terceiro dia a pedra do sepulcro rolou
E 14 chegou, chegou Maria, mas o corpo,
Ela ndo o encontrou
O Anjo lhe falou que Ele ndo estava la
Entre os mortos ndo devia procurar.

E a um jardineiro perguntou, onde esta o0 meu Senhor?
Ele olhou nos seus olhos
E pelo nome Ele a chamou
Ela reconheceu a voz do mestre
Raboni, meu Jesus ressuscitou
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(Refréo)

Hoje eu sou livre pra adorar a Deus,
Viver vitorioso como filho seu.
Hoje eu sou livre para celebrar,

O pecado ndo pode mais me dominar.

Ele vive (2x)
Ele reina (2x)
Ressuscitou (2x)
E vencedor (2x)
Esta assentado (2x)
Sobre o trono (2x)
S0 Ele digno (2x)
De todo louvor (2x)
(Refréo)

Hoje eu sou livre pra adorar a Deus,
Viver vitorioso como filho seu.
Hoje eu sou livre para celebra,

O pecado ndo pode mais me dominar.



