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RESUMO

Este artigo procura responder a pergunta: que fatores levam a expansio
internacional bem-sucedida da Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD)?
Para isso, usamos trés conceitos-chave da sociologia de Max Weber sobre
a religido: racionalizagio, carisma e secularizagdo, vinculando-os a mode-
los de gestdo corporativa (empresa-cliente) e de marketing, muito utiliza-
dos pelo neopentecostalismo e, em particular, pela IMPD. Ao longo do
artigo, destacamos o debate académico sobre o conceito de secularizacio
e argumentamos que 0 movimento neopentecostal é um subproduto da
pés-modernidade, que se expande mais facilmente em sociedades secula-
rizadas. Conclui-se que o neopentecostalismo pode ser comparado aos
novos movimentos religiosos (NMR) que crescem nas sociedades urbanas
contemporaneas e que efetivamente se expande a partir de uma combina-
¢ao de fatores, como fator humano (carisma), religioso burocrdtico (racio-
nalizagio) e social (secularizagdo), associada a um modelo de marketing
corporativo.

PALAVRAS-CHAVE
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1. INTRODUCAO

As igrejas neopentecostais tém sido protagonistas de
uma expansio sem precedentes para além das fronteiras nacio-
nais'. De acordo com a pesquisadora Linda van de Kamp
(2012, p. 59), as igrejas neopentecostais brasileiras mais visi-
veis na Africa sio “Igreja Universal do Reino de Deus (Igreja
Universal), Igreja Pentecostal Deus ¢ Amor (Deus é Amor) e a
Igreja Mundial do Poder de Deus (Igreja Mundial)”. Falando
especificamente sobre a Igreja Universal, Vdsquez e Rocha
(2013, p. 29) dizem que ela estd espalhada em mais de 170
paises, indo do “Reino Unido aos Estados Unidos a Africa do
Sul, Angola e Japao”. Kramer (2003, p. 70) constata um cres-
cimento da Igreja Universal do Reino de Deus (lurd) de mais
de 2.025% sé nos Estados Unidos entre 1991 e 2002 — ou
seja, 28% ao ano. Diante desse fendmeno, a pergunta que sur-
ge é: que fatores levam & expansio bem-sucedida® desses em-
preendimentos religiosos ou mais especificamente da Igreja
Mundial do Poder de Deus (IMPD)? Para tentar responder a
essa pergunta, neste artigo buscaremos entender alguns con-
ceitos weberianos cruciais para a sociologia da religiao, como
carisma, racionaliza¢io (aqui vista apenas em seu aspecto reli-
gioso, posto da criagdo de “comunidades exclusivamente re-
ligiosas” e a consequente institucionalizagao dessas comunida-
des) e seculariza¢io (aqui tratada nao como um fator negativo
para a religido, mas como facilitador do seu crescimento). Fi-
nalizaremos conectando os pontos tragados para entender como
o “espirito” do nosso tempo, ou seja, as mudancas profundas
na sociedade ocidental nos mais diversos aspectos, sejam eles
sociais, econémicos, politicos, culturais ou religiosos, contri-
bui para a expansao religiosa transnacional e a beneficia. Pro-
curaremos entender como essas mudangas favorecem o ethos
neopentecostal e sua consequente expansao mundial.

Entre os autores cldssicos da sociologia (Marx, Durkheim,
Weber e Simmel), Weber nio € o dnico a tratar do fendmeno

! Para Corten, Dozon e Oro (2003, p. 21), a Igreja Universal do Reino de Deus (Iurd) ¢ a
mais importante igreja “multinacional” dos paises em desenvolvimento.

Entendemos como uma expansio bem-sucedida aquela que, além de se estabelecer em
um pafs estrangeiro, consegue competir no mercado religioso com as igrejas nativas.

Ciéncias da Religido: histéria e sociedade, Sao Paulo, v. 12, n. 1, p. 137-167, jun. 2014 139




Flavia Ferreira Pires e Rodrigo Otavio Serrdo Santana de Jesus

religioso. Porém, ele é essencial para o estudo da religiao pente-
costal e suas variagoes. Para Pierucci (2006, p. 120),

[...] ndo dd para desconsiderar [...] a contribui¢io metodoldgico-
-individualista de Weber [...] com o novo desafio de enfrentar
teoricamente a modernidade religiosa brasileira em plena hiper-

modernidade global.

Isso significa que, diante da problemdtica aqui levantada,
Weber ¢ o autor cldssico mais relevante e o que poderd, de for-
ma satisfatdria, iluminar nossa questao-titulo.

Este artigo estd dividido em trés partes. Na primeira
parte, faremos um breve resumo histérico do cristianismo, que
nos levard a entender o inicio do movimento neopentecostal.
Na segunda, introduziremos a IMPD e o seu lider-fundador,
o apdstolo Valdemiro Santigo. Na dltima parte, discutiremos
os conceitos weberianos de carisma, racionaliza¢io e securali-
zagao, aplicando-os a2 IMPD. Concluiremos com um breve
apontamento sobre o avango neopentecostal nas sociedades
p6s-modernas.

2. O BRASIL E A “EXPORTACAOQ”
DO NEOPENTECOSTALISMO

140

Quando pensamos em religides de cardter universal, ou
seja, aquelas que nao conhecem fronteiras territoriais, logo nos
vém a mente as religides de salva¢ao. Segundo Candido Procé-
pio (apud PIERUCCI, 2006, p. 115), por religides de salva-
¢do entende-se que sio aquelas “abertas 2 conversio de todas
as pessoas”. Portanto, ir além das fronteiras territoriais é parte
inerente dessas religides. O avango transnacional ¢ visto como
obediéncia a um mandamento divino que nio favorece ne-
nhum povo, etnia, raga ou nagao. Nesse sentido, o cristianis-
mo pode ser considerado o tipo ideal desse modelo de religiao.
Em oposi¢ao, existem aquelas religices de preservagao do pa-
triménio étnico-cultural, das quais alguns representantes sao o
judafsmo e as religides indigenas.

Historicamente, o cristianismo se tornou o caso ‘mais
bem-sucedido” no avanco transnacional. Desde sua fundacio,
ele transp6s as fronteiras de seu pafs de origem (Israel) e logo
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influenciou toda a regiao da Asia Menor, da Europa e da Afri-
ca do Norte. A Europa Ocidental foi por muitos anos o conti-
nente mais importante para a expansio dessa religiao para todo
o mundo. Da conversao do imperador Constantino no Impé-
rio Romano e da consequente oficializacio da religiao crista
no século IV a Reforma Protestante no século XVI, a Europa
foi o epicentro do cristianismo global. Contudo, com o apare-
cimento do movimento pentecostal (branch do movimento
protestante que enfatiza, entre outras coisas, a glossolalia® e as
curas espirituais), no inicio do século XX, nos Estados Uni-
dos, esse processo expansionista mundial ganha um novo ca-
pitulo na histéria do cristianismo. Esse novo capitulo, porém,
difere dos anteriores no que se refere ao aparecimento de novos
atores religiosos a partir de um major shift no epicentro de sua
expansao, tornando-se, agora, policéntrico (FRESTON, 1999,
p- 383) e migrando do norte para o sul global. Em 7he Next
Christendom, o historiador Philip Jenkins (2002) diz que, no
mundo inteiro, a religiao crista vem vivendo um momento de
transformagao; logo em seguida, ele acrescenta: “o centro
de gravidade do mundo cristao deslocou-se inexoravelmente em
dire¢ao ao sul, para a Africa, Asia e América Latina” (JENKINS,
2002, p. 2, tradugao nossa).

Em escala global, o Brasil tem se tornado um dos paises
mais importantes nesse processo de transnacionalizagao®, so-
bretudo depoisdo advento da terceira onda do pentecostalismo,
denominado neopentecostalismo’. Para efeito de delimitagao
do objeto, é importante, porém, citar Oro (2004, p. 139)
quando ele diz:

Por pentecostalismo brasileiro transnacional entendo as igrejas
do segmento pentecostal que a) surgiram no Brasil e foram fun-
dadas por brasileiros; b) incorporam em seus ritos e doutrina
elementos da religiosidade popular [...]; ¢) empreenderam uma
insercao internacional afirmando a sua condigao brasileira ao

mesmo tempo cm que sao reconhecidas como tais.

Também conhecido como falar em linguas ou linguas estranhas.

No Brasil, vérias religioes tém se transnacionalizado, como as “religides da Ayauasca (Santo
Daime, Unido do Vegetal e Barquinha) e afro-brasileiras” (ORO, 2004), o racionalismo
cristao (PLAIDEAU, 2009), o espiritismo kardecista (LEWGOY, 2012), entre outras.
Porém, nenhuma delas com a mesma magnitude das religies (neo)pentecostais brasileiras
(ORO, 2004).

Para um aprofundamento acerca das ondas do pentecostalismo no Brasil, ver Freston (1994).

Ciéncias da Religido: histéria e sociedade, Sao Paulo, v. 12, n. 1, p. 137-167, jun. 2014 141




Flavia Ferreira Pires e Rodrigo Otavio Serrdo Santana de Jesus

Entre as denominagdes que mais se encaixam nesse per-
fil tragado por Oro (2004), a Iurd é o caso de maior sucesso
(FRESTON, 1999), mas ela nio é a tinica. Em 1998, no inte-
rior de S2o Paulo (Sorocaba), surge a IMPD, fundada por um
ex-bispo da lurd, o hoje chamado apédstolo Valdemiro Santia-
go de Oliveira. A IMPD, mesmo sendo mais jovem que as
demais neopentecostais, j4 é uma das principais denominagoes
desse segmento no Brasil, passando 2 frente de outras mais an-
tigas, como a Igreja Internacional da Graga de Deus (IIGD),
do também dissidente da Universal missiondrio R. R. Soares, e
a Renascer em Cristo, do casal Estevam e Sonia Hernandes
(SANCHES; MENDONCA, 2010). Todas com presenca em
diversos paises. Portanto, em tempos de globaliza¢ao, o Brasil
exporta religido “abrasileirada” para todo o mundo. Por “reli-
gido abrasileirada”, nao nos referimos 4 umbanda e 4 quimban-
da (tipicamente brasileiras), mas ao modelo neopentecostal
“tipo exportagao” que se instala “no exterior para abrir um no-

vo mercado religioso” (ORO, 2004, p. 139).

2.1 BREVE HISTORIA DA IGREJA
MUNDIAL DO PODER DE DEUS

A IMPD ¢ fruto de uma divisdo da lurd. Nao se sabe ao
certo o que levou o apédstolo Valdemiro a romper com o bispo
Edir Macedo. Porém, especula-se que, em 1996, apés um nau-
frdgio na Bafa de Maputo, em Mogambique, o apdstolo passou
a discordar das prdticas da Iurd. Em um programa de TV no
ano de 2006, o apdstolo Valdemiro deu a seguinte declaragio:

[...] as igrejas perderam sua razio de existir, aprofundando-se
em verdadeiros lamagais politicos, interessando-se apenas pelo
dinheiro, ao invés de se preocuparem com a obra de Deus e

com seu rebanho (BITUN, 2007, p. 42).

Outra possivel razao da sua saida foi abordada pelo pré-
prio apéstolo em um de seus livros®:

¢ Relatado pelo apéstolo Valdemir Santiago Oliveira (2005, p. 46-47).
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Quando aconteceu o naufrdgio 14 na Africa [...] e cheguei aqui
no Brasil, comecei a ser humilhado, pisado pelos préprios ir-

maos que se intitulavam da mesma £é [...].

Tudo isso, apenas porque eu resolvi comegar uma nova vida,
num novo ministério, o da fundagio da Igreja Mundial do
Poder de Deus ou Templo dos Milagres [...] (OLIVEIRA apud
NUNES, 2007, p. 17).

No entanto, nem todas as versdes da ruptura sao favord-
veis ao apéstolo. A revista Epoca de margo de 2010 traz uma
versao bastante diferente da relatada pelo lider da IMPD.

De todos os assuntos relacionados 4 vida de Valdemiro, um dos
mais polémicos e misteriosos ¢ sua saida da Universal. [...]
Alguns dizem que Valdemiro foi expulso por desviar dinheiro
da Universal. Outros dizem que ele discordou de Edir Macedo
na nomeagio de um bispo. Hd quem diga que ele caiu em
desgraca porque brigou com autoridades de Mogambique e
atrapalhou a expansio da igreja por 14. Sua saida nao foi amigd-
vel. “Sabe o que 0 Macedo fez com ele? Deu R$ 50 mil e um
Gol velho. Jogou na mesa. Foi assim que o Macedo fez, 6: ‘Se
vocé ficar, vou te dar uma lideranca forte, um Audi, tudo.
Se sair, leva R$ 50 mil e um Gol velho™, afirma Didini, que
deixou a Universal na mesma época. “Ganhei R$ 100 mil
quando sai. O cara (Valdemiro) foi um lider, trabalhou 18 anos
l4, deu a vida pela igreja e sé levou R$ 50 mil (SANCHES;
MENDONCA, 2010).

A despeito dos problemas que levaram o apéstolo Val-
demiro Santiago a romper com o bispo Edir Macedo, a IMPD
¢ iniciada em margo de 1998 (REZENDE, 2011, p. 72) com
apenas 16 pessoas na cidade de Sorocaba, no estado de Sao
Paulo. No ano 2000, o apéstolo Valdemiro, contrariando a
tendéncia das igrejas neopentecostais que priorizam os estados
do Sudeste, muda-se para Pernambuco para dar continuidade
a sua igreja. Apds dois anos trabalhando no Recife, ele retorna
a Sao Paulo e permanece no bairro de Tatuapé até 2006. Em
junho desse mesmo ano, a igreja inaugura seu maior templo,
até entao, no bairro do Brds. O Grande Templo dos Milagres,
como foi denominada a sede da IMPD no Brds, ¢ um enorme
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galpao de mais de 43 mil metros quadrados’, com estaciona-
mento para mais de 10 mil carros. Nesse mesmo ano, Valde-
miro Santiago se autointitula apéstolog. Em 2008, com o cres-
cimento vertiginoso de membros, a IMPD faz parceria com o
Canal 21, do Grupo Bandeirantes de televisao, e passa a deter
22 horas da programacio. Esse crescimento no hordrio de
transmissao dos cultos também resultou no aumento de fiéis e
templos espalhados por todo o Brasil. Segundo Rezende
(2011), o aumento de exposi¢ao no Canal 21 (de 40 horas
semanais em 2007 para 154 horas em 2008) resultou no cres-
cimento da igreja na ordem de 714% (de 70 para 500 templos
no mesmo periodo). Atualmente, o nimero de templos da
IMPD ¢ estimado em mais de dois mil em todo o pais e no
exterior (REZENDE, 2011, p. 132).

Em 2009, o Grande Templo dos Milagres ¢ interditado
por ndo garantir a seguranga das pessoas que por ele transita-
vam: “O embargo ocorreu porque o imdével tinha fiagao ex-
posta, piso e teto comprometidos e nao contava com saidas de
emergéncia, além de produzir muito barulho” (SANCHES;
MENDONCA, 2010, p. 64). No inicio de 2010, o embargo
contra o templo do Brds é revogado e as atividades s3o retoma-
das naquele lugar’. Em agosto do mesmo ano, o templo é no-
vamente embargado sob a alegagao de que as reformas nao
foram suficientes para garantir a seguranga dos fiéis (REZEN-
DE, 2011, p. 82). Durante o tempo em que a sede da IMPD
permaneceu lacrada, os fiéis se reuniram em locais diversos,
como o estddio da Portuguesa, o Clube Juventus e o Gindsio
do Ibirapuera. O templo ¢ reaberto em dezembro de 2010
(REZENDE, 2011).

No dia primeiro de janeiro de 2012, a IMPD inaugura,
na cidade de Guarulhos, em Sao Paulo, um megatemplo para
150 mil pessoas, chamado Cidade Mundial. Segundo descreve
o site da IMPD, a Cidade Mundial é um “sonho antigo do

O tamanho exato do galpdo ¢ debatido. Nunes (2007) afirma 50 mil metros quadrados,
j& Rezende (2011), citando a matéria da revista Epom (SANCHES; MENDONCA,
2010), fala em 43 mil.

Nunes (2007) diz que Valdemiro se autointitula apdstolo em obediéncia a uma ordem
divina. A titulagdo da esposa do apdstolo também ¢ alterada, saindo de pastora para bispa
Franciléia.

Porém, os cultos das quartas e dos sdbados continuaram suspensos por determinagao da
prefeitura (REZENDE, 2011, p. 81).
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ap6stolo Valdemiro Santiago™°. Contudo, a realiza¢ao do so-
nho do apéstolo foi um pesadelo para muitos que circulam na-
quela regiao de Guarulhos. Segundo o size de noticias G1', a
inauguragao do megatemplo deixou a Via Dutra congestionada
por mais de seis horas, e muitas pessoas perderam seus voos.
A Cidade Mundial ¢, sem duivida alguma, o maior templo da
IMPD e um dos maiores templos religiosos da América Latina.

A IMPD nio apenas cresce no Brasil, mas também em
vérios paises do mundo. Para termos uma ideia desse avanco,
vejamos a distribui¢ao dos paises onde a IMPD jd estd presen-
te. Na pdgina'? da IMPD na internet, somos informados acerca
dos paises onde ela jd estd estabelecida, que s3o, ao todo, 17,
assim distribuidos: no continente africano, a IMPD encon-
tra-se na Africa do Sul e em Angola, e tem sua sede nacional
em Mogambique; na América do Norte', estd nos seguintes
estados: Flérida (Orlando e Deerfield Beach), Massachusetts
(Everett, New Bedford, Brockton e Framingham), Nova Jersey
(Newark), Texas (Houston), Califérnia (Richmond), Con-
necticut (Danbury) e Nova York (Astoria); na América Cen-
tral, estd no México (cidade de Vera Cruz); na América do Sul,
existem templos na Argentina, na Coloémbia (trés templos), na
Bolfvia, na Guiana Francesa, no Peru, no Suriname, no Para-
guai (oito templos) e no Uruguai (dois templos); na Asia, en-
contra-se nas Filipinas e no Japao, porém ¢ no Japao que a
IMPD tem encontrado maior crescimento entre os paises asid-
ticos, provavelmente pelo grande niimero de brasileiros e ou-
tros latino-americanos vivendo ali, tendo, no momento desta
pesquisa, seis templos; na Europa e em Portugal tem 12 tem-

plos, e, na Suica, apenas um'“.

Disponivel em: <http://www.impd.org.br/portal/index.php?link=noticias_impd&id=214.>.
Acesso em: 9 jan. 2013.

Disponivel em: <http://gl.globo.com/sao-paulo/noticia/2012/01/prefeitura-de-guarulhos-
cassa-licenca-de-igreja-para-eventos.html>. Acesso em: 9 jan. 2013.

Disponivel em: <http://www.impd.org.br/portal/index.php?link=igrejasnomundo>. Acesso
em: 9 jan. 2013.

Disponivel em: <http://www.impdusa.com/>. Acesso em: 9 jan. 2013.

Nao hd presenga da IMPD no mundo islamico. A falta da secularizagio impede que a
populago desses paises experimente as benesses de viver em “sociedades multiculturais
e religiosamente plurais” (PIERUCCI, 1998). Estados teocrdticos, como muitos no mundo
islimico, instituem leis para manter o swmrtus quo e impdem aos cidaddos restrigoes e
perseguicoes religiosas (dentro de suas fronteiras).

Ciéncias da Religido: histéria e sociedade, Sao Paulo, v. 12, n. 1, p. 137-167, jun. 2014 145




Flavia Ferreira Pires e Rodrigo Otavio Serrdo Santana de Jesus

Portanto, a IMPD segue o mesmo caminho das outras
igrejas neopentecostais, como a lurd, considerada o caso mais
bem-sucedido no Brasil, como dito anteriormente. Diante
disso, a pergunta que surge é: que fatores levam a expansio
bem-sucedida desses empreendimentos religiosos ou, mais es-

pecificamente, da IMPD?

3. CARISMA, RACIONALIZACAO E
SECULARIZACAO

~

3.1 CARISMA E RACIONALIZACAO

146

Comecemos pelo conceito weberiano de carisma. Ao
explicar “fendmenos sociais, caracterizados geralmente [...] em
sua oposi¢io ao cotidiano, ordenado e duradouro”, ou seja,
fen6menos irracionais, singulares e extracotidianos, Weber cria
um tipo ideal sociolégico o qual ele chama de carisma (BACH,
2011, p. 52-53), cujo conceito busca explicar questdes do tipo:

Como se desenvolve algo novo na histéria? O que origina re-
volugdes que transformam o mundo? O que causa um novo
inicio e uma mudanca de dire¢io no decorrer da histéria da

sociedade?

Questdes importantes sao racionalmente respondidas
quando se elabora um fundamento teérico préprio separado
de seus contextos “mdgico-religiosos”. Portanto, carisma pre-
cisa ser entendido nio apenas como um modelo tipoldgico,
mas também como um modelo explicativo (BACH, 2011).

Mas, afinal, o que ¢ carisma?

O carisma ¢ a grande forga revoluciondria nas épocas com forte
vinculagao a tradigdo. [...] O carisma destréi [...] em suas for-
mas de manifestagao mais sublimes regra e tradi¢io e inverte
todos os conceitos sacrais. Ao invés da piedade em relacio
aquilo que ¢, desde sempre, considerado comum, e por isso
sacral, ele forca a sujei¢do interna sob aquilo que nunca antes

existiu, sob o absolutamente singular, e por isso divino. Nesse
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sentido puramente empirico e neutro, é, porém, o poder espe-
cificamente criativo e revoluciondrio da histéria (WEBER apud
BACH, 2011, p. 54).

Vemos, portanto, no carisma uma forga capaz de mudar
os rumos da histéria, capaz de “dar origem a uma nova reli-
gido, destruir as ordens e instituigdes politicas dominantes
[...]” (BACH, 2011, p. 54). Podemos citar na histdria da hu-
manidade alguns lideres carismdticos que se encaixam nessa
defini¢ao de Weber, como, no campo da religido, o préprio
Jesus e os reformadores Lutero e Calvino, no século XVI, e, no
campo da politica, ditadores como Hitler e Mussolini. Para
Bach (2011, p. 54), “A maioria desses movimentos ‘revolucio-
ndrios’ pode ser analisada de forma proveitosa com o tipo ideal
weberiano de dominagao carismdtica [...]”

Além do aspecto extraordindrio, extracotidiano e irra-
cional do carisma, Weber trata desse conceito com base nos
modelos de dominagdo. Para ele, entre as relagdes de domi-
nagio, a carismdtica € a Unica que se apoia nos “dotes sobre-
naturais (carisma)” (COHN, 2003, p. 134-135) do seu pos-
suidor. Sobre o lider carismdtico, Weber (1982, p. 100) diz
que “os homens nio o obedecem em virtude da tradi¢ao ou
lei, mas porque acreditam nele”. Diz, também, que “a dedica-
¢ao de seus discipulos, seus seguidores, seus amigos pessoais
do partido ¢ orientada para a sua pessoa e suas qualidades”
(WEBER, 1982, p. 100). Claro que a permanéncia da domi-
nacao se dd apenas enquanto as suas qualidades excepcionais
permanecerem, ou seja, a partir do momento que “decaem a
sua forca herdica ou a fé dos que créem em suas qualidades de
lider, entio seu dominio também se torna caduco” (COHN,
2003, p. 135).

Bach (2011, p. 60) resume da seguinte maneira:

O conceito de carisma de Max Weber nio se esgota em um
conceito tipoldgico descritivo para diferenciar formas de domi-
nagio especificamente extracotidianas e formas tradicionais e
legal-burocrdticas que apresentam um cardter cotidiano. Antes,
pode ser interpretado também como modelo de explicagio
para a génese e o desenvolvimento explosivos de mudancgas so-
ciais, cuja for¢a motriz ¢ uma revolug¢io de atitudes, motivada

por razdes internas, que transformam a personalidade. O efeito
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Os mais conhecidos sdo: bispo Edir Macedo (Iurd), bispo Robson Rodovalho (Sara Nossa
Terra), apéstolo Valdemiro Santiago (IMPD), apéstolo Estevam Hernandes (Igreja
Renascer), apdstolo Rina (Igreja Bola de Neve), missiondrio R. R. Soares (IIGD) e
missiondrio Davi Miranda (Deus ¢ Amor).

Por ser um movimento recente (a partir da década de 1970), todos os lideres fundadores
das principais denominagbes neopentecostais ainda estdao vivos e atuantes. Uma das
perguntas que ficam é: o que acontecerd com essas denominagdes apds a morte de seus

Flavia Ferreira Pires e Rodrigo Otavio Serrdo Santana de Jesus

especial do carisma se manifesta no modo com que consegue
suspender a validade de ordens e instituigoes tradicionais, le-
gais ou burocrdticas por meio da personalizagio de relagdes
autoritdrias e da reinterpretagao das estruturas de relevancia do
cotidiano, de acordo com ideias “revoluciondrias” de valores,
e substitui-las por novas concep¢des de ordem e principios

de legitimidade.

Essas caracteristicas, porém, jd sao suficientes para cons-
truir uma relagao entre o “carismdtico” descrito por Weber e os
atuais lideres neopentecostais. Podemos perceber que os lideres
neopentecostais sao dominadores e fundadores de novas reli-
gides (ou modelos religiosos). Além disso, repousa sobre eles a
qualidade de mdgico, guru, curandeiro, abengoado, poderoso,
ungido, entre outros elementos tipicos do lider carismdtico.

Quando observamos o movimento neopentecostal, per-
cebemos que as principais igrejas cresceram em torno de figu-
ras “carismdticas”, como bispos, apdstolos e missiondrios”.
Essas figuras sao “a forga carismdtica” que atrai as massas e en-
che os templos maiores. No caso da Iurd, o poder carismdtico
do lider ¢ tao grande que outros pastores (se por obrigagao ou
nio, nio se sabe) imitam a forma de falar, as entonacoes da
voz, os jargdes e as expressoes (ROMEIRO, 2005, p. 73-74)
como uma forma de receber parte do carisma ou do poder
espiritual que se cré repousar sobre o lider fundador'.

Podemos também observar essas caracteristicas no apds-
tolo Valdemiro Santiago. A IMPD usa o seu carisma para
atrair fiéis. Observamos isso mais facilmente quando assisti-
mos aos programas da igreja na TV. As pregacoes do apdstolo
Valdemiro praticamente monopolizam todo o hordrio de exi-
bigao dos cultos; poucas vezes se vé outro lider pregando ou
realizando as curas na programagao. A figura do apdstolo na
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TV é uma mistura de humor e lamento"”. Rezende (2011, p. 90),
em sua visita 2 sede da IMPD, conta que “o apéstolo chora
durante as oragoes... [mas também] mostra-se bem humorado,
fazendo piada consigo mesmo ou com algo dito pelos fiéis”.

Em um estudo etnogréfico acerca de um encontro evan-
gélico na Argentina, Oro (2010) faz diferenciagao entre o caris-
ma pessoal e o carisma de fun¢go. Segundo o autor, “o carisma
pessoal sobrepujou o institucional, o que pdde ser percebido
pelo fato de que a maioria dos presentes disse conhecer os per-
sonagens [...] mas nao suas igrejas” (ORO, 2010, p. 43). Para
ele, o carisma pessoal, assim como temos em Weber, sé é con-
solidado por meio do “carisma de fun¢ao” dado pelas institui-
¢oes das quais esses lideres fazem parte, ou seja, ¢ a institucio-
nalizagao de um “carisma latente”.

Percebemos, portanto, que, com o passar do tempo, a
lideranga carismdtica busca uma legitimagio, e esta vem a par-
tir de uma institui¢ao (nesse caso, o carisma pessoal diminui
e o carisma de fungio é acentuado). Quando o lider carismd-
tico ¢ legitimado por sua comunidade, ele se torna um agente
propulsor da expansio e da proliferacio dessa comunidade
(tanto nos limites nacionais como nos avancos transnacio-
nais). E importante salientar que o carisma pessoal pode ser
diluido ao entrar em contato com os “poderes do cotidiano” e,
consequentemente, ao cair na cotidianiza¢ao do carisma'®. So-

bre isso, Weber (1999, p. 369) diz:

Correspondendo ao esquema geral da cotidianizacio do caris-
o~ <« » <« » - 7. M

ma, a posi¢ao dos “profetas” e “mestres” carismdticos da Igreja

antiga vai desaparecendo com a progressiva burocratizagio da

administra¢ao nas maos dos bispos e presbiteros.

Nesse sentido, percebe-se que hd na IMPD um esforgo
em manter e sempre renovar o carisma pessoal do apdstolo

Parte do perfil do apdstolo na TV j4 se percebe em lideres de igrejas regionais locais. Na

Paraiba, o bispo da sede estadual da IMPD, em seu programa de TV local, abraga os fiéis
e chora com eles, repete os jargdes do apéstolo e faz piada com os operadores de cimeras

(transmissao didria pela TV Arapuai, Jodo Pessoa — Rede TV!).

Nunes (2007) defende a tese de que a Iurd perdeu seu cardter profético (dominagio

carismdtica) para a cotidianizagdo do carisma (dominagio burocrdtica), mas que a IMPD
ainda mantém seu cardter profético centrado na figura do apéstolo Valdemiro.
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Valdemiro, mesmo que esse nao seja o tnico fator de seu cres-
cimento. Essa tdtica vem favorecendo a IMPD, uma vez que
se percebe um grande transito religioso no meio neopentecos-
tal (BITUN, 2007). Porém, nao hd como uma institui¢o reli-
giosa ser bem-sucedida por um longo periodo de tempo apenas
com o carisma pessoal de seu lider, sobretudo uma institui¢ao
que pretende se expandir por todo o mundo. Para entender-
mos a manutengao e a expansao (nacional e global) da IMPD,
iremos nos voltar para o conceito de racionalizagao como pro-
posto por Weber.

Diante do que foi visto até agora, surge outra importan-
te pergunta: temos no lider carismdtico a figura humana neces-
sdria no processo de avango transnacional? Se a resposta for
positiva, ¢ védlido lembrar que o carismdtico nao consegue fazer
uma religiao sair de seu territério se esta nao for elaborada para
tal processo. E necessdrio haver no interior da religido que se
pretende “globalizar” alguma caracteristica inerente que facili-
te ou harmonize o processo de transnacionalizagao. Nesse sen-
tido, Weber nos mostra que o fator intrinseco que nos ajuda a
explicar o fendmeno da expansio neopentecostal ¢ a raciona-
lizagao das religides de salvagao, a qual se d4 de duas formas:
em primeiro lugar, na criagdo de uma comunidade salvadora
e, em segundo lugar, na burocratiza¢ao dessa comunidade.

Vejamos primeiramente como a racionaliza¢ao funcio-
na no processo de criagio de uma religido de salvagiao. Weber
(2002, p. 229) diz que “o objetivo racional da religiao reden-
tora tem sido assegurar ao que ¢ salvo um estado sagrado, e
com isso o hdbito que garante a salvagio”. E a partir dessa
racionalizagdo que a comunidade religiosa surge (sob a lide-
ranga do lider carismdtico), gerando tensio com as demais
esferas mundanas (quanto mais racionalizagdo, mais tensio),
sendo o nucleo familiar a primeira esfera a perceber isso. Para
Weber (2002, p. 230), a comunidade exclusivamente religiosa
(quanto mais ampla for sua meta de salva¢ao, mais forte serd
a figura do profeta) deverd ter a prioridade ou ser mais valori-
zada que comunidades previamente instituidas, seja o cla, seja
a familia, seja a comunidade. Esse aspecto das religies de sal-
vacio funciona, de acordo com Pierucci (2006), como um
solvente: assim como um solvente possui propriedades quimi-
cas capazes de dissolver outros materiais com que entram em
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contato, também as religides de salvagao dissolvem comuni-
dades preestabelecidas.

Partindo desse pressuposto, observa-se, nas religices de
salva¢do, uma énfase no individuo (nao na pessoa, a qual estd
envolvida em complexas redes sociais e ¢ participante de cole-
tividades integrais), mas no sujeito individualizado, um nu-
mero, a principio, pois nao existe interesse por seu passado
cultural ou sua heran¢a comunitdria, mas to somente em
salvé-lo disso (seu passado) e trazé-lo para uma nova comuni-
dade, como diz Weber, “exclusivamente religiosa”. Esse novo
aspecto diluente da religido ¢, portanto, a forga por trds das
religides de cardter universal de conversao individual.

A religido que interessa a sociologia da religido weberiana nao é
aquela que antes de mais nada celebra uma comunidade jd
dada ou vigente. Para comego de conversa, a instincia religiosa
elementar que lhe interessa ¢ a da religiao que cria, a do carisma
(pessoal ou institucional) que inventa ex nzhilo comunidades
sempre novas, mesmo que ao prego de ter que cortar outras
relagbes, desarrumando de algum modo a continuidade da an-
tiga geografia das comunidades j4 constituidas (PIERUCCI,
2006, p. 124).

Contudo, a racionalizagao nao estd presente apenas na
criagio da comunidade de salva¢ao, mas também em sua ma-
nutengio e expansio. Ao criar uma comunidade religiosa,
o lider entra no processo de institucionaliza¢io ou burocra-
tizagdo em virtude das forgas do cotidiano. Bach (2011,
p. 62) explica que:

Para Weber, o “cotidiano” ¢, em termos gerais, um cédigo para
a esfera do mundo de vivéncia social, em que existe uma regu-
laridade e previsibilidade da dindmica social das acoes; em que,
portanto, as estruturas de expectativas dos atores apresentam
uma medida relativamente grande de estabilidade e “naturali-
dade” — ou em que isso, pelo menos, pode ser presumido. Sob
essas condi¢oes, ¢ além de uma garantia de sustento e uma con-
tinua satisfacio de necessidades econémicas, também se tor-
nam possiveis a diferenciagdo e a institucionalizagio das posi-

¢oes de poder e szatus.
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Perceba que “necessidades econdémicas” agora fazem
parte da comunidade. Nesse sentido, para atender a essas ne-
cessidades, o elemento “carismdtico” precisa diminuir, e a bu-
rocratizacio, aumentar. Bach (2011, p. 64) conclui dizendo:

Portanto, podemos concluir... [que] a dominagdo carismdtica é
concebida por Weber como fendémeno de transi¢io social
especifico. O poder “revoluciondrio”, que lhe é préprio, ¢ con-
trastado por uma duragio apenas efémera. O carisma, portanto,
consegue causar uma perturbagio passageira da realidade coti-
diana, mas nio romper o seu dominio estrutural de forma dura-
doura. O carisma genuino rapidamente desvanece sob a pressao
dos interesses e poderes cotidianos, ele é cotidianizado. Assim, o
imenso potencial provocativo do carisma e as transposigoes de
limites possibilitadas por seu surgimento sao reintegrados ao co-
tidiano e a ele confinados. Na terminologia de Weber, isso equi-

vale 2 racionalizagdo.

A diminui¢ao do carisma ¢é natural e necessdria no pro-
cesso de racionaliza¢do das institui¢oes. Weber (1982, p. 292)
diz que os “poderes da tradi¢ao” devem tomar o lugar do caris-
ma pessoal.

Escrevendo sobre a IMPD, Rezende (2011, p. 39) diz
que “a rotina interna da igreja empresarial é pautada pela do-
minagao burocrdtica, que confere a organizacao altos indices
de racionalidade, profissionalismo e eficiéncia’. Esse tipo de
pensamento empresarial é comum 3as igrejas neopentecostais.
Falando sobre a racionalizagao no processo de transnacionali-

zagdo da Iurd, Oro (2004, p. 140) diz:

A expansio internacional da Igreja Universal resulta de uma de-
cisao da prépria Igreja segundo seus cdlculos e interesses, e ela se
relaciona com as instincias estatais somente naquilo que for exi-
gido legalmente: passaporte, visto, registro, impostos. O proce-
dimento usual é sempre o mesmo. A ctipula dirigente efetua um
levantamento de paises e cidades em que pensa instalar a Igreja.
Nesta escolha ¢ levada em consideragio a possivel clientela, e,
sobretudo, a presenca de brasileiros ou hispanicos. Decidido o
pais e a cidade, sio enviados para l4 um ou mais pastores que
alugam um espago, de preferéncia cinemas ou outros de tama-
nho razodvel desativados, situados em lugar de grande circula-

¢ao de pessoas, para dar inicio ao trabalho religioso.
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Portanto, podemos dizer que o neopentecostalismo — e,
consequentemente, a IMPD — nio “se contenta” em permane-
cer em apenas um local, seja uma cidade, seja um estado, seja
um pafs. Existe a intrinseca necessidade de ultrapassar as fron-
teiras geograficas com uma mensagem soterioldgica (de salva-
¢ao) anunciada a todos os individuos, sem qualquer restrigao
de absolutamente nenhuma ordem (seja ela cultural, religiosa,
étnica etc.), levando aqueles que creem em sua mensagem 2
conversao e a consequente formagao de novas comunidades de
individuos religiosos. Para isso, o carisma do lider, que funcio-
na como o grande atrativo na conquista de novos fiéis, é pau-
latinamente substituido pela racionalizagao (burocratizagio)
da comunidade. Assim, a comunidade burocratizada (agora
chamada de institui¢ao) cresce, gragas, primeiramente, ao ca-
risma e, depois, 4 racionalizagio. E nessa etapa que se introduz
na institui¢ao um alto nivel de profissionalismo dos pastores/
funciondrios. E aqui também que se busca atrair mais recursos
financeiros para a manutengao da institui¢ao e sua expansio
rdpida, utilizando de forma eficaz os meios de comunicagao
em massa e de marketing corporativo. Mas a pergunta que fica
é: onde essas igrejas estao crescendo? Que tipo de sociedade ¢
mais receptiva a elas? Como o contexto atual de secularizagao
e pluralismo religioso favorece o avango da IMPD?

~

3.2 SECULARIZACAO EM DEBATE

Até aqui e de forma sucinta, usamos dois importantes
conceitos weberianos que nos tém ajudado a entender o sucesso
da expansao neopentecostal: carisma e racionaliza¢ao do sagra-
do. Um relativo ao individuo e o outro relativo a instituigzo.
Passemos, entdo, para o conceito de secularizagio (relativo a so-
ciedade). Antes de continuar, gostarfamos de propor a defini¢ao
de Peter Berger para o termo “secularizagao”?, por entender ser

O socidlogo americano Peter Berger foi um dos que mais defenderam a teoria da
secularizagdo na década de 1960. Contudo, em seus escritos mais recentes, Berger (1999)
declarou que a teoria da secularizagio ¢ falsa. O autor nio nega a secularizagio por
completo. Ele diz que existem apenas duas situagbes em que a teoria de secularizagio de
fato ainda se aplica, uma ¢ geogrifica, ¢ a outra, socioldgica. Geograficamente, o tinico
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esse autor um dos mais fiéis a andlise weberiana (MARIZ,
2000; PEDDE, 2005). Segundo Peter Berger (2011, p. 107,
tradugo nossa), “por secularizagao queremos dizer o processo
pelo qual setores da sociedade e da cultura sao removidos da
dominagio dos simbolos e das institui¢oes religiosas”. Em 7he
sacred canopy (O dossel sagrado), Berger (2011) defende que a
secularizagio se instala de duas formas na sociedade, uma obje-
tiva e outra subjetiva. A forma objetiva se d4 na diminui¢io da
influéncia da religiao na sociedade, gerando uma crise na credi-
bilidade da religiato (PEDDE, 2005). J4 a forma subjetiva se
instala “na medida em que um crescente nimero de pessoas
nao mais recorre as interpretagoes religiosas para enfrentar as
vicissitudes da vida” (PEDDE, 2005, p. 38).

E importante mencionar que, diferentemente de ambos
os conceitos anteriores, secularizacio encontra-se inserida em
um forte debate académico acerca da sua real efetivagao nas
sociedades modernas. Na base desse debate, estd o conceito de
modernidade. Seria a modernidade uma causa da seculari-
zagdo ou seria a secularizagdo a consequéncia inevitdvel da mo-
dernidade? A no¢io mais bédsica sempre foi a de que, 2 medida
que a sociedade se moderniza, mais ela se seculariza. Entre as
caracteristicas da modernidade, estariam “a primazia da razio
instrumental, o individualismo, a compreensio otimista da his-
téria como progresso, bem como a diferenciagao institucio-
nal” (ZEPEDA, 2010, p. 130). Essas caracteristicas levariam a
um inevitdvel fim da religiao em seus aspectos “legitimador e
integrador” de onde emergiriam sociedades completamente
emancipadas da religiao (ZEPEDA, 2010). Contudo, diferen-
temente das previsoes, a seculariza¢io da sociedade e a conse-
quente separagio entre o Estado e a Igreja, ou seja, a laicizacio
do Estado, longe de terem tido um efeito negativo, garantiram
de forma legal “a liberdade dos individuos para escolherem

7

lugar onde a teoria da secularizagio se cumpre é na Europa Ocidental e na Central.
Sociologicamente, Berger (2008, p. 3, tradugio nossa) vai dizer que existe secularizagio
entre os intelectuais, em virtude de “uma longa plausibilidade da teoria da secularizagao”.
Fora esses dois casos, os quais ele considera excecio a regra, nao hd como afirmar a teoria
da seculariza¢io em todas ou na maioria das sociedades modernas: “O que Berger nega,
nio ¢ o processo de secularizagio em si, mas a crenga de que a modernidade vd
necessariamente gerar o declinio da religido como um todo nos diferentes niveis, tanto
social quanto individual” (MARIZ, 2000, p. 27).
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voluntariamente que fé professar e o livre exercicio dos grupos
religiosos” (MARIANO, 2003, p. 112).

Vale salientar que nem todos os pensadores sociais con-
temporineos veem a secularizagio como algo real nas sociedades
modernas. Para Quintaneiro, Barbosa e Oliveira (2003, p. 155),
por exemplo, essa posi¢ao ¢ considerada uma das previsdes dos
sociblogos cldssicos que nio se “cumpriram”. Indo na con-
tramdo de Berger e outros, como Martin (2008) e Zepeda
(2010), Pierucci (1998), em seu ensaio sobre secularizagio em
Weber, entende que muitos nao compreenderam o conceito
de secularizagio — ele percorre o longo caminho de racionaliza-
¢ao do conceito de secularizagao envolvendo a ordem juridi-
co-politica que resulta na laicizagao do Estado, e na dessacra-
lizacao do direito — e claramente diz que, com exce¢io dos
paises islimicos, a seculariza¢ao é um fend6meno historicamen-
te verificivel. E interessante notar que, para Berger, o tinico
exemplo geografico empiricamente verificdvel da secularizagao
¢ a Europa, enquanto, para Pierucci (1998), os paises islami-
cos s30 0 Unico exemplo da nao secularizagao. Porém, Pierucci
(1998) nao explica o amplo uso de meios eletrdnicos e tecno-
16gicos para divulgagdo em massa da mensagem fundamenta-
lista islimica (racionalizagio que desemboca em seculariza-
¢a0), nem Berger explica os constantes conflitos religiosos na
Irlanda do Norte (evidéncias de uma sociedade “entusiasma-

da” pela religiao).

3.3 SECULARIZACAOQO E
DESENCANTAMENTO

A critica de Pierucci (1998) estende-se a alguns teéricos
que usam os conceitos de secularizagio e desencantamento de
forma alternada, como se eles fossem sindnimos. Por exemplo,
Ledn (2012, grifo nosso), em Religido e pds-modernidade, diz:
“o ponto de vista weberiano de secularizacio, entendida como

# Quintaneiro, Barbosa e Oliveira (2003, p. 155) dizem que, entre as teorias cldssicas nio
cumpridas, além da seculariza¢do, estariam a “decadéncia econdémica do modo de produgio
capitalista e a constitui¢do da vida social com base em valores radicalmente mais humanos
e soliddrios”.
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desencantamento do mundo, conduzindo tal secularizagio a
modernizagio [...]”. Filippo Barbano (apud PIERUCCI, 1998,
nota 14, grifo nosso) diz: “Esta nossa época atual [...] parece
impor uma ruptura também com o ponto de vista weberiano
que ligava estreitamente o desencantamento, isto é, a seculariza-
¢do com a modernizagao”. Para Weber, aponta Pierucci (1998),
secularizacio e desencantamento tém significados diferentes.
Enquanto a secularizagio tem a ver com o disestablishment da
religido de sua posigao central na sociedade (perda de valor
cultural e das fun¢oes de integragio social), o desencantamen-
to tem a ver com “a ancestral luta da religiao contra a magia”
(PIERUCCI, 1998). Portanto, podemos afirmar que o desen-
cantamento nao tem como consequéncia a secularizagio (o
maior exemplo é o protestantismo puritano de ascese intra-
mundana observado por Weber, que era completamente de-
sencantado ao mesmo tempo que fazia da religiao o centro da
vida social) nem vice-versa.

4. ETICA PROTESTANTE VERSUS
ETICA NEOPENTECOSTAL

156

Nesse sentido, Berger (2010) diz que nao € o desencan-
tamento do protestantismo puritano que leva ao acimulo de
capital e, consequentemente, ao capitalismo, mas a ética des-
ses protestantes, ponto central da tese de Weber. Berger (2010,
p. 6-8) difere, porém, de Weber quando diz que essa ética
(ascetismo intramundano) dos puritanos pode ser encontrada
em outras religides, e o resultado é 0 mesmo, a saber, o capita-
lismo (por exemplo, a Opus Dei catélica na Espanha e o con-
fucionismo durante a Revolugao Meiji Japonesa). Nesse ponto,
Berger (2008) inclui também os pentecostais e os neopente-
costais. A conversio em grande escala de latino-americanos ao
pentecostalismo estd, segundo Berger (2008, p. 6, tradugio
nossa), causando uma revolugio na regio em vdrios aspectos
da vida social e cultural, por exemplo, “referentes ao szatus das
mulheres, 2 educacao das criangas, aos hdbitos de trabalho e
lazer”. Outro autor que segue essa teoria de Berger ¢ David
Martin (2008). Em um workshop patrocinado pelo Centre for

Ciéncias da Religido: histéria e sociedade, Sao Paulo, v. 12, n. 1, p. 137-167, jun. 2014



Do Brasil para o mundo

Development and Enterprise (CDE), Martin (2008, p. 13,
tradugdo nossa) diz que:

[...] mulheres & mercé de um estilo de vida machista encontram
no pentecostalismo uma nova fonte de poder espiritual e con-
fianca. Isso permite que elas insistam em papéis comuns e
compartilhem autoridade com seus parceiros, e até mesmo se

tornem pastoras.

Portanto, para esses autores, o desencantamento ou seu
oposto (encantamento) nao tem um papel decisivo na racio-
nalizagao e na consequente moderniza¢io da sociedade. De
fato, a ascese ou ética é que pode transformar, com base nos
individuos, a sociedade como um todo.

Mas nem todos veem assim. Mariano (2010, p. 184-180),
por exemplo, encontra justamente no quesito ascese (ética)
uma barreira para a tese de Martin e Berger. Segundo Mariano
(2010), a ética neopentecostal vem, ao longo dos anos, sendo
cada vez mais “afrouxada”, e o estilo de vida de seus membros,
abragando cada vez mais valores e interesses mundanos. Ele
arremata; “Uma religido densamente sacral, ‘mdgica’, anti-in-
telectualista e cada vez menos ascética, como a pentecostal,
seguramente apresenta pouca afinidade com o chamado espi-

rito do capitalismo” (MARIANO, 2010, p. 185).

4.1 SECULARIZACAO E OS NOVOS
—  MOVIMENTOS REILIGIOSOS

Essa observagao de Mariano (2010) nos leva a pensar o
neopentecostalismo a luz dos novos movimentos religiosos
(new religious movements — NRM), surgido nas dltimas déca-
das em todo o mundo, mas principalmente no Ocidente. Pro-
curando common grounds para entender caracteristicas em co-
mum dessas religides que brotam a cada dia, Dawson (1998)
nos apresenta seis propriedades universais desses movimentos.
Em primeiro lugar, ele aponta o individualismo, as religices
que tém como preocupag¢ao primdria atender o individuo; de-
pois, destaca o fator experiéncia, ou seja, sao religides que pro-
curam experiéncias com o sagrado. Nesse sentido, exalta-se a
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experiéncia e diminui-se o peso da doutrina e do ensino. A
terceira propriedade decorre desta, uma vez que, ao buscar mais
experiéncia, o seguidor precisa de um “guru”, ou seja, alguém
apto a intermediar esse processo experimental. Dawson (1998)
explica que a autoridade desses gurus é primeiramente legitima-
da pelo resultado, para, somente depois, se necessdrio, por al-
gum tipo de doutrina. A quarta caracteristica dos NRMs tem
a ver com o sincretismo religioso, o relativismo e a tolerincia
(nesse sentido, essas novas religides divergem dos neopentecos-
tais nos quesitos tolerincia e relativismo, mas se aproximam
novamente no sincretismo). Em quinto lugar, Dawson (1998)
diz que a teologia desses movimentos ¢ holistica. Isso significa
que os dualismos (imanente versus transcendente; humanidade
versus natureza; bem versus mal etc.) se acabam e Deus se torna
uma for¢a cdsmica acessivel a todos, ou seja, a visao tradicional
de Deus como um ser totalmente outro (2 parte da humani-
dade e da natureza) ¢ negada. E, por fim, tudo isso é posto
dentro de um pacote organizacional, isto ¢, existe uma relagao
cliente-empresa. Os novos movimentos religiosos sio flexiveis
a0 “gosto do cliente”, e seus seguidores podem escolher, entre
vérias opgoes (balcao religioso), aquilo que é de sua preferéncia.

Ao compararmos as observagdes de Mariano (2010)
acerca do neopentecostalismo e de Dawson (1998) sobre os
novos movimentos religiosos, podemos perceber que o neo-
pentecostalismo ¢ mais um produto da secularizagio que da
Reforma ou, em outros termos, mais um produto da pés-mo-
dernidade que da fé protestante ascética, observada por We-
ber. Nesse sentido, podemos pensar o sucesso neopentecostal
nos mesmos moldes do sucesso de movimentos religiosos co-
mo cientologia, religides orientais (meditagio, ioga), wicca etc.,
movimentos que, por sua vez, refletem as sociedades seculari-
zadas em que eles estao inseridos.

4.2 SECULARIZACAOQO E
TRANSNACIONALIZACAOS

E importante lembrar que o movimento transnacional
neopentecostal brasileiro, especialmente a Iurd e, mais recente-
mente, a IMPD, nao escolhe os paises para sua expansao com
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base na secularizagio ou na falta desta. E sabido que, em socie-
dades mais modernas (secularizadas) e de origem anglo-saxo-
nica (Europa Ocidental, Estados Unidos, Austrélia), essas de-
nominagoes religiosas nao conseguiram alcangar a populagio
nativa. Por exemplo, nos Estados Unidos, mesmo presente em
vérios estados, a Iurd focaliza o seu trabalho nas populagoes
de imigrantes de origem hispanica dos diversos paises latino-
-americanos. Seus pastores — quase todos brasileiros — falam
(ou tentam falar®') o espanhol, e os programas de TV sdo exi-
bidos em canais de lingua espanhola. O mesmo se repete em
quase todos os paises centrais (chamados desenvolvidos) onde
essas igrejas se instalam. Freston (1999, p. 384) diz:

A expansdo pentecostal segue frequentemente as didsporas
(Igrejas de africanos na Europa e de latino-americanos nos
Estados Unidos). Muitas vezes, as Igrejas diaspéricas atendem
uma clientela mais ampla do que a do pais de origem, dentro de

uma categoria imposta pela sociedade receptora.

Nesse sentido, paises mais secularizados nao se tornam
empecilhos para o avango transnacional dos neopentecostais,
entretanto com certeza se mostram como um desafio maior
que o encontrado em paises também secularizados, mas que
compartilham vinculos culturais ou linguisticos (FRESTON,
1999). Uma excegdo ¢ o Uruguai, onde a presenga da Iurd é
pifia se comparada a Argentina, um dos casos mais bem-suce-
didos de sua transnacionalizacio.

7

Para finalizar, destacamos o papel da pés-modernidade
(ou de sociedades pés-modernas®) no surgimento do neo-
pentecostalismo e encontramos no texto de Adriano de Leén
(2012) um excelente ponto de partida. Em “Religiao e pés-
-modernidade”, Leén (2012) faz um tracado histérico-socio-
légico da pés-modernidade, desde os autores cldssicos, como

1 Freston (1999) chama de portunhol.
2 Outros termos para o mesmo fendmenos sio hipermodernidade e modernidade tardia.
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Marx, Durkheim e Weber, até os principais pensadores con-
temporaneos desse movimento, como Bauman, Habermas,
Matffesoli, Giddens, Kumar, Foucault e Harvey. Nas préximas
linhas, separaremos alguns pontos desse texto para, em segui-
da, mostrarmos como o neopentecostalismo é um subprodu-
to da pds-modernidade.

Ledn (2012) destaca as transformagoes que jd s3o con-
senso entre os tedricos da pés-modernidade. Uma das carac-
teristicas das sociedades pés-modernas ¢ o alto nivel de frag-
mentagao, pluralismo e individualismo, que ocorre, sobretudo,
por meio de um processo de globalizacio, ou seja, “aspectos
cada vez mais importantes da vida econémica, politica e cul-
tural s3o influenciados por fatos que ocorrem a nivel global”
(LEON, 2012). Com isso, hd um “declinio da nacio-estado e
das culturas nacionais dominantes” (LEON, 2012). Quando
isso ocorre, nao somente as culturas locais s3o afetadas, mas
também sua identidade nacional. Assim, o pensamento se tor-
na global, ainda que as agbes sejam locais. Somem-se a isso
todas as inovagdes tecnoldgicas e mudangas politicas que en-
fraquecem os Estados (Nagoes) e empoderam as grandes cor-
poragdes, o tao conhecido consenso de Washington ou politi-
ca neoliberal®. Leén (2012) diz:

Sem duvida, uma série de indicios, internos as sociedades in-
dustriais avancadas, apontam para numerosas mudangas no
modelo de desenvolvimento unilinear e progressivo, que estava
na base da sociedade industrial. Temos assim expressivos sinais
de que os rdpidos progressos da tecnologia aparecem sob o sig-
no da ambiguidade: ora concorrem para a melhora das condi-
¢oes de vida, ora ameagam a prépria existéncia da vida sobre o
planeta. Outros processos estruturais de moderniza¢io — da
urbanizagao a industrializacio, do sistema de comunicagio e
transportes a diferenciagio social, da participagio politica a ex-
pansio do sistema educativo, da reducio das diferencas sociais
ao aumento dos estratos médios — conduzem, como efeitos do
seu préprio dinamismo intrinseco, a resultados que contradi-
zem a pretensdo de racionalidade instrumental e de universa-
lidade entendida como neutraliza¢io dos valores, implicita na

ideologia da modernidade.

Para um estudo aprofundado, ver Santos (2011).
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Percebemos, assim, uma crise generalizada da moderni-
dade desembocando em um pessimismo quase apocaliptico,
gerando sociedades sem grandes expectativas para o futuro,
desconfiando das metanarrativas humanas e de toda forma de
absolutismo. O relativismo se torna uma caracterfstica central
dessas sociedades, e, consequentemente, as religides tradicio-
nais perdem suas forgas, por se estabelecerem sobre pilares da
modernidade. Resumindo, pode-se perceber nas sociedades
contemporineas “um profundo questionamento das categorias
centrais da modernidade, como razao, verdade, identidade, su-
jeito, totalidade, significado, real, origem etc.” (LEON, 2012).

Em meio a tudo isso, no fim da década de 1970, nasce o
movimento neopentecostal brasileiro, “influenciado pela televi-
s3o e pela ética yuppie” (FRESTON, 1994, p. 131-132). O
momento histérico do Brasil era intrigante, pois, a0 mesmo
tempo que o pais estava passando por um crescimento indus-
trial e de modernizagao dos meios de comunicacio de massa,
vivia um processo de didspora camponesa que desembocava no
inchaco urbano, com o aumento das favelas principalmente nas
grandes capitais. Era, também, um momento de crise da Igreja
Catdlica e de crescimento das religides afro-brasileiras, sobretu-
do a umbanda. O Rio de Janeiro — cidade onde nasce o movi-
mento neopentecostal — estava marcado “pela decadéncia eco-
noémica, pelo populismo politico e pela mdfia do jogo”
(FRESTON, 1994, p. 131). Com esse pano de fundo histdrico,
o neopentecostalismo se afasta dos valores religiosos tradicio-
nais (inclusive do pentecostalismo histdrico) e, no processo ace-
lerado de expansao tanto nacional quanto internacional, passa
a utilizar-se, como diz Mariano (2003), de gestdo de cunho
empresarial, além de estratégias de marketing para atingir seus
consumidores religiosos, adaptando-se, assim, a0 meio de onde
veio. Segundo Ledn (2012), na pés-modernidade, a religio vem
embalada para os consumidores, que a tém como mercadoria e
que pode “ser comprada ou rejeita’, como se faz com qualquer
produto. E entendendo esse “espirito” pés-moderno que as de-
nominagdes neopentecostais se equipam com um discurso plu-
ralista (em todas as esferas) e persuasivo, e se oferecem como o
melhor produto religioso e o tinico que pode atender as neces-
sidades materialistas de uma sociedade consumista. Temos,
aqui, um mercado de bens simbdlicos e servigos religiosos em
que “adoutrina, os ensinos, as orientagdes sao itens apresentados

Ciéncias da Religido: histéria e sociedade, Sao Paulo, v. 12, n. 1, p. 137-167, jun. 2014

161




Flavia Ferreira Pires e Rodrigo Otavio Serrdo Santana de Jesus

apenas como meios praticos e concretos para ‘adquirir’ 0s pro-

dutos oferecidos” (PATRIOTA, 2009).

~

2. CONSIDERACOES FINAIS

Para refletir as razbes do sucesso expansionista transa-
cional neopentecostal (a IMPD segue a mesma légica das ne-
opentecostais mais antigas, por exemplo a Iurd), ¢ preciso,
entre outras coisas, entender o pensamento weberiano sobre o
carisma — a partir dos lideres carismdticos —, a racionalizagao
da religido de salvagio universal com seu efeito desagregador e
sua consequente burocratizagao, e os efeitos da secularizagio
nas sociedades modernas e pés-modernas (facilitando o acesso
das religides “ao gosto do cliente”). Vemos, portanto, que um
sucesso minimo expansionista depende dos fatores humano,
religioso-institucional e social, sem os quais a expansio ¢ com-
prometida. H4, contudo, outros motivos que levam ao sucesso
desse movimento para outros paises, como sua globalizagao e
sua capacidade de adaptagao as peculiaridades de cada pais,
como afirma Oro (2004). Mas isso fica para outro momento
mais oportuno.

FROM BRAZIL TO THE WORLD:
HOW WEBERIAN CLASSICAL
CONCEPTS CAN HELP US
UNDERSTAND THE TRANSNATIONAL
SUCCESS WORLDWIDE CHURCH OF
GOD’S POWER?

ABSTRACT
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This bibliographic research seeks to answer the question: “What factors
lead to successful expansion of the Worldwide Church of God’s Power
(WCGP)?”. For this, the author uses three key concepts of Max Weber’s
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sociology of religion: charisma, rationalization and secularization, linking
them to models of corporate management (company-customer) and mar-
keting, widely used by this movement in general and by WCGP in par-
ticular. Throughout the article, the author also highlights the academic
debate about the concept of secularism and argues that the neo-Pentecostal
movement is a byproduct of it which expands more easily in secularized
societies. As a conclusion, it is proposed that neo-Pentecostalism can be
compared to New Religious Movements (NRM) that grows in secularized
societies and effectively expands from a combination of factors, such as,
human (charisma), bureaucratic religious (rationalization) and social (secu-
larization), associated to a model of corporate marketing,.

KEYWORDS

Max Weber. Secularization. Neo-Pentecostalism. Transnationalization.

Worldwide Church of God’s Power.
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