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RESUMO

Ao contrario do que previa a tese classica da secularizacdo, a religiosidade ndo combaliu. Na
realidade, o que temos observado na contemporaneidade poderia ser definido como um caso de
reconfiguracao religiosa de caracteristicas proprias, um processo de reenquadramento. Dentre
as mais diversas e significativas mudancas no cenério religioso brasileiro dos Gltimos anos
destaca-se a desinstitucionalizagdo crista, sobretudo evangélica. Os desigrejados, termo usado
para designar 0s que se encontram nesse processo, estdo inseridos numa variavel crescente. A
presente dissertacao busca levantar as caracteristicas de tal grupo, bem como estudar a relacéo
entre 0 seu crescimento vinculado aos aspectos proprios da modernidade radicalizada nele
reverberados. Para tanto, toma a comunidade Caminho da Graca, liderada por Caio Fabio

D’ Aratjo Filho, como principal caso de campo a ser observado.

Palavras-chave: desigrejados; desinstitucionalizagdo; evangélicos; modernidade radicalizada.



ABSTRACT

Contrary to the classical thesis of secularization, the religious field did not lower. In fact, what
we have observed in contemporaneity could be defined as a case of religious reconfiguration of
its own characteristics, a process of reframing. Among the most diverse and significant changes
in the Brazilian religious scene of the last few years, it is worth mentioning the christian
deinstitutionalization, above all evangelical. The desigrejados, portuguese term used to refer to
those who are within this process, are inserted in an increasing variable. The present work seeks
to analyze the characteristics of such a group, as well as to study the relationship between their
growth linked to the aspects of radicalized modernity reverberated therein. To do so, it takes
the Caminho da Graga community, led by Caio Fabio D'Araujo Filho, as the main field case to

be observed.

Keywords: desigrejados; desinstitucionalization; evangelicals; radicalized modernity.
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INTRODUCAO

O tema principal da presente pesquisa fundamenta-se na discussao acerca das mudancas
observadas no cenario religioso brasileiro no contexto denominado modernidade, em sua fase
e forma conhecida como modernidade radicalizada — também chamada de modernidade
reflexiva, modernidade liquida, hipermodernidade, segunda modernidade etc. Num recorte
mais especifico, sobre a desinstitucionalizacdo de evangélicos no Brasil como caso de

reconfiguracao religiosa nesse periodo.

Inegavelmente, ao contrério do que previa alguns defensores da tese cldssica da
secularizacéo, a religiosidade ndo combaliu. A verdade € que, fundamentados na classica tese
da secularizacdo, muitos cientistas sociais acreditavam que com a modernidade e o avanco da
ciéncia e da técnica, a dimenséo religiosa haveria de ser totalmente suprimida e superada, ndo
sendo exagero dizer extirpada e renegada. O projeto da modernidade ndo so6 previa o fim do
religioso como postulava que, uma vez moderno, o homem racional fundamentaria suas acoes
de modo a descaracterizar todo resquicio de experiéncia religiosa possivel. Em outras palavras,
0 destino humano estaria tragado a ““(...) viver numa época indiferente a Deus ¢ aos profetas”
(WEBER, 2010, pg. 48). Esse tipo de postura parecia perpassar as mais variadas correntes de
pensamento de toda uma geracdo. Em A Gaia Ciéncia, o filésofo aleméo Friedrich Nietzsche

parecia descrever esse espirito apontando para aquilo que chamara de “morte de Deus”

O maior dos acontecimentos recentes — que “Deus estd morto™, que a crenca
no Deus cristdo caiu em descrédito — ja& comeca a langar suas primeiras
sombras sobre a Europa (...) De fato, nos filésofos e “espiritos livres” sentimo-
nos, a noticia de que “o velho Deus estd morto”, como que iluminados pelos
raios de uma nova aurora; nosso coracao transborda de gratidao, assombro,
pressentimento, expectativa - eis que enfim o horizonte nos parece livre outra
vez (...) talvez nunca dantes houve tanto “mar aberto” (NIETZSCHE, 2006,
p. 343).

Indiscutivelmente, a crenga na aniquilacéo da experiéncia religiosa era real para muitos.
As instituicOes e as diversas areas que conformavam as sociedades ditas modernas aos poucos
foram se autonomizando do religioso, caminhando a laicidade e secularizagdo. Assim, a relagdo
da modernidade com a religido era caracterizada cada vez mais pelo conflito entre a percepgéo
religiosa de mundo, carregada de simbolos e liturgias sacras, com as maltiplas esferas sociais,
regidas por normas e principios seculares, também chamadas de esferas profanas (WEBER,
1979). Entretanto, mesmo em meio a todo esse processo e contrariando diversas expectativas,

a religido nédo se extinguiu. Observava-se, na realidade, ndo o seu desaparecimento, mas a
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“progressiva e relativa perda de pertinéncia do religioso” (BOBINEAU e TANK-STORPER,
2011, p. 51). De fato, o que se vé e se percebe hodiernamente é que, apesar de 0s
comportamentos e atitudes, e mesmo as institui¢des sociais serem pinceladas progressivamente
por normas seculares, a permanéncia do religioso € incontestavel. Retorno do sagrado, como
escreveram alguns?* Certo que ndo, pois como ponderara Renato Ortiz, “em termos 16gicos nio
ha pois necessidade de imaginarmos o ‘retorno’ de algo que nunca expirou” (ORTIZ, 2001, p.
62). Equilibrio, talvez. E exatamente sobre essa questdo que Hervieu-Léger (2008) discorre ao
apontar que as sociedades modernas sdo marcadas por um paradoxo no campo religioso. A
modernidade, ao mesmo tempo em que seculariza a religido, tirando seu prestigio e o status de
controladora das coisas mundanas — perfil dos séculos anteriores ao seu “aparecimento” —,
criara determinadas vias de acesso para que essa mesma religido recriasse novas formas de
religiosidade. A religido, nesse sentido, ndo morreu na modernidade, mas em novas formas de
organizagao respirara ares de reconfiguragdo, dada sua capacidade de se “transformar e se
deslocar” (SANCHIS, 2001) — argumento que serviré de fio condutor para o primeiro capitulo

desta dissertacdo, apresentado aqui na sua dissertacao final.

Sabe-se entdo, de acordo com Anténio Flavio Pierucci (2004), que na mesma propor¢ao
em que esse processo de reconfiguracdo caminha, aspectos da modernidade radicalizada, como
a questdo da individualizacdo, passam a marcar, nesse jogo de tensdo, o modus operandi
religioso. Entdo deparamo-nos com nosso objeto especifico: os desigrejados. De todas as
mudancas observadas no cenério religioso brasileiro nos ultimos anos, chama a atencéo, entre
as confissBes cristds evangélicas, o crescimento desse grupo especifico. O termo, em si, é
autoexplicativo. Nao diz respeito a apostatas ou a “desviados” (nomenclatura interna usada para
com quem se desvia da denominac&o e confissdo cristd evangélica?). Por desigrejado, entende-
se o individuo que decide viver a sua fé cristd evangélica fora do ambiente eclesiastico. Em
outras palavras, o desigrejado é aquele que deixa a igreja evangélica institucional sem deixar
de exercer a fé religiosa nela praticada, alguém que, ndo filiado as alternativas de denominacao
oferecidas, sejam elas tradicionais ou ndo, se identifica como cristdo e participa assiduamente
dos rituais ligados a identidade evangélica, muitas das vezes em pequenas reunides em lares,

espacos publicos, auditorios, hoteéis etc. Na definicdo de Leonildo Silveira Campos, grupos que

1Como, por exemplo, Peter Berger em The desecularization of the world: resurgent religion and world politics
(1999).

2Apesar da comum similaridade entre os termos “apostata” e “desviado”, vale ressaltar uma diferenca: o apdstata
se afasta da antiga confisséo e doutrinagéo de forma definitiva e, na maioria das vezes, destaca-se por combaté-la.
O “desviado”, apesar de afastado da pratica religiosa, continua a se identificar como pertencente a confissao,
mesmo que a ndo pratique.
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“(...) nestes tempos de individualismo e¢ de formacdo de um ‘rebanho virtual’ levaria o
respondente afirmar-se apenas ‘evangélico’, porém sem determinar uma igreja especifica”
(CAMPOS, L. S., 2012).

Quando, em 2012, o IBGE divulgou os primeiros numeros do Censo 2010 sobre as
religides no Brasil, chamava a atencéo o fato da categoria denominada “sem religiao” ter sido
a de maior indice de crescimento em numeros proporcionais, além da confirmacdo da
diminuicdo do nuamero de catdlicos e do aumento do numero de evangeélicos — acarretado
sobretudo, de acordo com alguns especialistas, pelo aumento de pentecostais. Nesse Ultimo
apanhado, foi notavel o crescimento da subcategoria “evangélica ndo determinada” entre todas
as pertencas declaradas, passando de 1.627.869 para 9.218.129 pessoas. Dentro da gama de
possibilidades que tal esfera poderia representar — entre as quais 0s evangélicos nominais
[conceito similar ao de catolicismo nominal (CAMARGO, 1973)], os que transitam por
diversas denominaces, e, bem provavelmente, aqueles que ndo quiseram ou ndao souberam
informar seu vinculo denominacional ao recenseador — outra indagacdo passaria a habitar a
mente dos pesquisadores de religido no pais: estariam entre eles os desigrejados? Ao discorrer
sobre o futuro da igreja evangélica no Brasil acerca de dados ainda anteriores, o socilogo Paul
Freston parecia acreditar que sim

Saiu nos jornais o resultado de uma pesquisa do IBGE com dados interessantes
sobre a realidade evangélica no Brasil. O dado que mais nos chamou a atencédo
€ 0 que diz respeito a categoria evangélica que mais cresce: o “evangélico sem
igreja”. A maior parte desse grupo ndo ¢é de evangélicos “nominais” (0S que
se autodenominam evangélicos, mas ndo frequentam uma igreja); antes, é
composta pelos que se consideram evangélicos, mas ndo se identificam com
denominagdo alguma. Longe de ser “nominal” ou “ndo-praticante”, o
evangélico sem igreja talvez frequente varias igrejas sem se definir por uma;
ou pode ser que assista a uma igreja durante alguns meses, antes de passar
facilmente a outra. Com isso, ndo chega a se sentir assembleiano ou batista ou
presbiteriano ou gquadrangular. Existe, entdo, um setor crescente de pessoas

que se identificam como evangélicas, mas ndo como pertencentes a uma
determinada denominacdo (FRESTON, 2011).

Em um pais de pluralidade cristd (SOUZA, 2012), de hegemonia catolica romana
historica, tais nimeros ndo so6 criavam ponto de interrogacdo na mente de tedricos do assunto
como assustavam os pulpitos evangélicos institucionais, corroborando anéalises precedentes. A
destradicionalizacéo, pluralizacdo e concorréncia religiosa (MARIANO, 2013), acompanhadas
da desinstitucionalizacdo, inseridas numa gama de aspectos que eram observados desde sua

génese, nos meados dos anos 1980, avancavam, tomando forma nunca vista anteriormente.
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Certamente, a configuragdo do cristianismo no Brasil mostrava-se palco de significativas

mudangas.

Com efeito, in0meros grupos de evangélicos desinstitucionalizados e
desinstitucionalizantes iam surgindo pelo pais, formando um universo cada vez mais dificil de
apreender e estimar. Juntamente com eles, determinadas questées ecoavam em minha reflexdo:
0 que tem desencadeado esse processo? Quais as explicacdes da desinstitucionalizacdo de
evangélicos brasileiros? Onde, nas categorias censitarias, estariam essas experiéncias
religiosas? Entre os “evangélicos ndo determinados™? O que de fato explica o crescimento dos
“desigrejados” no pais ¢ qual o seu perfil? Assim formavam-se 0s problemas desta pesquisa,
bem como a pertinéncia da escolha do objeto, que como justificativa, resumia-se em trazer luz
a esse apanhado nebuloso até entdo pouco discutido na literatura socioldgica da religido no
Brasil, a partir de revisdo bibliogréfica e material empirico, criando dessa forma subsidios
cientificos para entender as mutacgdes que se ddo no perfil da religiosidade brasileira, ajudando,

assim, a tracar a sua fei¢do e organizacao.

A tarefa de obtencdo das respostas, evidentemente, ndo era nada facil. Também pudera.
Se as igrejas evangélicas tradicionais j& apresentavam em si uma série de dificuldades quanto
a sua observancia dentro das pesquisas oficiais, muito por conta da multiplicidade de
denominacdes que dia a dia véo surgindo pais afora, como equacionar dados referentes a grupos
informais e ndo institucionalizados? Assim surgiam também os incontaveis desafios.
Naturalmente, nada além do esperado para uma pesquisa cientifica, demandadora de “(...)
aplicacdo permanente, disciplina e organizagdo, mais do que brilhantismo intelectual”
(GONDIM & LIMA, 2002, p. 24).

Diante de todo o terreno espinhoso do campo, dentro do exercicio das regras do método
cientifico, partir para um recorte especifico de pesquisa foi a melhor, sendo a Unica, solugédo
encontrada. Tomava-se assim a comunidade “Caminho da Graga”, liderada por Caio Fabio
D’Aratjo Filho. As indagagdes ndo parariam por ai e, agora, surgiriam de fora para dentro.
Nesse ponto especifico residiria 0 fundamento de quase toda totalidade de questdes a mim
levantadas durante todo periodo de desenvolvimento do projeto de pesquisa: 0 porqué e como
teria chegado ao conhecimento do grupo. A resposta, entdo, durante todo esse tempo seria
basicamente a mesma e gerava-me um outro problema: elenquei o “Caminho da Graga” porque
ao estudar os evangélicos no Brasil ndo o fagco como um pesquisador externo e totalmente alheio

ao seu objeto, mas como alguém que, de dentro desse apanhado, conhece seu perfil e
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contradicdes, insistindo no seu estudo seguindo as regras cientificas-socioldgicas que devem
ser tomadas por todos aqueles que nesse ramo trabalham. De forma inevitavel, tal exposicao
tornar-me-ia suspeito no ambito cientifico. Assim, partia-se para um outro exercicio de

esclarecimento necessario e constante.

As justificativas eram fundamentalmente as mesmas. Em trecho sobre estudos da
religido no Brasil, Pedro Ribeiro de Oliveira conseguia traduzir em texto a ideia central de cada
uma delas, ao escrever que

(...) para estudar religido € indispensavel entender sua linguagem que, por
metaforas e analogias, fala de experiéncias, emoces e sentimentos profundos.
Quem pertence a esse campo religioso tem familiaridade com a sua linguagem
nativa, enquanto para quem o estuda desde fora, ele é como uma lingua
estrangeira a ser sempre traduzida para o cddigo cientifico. Aqui a pergunta:
gue posicdo permite lidar da melhor forma com as duas linguagens? A
observacdo externa facilmente descamba para um reducionismo
empobrecedor: aquele que transita habitualmente pelos dois mundos
linguisticos, com frequéncia, acaba introduzindo categorias religiosas no
discurso cientifico, pois Ihe repugna a reducdo cientifica da experiéncia
religiosa. N&o é por isso que se deva interditar o estudo cientifico da religido
a seus préprios adeptos, mas ha que ser extremamente vigilante para evitar as
contaminacgdes. Minha experiéncia diz que estas inevitavelmente ocorrem,
mas penso ser preferivel correr o risco de contaminagcdo num conhecimento
de boa qualidade cientifica, do que, de tanto precaver-se contra as
interferéncias da religido, ndo ir além de trabalhos académicos sem qualquer
importancia pratica (OLIVEIRA, 1998, p. 15).

Mesmo a escolha do objeto de pesquisa, frequentemente teria de dizer, como apontara
Charles Wright Mills em A imaginacao socioldgica (1972), leva consigo parte dos valores do
pesquisador. A defesa, entdo, seguia no sentido de que, ao expor sua religiosidade, o socidlogo
da religido assume uma postura de honestidade para com aqueles a quem busca traduzir
identificavelmente seu objeto de pesquisa (ECO, 2003, p. 28), ja que, uma vez conscientizado
de suas preferéncias, o pesquisador tende a estar ainda mais atento as explicitagcdes de todos 0s
passos tomados no trabalho, e com isso, busca adotar todas as premissas objetivistas do estudo
cientifico. Enxergar-se-ia assim precavido a evitar qualquer tipo de parcialidade. Em outras
palavras, como escreve Breno Martins Campos, defendia que “(...) ainda h& espaco para a
possibilidade de se fazer ciéncia social da religido de dentro do campo religioso e segundo as
regras do método cientifico-socioldgico” (CAMPOS, 2007, p. 124). Em suma, a questdo era
deixar-se guiar “(...) com responsabilidade conforme seu dever de oficio, agindo

profissionalmente movido por interesses de fato cientificos, em vez de religiosos” (SOUZA,
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2015, p. 313). Sobre essa questdo, como discorre André Ricardo de Souza, tratava-se, antes, de

exercer um direito, ja que
(...) o socidlogo da religido que é possuidor de alguma fé religiosa ndo tem
obrigacdo ou dever, seja profissional ou moral, de assumir publicamente tal
condicdo, mas, sim, o direito de fazé-lo, evidentemente, se quiser, desde que
cumpra seus deveres de cientista profissional, comprometido com a realidade
objetiva que estuda. Nao hd, portanto, o imperativo de ‘“assumir bem
analisadamente a propria pertenga religiosa” (Pierucci, 1997a: 255), mas, sim,

a liberdade para fazer isso, tendo como necessaria contrapartida a observancia
de parametros cientificos (SOUZA, 2015, p. 312).

Por certo, a justificativa final era que a visdo da esfera evangélica de dentro para fora
foi determinante. Conhecendo a histéria dos evangélicos brasileiros nao foi dificil perceber
algumas particularidades pertinentes que definiram a escolha do recorte especificado, o que
talvez ndo fosse possivel num olhar de fora para dentro. Em primeiro lugar, a figura do fundador
e representante maior do “Caminho da Graga”, Caio Fabio. H& quem considere que, em meados
dos anos 1990, o entdo presidente da AEVB — Associacao Evangélica Brasileira — fosse a voz
mais expressiva da igreja evangélica do pais. Ex-pastor da Igreja Presbiteriana do Brasil — uma
denominacdo histérica e tradicional —, sua figura ganhou destaque apds envolvimento em
alguns escandalos publicos e privados®. Além dele, o alto destaque da comunidade entre os
“desigrejados”, como sua forte presenca na internet* e um niimero elevado de suas “estagdes”
—como sdo chamados os grupos regulares do movimento — distribuidas por todas as regides do

pais, agucaram ainda mais 0 anseio por investigacao cientifica.

Na indicacdo de seu estudo, aos poucos algumas hipdteses iam se fazendo no artesanato
sociologico. Silhuetas de respostas surgiam gquando considerado que, dentro dessa l6gica de
reconfiguracdo, estariam reverberadas diversas caracteristicas da modernidade radicalizada,
especificamente naquilo que alguns estudiosos tém chamado de modernidade religiosa. Por
consequéncia, definiu-se o objetivo basilar da pesquisa, a saber, tracar as caracteristicas de um
grupo de evangélicos ndo institucionalizados no Brasil, analisando e apontando para a relacéo
entre 0 seu crescimento e as caracteristicas da modernidade radicalizada nele refletidas, a partir

de uma hipotese bem solidificada, a de que o aumento do nimero desses, aqui chamados de

3Como veremos mais detalhadamente na secdo final, Caio Fabio fora tido com descrédito pela comunidade
evangélica no final da década de 1990 por causa de seu envolvimento com o Dossié Cayman e, mais fortemente,
por um caso de adultério e novo casamento.

4Em entrevista concedida aos repérteres da revista Cristianismo Hoje, Caio declarara — exageradamente, como é
comum dos discursos dos proprios agentes religiosos —, que mais de trés milhdes de pessoas, desigrejadas em sua
maioria, alimentam-se de tudo o que é produzido em seu ministério, defendido como alternativa de comunh&o
cristd ndo institucional.
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“desigrejados”, esta ligado a reverberagdo de diversas caracteristicas proprias dessa fase e
forma especificas do moderno, como a destradicionalizacdo, desinstitucionalizacdo e a

individualizacdo, num processo de reconfiguracdo religiosa.

Assim, portanto, estava definido o arquétipo da dissertacdo: partindo do objetivo,
hipotese, justificativa e metodologia aqui descritos, uma divisao em trés capitulos; o primeiro
sobre as implicacGes dos processos da modernidade radicalizada na religido, com atencao
especial as discussdes de Daniele Hervieu-Léger e Ulrich Beck; o segundo sobre os evangeélicos
brasileiros em um panorama geral, especificamente sobre 0 aumento da categoria censitaria dos
evangélicos ndo determinados — defendida aqui como categoria possivel a abarcar 0s
desigrejados — frente a diminuicdo numérica das igrejas institucionais no total de evangélicos
brasileiros; e o terceiro, sobre o objeto recortado, a comunidade “Caminho da Graga” liderada

por Caio Fabio, trabalhada bibliogréfica e experimentalmente.
NOTAS METODOLOGICAS

Este € mais um dos incontaveis trabalhos sobre religiosidade brasileira realizados sob a
Otica da sociologia. Embora seja indiscutivel a afirmacdo de que as ciéncias modernas — entre
as quais as ciéncias sociais — nascem e se perpetuam sobre um forte discurso antirreligioso,
motivado principalmente pela proposta de desenvolvimento de um conhecimento que dé
respostas satisfatorias aos seus problemas de forma totalmente isenta de qualquer inclinacéo a
crenga religiosa de qualquer espécie, também parece inegavel que, na religido, elas encontram
um de seus mais antigos e dissecados objetos. A razdo é simples: a busca pela reafirmacéo
cientifica da sociologia, consequentemente seu desenvolvimento técnico, estariam estritamente
ligados ao desaparecimento da religido. Uma simples analise nos escritos dos cientistas sociais
classicos, desde a solidificacdo da area no século XIX, nos permite confirmar essa imagem.
Emile Durkheim, por exemplo, dedica uma obra toda a tematica®. Max Weber, por sua vez,
concentraria parte de seus escritos as religides ditas mundiais, bem como a sua relacdo com as
mudancas e transformagdes sociais de uma época rumo ao “desencantamento” ©. Ja em Marx,
embora nédo seja tema principal, areligido por vezes seria pincelada em sua relacdo com o social,

vista como instrumento de classe, objeto de superacéo inexoravel. Entretanto, a reproducéo do

SLangado em 1912, “As formas elementares da vida religiosa” (2003) toma como objetivo a elaboragdo de uma
teoria geral da religido, tendo como base a andlise das instituicdes religiosas mais primitivas.

®No classico “A ética protestante € o espirito do capitalismo” (2004), Weber discorre sobre a relagdo existente
entre a ascese protestante, principalmente puritana, e a conduta econdmica capitalista. Em 2016, a editora Vozes
langou a 1? edicdo em portugués de “Etica econdmica das religides mundiais”, outra obra do autor alemdo
envolvendo religido.
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ethos cientificista moderno ndo veio acompanhado da extingdo do religioso, antes, ignorar que
a religido, mesmo na contemporaneidade, continua a exercer influéncia sobre ideias,
instituicOes, esferas e formas sociais parece impossivel. A verdade é que, como escreveu Julio
de Santa Ana,
A religido é um aspecto importante da realidade humana e parece ser
indissocidvel do processo social, pois permite o0 desenvolvimento de

convicgdes e valores, contribuindo de maneira decisiva para a formacéo de
diversos tipos de comunidades (SANTA ANA, 1998, p. 52).

O tema por muito tempo continuaria a ser debatido nos corredores da ciéncia. No Brasil,
ja nos primeiros passos das ciéncias sociais por suas universidades, o reconhecimento da
religido como objeto consideravel de analise socioldgica desembarcara junto com o0s
pesquisadores franceses que aqui buscavam solidificar a recém-criada area. Roger Bastide, por
exemplo, que além de dedicar varios de seus escritos as articulagbes entre 0s termos
raca/religido brasileiras, sendo ele mesmo protestante, ja& se destacava como sociélogo a
ponderar sobre a matéria desde a Franca’. O resultado posterior foi nitido. A religido ndo so
seria também tomada posteriormente como objeto por aqui, como prevaleceria no pais,

conforme aponta Santa Ana (1998), a influéncia francesa no seu fazer socioldgico.

Décadas apds décadas, trabalhos seguidos de trabalhos, eis 0 nosso contexto. Sob a
tutela de tal influéncia, o caminho metodoldgico a ser percorrido por esta dissertacao entraria
pelo viés da teoria de uma pesquisadora francesa especifica: Daniéle Hervieu-Léger. Dentro
disso, para um maior entendimento do significado dessa escolha, penso ser necessario resgatar
uma ponderacdo feita por Santa Ana relacionada ao carater multiplo das sciences de la religion

francesas

O enfoque interdisciplinar da escola francesa nédo é totalmente claro: ha alguns
investigadores que seguem, predominantemente, a linha socioldgica (a
orientacdo foi indicada por Durkheim), ao passo que outros vao por caminhos
cuja maior influéncia provém da antropologia (Roger Bastide é um exemplo
classico nesse sentido) e ddo maior importancia a aspectos psico-sociais
(Daniele Hervieu-Leger pode ser mencionada neste caso), ou ainda, levam a
cabo seu trabalho demonstrando um respeitoso cuidado ao considerar
definicOes teoldgicas que emanam de centros de autoridade religiosa, mas que
sdo fortemente questionadas por algumas institui¢des cientificas (Ibid, p. 52).

7“Eléments de sociologie religieuse ” (1935) e “Les problemes de la vie mystique ” (1931) sdo alguns exemplos de
textos de Bastide circuncidados pela temética “religido”. Em 1960 é publicado “Les réligions africaines au Brésil”,
a tratar do tema no contexto brasileiro.
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A teoria hervieu-légeriana foi tomada, portanto, por um carater distintivo do fazer
socioldgico da religido: o seu desenho da relacdo religido e segunda modernidade que delimita
novos contornos ao seu estudo, distintos das formulagdes de especialistas da area apadrinhados
pela sociologia classica francesa. A questdo fundamental apontada pela autora era que,
diferentemente da metodologia essencialmente verificativa e experimentativa proposta até
entdo para a validagéo da secularizagdo e do desencantamento racional da sociedade moderna
—mensurada pelo declinio do catolicismo na Franca, de acordo com os tedricos quantitativistas
—amodernidade acarretou um panorama religioso complexo de “decomposi¢ao e recomposi¢ao
de crengas” (HERVIEU-LEGER, 2015), cuja compreenséo s6 seria possivel quando levada em

consideracao a experiéncia subjetiva dos individuos.

Fica claro, portanto, que epistemologicamente a dissertacdo se orientou pela corrente
fenomenoldgica, que oposta ao método positivista, fundamenta-se numa relacdo de
proximidade entre pesquisador e pesquisados. Sendo assim, também parece explicito que todas
as questdes levantadas pela problematica desta pesquisa foram e s6 puderam ser traduzidas por
um exaustivo exercicio tedrico-bibliografico e, empiricamente, pela abordagem qualitativa.
Correto, ndo fosse a preocupacdo em tracar um panorama histérico e demografico dos
evangélicos brasileiros no segundo capitulo, uma vez que tratar de sua desinstitucionalizacao é
ponto central. Portanto, o caminho percorrido aqui foi dobre: quantitativo na analise de dados
estatistico sobre os evangélicos no pais, centrado principalmente nos censos, e qualitativo
quando da abordagem do grupo elencado, baseado em depoimentos orais via entrevistas
tematicas semiestruturadas, reafirmando assim a importancia da exposicdo dos aspectos
psicossociais como ferramentas de compreensdo, possiveis validadores das hipdteses
levantadas. Além do mais, como a histdria do recorte esta diretamente ligada a trajetdria de seu
fundador e lider, utilizou-se também, a partir do uso de extenso material discursivo, o estudo
de trajetoria de vida (GUERIOS, 2011), crendo ser possivel, através dele, entender ainda mais
0 universo social e histérico de nossa delimitacdo. De forma mais objetiva, portanto, os
procedimentos adotados nesta dissertacdo foram: 1) uma exaustiva pesquisa bibliografica; 2) a
sistematizacdo e analise de materiais e praticas discursivas; e 3) a aplicacdo de entrevistas

semiestruturadas com atores-chave do grupo recortado.

Sobre o primeiro ponto, explicita-se que foram feitos usos de diversas referéncias
teorico-bibliograficas, por meio de consultas a literatura cientifica especifica sobre o tema, ora
em livros de bibliotecas fisicas e virtuais — principalmente nas bibliotecas da prépria UNESP-

FCLArenadaFFLCH, na USP —, ora com o uso de diversos artigos cientificos disponibilizados
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na internet. Ressalta-se além disso que, especialmente por conta da concessdo da bolsa de pos-
graduacdo no segundo ano da pesquisa, diversos livros sobre a tematica foram também
adquiridos, o que contribuiu muito para o enriquecimento do texto, uma vez que boa parte dos
titulos ainda ndo traduzidos que aqui séo citados foram comprados com recursos desse auxilio.
Isso nos parece ser digno de destaque na reafirmacéo de sua importancia, dadas a situacdo e
previsdes nada otimistas relacionadas a ciéncia brasileira hoje. Prosseguindo, portanto, no que
concerne ao uso e analise dos materiais e praticas discursivas do grupo recortado, nossa énfase
repousou na sistematizacdo do vasto conteudo audiovisual presente na internet — principalmente
no site youtube.com — do Caminho da Graca e de seu fundador, Caio Fabio. Publicados pela
sua propria equipe, tais registros somaram-se ao pouco que se tem escrito sobre 0 movimento,
bem como as reportagens midiaticas veiculadas a época para nés pertinente, formando um rico
e imprescindivel todo discursivo, principalmente sobre Caio, sem o qual nossa pesquisa ndo

seria 0 que se tornou.

Por fim, com relacdo as entrevistas semiestruturadas, optamos pela sua realizacdo com
dois atores considerados chaves para o entendimento ndo s6 do funcionamento daquele que
delimitamos como recorte especifico de pesquisa mas também de um predominante perfil entre
aqueles gque se simpatizam e aderem ao movimento: religiosos outrora filiados a alguma igreja
evangélica institucionalizada. Na primeira delas, conversamos com Adailton César de Assis
Dutra, um dos coordenadores/mentores do movimento Caminho da Graca, responsavel pela
estacdo de Taguatinga-DF. Colhida em 26/07/2017, em Taguatinga, essa entrevista fora
marcada depois de contatos primarios via aplicativo de mensagens, ja que seu contato telefénico
se encontrava no proprio site do Caminho da Graca. Sendo Adailton ex-pastor de igreja
evangélica, e mais, mentor de um grupo na macrorregiao da Brasilia — onde o movimento fora
iniciado — tal entrevista mostrou-se importante fornecedora de informagfes que foram
incorporadas a dissertacdo. JA em relacdo a segunda entrevista, conversamos com Carlos
Bregantim, outro dos coordenadores/mentores do grupo, responsavel pela Estacdo de S&o
Paulo-SP. Também marcada via aplicativo de mensagens e realizada em 06/09/2017, na cidade
de S&o Paulo, a interlocugdo mostrou-se rica dado envolvimento de Carlos com Caio Fabio
muito antes do Caminho da Graga dar 0s seus primeiros passos como movimento, 0 que

inegavelmente trouxe a pesquisa informagdes valiosas®.

8Contatos com Caio Fabio também foram realizados na tentativa de realizacdo de uma entrevista. Muito embora,
depois de repetidas conversas com sua secretaria pessoal, Caio tenha se prontificado a responder somente poucas
perguntas enviadas por meios eletronicos, tais perguntas, até a finalizagdo deste texto, ndo haviam sido
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Particularmente, para a exigéncia do objeto em si e 0 pouco tempo que uma pesquisa de
mestrado oferece, esses caminhos foram, entdo, escolhidos como melhor roteiro metodoldgico.
Citando Greene et al.®, Pascale Dietrich et al. escrevem que a articulagdo entre as abordagens
quantitativa e qualitativa € funcional, uma vez que

(...) este modo de trabalhar pode ter quatro fungdes: a “triangulagdo” (buscar
fazer convergir ou corroborar resultados provenientes de diferentes métodos
com os resultados do outro); o “desenvolvimento” (utilizar os resultados de
um dos métodos para auxiliar na interpretacdo dos resultados de outro
método); a “iniciacdo” (descobrir paradoxos e contradigdes que levam a
reconsiderar a questdo de pesquisa) e a “expansdo” (tentar entender a
amplitude e o alcance da pesquisa utilizando elementos da pesquisa para

confronta-los com outro método) (DIETRICH, P.; LOISON, M.; ROUPNEL,
M., 2015, p. 172).

Referindo-se a animosidade historica entre os representantes das duas abordagens,
Mirian Goldenberg discorrera ainda no mesmo sentido, pontuando que

A integracdo da pesquisa quantitativa e qualitativa permite que o pesquisador

faca um cruzamento de suas conclusées de modo a ter maior confianga que

seus dados ndo sdo produto de um procedimento especifico ou de alguma

situacdo particular. Ele ndo se limita ao que pode ser coletado em uma

entrevista: pode entrevistar repetidamente, pode aplicar questionarios, pode

investigar diferentes questdes em diferentes ocasifes, pode utilizar fontes
documentais e dados estatisticos (GOLDENBERG, 1997, p. 62).

Logo, o manuseio dessas vertentes metodoldgicas se deu na ambicdo de dar a esta
pesquisa extensdo e profundidade, dentro da generosidade de um tempo limite para uma
dissertagdo de mestrado. Dito de outra forma, ao identificar quantitativamente mudanca no
cenario religioso brasileiro em sua extensdo, nossa tentativa foi buscar aprofundar o seu estudo
ao evidenciar novas formas do ser religioso ligadas a individualizacdo e consequente
desinstitucionalizacdo, contextualizando-as temporal e espacialmente num recorte especifico.
Espera-se, portanto, que no decorrer do trabalho tais linhas saltem aos olhos de seu leitor, de

modo que a metodologia seja sempre lembrada na medida em que as paginas avangarem.

respondidas. Todavia, dada a grande quantidade de material disponibilizado por e sobre Caio em sua autobiografia,
em entrevistas dadas a outros e na internet, cremos ter preenchido tal lacuna no seu uso, sistematizagdo e analise.
°GRENE, J. C.; CARACELLI, V. J. & GRAHAM, W. F. Toward a conceptual framework for mixed-method
evaluation designs. Educational Evaluation and Policy Analysis, vol. 11, 1989, p. 255-274.
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1 - RELIGIAO E MODERNIDADE

A experiéncia ambiental da modernidade anula todas as fronteiras geograficas
e raciais, de classe e nacionalidade, de religido e ideologia: nesse sentido,
pode-se dizer que a modernidade une a espécie humana. Porém, é uma unidade
paradoxal, uma unidade de desunidade: ela nos despeja a todos num turbilh&o
de permanente desintegracdo e mudanca, de luta e contradi¢do, de
ambiguidade e angustia. Ser moderno ¢ fazer parte de um universo no qual,
como disse Marx, “tudo o que é solido desmancha no ar” (BERMAN, 2007,
p. 15).

N&o ha como negar que a modernidade, enquanto tema e objeto, tem ocupado lugar de
destaque no debate socioldgico ha muito tempo. Na realidade, ndo podemos esquecer que a
prépria sociologia se constitui a partir da aparicdo do moderno, sendo nao s6 uma ciéncia que
se propOe a estudar suas contradi¢bes como, também, um de seus produtos diretos. Nesse
sentido, Marshall Berman, em Tudo o que é solido desmancha no ar: a aventura da
modernidade (2007), n&o foi o primeiro a apontar para a emergéncia da discussao de dentro dos
corredores das ciéncias sociais, sendo esse assunto permeado desde a obra dos chamados
cientistas sociais classicos, ainda que neles o termo ndo apareca explicitamente®®. Depois dele,
por certo, muitos foram os tedricos que se dedicaram no estudo da temaética, inclusive sobre
suas fases e formas posteriores, entre 0s quais poderiamos citar Habermas (2002), Giddens

(1991), Bauman (2001), Berger e Luckmann (2004), entre outros.

O fenbmeno estudado nesta dissertacdo, a saber, a desinstitucionalizacdo evangélica,
vem alicercado na hip6tese de ser, ele, o resultado de uma série de transformacdes causadas por
um processo heterogéneo, observado no mundo de maneira desigual, inserido no contexto
denominado modernidade radicalizada. A esse respeito, esta primeira secdo tratara de balizar
sobre o debate acerca dessa fase e forma moderna, seus reflexos na experiéncia religiosa, bem

como suas caracteristicas enxergadas naquele que foi elencado aqui como recorte de pesquisa,

OKarl Marx, o primeiro dos classicos no sentido cronolégico da obra, relaciona de modo direto os termos
“modernidade” e “capitalismo”, designando-0s como um periodo histérico marcado pela ascensdo da classe
burguesa e suas consequéncias, tais como as mudancas estruturais operadas em favor do lucro — em O manifesto
do partido comunista (2003), por exemplo, as expressdes “industria moderna”, “moderno proletariado”, “moderna
sociedade burguesa”, entre outras, sio encontradas logo nas primeiras paginas. Emile Durkheim, por sua vez,
empreende esfor¢co para a compreensdo das mudangas processadas no interior das sociedades tradicionais,
buscando compreender e explicar as ldgicas de funcionamento das novas estruturas sociais que surgiam no
contexto moderno, trabalhando para isso com questdes como as instituicdes, a moral, a politica, religido,
solidariedade etc. Podemos citar, por exemplo, sua ponderacdo em A divisdo do trabalho social (1977). J4 em Max
Weber, o tema da modernidade vem acompanhado com aquilo que o tedrico aleméo chamou de “desencantamento
de mundo”, relacionado ao processo de racionalizacdo caracteristico das sociedades ditas modernas — em Die
Wirtschaftsethik der Weltreligionen (1998), obra dividida em trés grandes volumes, é possivel ver como Weber
trabalha com essa nocdo a partir de seus estudos sobre as religides mundiais.
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0 grupo Caminho da Graga. Tomar-se-a como roteiro, para tanto e sobretudo, um caminho que
passard pela discussdo sobre as diferentes concepc¢des do lugar e do papel da religido na
sociedade moderna; sobre a modernidade em si, enguanto conceito sociologico; suas
descontinuidades, na contraposicéo de diferentes fases e formas assumidas até a compreensao
da modernidade radicalizada; bem como suas implicagfes na religido com a contribuicdo dos
trabalhos da soci6loga francesa Daniele Hervieu-Léger — especificamente com o seu conceito
de modernidade religiosa (HERVIEU-LEGER, 2008) — e do socidlogo alem&o Ulrich Beck —
com suas contribuicdes para a constru¢do da ideia de “Deus pessoal” e individualismo

institucionalizado (BECK, 2011, 2016).

Como enunciado desde o titulo, € mister que facamos, na proposta de nosso trabalho,
uma ponderagdo acurada sobre tais conceitos de modo que fique mais claro, quando tratarmos
das mudancas observadas no cenério religioso brasileiro, especificamente sobre os evangélicos,
que os desigrejados inserem-se num todo de transformacdes que permeiam diversos tipos de
campo social (BOURDIEU, 1989), entre os quais o religioso, que além de perder sua anterior
posicdo de destaque sobre os demais — destaque outrora determinante, inclusive, para a
composicdo e manutencdo de outros campos —, acaba ocupando um dos lugares centrais no
debate sociol6gico acerca do periodo moderno, com o tdo controverso paradigma da

secularizacao.
1.1- O ADVENTO DA MODERNIDADE

Como ja escrito, o problema desta dissertacdo estd situado em uma fase e forma
especificas da modernidade, a modernidade radicalizada. Para entendermos, entretanto, o que
essa afirmacéo significa, passaremos a discorrer de modo breve sobre a modernidade enquanto
conceito socioldgico, concentrando-nos posteriormente no tempo histérico aqui circunscrito.
Em outras palavras, retomaremos alguns conceitos que nos ajudem a entender o advento da
sociedade moderna de modo que, adiante, possamos nos concentrar em sua forma
contemporanea, chamada radicalizada. Longe da tentativa de tratar exaustivamente sobre as
inimeras teorias acerca do inicio do periodo moderno — como se de fato fosse possivel
estabelecer um inicio indubitavel —, o nosso trabalho buscara por situar o advento da
modernidade seguindo a argumentacdo de Shmuel Eisenstadt, que em Modernidades Multiplas

(2001) toma essa discussédo como tema explicativo de sua teoria.

De acordo com Eisenstadt, duas idiossincrasias principais teriam se destacado como

projetos fundantes do moderno — ou, como escreveu, teriam sido as responsaveis pela passagem
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das civilizagdes da primeira era axial para uma segunda era axial (EISENSTADT, 1982; 1986):

um projeto politico, baseado no individualismo, e um projeto cultural, baseado na reflexividade;

COmMo escreve
O programa cultural da modernidade implicava alteragdes muito diferentes na
concepcdo de acdo humana e do seu lugar no fluir do tempo. Carregava
consigo uma concepcdo de futuro caracterizada por um numero de
possibilidades realizaveis através da acdo humana autonoma. As premissas em
que assentava a ordem social, ontolégica e politica, e a legitimacdo dessa
mesma ordem, ja ndo eram dadas como garantidas. Desenvolveu-se assim uma
intensa reflexividade em torno das premissas ontoldgicas basicas das
estruturas da autoridade social e politica - uma reflexividade partilhada mesmo

pelos criticos mais radicais da modernidade, que negavam por principio a sua
validade (Ibid., p. 141).

Longe da querela sobre o contexto historico inequivoco de afirmacao de tais projetos —
gue varia na maioria da historiografia, indo do século XV1 até o século XVIII, como se fosse
precisa e objetivamente possivel delimita-lo —, embora parega certo que o contraste entre
tradicional e moderno tenha comegado a se popularizar na Europa ainda no século XVI
(WILLIAMS, 1987), tomaremos dos anos de 1700 como seminais para um tipo de postura que,
embora experimentada aquela altura, era desconhecida até entdo e que ja nos serve, em um
primeiro momento, para entendermos o que foi a passagem a modernidade a partir daqueles

que a assistiam: a compreensdo da modernidade como uma época contemporaneamente vivida.

Como pontuara Jurgen Habermas, a nocdo de tempo a ocupar o imaginario das pessoas
a partir desse século foi determinante para uma compreensao da necessidade de superacao de
um passado tradicional, determinando assim o que autor chamou de “projeto da modernidade”
(HABERMAS, 1984). As experiéncias de autonomia individual e reflexividade vivenciadas na
Renascenca e na Reforma Protestante, séculos antes, embora tivessem fomentado o modo
ontoldgico a emergir séculos depois, ndo foram capazes de produzir em seu tempo as multiplas
percepcdes e revolugdes que consagrariam a vitdria do moderno sobre o tradicional. Ainda
marcados pela ideia da transcendéncial! — ndo nos esquecamos que a Reforma Protestante foi,
antes de qualquer outra coisa, um movimento religioso de retorno ao que acreditavam ser a
forma pura da religiosidade cristd —, esses eventos apenas gestaram um projeto de autonomia

individual que encontraria sua realizagcdo mais de trezentos anos depois.

Hytilizando-se do método comparativo das religides mundiais empreendido por Weber, Shmuel Eisenstadt vé a
transcendéncia como um elemento axiolégico comum que perpassa as sociedades dentro daquela que chamou de
primeira “era axial”, anterior 8 modernidade — conceito que, por sua vez, € derivado da obra de Karl Jaspers (1949)
— marcada pelo conflito entre uma visdo transcendental e a ordem mundana.
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Ainda no século XVII, as publicacdes de algumas obras enigmaéticas registravam o
espirito da época, de uma passagem da mentalidade politica e cultural da Renascenga para um
novo tempo marcado pelo predominio da técnica, ciéncia e da racionalidade, que por sua vez,
pregoavam a autonomia do individuo sobre qualquer tipo de controle institucional, intelectual
e moral, cada vez menos pautada numa reivindicacdo transcendental, cada vez mais pautada
numa reivindicagdo ontoldgica de imanéncia. Em 1624, por exemplo, Francis Bacon — aquele
que é considerado por muitos como o ultimo dos tradicionais e primeiro dos modernos —
descrevia em Nova Atlantida (1973) uma ilha de organizagéo igualitaria e justa tdo somente
gracas a ciéncia, que dava ao homem o poder de controlar a natureza, usufruida para o bem
comum. Treze anos depois, em 1637, René Descartes dava ao mundo sua obra magna, O
Discurso do Método (1979), apontando um modo moderno de fazer filosofia, indagando sobre
0 seu presente, ainda que nele a representacdo fosse apresentada como um dado sem qualquer
necessidade de fundamentagdo empirica. John Locke, por sua vez, na publicacdo da primeira
Carta sobre a Toleréancia (1973), em 1689, discorrera sobre a necessidade de separacdo da
esfera civil e da esfera religiosa, sendo a primeira a responsavel exclusiva pelos interesses

ligados a vida, a liberdade, ao bem-estar geral etc.

Mas é precisamente no século XVIII que essa virada a busca de compreensdo do tempo
contemporaneamente vivido, entendido como a modernidade, se dara livre das amarras
transcendentais, onde o projeto da modernidade encontrara sua personificacdo no uso da razéo
para a regulacdo do projeto individual, inaugurando aquilo que Eisenstadt chamard de um
segundo momento da histdria social, especificamente como segunda era axial (EISENSTADT,
1982; 1986). Se na primeira era axial, segundo Jaspers (1949), o homem fora despertado para
uma consciéncia de si mesmo, com a ordem transcendental como critério para a ordem
temporal; na segunda, tal “transcendéncia das mundivisdes teologicas sofre uma viragem
politica” (BECK, 2017, p. 52), inaugurando a partir de entdo o0 momento em que o homem ¢
descoberto como objeto central do arranjo politico-cultural da nova sociedade. Sobre isso
escrevera Lukécs que

A ontologia religiosa original, que visava reinar sozinha, foi vitima de um —
respeitoso — desprezo cientifico que costuma estender-se também, com menos
respeito, para a ontologia que esta fora do dominio religioso. O moderno
neopositivismo, em seu periodo de florescimento, qualificou toda indagacéo
sobre o ser, até mesmo qualquer tomada de posicdo em relacdo ao problema

de saber se algo é ou ndo é, como um absurdo anacrbnico e anticientifico
(LUKACS, 2015, p. 34).
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O fil6sofo francés Michel Foucault, sobre isso, enfatizara a importancia de Immanuel
Kant e a sua formulagéo e reflexdo sobre o Aufklarung (FOUCAULT, 2016). Apontando o
filosofo alemao como o responsavel pelo que chama de “ontologia de nés mesmos”, Foucault
destaca que em Beantwortung der Frage: Was ist Aufklarung? (1974), texto publicado
originalmente em 1784, Kant teria proposto uma investigacdo inédita do proprio tempo
presente, perguntando sobre a modernidade ao indagar sobre o Aufklarung, fundando assim
modos seguidos pela filosofia moderna que, ao contrario de Descartes — que como ja
escrevemos, de certa maneira, também indagara sobre o seu tempo — haveriam de afirmar a
necessidade de fundamentacdo empirica a toda representacédo, tracando assim uma diferenca
entre o transcendental e o empirico. Em outras palavras, se Descartes questionava sobre o que
o0 presente significava para a filosofia, Kant, seguindo o inverso, inquiria o significado da
filosofia para o proprio tempo presente. Com a revolucdo copernicana de Kant na filosofia
(KANT, 1973) — que invertera a centralidade do objeto pela centralidade do sujeito que o pensa
— estavam finalmente erigidos os pilares modernos a caracterizar uma segunda era axial,

retomados na discussao de Eisenstadt: a autonomia do individuo e a reflexividade.

Em oposicdo ao periodo anterior, portanto, a segunda era axial despontava como uma
nova configuragdo social que, pautada em tais idiossincrasias defendidas como imanentes,
haveria de caracterizar-se pela secularizacdo de sua ordem, questionando as bases do
pensamento tradicional — por conta da reflexividade, tendo o desenvolvimento da ciéncia, do
capitalismo da sociedade industrial, da burocracia, entre outros processos racionais como
exemplos — e, a0 mesmo tempo, relacionando-a aos processos politicos e sociais de construgado
identitaria, tais como 0s movimentos sociais — por conta da énfase na autonomia individual,

tendo como exponencial exemplo a Revolucdo Francesa. Como escreve o autor

O grau de reflexividade caracteristico da modernidade ultrapassou aquilo que
estava cristalizado nas civilizacfes da era axial [Eisenstadt, 1982; e Eisenstadt
(org.), 1986]. A reflexividade que se desenvolveu no seio do programa
moderno ndo se centrou somente na possibilidade da existéncia de diferentes
interpretacbes das visOes transcendentais nucleares e das concepgOes
ontoldgicas basicas prevalecentes numa sociedade ou civilizagao particular;
questionou-se também a propria evidéncia dessas visdes e dos padrdes
institucionais com elas relacionados. Surgiu assim uma consciéncia da
possibilidade de maltiplas visdes que, de facto, podiam ser contestadas (...)
No centro deste programa cultural encontrava-se a énfase colocada na
autonomia do homem: a emancipacdo do homem ou da mulher (na sua
formulacdo original, tratava-se certamente do ‘homem’) dos grilhGes da
autoridade politica e cultural tradicionais. Neste processo de continua
expansdo do dominio da liberdade e da actividade pessoal e institucional, essa
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autonomia comecou por implicar a reflexividade e a explorac¢do; em segundo
lugar, implicou também a construcdo activa e o dominio da natureza,
incluindo a natureza humana. Este projecto de modernidade colocava uma
énfase muito forte na participacdo autbnoma dos membros da sociedade na
constituicdo da ordem social e politica, no acesso autonomo de todos os
membros da sociedade a estas ordens e aos seus centros (EISENSTADT,
2001, p. 142).

Em suma, na defini¢do dada por Anthony Giddens, a modernidade constituia-se como
um “periodo que se estendeu do Hluminismo europeu de meados do século XVIII a, pelo menos,
meados dos anos 1980, caracterizado pela secularizagdo, racionalizagcdo, democratizacao,
individualizagdo e ascensdo da ciéncia” (GIDDENS e SUTTON, 2016, p. 22). Todavia,
fundamentados nos projetos do lluminismo, que foram por sua vez personificados na Revolucgéo
de 1789, esses valores ndo demorariam para ser questionados, muito em razdo daquilo que a
historia preparava para as geragdes posteriores, o que inevitavelmente revelaria uma nova faceta

da modernidade, um novo periodo em sua constitui¢do a se revelar como descontinua.
1.1.1 - A MODENRIDADE E SUAS DESCONTINUIDADES

A era da modernidade é tdo diferente das eras anteriores que devera ser
abandonada qualquer abordagem considerando a sociedade ocidental,
industrial ou capitalista, consoante a terminologia com que se opere, como 0
topo de um processo evolutivo — independente do esquema evolutivo que se
tenha em mente. Em sua substituicdo devemos defender uma abordagem das
origens e consequéncias da modernidade que, embora aceitando obviamente
a existéncia de continuidades entre a era moderna e as eras precedentes,
permita salientar quéo radicais sdo as descontinuidades que nos separam das
épocas anteriores (..) Esta descontinuidade é intensiva e extensiva
(GIDDENS, 1988, p. 238).

Se com o advento da modernidade prevalecera, segundo vimos seguindo Eisenstadt,
uma ordem social fundamentada em um projeto politico, baseado no individualismo, e um
projeto cultural, baseado na reflexividade e na capacidade humana de superacdo por meio da
ciéncia e da técnica, ndo foram poucos o0s tedricos que, a partir da segunda metade do século
XX, passaram a acreditar na superagdo de suas principais consequéncias, criando a partir disso
novas categorias e conceitos explicativos que fossem capaz de abarcar uma nova realidade que
parecia se apresentar como resultado de transformac6es experimentadas desde o inicio dos anos
1900. As sucessivas crises sociais, politicas e econdmicas, motivadas sobretudo pelas grandes
guerras mundiais, colocaram em xeque 0s programas racionais e autbnomos apregoados pelos
ideais modernos, dando novos contornos ao sentido da historia, que, ao contrario do sentido de

progresso inexoravel defendido por muitos, revelava-se descontinua. Se, como escrevera Bacon
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séculos antes, os projetos politico e cultural da modernidade permitiriam a organizacdo de uma
sociedade igualitaria e justa, o século XX, mais precisamente a partir de 1914, escrevia uma
historia diferente, de um enredo marcado por milhares de mortes e mudancas substanciais que
demonstravam ndo ter muita relacdo — pelo menos diretamente — com os valores iluministas.
Tao logo, como escrevera Eric Hobsbawm
(...) uma era cuja Unica pretensdo de beneficios para a humanidade se
assentava nos enormes triunfos de um progresso material apoiado na ciéncia
e tecnologia encerrou-se numa rejeicdo destas por grupos substanciais da

opinido publica e pessoas que se pretendiam pensadores do Ocidente
(HOBSBAWM, 1995, p. 20).

Embora ja presente em Nietzsche, ainda no final do século X1X*2, em outros desses que
se pretendiam pensadores do Ocidente, como escreveu Hobsbawm, pudemos ver os ataques e
criticas crescentes ao projeto iluminista. Por proximidade a rea concernente ao nosso trabalho,
poderiamos citar, por exemplo, Georg Simmel e Max Weber. Contemporaneos e amigos, esses
dois pensadores alemaes caracterizaram-se, entre outras coisas, pela critica @ modernidade nos
meandros de seus pensamentos. Concentrando-se nos temas da objetividade e da subjetividade,
Simmel desenvolveu uma teoria da sociedade que levou em considera¢do um efeito negativo
do advento da modernidade, a saber, 0 ganho de autonomia propria dos objetos face a
subjetividade distintiva dos individuos, o que caracterizou seu conceito de “tragédia da cultura
moderna” (SIMMEL, 2005a; 2005b). Olhando para a metropole de seu tempo, o tedrico
discorrera sobre os 6nus sociais causados pelos ideais iluministas a partir do projeto politico do
moderno; problemas que, como pontuara, “derivam da reivindicacdo que faz o individuo de
preservar a autonomia e individualidade de sua existéncia em face das esmagadoras forcas
sociais, da heranga historica, da cultura externa ¢ da técnica da vida” (SIMMEL, 1976, p. 11).
De modo semelhante, na concluséo de A ética protestante e o espirito do capitalismo (WEBER,
2004), Max Weber usava da alegoria da “jaula de aco” para se referir & esséncia de um dos
produtos diretos do advento da modernidade: o capitalismo. Fruto dos processos de
desencantamento do mundo, esse sistema total seria o responsavel, segundo Weber, ndo pela
afirmacéo da autonomia individual, mas ao contrario, pela limitacéo da liberdade humana face
a determinacdo imposta por sua logica; e criticando-o, Weber constatava os agravos da propria

modernidade.

12A0 questionar boa parte da tradicdo filosofica e sua necessidade constante de busca pela verdade e pela afirmagéo
racional diante das “inverdades” a partir de uma nogao de identidade, Nietzsche acaba por atacar as bases fundantes
do projeto da modernidade, cuja énfase no carater racional-cientifico se definia em um alicerce identitario comum.
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N&o obstante a todas as criticas emergentes naquele contexto, bem como as novas — ou
pelo menos modificadas — configuragdes e arranjos sociais que dele resultavam, passavam a
surgir novas tentativas de explicacdo do mundo e da histéria, que aumentavam na medida em
que o tempo passava, principalmente a partir do periodo conhecido como entreguerras. Nesse
interim, ndo demorou para que surgissem movimentos que se posicionaram publicamente como
antagdnicos aos projetos modernos, que buscavam romper com as acepgdes modernistas até
entdo tomadas como convencionais. A partir da década de 1960, por exemplo, surgem o0s
movimentos contraculturais, caracterizados nesse perfil, dada sua posi¢do contraria ao tipo de
racionalidade técnica e burocratica das diversas institui¢des, incluindo “os partidos politicos e
os sindicatos”, como pontua o teérico David Harvey (1992, p. 44). Entdo, como se 0 conceito
de modernidade ja ndo fosse mais suficiente para lidar com todo esse cenario, que evidenciava
em si um processo de descontinuidade da modernidade — como citamos de Giddens no inicio
desta subsecdo —, passou-se a ouvir e a ler com cada vez mais frequéncia sobre o advento de

um novo periodo, conceituado por termos variaveis em diferentes pensadores.

Popularizada na filosofia e epistemologia pelo filésofo francés Francois Lyotard, a
nomenclatura “pds-modernidade” — j& usada como designacdo de categoria estética em certos
movimentos artisticos e arquitetdnicos, pelo menos desde a década de 1930* — tdo logo ecoaria
entre os corredores do pensamento que se propunham a entender o seu tempo presente, sendo
talvez a formulacéo tedrica mais afamada para o periodo. Designando, segundo Lyotard, “o
estado da cultura ap6s as transformacdes que afetaram as regras do jogo da ciéncia, da literatura
e das artes a partir do final do século XIX” (LYOTARD, 1998, p. 15), o termo faria referéncia
a um novo tempo, em que as metanarrativas tdo caracteristicas no periodo anterior ndo mais
serviam como sustentacdo de prescri¢cBes éticas e de conduta; condicdo em que as visdes
totalizantes da hist6ria perdiam credibilidade. Nesse contexto de crise dos metadiscursos, todas
as mudancas sociais pareciam corroborar com uma teoria de ruptura, ja que 0s arranjos outrora

observados davam lugar a novas formas e desenhos do mundo.

De fato, as ultimas décadas do século XX contribuiam com um prognéstico de transicéo.
Nesse curso da crise da modernidade, sobretudo apds o fim da Guerra Fria em 1989, processos
econdmicos, politicos e culturais geraram o que veio a se chamar de globalizacdo. Assim, em

um processo diferenciado e desigual, marcado por “um conjunto de condi¢gdes e contradigdes”™

13Segundo Perry Anderson (ANDERSON, 1999), a expressdo “pds-modernismo” surgiu na Espanha na década de
1930, com o critico literario Frederico de Onis. Tratada como categoria estética, a nomenclatura fora empregada
para referenciar a contemporaneidade da lirica a época.
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(ORTIZ, 2009, p. 248), implicador de transformac6es que transcendiam os limites do Estado-
nacdo, o capitalismo — de certa forma como ja predito por Marx no que diz respeito ao seu
carater expansionista (MARX, 1991) — atingia um estagio para além de qualquer fronteira; com
isso, 0s bens de consumo se desterritorializavam na medida em que esse sistema mais
reivindicava uma agéo global, em uma nova divisdo internacional do trabalho. Ao mesmo
tempo, com o surgimento de novas tecnologias informacionais e o desenvolvimento de meios
de transporte mais rapidos, a velha nogdo e conceito de espago passavam a exigir uma nova
definicdo que o Estado-nacdo ndo era capaz de fornecer. Mais do que isso, a problematica em
si era desafiadora para as proprias ciéncias sociais, ja& que como se ndo bastasse o surgimento
de uma nova categoria historica, o globalismo “desafiava as proprias categorias cultivadas pelo
pensamento sociologico” (ORTIZ, 2009, p. 242), que por sua vez eram fundamentadas em
conceitos e formas da sociedade nacional. N&o apreensiveis pelos modelos cientificos
tradicionais, restritos as fronteiras nacionais, as dindmicas modernas impunham ao campo das

ciéncias sociais “um desafio epistemoldgico novo” (IANNI, 1994, p. 147).

A pergunta em meio a todas essas transformacdes e suas implicacfes nas diversas areas
da vida social, portanto, era se de fato, como observou Lyotard, estariamos no limiar de uma
nova era. A modernidade, como conhecida a partir do século XVI1I, teria chegado ao fim dando

lugar a um novo tempo?
1.1.2 - NOSSO CONTEXTO: A MODERNIDADE RADICALIZADA

Hoje, no final do século XX, muita gente argumenta que estamos no limiar de
uma nova era, a qual as ciéncias sociais devem responder e que esta nos
levando para além da propria modernidade. Uma estonteante variedade de
termos tem sido sugerida para estra transicdo, alguns dos quais se referem
positivamente a emergéncia de um novo tipo de sistema social (tal como a
“sociedade de informagdo” ou a “sociedade de consumo”), mas cuja a maioria
sugere que, mais que um estado de coisas precedente, estd chegando a um

encerramento (“poés-modernidade”, “pos-modernismo”, “sociedade pos-
industrial”, e assim por diante) (GIDDENS, 1991, p. 11).

Autor de destaque das ciéncias sociais contemporaneas, o sociélogo britanico Anthony
Giddens destacou-se, entre outras coisas, pela formulagdo de teorias acerca das
descontinuidades da modernidade, a fim de fundamentar uma compreenséo do periodo historico
circunscrito no conjunto de mudancas aqui citadas. Autor de livros como As consequéncias da
modernidade (1991) e Modernizacdo Reflexiva (1995) — esse em parceria com Scott Lash e
Ulrich Beck — Giddens, ao contrario dos defensores das teorias da p6s-modernidade, chama a

atencdo para uma linha de pensamento que sera tomada como um dos pilares teoricos desta
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dissertagdo: a de que “em vez de estarmos entrando num periodo de pos-modernidade, estamos
alcancando um periodo em que as consequéncias da modernidade estdo se tornando mais
radicalizadas e universalizadas do que antes” (GIDDENS, 1991, p. 13). Chamado de
modernidade radicalizada, modernidade tardia ou alta modernidade!, o periodo iniciado a
partir das décadas finais do século XX definir-se-ia ndo pelo desaparecimento dos projetos da
modernidade, como muitos criam, mas pela sua intensificagdo e surgimento de novas
caracteristicas que Ihe fossem proprias. Essa nova fase descontinua e globalizante, por sua vez,
assentar-se-ia em trés caracteristicas a definir seu dinamismo, segundo o autor: 1) a separagédo
do tempo e do espaco em novas recombinagdes; 2) o desencaixe dos sistemas sociais; e 3) a
ordenacdo e reordenacéo reflexiva das relagdes sociais.

Sobre o primeiro eixo, Giddens faz uma diferenciacdo da ligacdo estabelecida entre
tempo e espaco nas sociedades que chama de pré-modernas em relacdo as modernas.
Conectadas na pré-modernidade por um vinculo que dava base a vida cotidiana, as nogdes de
tempo e espaco teriam sofrido, no ritmo das mudancas do século XVIII, uma separacdo que
expressara “uma dimensdo uniforme de tempo ‘vazio’ quantificado de uma maneira que
permitisse a designagdo precisa de ‘zonas’ do dia” (Ibid., p. 27). Se na pré-modernidade a
conex&o estabelecida por ambos se dava por marcagdes socioespaciais, na ideia de “lugar”, na
modernidade o descompasso entre as duas concepcdes fez com que o espaco fosse arrancado
do tempo, que por sua vez esvaziado, se apresentou paralelamente como pré-condi¢cdo para
esvaziamento do préprio espaco, com o surgimento daquilo que Giddens chamou de lugares
fantasmagoricos. Diferentemente do que foi na pré-modernidade, pontua o autor, o lugar ja ndo
tinha condigdes de intermediar espaco e tempo, j& que o projeto da modernidade “estabeleceu

o espago como ‘independente’ de qualquer lugar ou regido particular” (Ibid., p. 29).

Todavia, como consequéncia direta do esvaziamento das nogdes de tempo e espaco,
surge também como caracteristica inerente do dinamismo da modernidade o desencaixe dos
sistemas sociais, que nas palavras de Giddens se define como “o ‘deslocamento’ das relagdes
sociais de contextos locais de interagdo e sua reestruturacao através de extensdes indefinidas de
tempo-espago” (Ibid., p. 31). Distinguidos entre os tipos fichas simbdlicas e sistemas peritos,
0s mecanismos modernos de desencaixe sdo apontados como responsaveis pela aceleracdo da

separacao entre tempo e espaco, redefinindo os tipos de relagdo social interpostos no moderno,

14Em outros autores, a alta modernidade assume outros nomes, como Modernidade Liquida, em Zygmunt Bauman
(2001); Hipermodernidade, em Gilles Lipovetsky (2004); Segunda Modernidade ou Sociedade do Risco, em
Ulrich Beck (2011) etc.
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contribuindo assim com a perda da tradicdo e da identidade dos individuos. Nesta chave
explicativa, as fichas simbodlicas — Giddens, no texto, toma como exemplo o dinheiro —
assumem o papel de meios de troca independentes dos contextos e particularidades individuais
e coletivas; ja os sistemas peritos, como “sistemas de exceléncia técnica ou competéncia
profissional que organizam grande areas dos ambientes material e social em que vivemos hoje”
(Ibid., p. 37-38), fundamentando relagdes cotidianas de confianca nos especialistas modernos,

retirariam do contexto as relagdes sociais que sem eles eram impensaveis na pré-modernidade.

Dessa forma, apresentar-se-ia ainda, como caracteristica a influenciar o dinamismo
moderno, a ordenacéo e reordenacéo reflexiva das relagdes sociais. Nos colocando em situacéo
de questionamento e revisdo constantes, sob a luz dos novos conhecimentos e informacdes
produzidas a todo instante, a reflexividade da modernidade levara o individuo moderno a
constante posi¢do de escolha, frente a infinidade de possibilidades que se apresenta no jogo e
uso de conhecimento adquirido e acumulado na vida cotidiana, estimulando assim um processo
de individualizacdo e destradicionalizacdo, ja que até mesmo as praticas mais tradicionais

passam agora pelo crivo da contestacao.

Assim, pautada nessas trés caracteristicas a definir o dinamismo da modernidade, a
defesa de Giddens passa a ser o oposto daqueles que, observando tais aspectos, reivindicavam
em suas construcdes teoricas a eflorescéncia de uma nova era, marcada por determinada ruptura
nas decadas finais do século XX com tudo o que fora vivenciado a partir do seculo XVIII. Ao
contrario do que afirmavam os teéricos da pés-modernidade, as consequéncias da modernidade,
no contexto denominado globalizacdo, se radicalizavam e se difundiam como nunca antes,
ainda que fossem observadas algumas diferencas na ordem e organizagdo sociais. Nesse todo
de reconfiguracdes e redefinicbes das praticas sociais na modernidade, o conhecimento
tradicional pautado na ciéncia e na técnica ndo fora superado, antes, como sua consequéncia
radical, relativizado nos parametros da reflexividade. Nosso contexto, portanto, ndo se definiria
como pos-moderno no sentido empregado pela pés-modernidade, mas sim como um periodo
de novos contornos dados a primeira modernidade, mais radicalizados e universalizados do que

antes.

Entendendo-o, portanto, as perguntas a se levantar a partir daqui, de acordo com 0s
objetivos desta pesquisa, sdo: quais os reflexos das caracteristicas da modernidade radicalizada
na religido? Como estariam eles reverberados na figura do desigrejado? Avancemos, antes, para

um panorama geral sobre os saberes e as crencas construidos ao longo do tempo acerca do papel
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da religido nesse periodo, de modo que consigamos situar o debate acerca do sentimento

animico nesse processo descontinuo do moderno.

1.2 - SABERES E CRENCAS ACERCA DA RELIGIAO NA MODERNIDADE E
SUAS DESCONTINUIDADES

Como ja se pontuou aqui, como resultado do estabelecimento do projeto politico-
cultural da modernidade assistia-se, somado a outros fatores, a um processo racional de
diferenciacédo de esferas impensavel nas sociedades pre-modernas. Rigidamente hierarquicas e,
de certa maneira concéntricas, as sociedades axiais organizavam-se em torno da ideia do
transcendental de maneira que todas as outras esferas sociais — ou a maioria, pelo menos — lhe
fossem subalternas, num contexto em que a religido, indiscutivelmente, desempenhava um
papel estruturante de controle sobre a organizacdo societaria em sua multiplicidade e
complexidade, misturando-se as estruturas sociais de maneira eminente. Com o advento da
modernidade — e a contribuicdo de momentos que ja consideramos outrora para tal, como a
Renascenca e a Reforma —, todavia, a énfase na autonomia individual e a reflexividade davam
indicios que a dimensao religiosa haveria de recuar, declinar e, para alguns, até mesmo se
extinguir. Além de Nietzsche, que ja citamos como aquele parecia descrever esse espirito
apontando para aquilo que chamara de “morte de Deus” (NIETZSCHE, 1973), outros
pensadores modernos punham em Xxeque as crencas religiosas, muitas vezes buscando por
explicacbes que dessem conta da existéncia do sentimento animico mesmo em um contexto em
que tudo levava a crer em seu desaparecimento, caso de Sigmund Freud, por exemplo, em seus

escritos ja do inicio do século XX

A psicanalise tornou conhecida a intima conexao existente entre 0 complexo
do pai e a crenga em Deus. Fez ver que um Deus pessoal nada mais é,
psicologicamente, do que uma exaltacdo do pai, e diariamente podemos
observar jovens que abandonam suas crencas religiosas logo que a autoridade
paterna se desmorona (FREUD, 1976, p.112)

No debate socioldgico, entretanto, dois conceitos inseriam-se aos poucos na tentativa de
explicitar sobre o futuro da religido nas sociedades modernas: o de laicidade e o de
secularizacdo. O primeiro, que prevalecera sobretudo na Franca, referenciava uma relacao
politica-institucional que remetia a neutralidade do Estado para com toda e qualquer confisséo

de ordem religiosa®. O segundo, por sua vez, fazendo alusdo ao termo “secular” — usado desde

15A laicidade, longe de uma concepcdo de um processo unilateral de separagdo entre Estado e religido, é, na
realidade, conhecida de forma multifacetada quando observados os exemplos de distintos paises. Bobineau e Tank-



36

a ldade Média para se referir a tudo o que fosse antagdnico ao religioso (LUCHI, 2014) — e
predominante no contexto algo-saxao, referia-se a algo mais amplo, como um processo pelo
qual, nas palavras de Berger, “setores da sociedade e da cultura sao subtraidos a dominagao das
institui¢des e simbolos religiosos” (BERGER, 2004, p. 118), abarcando em certo sentido o

préprio conceito de laicidade, enxergada como uma de suas caracteristicas particulares.

A partir de entdo, especialmente pelo conceito de secularizagdo, ndo foram poucos 0s
que se empreenderam por entender as mudancas ocorridas no interior das sociedades modernas
buscando ndo s6 pela compreensdo de sua relagdo com o religioso, mas fornecendo inclusive
determinadas previsfes acerca da posicdo que seria ocupada pela religido — se é que ela fosse
ocupar alguma — no mundo moderno com a iminéncia do curso de seus processos. Nesse
sentido, sobre o papel da religido na modernidade, muitas foram as reflexdes produzidas acerca
das implicacGes da secularizacdo, desde que o tema fora pincelado por Weber em A ética
protestante e o espirito do capitalismo (2004) — Entzauberung der Welt —, sendo esse muito
provavelmente o tema mais debatido, contestado e trabalhado pela e na sociologia da religido
desde sua formacdo (MARIZ, 2001). A sociedade tecnicista, centrada no homem enguanto
senhor da natureza, marcada ascendentemente pela racionalizacéo e ciéncia, haveria de extirpar
autilidade e existéncia da religido enquanto um “sistema unificado de crencas e praticas ligadas
ao sagrado que congrega as pessoas que as seguem em uma comunidade moral” (DURKEHIM,
1989, p. 79)? Formavam-se assim saberes e crencas sobre o assunto, segundo as quais, nas
palavras de José Zepeda, “duas abordagens ou teses” se apresentavam como dominantes: uma
tese dura e uma tese suave da secularizacdo

Essas discussdes revelaram duas abordagens ou teses dominantes sobre a
secularizagdo validas até hoje: a primeira poderia ser chamada de “tese dura
ou forte da secularizagdo” e seria concebida como um processo lento e
inexoravel a caminho do fim da religido; a segunda, ou seja, a “tese suave da
secularizagdo” afirmaré que se trata de um processo pelo qual a religido sofre
severas alteracbes na modernidade, mas persiste disseminada pelos
intersticios da cultura, disfarcada ou oculta na economia como “espirito do

capitalismo”, na politica como “religi&o civil”, ou como formas socioculturais
pouco relevantes (ZEPEDA, 2010, p. 131).

Exemplo embleméatico de um tedrico que flertou com as duas perspectivas em
determinado momento de sua trajetoria intelectual, o socidlogo austro-americano Peter Berger

é elencado aqui como exemplo biografico-académico que pode ajudar a compreender um pouco

Storper, em Sociologia das Religibes (2011), apresentam quatro modelos de laicidade: um francés, um norte-
americano, um aleméo e um israelense. Sobre isso ver BOBINEAU & TANK-STOPER (2011).



37

mais sobre tais saberes e crencas sobre a seculariza¢do nas descontinuidades do moderno. Sua
primeira fase é encontrada em sua obra O dossel sagrado (2004), publicada originalmente em
1969, onde 0 autor apresenta a tese, logo de inicio, de que “a modernidade leva necessariamente
a um declinio da religiao” (Ibid., p. 1). Trabalhando com as ideias de relativizagdo, subjetivacao
e privatizacdo dos discursos religiosos, tidos como intrinsecos ao processo de modernizagdo da
sociedade, Berger parecia acreditar no fim inexoravel da religido, fazendo escola nesta linha
argumentativa®®. Obviamente, ele ndo fora o primeiro a delinear esse tipo de postura. Aliada
estritamente as teorias da modernizacdo — que viam a modernidade como um processo
homogéneo, como j& citamos anteriormente — a crenca no fim da religido permeava a
mentalidade intelectual de toda uma época a assistir o advento da segunda era axial, ainda que
de maneira desigual; tendo ainda sido pincelada antes em teodricos de emancipacdo que
advogavam pela exting¢do do religioso, tais como Comte (1967) — pelo menos em termos de
uma religido transcendental — e Marx (1989). Pessoas de seu tempo, os defensores da tese dura
da secularizagdo, assim como no caso dos defensores das teorias de modernizagéo, tragavam
um fim teleoldgico para a religido, que parecia fazer todo sentido quando observado o conflito
entre a percepcao religiosa de mundo, carregada de simbolos e liturgias sacras, com as multiplas
esferas sociais, regidas cada vez mais por normas e principios seculares, também chamadas de

esferas profanas, como ja citamos de Weber (1979).

Todavia, com o passar do tempo e as descontinuidades da modernidade, outros saberes
passariam a ser produzidos em relagdo as crencas que sobre esse processo ndo se efetivaram;
saberes que, ja no final do século XX, seriam o0s responsaveis pela mudanca de paradigma de
Berger em relacdo a sua concepcdo de secularizacao, saindo da tese dura para o que Zepeda
chamou de tese suave, com o proprio Berger afirmando em A desseculariza¢do do mundo: uma
visdo global (2000) que

O mundo de hoje, com algumas excecOes (...) é tdo ferozmente religioso
quanto antes, e até mais em certos lugares. Isso quer dizer que toda uma
literatura escrita por historiadores e cientistas sociais vagamente chamada de

“teoria da seculariza¢do” esta essencialmente equivocada (BERGER, 2001, p.
10).

Convencidos, como Berger, de que a religido ndo haveria de se extinguir, muitos

cientistas sociais comecaram a revisar suas teorias sobre o religioso na modernidade,

principalmente depois das formulacGes de Eisenstadt, que como ja pontuamos, deu novos

8Influenciado pela discusséo de Berger, o sociologo Steve Bruce (2002; 2006) se destaca ainda hoje como o mais
ferrenho defensor do fim inexoravel da religido na modernidade, defendendo a “tese dura” da secularizagéo.
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contornos as teorias sobre o moderno, pondo em xeque especialmente as teorias da
modernizacdo prevalecentes em meados do século XX. Nesse sentido, tais revisdes passaram a
indicar que, incontestavelmente, a religido teria sim sido afetada com o advento da segunda era
axial, todavia, tais transformacdes ndo indicavam seu desaparecimento. Assim, muitos
socidlogos da religido escreveram acerca das consequéncias da modernidade no campo
religioso nesta concepc¢do especifica, cada qual com suas especificidades teoricas, tais como
Luckmann (1987), Davie (2007), o préprio Berger (2017) e Hervieu-Léger (2008), de quem
trataremos mais adiante. Bobineau e Tank-Storper (2011), por exemplo, apontaram para cinco
resultados do processo de secularizagdo, “que ndo necessariamente agem com a mesma forcga e
com o mesmo alcance segundo os contextos culturais, geogréaficos, historicos e politicos” (Ibid.,
p. 70), efeitos relacionados ndo a extin¢do da religido, mas a 1) um processo de diferenciacéo
institucional — com a diminuicédo da influéncia da esfera religiosa sobre as institui¢des politicas,
econdmicas e cientificas —; 2) um processo de pluralizacdo da oferta religiosa — que leva a
concorréncia das religides —; 3) um processo de privatizacéo e individualizagdo — com a religido
transferida exclusivamente para a esfera privada —; 4) um processo de racionalizacdo —
exercendo controle e integracdo social — e 5) um processo de mundanizacdo — aumento do

interesse pela imanéncia em detrimento da transcendéncia.

Longe da aceitacdo de um processo unilinear como definicdo do conceito de
modernidade secularizante, a concep¢do de modernidade descontinua e multipla acabava por
demonstrar que, ao invés do desaparecimento da religido, a modernidade radicalizada reservava
para si a existéncia do sentimento animico em novas configuragdes religiosas, afetadas sim
pelas suas caracteristicas estruturantes, porém ndo em um caminho inexoravel rumo a extincao.
A balizar sobre estas reconfiguracdes — dentre as quais 0 objeto especifico desta pesquisa —
trataremos de ressaltar adiante as contribui¢fes da sociologa francesa Daniele Hervieu-Léger e

do socidlogo alemdo Ulrich Beck.

1.3 - DANIELE HERVIEU-LEGER E O CONCEITO DE MODERNIDADE
RELIGIOSA

Diretora de estudos e ex-presidente da Ecole des Hautes Estudes en Sciences Sociales
de Paris, a soci6loga Daniele Hervieu-Léger tem se destacado nos ultimos anos como estudiosa
a pensar o paradigma da secularizagcdo no mundo contemporaneo, no que aqui tem se chamado
de modernidade radicalizada. Se, como ja discorremos, o debate em torno do assunto gerou

concepgdes dispares dentro dos corredores das ciéncias sociais — sobretudo na sociologia da
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religido —, a teoria hervieu-légeriana é tomada como uma perspectiva bem equilibrada entre
dois extremos muito comuns: a crenga na aniquilagdo do religioso e a “revanche de Deus”
(KEPEL, 1991). Integrando aqueles que aqui temos chamado de defensores da “tese suave da
secularizagdo” — ou também podemos dizer se tratar de uma tedrica que faz uma integracéo de
elementos presentes na polarizacdo —, a pesquisadora francesa é tomada em nossa dissertacao
especificamente por conta de seu mais conhecido conceito cunhado, a saber, o conceito de
modernidade religiosa, que muito pode contribuir para o entendimento da figura do religioso
nesta segunda modernidade. Para que o entendamos, contudo, recorreremos antes, de forma

sucintal’, as definicdes de modernidade da autora.

Numa conceituacdo similar a de Eisenstadt — exceto ao aspecto da multiplicidade, pelo
menos nao de forma explicita —, Hervieu-Léger define a modernidade relacionando-a a um
processo de racionalizagdo, atrelado, no que lIhe concerne, a trés caracteristicas especificas. A
primeira delas, escreve, “é colocar a frente, em todos os dominios da agéo, a racionalidade, ou
seja, o imperativo da adaptacdo coerente dos meios aos fins que se perseguem” (HERVIEU-
LEGER, 2008, p. 31). Posta como a chave determinante para a manutencdo do status social, a
racionalidade, pontua, levou o individuo a afirmar-se ndo mais por heranca ou atributos
pessoais, mas pela educacdo e formacdo. Com o desenvolvimento da ciéncia e da técnica, essa
caracteristica condicionou toda explicacdo do mundo e dos fenémenos aos critérios racionais
gue seriam 0s responsaveis pelo progresso humano. A segunda caracteristica, por sua vez,
fundamenta-se na “autonomia do individuo-sujeito, capaz de ‘fazer’ o mundo no qual ele vive
e construir ele mesmo as significacdes que dao sentido a sua propria existéncia” (Ibid., p. 32).
Também ligada as definicdes de Eisenstad, essa caracteristica é apontada pela autora como a
responsavel pela cisdo do moderno com o tradicional, uma vez que a partir dela 0 homem é
colocado como o legislador de si e do mundo, capaz de se orientar ndo mais pela transcendéncia,
mas pela imanéncia. Por Gltimo, a terceira implicacdo a caracterizar o moderno apontada pela
sociologa ¢ apresentada como “um tipo particular de organizag¢do social, caracterizada pela
diferenciacdo das instituigdes” (Ibid., p. 33), responsavel pela especializagdo e autonomizagao

das diversas esferas sociais.

No que diz respeito a religido, a modernidade é apontada por Hervieu-Léger como a

responsavel pela laicizagdo das sociedades, que deve ser entendida como a perda de influéncia

7Um trabalho significativo a tratar de toda teoria hervieu-légeriana sobre modernidade é o de Victor Breno Farias
Barrozo, em seu livro Modernidade religiosa — Memdria, transmissdo e emocao no pensamento de Daniéle
Hervieu-Léger (2014).
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das instituigdes religiosas sobre a vida social. Em todos esses processos, escreve, “a tradigdo
religiosa ndo constitui mais um codigo de sentido que se impde a todos”, onde “a crenca e a
participagao religiosas sdo ‘assunto de opgdo pessoal’: sdo assuntos particulares, que dependem
da consciéncia individual e que nenhuma instituicéo religiosa ou politica podem impor a quem
quer que seja” (Ibid., p. 34). A partir desses pontos e, entendendo a religido como “um
dispositivo ideoldgico, pratico e simbolico, através do qual se constitui, mantém, desenvolve e
controla a consciéncia individual e coletiva da pertenga a uma linhagem crente particular”
(HERVIEU-LEGER, 1993, p. 136, traducdo nossa), a autora formula o conceito de
modernidade religiosa, a ser caracterizado, em suas palavras,

pela individualizag&o (e, portanto, pela extrema pluralizacdo) das trajetorias

de identificacdo que conduzem os individuos a endossar, tirando implicagdes

préticas e éticas altamente variaveis, sua adesdo escolhida a uma linhagem
crente particular (HERVIEU-LEGER, 2013, tradug&o nossa).

Marcada pela apresentacdo de uma explicacdo razoavel entre concepgdes polarizadas de
secularizacdo, a no¢cdo de modernidade religiosa surge como importante crivo de entendimento
do que Hervieu-Léger chamou de paradoxo da condicdo da religido na contemporaneidade
(HERVIEU-LEGER, 2008), paradoxo caracterizado por dois movimentos antagnicos internos
as sociedades da segunda modernidade, de acordo com a autora. O primeiro, como ja dito
outrora, relacionado a “perda de influéncia dos grandes sistemas religiosos” (Ibid., p. 37) e um
segundo, referente a “recomposi¢do, sob uma nova forma, das representagdes religiosas” (Ibid.,
p. 37). Geradas sobretudo pela frustragdo com as expectativas geradas no moderno —
expectativas apropriadas da religido pela ciéncia, em termos de construgdo de uma sociedade
teleologicamente destinada a abundancia e paz — estas novas recomposi¢des tendem a aparecer
como o preenchimento de espacos vazios gerados entre 0 mundo cotidiano e 0 mundo ordinario,
experimentados pelo homem moderno que néo vé na modernidade a realiza¢do de todos 0s seus
anseios, recriando assim novas modalidades da experiéncia religiosa alicercadas na

individualidade e subjetividade de crenca.
Nesse sentido, o que o conceito de modernidade religiosa quer nos dizer é que

(...) a oposicdo entre as contradices do presente e o horizonte do
cumprimento do futuro cria, no coracdo da Modernidade, um espaco de
expectativas no qual se desenvolvem, conforme o caso, novas formas de
religiosidade que permitem superar essa tensdo: novas representacdes do
“sagrado” ou novas apropriacdes das tradigdes das religides historicas (Ibid.,
p. 40).
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Em outras palavras, o que Daniéle Hervieu-Léger nos ajuda a entender € que a
modernidade ao mesmo tempo em que seculariza a religido, tirando dela seu prestigio e o status
de controladora das coisas mundanas — perfil dos séculos anteriores ao seu advento -, também
cria determinadas vias de acesso para que essa mesma religido recrie novas formas de
religiosidade. A religido, nessa logica, ndo morre na modernidade, mas em novas formas de
organizagao respira ares de reconfiguragdo, dada sua capacidade de se “transformar e se

deslocar” (SANCHIS, 2001).

Sabendo, entretanto, como escreve Eisenstadt, que a modernidade se constitui “como
uma histéria continua de constituicdo e reconstituicdo de uma multiplicidade de programas
culturais” (EISENSTADT, 2001, p. 140), ndo seria coerente que pensdssemos, aliados ao
conceito de Hervieu-Léger, em “modernidades religiosas multiplas”? Em outras palavras,
partindo dos processos de individualizacdo e diversificacdo do religioso, marcados pelo
paradoxo supracitado — que alicerca o conceito de modernidade religiosa —, ndo nos é licito
pensar que sua dindmica nao se da de modo unilinear em todas as sociedades modernas, mas
pelo contrario, é observada de acordo com as especificidades de cada uma delas? Ao menos, o
que podemos afirmar certamente € que essa possibilidade parece confluir com tedricos que
trabalharam com o conceito de multiplas secularizagdes (MARTIN, 2005; STEPAN, 2011;
WOHLRAB-SAHR & BUCHARDT, 2012). Nesta chave, como pensariamos o caso brasileiro?
Quais as novas representacdes e apropriacdes do sagrado experimentadas aqui? Estariam os
desigrejados inseridos nas mudancas causadas pela modernidade religiosa no contexto
brasileiro? Antes, entretanto, de tratarmos especificamente sobre o desigrejado, recorramos a
alguns conceitos de Ulrich Beck que nos ajudardo a encorpar nossa argumentacao teorica sobre

0 processo de individualizacdo — e a consequente desinstitucionalizacdo — de cristdos no Brasil.
1.4 -ULRICH BECK: A INDIVIDUALIZACAO E O “DEUS DE CADA UM”

Qual é, porém, a relacdo entre a secularizacdo e a individualizacdo? Enquanto
a teoria da secularizagdo afirma: quantos mais modernizacdo, tanto menos
religido, a tese da individualizacdo religiosa parte da premissa contréria, ou
seja, que com a crescente modernizagdo, as religibes nao desaparecem, mas
apenas mudam de feicdo. E verdade que se relaxam as ligacdes das pessoas
com as comunidades religiosas organizadas, do mesmo modo como
desaparece a autoridade eclesiastica em questdes existenciais (...) Dito de
outro modo: a teoria da individualizagéo distingue entre religido (organizada)
e fé (individualizada), distanciando-se, assim, da teoria da seculariza¢do
(BECK, 2016, p. 45).
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Nascido em 1944 em Stolp, o sociélogo alem&o Ulrich Beck destacou-se, junto com
outros pensadores, como tedrico a pensar 0 seu tempo numa perspectiva critica da sociedade da
segunda modernidade, ou como também chamou, da sociedade de risco. De uma abordagem
sociologica inovadora, o trabalho de Beck figura entre as principais contribui¢des intelectuais
sobre as transformac0es sociais, econdmicas e politicas observadas desde a segunda metade do
século XX, com especial énfase as suas décadas finais. Tomado como referéncia tedrica que
muito pode colaborar no entendimento das condi¢fes que sustentam o surgimento da figura que
é tomada como objeto nesta pesquisa, dele tomaremos as reflexdes e discussdes acerca dos
processos de individualizagdo no contexto da modernizagdo reflexiva, bem como suas

consequéncias na esfera da religiosidade, na analise de sua ideia do Deus de cada um.

Assim como Giddens, Beck desenvolve seus conceitos a partir do entendimento de que
a sociedade moderna estaria passando para uma nova fase, consequéncia de seu dinamismo
interno, na qual “o progresso pode se transformar em autodestrui¢do, em que um tipo de
modernizagao destroi outro e o modifica” (BECK; GIDDENS; LASH; 1995, p. 13); a etapa da
modernizacéo reflexiva. Responsavel pela dissolvi¢cdo dos contornos da sociedade industrial —
que por sua vez dissolvera, outrora, a sociedade estamental agraria, na modernizacao simples —
a modernizacao reflexiva ndo teria tido como causas, segundo o autor, nada além das préprias
bases da modernidade, que radicalizadas, prepararam o terreno para o advento de seus novos
contornos. Nesta linha de raciocinio, dois eixos inter-relacionados sdo propostos pelo autor
como dimensdes desse novo periodo: a emergéncia da sociedade do risco e o processo social

da individualizagdo — aquilo que mais nos interessa de acordo com nossos objetivos.

Designando “uma fase no desenvolvimento da sociedade moderna, em que os riscos
sociais, politicos, econdmicos e individuais tendem cada vez mais a escapar das instituicGes
para o controle e a protecdo da sociedade industrial” (Ibid., p. 17), o conceito de sociedade do
risco formulado por Beck é trabalhado num primeiro momento em sua obra Sociedade de risco:
rumo a uma outra modernidade (2011), publicado originalmente 1986. Nesse livro o autor
alemé&o aponta para a unidade da producéo social da riqueza da sociedade industrial com a
producéo social dos riscos, fazendo uma associacdo da logica de sua distribuicdo na segunda
modernidade — gerada pelo préprio avanco técnico-cientifico da modernizacdo — a duas
condigdes especificas: 1) a objetiva reducdo e isolamento social da “auténtica caréncia
material”; e 2) a0 desencadeamento de “riscos e potenciais de ameagas” a extensdes antes
desconhecidas. Apontada como realidade processual a partir dos anos de 1970, a transicdo da

sociedade industrial, da primeira modernidade, para a sociedade de riscos, da segunda
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modernidade, trouxera consigo dimensfes da modernizacédo reflexiva de modo inicialmente
imperceptivel mesmo entre cientistas sociais; entre as quais, por afinidade tematica deste

trabalho, aquela que procuraremos nos concentrar: o processo social da individualizagdo®®.

Sendo um fendmeno, segundo Beck, referente a um “(...) conceito que descreve uma
transformacéo estrutural, socioldgica, das instituicGes sociais e a relagdo do individuo com a
sociedade” (BECK ¢ BECK-GERNSHEIM, 2003, p. 339, traduc¢éo nossa), a individualizacgéo,
como relacionada ao surgimento dos riscos e insegurancas sociais, biograficas e culturais, se
apresentaria de forma tripla, como

(...) desprendimento em relac&o a formacdes e vinculos sociais estabelecidos
historicamente, no sentido de contextos de dominio e provimento (“dimensao
da libertacdo™), perda de segurancas tradicionais, com relacdo a formas
sabidas de atuacdo, crencas e normas de direcionamento (“dimensdo do
desencantamento™) e — com 0 que 0 sentido do conceito se converte em seu

contrario — uma nova forma de enquadramento social (‘“dimenséo do controle
e da reintegracdo”) (BECK, 2011, p. 190).

Dessa maneira, inaugurando um “novo modo de socializagdo, como um tipo de
‘transformagdo formal’ ou ‘categorial’ no relacionamento entre individuo e sociedade” (Ibid.,
p. 189), o processo da individualizacdo fora o responsavel, segundo o autor, pela centralidade
do individuo nas a¢des do mundo social, ou como escreve, na conversao do proprio individuo
“em unidade reprodutiva do social no mundo vital” (Ibid., p. 193). Todavia, tal transformacéo,
muito além do ambito individual, teria também transpassado a esfera privada, afetando
inclusive as instituicbes da sociedade moderna, resultando naquilo que Beck e Beck-
Gernscheim denominaram individualismo institucionalizado (2003), conceito que, como
comenta Martelli, definir-se-ia pela necessidade das institui¢cdes centrais da sociedade moderna
de “desenvolver uma biografia propria, de se despregar das predeterminagdes coletivas (...)
numa dindmica institucional enderecada ao individuo, ndo ao grupo” (MARTELLI, 2006, p.
74). Como consequéncia de todas essas mudancas, portanto, viveriamos em meio ao
desmoronamento das outrora unidades de referéncia, das institui¢des tradicionais, tais como a
familia e as classes sociais — exemplos trabalhados por Beck em Sociedade do Risco (2011).
Nesse raciocinio, como aponta Vera Westphal comentando a obra do sociélogo alemao

No lugar de religido, tradicdo e Estado sobrevém novas exigéncias, controles
e obrigacdes aos individuos na sociedade moderna. O individuo deve

18Segundo Beck, a individualizagdo deve ser entendida como “primeiro, a desincorporagdo, e, segundo, a
reincorporacao dos modos de vida da sociedade industrial por outros modos novos, em que os individuos devem
produzir, representar e acomodar suas proprias biografias” (BECK; GIDDENS; LASH; 1995, p. 13).
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autodirigir-se, controlar-se e decidir sobre sua vida, inclusive nos aspectos
relativos a protecdo social e as condigBes de trabalho. Se na sociedade
tradicional o individuo adentrava nessa por nascenc¢a, na sociedade atual a
inclusdo demanda esfor¢o ativo individual. Consolida-se a biografia da
escolha, da construgdo, do malabarismo, da ruptura, do risco. Apesar das
novas liberdades, ha muito esforco e desgaste. A individualizacdo se constitui
numa dinamica social, ndo repousada sobre as decisdes livres dos individuos,
mas é uma obrigacdo, aos quais as pessoas estdo destinadas (WESTPHAL,
2011, p. 428).

Dessa maneira, de reverberacdo na esfera religiosa, tal processo seria trabalhado pelo
autor como o paradigma de explicacdo para as transformacgdes a ocorrer nesse campo, criando
para isso a figura explicativa que chamou de o Deus de cada um. Publicado, portanto,
originalmente em 2008°, o livro que conhecemos em portugués como O Deus de Cada Um: a
Capacidade das Religides de Promover a Paz e o Seu Potencial de Violéncia (2016) se
apresentaria como o trabalho em que Ulrich Beck se propde a fazer um balanceamento
socioldgico sobre as consequéncias da individualizacdo da segunda modernidade sobre o campo
religioso, apresentando tal conceito como a representacdo do que veio a se tornar a experiéncia
religiosa contemporanea: constructo do individuo pautado em um Deus individual e
individualizante. Tratando especificamente sobre o panorama religioso, em O Deus de Cada
Um Beck apresenta como sua justificativa inicial para a confec¢do do texto aquilo que diz
definir cada vez mais a realidade: “o retorno do encantamento pela religido” (Ibid., p. 8).
Trabalhando nesse sentido com o mesmo problema proposto por Hervieu-Léger — citando-a,
inclusive, por diversas vezes no livro — 0 autor passa a delinear toda sua argumentacédo
fundamentado em dois pilares principais, a saber, a individualiza¢cdo — e sua consequente

desinstitucionalizacdo — bem como seu processo de cosmopolitizacdo (Ibid., p. 53).

Dessa forma, a individualizagdo, tdo trabalhada por Beck em Individualismo
Institucionalizado (2003), Sociedade do Risco (2011), Modernizacdo Reflexiva (2012) etc., é
apontada pelo autor como um processo a perpassar, também e inevitavelmente, a esfera e a
instituicdo que nos interessam aqui, isto é, a esfera religiosa e a instituicdo igreja. Antes
definidora dos padrGes de comportamento de toda uma sociedade, a igreja na modernidade
reflexiva, assim como outras institui¢fes tidas outrora como determinantes para a construcéo
de identidades coletivas que davam aos individuos seguranca e sentido — partidos politicos,

sindicatos etc., como ja citamos — é colocada em xeque com toda sua estrutura normativa e

19Sob o titulo original Der eigene Gott: Von der Friedensfahigkeit und dem Gewaltpotential der Religionen, o
livro de Beck sobre as implicagfes da segunda modernidade na religido fora publicado em 2008, pela editora
Verlag der Weltreligionen.
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dogmaética. Assim, na segunda modernidade, a instituicdo mais importante do cristianismo se
enfraquece face a individualizacao reflexiva, que por sua vez, contribui decisivamente para um
processo de “desigrejizacao” da sociedade (Ibid., p. 36). Sobre esse descolamento do individuo
religioso da religido institucional o autor escreve que
ndo h& mais nenhuma fé religiosa que nao tenha passado pelo fundo da agulha
da reflexividade da propria vida, da propria experiéncia e da autoconfianca
(excecOes confirmam a regra). Cada pessoa constréi para si, a partir de suas
experiéncias religiosas, seu abrigo individual, seu baldaquim sagrado. E o

individuo que decide sobre sua fé, e ndo mais apenas ou primordialmente sua
origem e sua organizacao religiosa (BECK, 2016, p. 22).

Dessa maneira, as religides de igreja — ou de qualquer outra instituicdo religiosa
organizada que exija exclusividade de seus membros, como no caso dessa, que € cristd — tendem
a assistir a um processo irreversivel de pluralizagdo religiosa, ao surgimento de “Novos
Movimentos Religiosos” construidos e mantidos pelo crivo do individuo, orientados pelo Deus
de cada um, de e para o religioso, ndo de e para o pertencente a uma religido; pois como pontua
o autor, “ser religioso ndo pressupde a pertenca ou nao-pertenca a um determinado grupo ou
organizacdo; designa antes uma determinada atitude para com as questdes existenciais da
humanidade” (Ibid., p. 55). Ou seja, nas palavras do autor, se nas igrejas prevalecera a logica
da inequivocidade, “o modelo do ‘ou-isto-ou-aquilo’”, como resultado da individualizacdo da
segunda modernidade prevalecera em nosso contexto a logica religiosa da equivocidade, “o
modelo do ‘tanto-isto-como-aquilo’” (Ibid., 74). Assim a religido ndo desaparece, como
discorre também Hervieu-Léger, mesmo porque “a adesdo a fé religiosa é proporcional a
inseguranga que os processos radicalizados de modernizagdo deflagram em todos os setores
sociais (‘modernizag¢do reflexiva’)” (Ibid., p. 91), todavia, contempla-se “o renascimento de um
novo tipo subjetivo, andrquico, de fé que se ajusta cada vez menos as balizas dogmaticas das
religides institucionalizadas”, dissolvendo-se assim “a unidade entre religido e religioso, entre
religido e f&” (Ibid., p. 91), com “o esvaziamento das igrejas e o re-encantamento religioso do
pensamento e das acdes das pessoas”, bem como o “enfraquecimento das organizagdes

religiosas e o fortalecimento de uma religiosidade pos-clerical, fluida” (Ibid., p. 93 e 94).

Em suma, a figura do Deus de cada um da segunda modernidade seria entdo, como
escreve Beck, “muitos ‘ndo’: ndo ¢ nenhuma etiqueta, nenhuma carteira de identidade de
segunda classe, nenhuma convengao de dupla moral e sobretudo nao ¢ nenhum ‘desde sempre’,
nem algo absoluto” (Ibid., p. 18); como defende a partir de sua analise da modernidade

reflexiva, seria antes de tudo a possibilidade de divisdo e recomposi¢do, como 0 proprio
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individuo, “Ele ¢ a garantia da independéncia do individuo e da independéncia de Deus” (Ibid.,
p. 18), inclusive no que diz respeitos as amarras historicas com a instituicao eclesiastica. A vista
disso, a pergunta a nos interessar aqui é: corresponderiam, portanto, tais conceitos a realidade
empirica brasileira que diante de nos se apresenta? Respondendo afirmativamente, passamos
agora a discorrer sobre a figura do desigrejado brasileiro no cruzamento com tais referéncias

tedricas.

1.5 - O DESIGREJADO BRASILEIRO: FIGURA DO SER RELIGIOSO NA
MODERNIDADE RADICALIZADA

Com base nessas que serdo nossas principais perspectivas tedricas, pretende-se deixar
claro, de acordo com o decorrer deste trabalho, que a categoria dos desigrejados brasileiros —
se é que podemos chamé-la de categoria — é definida aqui como um conjunto a abarcar aqueles
que experimentam da fé correlata a evangélica sem, todavia, fazer uso da instituicdo como local
religioso, de e para praticas religiosa; e isso como consequéncia dos processos de
individualizacdo da modernidade religiosa que resultam na desinstitucionalizacdo. Longe da
tentativa de tentar estabelecer uma definigdo teoldgica para o termo “igreja”, a sua apropriagdo
enquanto tentativa de conceito sociolégico é a postura nevralgica que se observara no
desenrolar do texto, sendo fundamental a sua concepc¢do enquanto um dispositivo disciplinar
que retine em si os adeptos de um “sistema solidario de crencgas seguintes e de praticas relativas
a coisas sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crencas e praticas que unem a mesma
comunidade moral” (DURKHEIM, 1989, p. 79). Cientes disto, como pensar essa nova
configuracao religiosa ndo tradicional na modernidade radicalizada? Propomos, entdo, pensa-
la como um exemplo de recriacdo dessa segunda modernidade a partir das perspectivas teoricas
com que trabalhamos anteiormente, de experimentacdo da fé no Deus de cada um, paradigmas
explicativos que, embora tenham sido formulados a partir de uma experiéncia europeia
(HERVIEU-LEGER, 2008; BECK, 2016), nos sdo apresentados na experiéncia brasileira na
correlacdo das caracteristicas que Ihe séo proprias (EISENSTADT, 2001).

Basta um olhar acurado para a realidade brasileira para chegarmos a concluséo de que
ndo € dificil de enxergar — no grupo elencado como recorte de nossa pesquisa, inclusive — as
reverberacGes caracteristicas do que Hervieu-Léger chamou de modernidade religiosa, por
exemplo. Muito embora no Brasil ndo tenhamos uma diferenciagdo institucional rigida,
concernente a laicidade (MARIANO, 2011) — o que mais uma vez nos leva a pensar nas

multiplas modernidades religiosas —, a individualizacao das trajetorias de identificacdo religiosa
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é o fator determinante para o entendimento da desinstitucionalizacéo evangélica — ou sobretudo
evangélica. Como podera ser visto em nossas entrevistas com alguns lideres do movimento
tomado como recorte de pesquisa®®, a ideia da ndo necessidade de controle coletivo e da
autonomia individual é o aspecto central do discurso daqueles que decidiram viver sua fé
apartado das prerrogativas institucionais eclesiasticas. Como resultado de uma reconfiguracéo
religiosa de caracteristicas proprias, a desinstitucionalizacdo evangélica parece exemplificar o
paradoxo das teorias hervieu-légeriana e beckiana, pois ndo abandonando a experiéncia
religiosa em definitivo, os sujeitos religiosos que deixam a igreja passam a recriar, de acordo
com concepcdes formadas na individualizacdo de suas crengas, uma nova forma de ser religioso

que destoa do molde evangélico historico-formal, apoiados na construgdo do Deus de cada um.

Convém pontuar que, circunscrito no curso historico-temporal de que ja tratamos,
especialmente a partir das Ultimas décadas do seculo XX —com a mundializacdo do capitalismo
e a globalizacdo econémica e politica —, essa figura, a do desigrejado brasileiro, tipifica no
campo da religido, por meio de tensdes e contradi¢des da passagem da primeira para a segunda
modernidade, um processo que se estende a todas as esferas da vida ndo s6 na experiéncia
europeia mas também aqui e em todos os cantos do mundo: o processo de individualizagdo, ou
seja, 0 de producdo de um individuo que se autoconstroi, cada vez mais autbnomo; autbnomo
dos antigos parametros que Ihe davam seguranca e orientacdo, muito embora a conquista dessa
autonomia de jure ndo esteja diretamente ligada a autonomia de facto (BAUMAN, 2001). Em
outras palavras, 0 que nos parece é que o desigrejado no Brasil, como ator de novas
religiosidades, esta inserido em um conjunto de transformacdes do processo de individualizacao
gue o transcende, e que, a bem da verdade, o tem como consequéncia. Vale lembrar, ademais,
que tais transformacGes na modernidade radicalizada, como sabemos, estdo também
diretamente vinculadas ao resultado da relacdo de forgas sociais que disputaram entre si a
hegemonia politica e cultural nas dltimas décadas do seculo XX. Com isso pretende-se dizer
que esse processo de individualizagdo que perpassa diversas esferas na segunda modernidade,
além da religiosa, esta também intimamente ligado a vitéria planetaria do capitalismo, que
desde a derrota do comunismo no fim da Uni&o Soviética, prevalecera global e imediatamente
na sobreposicéo de valores e principios neoliberais de organizacao da vida material e imaterial,

como apontam alguns autores — mesmo que em medidas diferentes.

2Cf. entrevistas completas na segdo “Anexos”.
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Como ponderara Wendy Brown (2007; 2009; 2015; 2017), é inegavel que o triunfo do
neoliberalismo implicou a desconstru¢do do demos, ou como escreve, “a demoligdo conceitual
da democracia e sua evisceracdo substantiva” (BROWN, 2015, p. 9, tradu¢do nossa), e com
iss0, substituiu a preocupacéo cidada para com o bem publico para um tipo de cidadania baseada
na afirmagao do homo economicus, individualizado e individualizante, em detrimento do homo
politicus, outrora engajado na vida comum. Com efeito, no enfraquecimento da nogéo e I6gica
da coletividade, prevalecera na efervescéncia e consolidacao do neoliberalismo uma légica que

potencializou os processos de individualizacdo. E o que aponta Brown quando pontua que

O cidaddo-modelo neoliberal é aquele que constrdi estratégias para ele mesmo
entre as diversas opgOes sociais, politicas e econémicas, ndo aquele que se
empenha com outros para alterar ou organizar essas opgdes. Uma cidadania
neoliberal plenamente realizada seria o oposto da preocupacao com o publico;
de fato, ela nem existiria como publico. O corpo politico deixa de ser um
corpo, mas &, ao contrario, um conjunto de empreendedores e consumidores
individuais (BROWN, 2005, p. 43, traducdo nossa).

Nessa estratégia de desdemocratizacdo (BROWN, 2007), com o que alguns chamam de
formagdo de um sistema pos-democratico (DARDOT; LAVAL, 2016), o neoliberalismo
enquanto sistema normativo estendeu sua influéncia ndo s6 ao ambito da economia, mas “a
todas as relagdes sociais ¢ a todas as esferas da vida” (Ibid., p. 9), entre as quais, como
pretendemos mostrar, a religiosa. Como escrevem Dardot e Laval,

(...) essa norma de vida [0 neoliberalismo] rege as politicas publicas, comanda
as relagbes econdmicas mundiais, transforma a sociedade, remodela a
subjetividade (...) Ora sob seu aspecto politico (a conquista do poder pelas
forcas neoliberais), ora sob seu aspecto econdémico (o rapido crescimento do
capitalismo financeiro globalizado), ora sob seu aspecto social (a
individualizacao das relagdes sociais as expensas das solidariedades coletivas,
a polarizacdo extrema entre ricos e pobres), ora sob seu aspecto subjetivo (o
surgimento de um novo sujeito, o desenvolvimento de novas patologias

psiquicas). Tudo isso sdo dimensdes complementares da nova razdo do mundo
(DARDOT; LAVAL, 2016, p. 16).

Dessa forma, se com a secularizagédo da primeira modernidade assistimos a “formagao
e a difusdo massiva de uma religiosidade que se inclinava cada vez mais para a
individualizagdo” (BECK, 2016, p. 34) — embora ainda houvesse forca nos corpos sociais
normativos — na segunda modernidade, os impactos de catalizadores como a consolidacéo
planetaria do capitalismo neoliberal so contribuiram para a intensificagdo — ou radicaliza¢do —
de tal processo. Nesse sentido, a transformacao do ser humano em ator de mercado, da relagéo

do sujeito consigo mesmo em uma concep¢do desembocada na sua prépria afirmagdo como
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“capital humano” — dada a caracteristica da I6gica neoliberal em atribuir valor a tudo e a todos
(GALLINO, 2000) —, resultou numa privatizacdo de si a perpassar, por sua vez, mesmo as
esferas ontoldgicas de ndo-valor, como no caso das experiéncias animicas — na privatizacdo da
crenca; de Deus, o Deus de cada um. Esse hiperindividualismo, por sua vez, resultaria ndo s6
no esvaziamento dos valores universais da vida comum, como também, e consequentemente,
no desmantelamento e descrédito das antigas formas de regulagdo social, na diminuigdo de sua
importancia, enfraquecendo assim unidades como a familia, o Estado-nacdo, os partidos
politicos, os sindicatos e todas outras instituicdes e organizacdes, nas quais se inserem, também
e sobretudo para nds, as religiosas. Sobre isso, Lipovetsky escreve que a segunda modernidade
— ou hipermodernidade, como chama —
Favorece a desestruturacdo de antigas formas de regulagdo social dos
comportamentos, junto a uma maré montante de patologias, distdrbios e
excessos comportamentais. A era do hiperconsumo e da hipermodernidade
assinalou o declinio das grandes estruturas tradicionais de sentido e a

recuperacao destas pela ldgica da moda e do consumo (LIPOVETSKY, 2004,
p. 29).

Analogamente, a tal conclusdo chegaria também o socidlogo francés Alain Ehrenberg,
que buscando tragar os contornos do individuo na contemporaneidade, ou como pontua, “0 tipo
de pessoa que se institui gradativamente na medida em que deixamos a sociedade de classes, e
o estilo de representagdo politica e de regulacdo das condutas que lhe eram ligadas”
(EHRENBERG, 2008, p. 11, traducdo nossa), aponta para o ocaso dos dispositivos disciplinares
e suas respectivas figuras de autoridade, ja que assinala que, na segunda modernidade, “o lugar
da disciplina nos modos de regulacao da relacdo individuo-sociedade se reduziu” (lbid., p. 15,
traducdo nossa). Essa nova era, no que lhe concerne e como tém discorrido todos os autores
citados até aqui, seria a “era da autonomia”, da “autonomia e iniciativa individual”. Ratificando,
portanto, 0 que escrevera Hervieu-Léger, tais contribuicBes tedricas confluiriam para a
constatacdo de que, na segunda modernidade, “as instituigdes religiosas continuam a perder sua
capacidade social e cultural de impor e regular as crengas e praticas”, de modo que “o nimero
de seus fiéis diminui e os fié¢is ‘vem e vao’, ndo apenas em matéria de prescrigdes morais, mas
igualmente em matéria de crencas oficiais” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 41), criando
condicdes, a partir desse processo radicalizado de individualizagdo, para criacdo da ideia de um

Deus pessoal, de cada um.

Outrossim, ndo seria comum detectar em nosso tempo e em nosso espaco geografico,

dada toda essa abordagem de nosso contexto, o crescimento de vivéncias e experiéncias
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religiosas que procurassem orientacdo ndo mais das e nas igrejas, seus sacerdotes ou mesmo
em um corpo regulamentador como a teologia ou qualquer outra forca social normativa — téo
comuns na primeira modernidade —, mas em suas proprias significacdes e apropriacoes
privadas? Ja que a individualizagdo da modernidade individualizada “exclui toda fé imposta
que se pretende inquestionavel e que desconhega abismos” (BECK, 2016, p. 22) a resposta N0s
parece indubitavelmente positiva. Bem, ao menos € o que pretenderemos mostrar nas proximas
secdes, olhando para os desigrejados brasileiros como um exemplo emblematico, ja que,
conforme o que sera apresentado adiante a partir dos dados do IBGE, as igrejas evangélicas
formais brasileiras — entenda-se institucionalizadas — aparentam apresentar sinais de cansago,
indicando reconfiguracdes especificas de religiosidade de parte dos outrora fiéis desse

segmento, caso de nosso recorte elencado.
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2 — OS EVANGELICOS BRASILEIROS

Dada nossa contextualizacdo geral da situacdo da experiéncia de ser religioso na
modernidade radicalizada, passamos a discorrer agora sobre as mudancas observadas no
cenario religioso brasileiro que nos permitirdo corroborar tais analises, especificamente sobre
0 processo de desinstitucionalizacdo evangélica, caso de reconfiguracdo decorrente de tudo o
que ja escrevemos até aqui. Antes, entretanto, uma ponderacdo faz-se necessaria. E muito
possivel que esta secdo especifica seja considerada densa pelo seu leitor — para ndo dizer
desnecesséria em boa parte de seu conteldo. De fato, a opcdo por uma espécie de breve
historiografia da presenca e insercdo do protestantismo e suas ramificagdes no Brasil ndo parece
muito condizente com o objetivo geral desta pesquisa, ja que seu intuito se resume em ponderar
sobre a experiéncia religiosa em um contexto e fase histéricas especificas. Contudo, ja que
temos partilhado da analise de Ulrich Beck sobre o processo de individualizacdo da religido,
nos pareceu mister considerar que, para o autor, “a ‘invencao’ do Deus de cada um constitui
talvez o cerne da revolucao luterana” (BECK, 2016, p. 119) — muito embora, como considera
Beck, esteja entre o cristianismo desde suas origens —, ou seja, estd enfatizada no seio do
advento do protestantismo, mesmo que tenha conhecido outra forma na segunda modernidade,
a saber, uma reconstrucdo “fora do cristianismo”, numa espécie de individualizagdo “pos-
religiosa” (Ibid., p. 106).

Sendo assim, 0 que tentamos apresentar aqui é que, de fato, como pondera Beck, o
protestantismo, como vertente cristd, abriga em sua légica uma énfase na individualizacdo da
crenca cristd que, inevitavelmente, leva a pulverizacdo de experiéncias religiosas. Nesse
sentido, nossa intencdo a partir de agora serd apontar para as consequéncias dessa énfase no
territorio brasileiro numa espécie de arqueologia, primeiro com um panorama da multiplicacdo
de denominacdes; depois, com indicadores quantitativos a partir do censo brasileiro, atestando
o0 surgimento de novas formas de fé evangélica para além da instituicdo. Assim, embora custoso
para uma pesquisa de tdo pouco tempo — que é a de mestrado —, preferimos priorizar a
apresentacdo de um panorama mais geral que nos permitisse entender o paradigma da
individualizacéo de forma historicamente ampla, primeiro sobre uma primeira individualizacéo,
que tem lugar na religido — da primeira modernidade —, segundo com a individualizagdo da

prépria religido — a da segunda modernidade (Ibid., p 87).

Avancando, portanto, destacamos uma constatacdo: sabe-se que quando tratamos de

Brasil nos referimos a um pais essencialmente religioso; pluralmente cristdo (SOUZA, 2012).
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Segundo dados do altimo censo demogréafico (2010), a soma daqueles que se declararam fiéis
as doutrinas cristas, nos seus mais variados recortes historicos, teoldgicos e denominacionais??,
ultrapassou 90% do contingente de toda populacdo brasileira. A diminuicdo do nimero de
catélicos e aumento do numero de evangélicos, alavancado principalmente pelo crescimento de
pentecostais, so reafirmaram uma tendéncia que vinha sendo observada desde a divulgagéo dos
dados referentes aos censos posteriores a 1980. Assim, enquanto o catolicismo perdia ainda
mais de sua hegemonia no pais — de 89,2% em 1980 para 64,6% em 2010 —, os evangélicos
assistiam a um crescimento de 15,6 pontos percentuais no mesmo periodo, saltando de 6,6%
para 22,2%, num total de 42.275.440 brasileiros??
De 2000 a 2010, os evangélicos cresceram cinco vezes a mais do que a
populagéo brasileira: 61,4% contra 12,3%. Com isso, ampliaram seu rebanho
em 16 milhdes de adeptos, saltando de 26,2 para 42,3 milhdes, compostos por
7,7 milhdes de evangélicos de missdo (4% da populagédo), 25,4 milhdes de

pentecostais (13,3%) e 9,2 milhdes de evangélicos ndo determinados (4,8%)
(MARIANO, 2013, p. 124).

Desde entdo, ndo sdo poucos 0s pesquisadores, e de diversas areas cientificas inclusive,
que tém dado enfoque sobre o fenbmeno do crescimento evangélico em suas pesquisas,
especialmente os que versam sobre uma de suas correntes mais estudadas nos Gltimos anos, o
neopentecostalismo?®. E perceptivel, desde o titulo, que o estudo das igrejas evangélicas no
Brasil se constituem como ponto primordial para a presente pesquisa, uma vez que a maior
parte dos simpatizantes dos grupos de cristdos desinstitucionalizados, tomados aqui como
objeto principal, ¢ formada majoritariamente por individuos outrora filiados as igrejas
evangélicas nas suas mais distintas vertentes e denominacfes. Nesse sentido, reafirmando a
justificativa do primeiro paragrafo desta secdo, cremos que o estudo das igrejas evangélicas
brasileiras abre caminho para um maior aprofundamento no entendimento da
desinstitucionalizacdo evangélica quando do olhar para as trajetdrias religiosas tomadas pelos

atores envolvidos nesse processo de ressignificacdo, bem como nos faz relembrar, como

2lContingente formado por religides confessionalmente declaradas cristds, inseridas nas categorias censitarias
“Catolica Apostolica Romana”, “Catélica Apostolica Brasileira”, “Catolica Ortodoxa”, “Evangélicos”, “Outras
religides cristds”, “Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias”, “Testemunhas de Jeova” e “Espiritas”.
22Tais nimeros advém das pesquisas do Gltimo recenseamento realizado pelo 6rgéo oficial brasileiro responsavel,
0 IBGE (nesse caso, 0 censo de 2010). Pesquisas mais recentes, entretanto, apontam para um crescimento ainda
mais expressivo dos evangélicos no pais desde entdo. Em levantamento realizado pelo Datafolha em outubro de
2017, por exemplo, o percentual de evangélicos brasileiros é estimado em 32% da populagdo (ver mais em
<http://datafolha.folha.uol.com.br/opiniaopublica/2017/10/1930455-para-votar-19-dos-brasileiros-com-religiao-
seguem-indicacao-da-igreja.shtml>).

Z3Freston (1995); Oro (1996); Mendonca (1990, 1997, 2005, 2008); Mariano (2004); Campos (2005); séo s6 alguns
poucos exemplos.
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citamos acima, que processos de individualizagdo e privatizagdo da crenca ndo s6 sempre
estiveram presentes no protestantismo como sdo seus fundamentos propulsores, e que agora, na
modernidade radicalizada, ttm desembocado na desinstitucionalizacdo, sendo a igreja ndo mais
0 centro da estrutura religiosa mesmo ap0s ruptura, como na primeira modernidade, mas sendo
0 proprio individuo o gerador de uma religiosidade para além dos templos e instituicGes
religiosas.

Sendo assim, algumas questdes se tornam fundamentais: quem sdo os evangeélicos
brasileiros? Quais sdo as igrejas evangélicas no Brasil? Onde se encaixam o0s desigrejados na
gama de categorias evangélicas apresentadas pelas pesquisas oficiais? De que modo 0s nimeros
do censo podem nos apontar mudancgas que nos permitem confirmar as implicacbes dos

processos da modernidade radicalizada no campo religioso?
2.1 - DEFININDO TERMOS: PROTESTANTES OU EVANGELICOS?

Estudar a religido cristd, aponta a maioria dos especialistas, € deparar-se com um campo
multifacetado. A verdade é que, como escreve Dreher (2013), “o cristianismo jamais foi
uniforme” (Ibid., p. 25). Desde os seus primordios, nos primeiros séculos da assim chamada
“Era crista”, variados registros nos dao o panorama de desarmonia de posicdes existente no seio
da igreja. Basta uma simples andlise nos proprios textos neotestamentarios, parte do
fundamento escrituristico da fé crista, para observarmos, além de uma série de embates travados
entre fiéis convencidos de portarem a verdade acerca dos ensinamentos de Jesus?, repetidas
exortagOes dos escritores as igrejas que estavam sendo influenciadas por aqueles que “(...)
perturbam e querem perverter o evangelho de Cristo” (BIBLIA, Galatas, 1, 7). A partir de ent&o,
diversos registros nos dariam uma noc¢do de como a discordia era rotineira entre os adeptos do
cristianismo — os gnosticos e judaizantes no século I; o docetismo, marcionismo e montanismo
no século Il; sabelianismo no século I11; e o donatismo e arianismo no século IV sdo apenas
alguns exemplos de correntes condenadas pela ortodoxia historica —, que por sua vez e
paradoxalmente, levariam a recém fundada religido a uma rigida solidificagdo institucional,
passando por marcos como as resolucdes dos primeiros concilios, formulacdes de credos, a
formacédo do cénon, sua consolidacdo e expansdo ao ponto de chegar a ser estabelecida como

religido oficial do império em 380 com o imperador Teodosio.

24_é-se no livro de Atos dos Apdstolos, por exemplo, que a discordancia da igreja em relacdo as praticas de fé dos
gentios (ndo judeus), se deveriam seguir ou ndo os costumes da religido israelita, levaram a formag&o do primeiro
concilio da igreja, em Jerusalém.
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Na medida em que a histdria avanca essa realidade vai se confirmando cada vez mais,
posi¢des oficiais se dogmatizam enquanto pensamentos heterodoxos levam seus responsaveis
as fogueiras. De forma paulatina, a igreja catolica se infiltra, basicamente, na integralidade das
esferas da vida privada e social de toda uma época, constituindo-se como principal dispositivo
disciplinar de uma era. Ndo demoraria muito para que as esferas religiosa, politica e econémica
se entrelacem ao ponto de ser praticamente impossivel distingui-las e diferencié-las. Todavia,
em meio ao exercicio de todo aquele monopolio, a Europa passava, depois de séculos, por uma
nova fase de inauguracao de novos projetos culturais e politicos. Com a primeira modernidade
— ja discorrida na primeira se¢do —, “aos poucos foi surgindo forte clamor por reforma”
(DREHER, 2013, p. 28).

Jan Huss, pré-reformador tcheco condenado por heresia a fogueira no Concilio de
Constanca de 1414, diante da ndo negacdo de suas posi¢cdes contrarias ao terreno de poder
ocupado pela igreja de sua época, parecia prever o futuro em suas Ultimas palavras antes de ser
queimado vivo em 6 de julho de 1415: “Hoje vocés assardo um ganso® magro, mas em cem
anos ouvirdo um cisne cantar. Ndo serdo capazes de assa-lo e nenhuma armadilha ou rede
podera seguréd-lo” (THE PAPIST, 1997, p. 60, traducdo nossa). Em 1531, ao comentar um edito
imperial, Martinho Lutero afirmava ser aquele de quem Huss havia falado um século antes. A
Reforma chegara em meio a um tempo de mudancas de diversos sentidos, 0 mundo ja ndo era
0 mesmo, a religido deixava de ocupar cada vez mais a base do social, privatizava-se a medida
que seu espaco ia sendo tomado por outros atores, como o0 mercado e o préprio Estado: a
modernidade desfilava pelos corredores europeus. Embora o ano de 1517 seja tomado como o
marco da reforma protestante, o fatidico 31 de outubro nada mais era que o apice de um
sentimento que permeava o continente muito tempo antes, mais um episédio, e talvez um dos
mais radicais, que confirmava a ndo uniformidade da religido cristd. Tdo logo o movimento
deixava de ser motivado apenas por causas religiosas e passava a ser incentivado por razoes
politicas, sociais e econémicas. Protegido por uma série de autoridades do Sacro Império
Romano-Germanico avangava para além dos limites geogréficos de sua ecloséo, estendendo-se

pela Suica, Paises Baixos, Franga, Reino Unido, entre outros.

Em 1529, por ocasido da escrita de uma carta publica de protesto por parte de cinco
principes eleitores, além de catorze cidades livres, contra a decisdo da segunda Dieta de Spira,

que contando com a maioria dos Estados catdlicos manteve a condenacdo dos ensinamentos de

20 nome “Huss”, na lingua boémia, traduz-se como “ganso”.
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Lutero e proibiu a aderéncia de suas ideias aos Estados que ainda ndo as tivessem aceitado até
0 presente momento, o termo “protestante” passava a ser usado para se referir aos reformadores
e seus adeptos. Ainda nesse contexto, o termo “evangélico”, ja presente nos pré-reformadores,
seria retomado designando aqueles que abracaram o evangelho que havia sido “recuperado”
pela reforma. Derivado da palavra evayyeiiov (evangelion), que é o termo grego para
"evangelho”, os "evangelicos" eram aqueles que, resgatando o evangelho, lutariam agora para
proclaméa-lo a todos. Com o passar do tempo, seria essa a mesma terminologia empregada aos
que, na Inglaterra do século XVII, buscavam diferenciagéo, inclusive politica, da Igreja da
Inglaterra. Nao demoraria muito para que esses fossem os conceitos usados para definir ndo s
o todo de igrejas histdricas que provieram do movimento reformatério do século XV1, mas toda
e qualquer experiéncia religiosa cristd derivada destas denominagdes que, historicamente,
diferir-se-iam, ora mais ora menos, dos padrdes estabelecidos pela igreja catolica apostolica

romana.

Desde entdo, o protestantismo seria marcado por uma que, como apontam oS
especialistas, vem a ser de suas principais caracteristicas: a fragmentacéo. Baseados na crenca
do sacerddcio universal dos crentes e na sua relacdo direta com o divino sem a necessidade de
mediacdo sacramental por parte da igreja — diversamente a visao eclesioldgica observada no
catolicismo romano, por exemplo — a reforma protestante "promoveu uma radical
dessacralizacdo da hierarquia eclesiastica” (FERNANDES, R. C., 1998, p. 41), que por sua vez,
evidenciava um trago marcante da modernidade: uma sociabilidade individualizada,
caracteristica ja tratada na secdo que deu inicio a este trabalho. O sola fide protestante —
traduzido do latim como “somente a fé”, um dos cinco pilares fundamentais do protestantismo,
conhecidos como “as cinco solas” — tirava a salvagdo das méos despoticas da igreja de Roma,
entregando-a aos crentes (individuos) agraciados com fé. Se séculos antes era impensavel a
formacdo e manutencdo de um nucleo cristdo fora do terreno da igreja romana, a modernidade
se encarregava — pelo processo de individualizagdo — de dar ao panorama religioso novos
contornos. Karl Marx, filho de um luterano pragmaticamente convertido do judaismo,
diagnosticaria tais mudangas do século XVI escrevendo, em 1843, em Critica da filosofia do
direito de Hegel que

Sem duvida, Lutero venceu a serviddo por devogdo porque pos no seu lugar a
serviddo por convic¢do. Quebrou a fé na autoridade porque restaurou a

autoridade da fé. Transformou os padres em leigos, transformando os leigos
em padres. Libertou o homem da religiosidade exterior, fazendo da
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religiosidade o homem interior. Libertou o corpo dos grilhGes, prendendo com
grilhdes o coragdo (MARX, 2010, p. 152).

Essas palavras eram a explicacdo para uma sentenca emblematica dada no paragrafo
anterior: “Assim como outrora a revolugdo comegou no cérebro de um monge, agora ela comeca
no cérebro do filésofo” (Ibid., p. 152). A relacdo do protestantismo com a modernidade desde
sua observacdo enquanto movimento religioso era nitida. Como escrevera Lyndon Santos, “0
protestantismo construiu-se historicamente na relagcdo com a modernidade, seus pressupostos,
enunciados, praticas e conquistas” (SANTOS, 2008, p. 179). Abertos a um livre e pessoal
exame das escrituras por conta desse carater subjetivo e individualista, os protestantes foram,
entdo, dissolvendo-se em diferentes denominacdes®® num conjunto de experiéncias religiosas
diversas. Por essa razdo, como aponta Antonio G. Mendonga, o uso da palavra
“protestantismos”, no plural, nos daria uma maior e real compreensdo desse ramo do
cristianismo, vindo a ser o seu uso mais adequado (Ibid., 1990, p. 11). Protestantes, dessarte,
como pontua o autor

(...) seriam aquelas igrejas que se originaram da Reforma ou que, embora
surgidas posteriormente, guardam os principios gerais do movimento. Essas
igrejas compdem a grande familia da Reforma: luteranas, presbiterianas,
metodistas, congregacionais e batistas. Estas Ultimas, as batistas, também
resistem ao conceito de protestantes por razdes de ordem histérica, embora
mantenham os principios da Reforma. Creio ndo ser, por isso, necessario criar
para elas uma categoria a parte. Sdo integrantes do protestantismo chamado
tradicional ou histérico, tanto sob o ponto de vista teolégico como
eclesioldgico. Esses cinco ramos ou familias da Reforma multiplicam-se em
numerosos sub-ramos, recebendo os mais diferentes nomes, mas que, ao

guardar os principios fundantes, podem ser incluidos no universo do
protestantismo propriamente dito (Ibid, 2005, p. 51).

Tomando dessa nogdo, logo surgia também o emprego do termo “evangélicos”.
Certamente, como apontam estudiosos, 0 uso dessa palavra hd muito teria sido consagrado
como indicativo da totalidade de cristdos protestantes no Brasil. E exatamente o que apontou
Antbnio Flavio Pierucci, em programa exibido pela TV Cultura em 2004

(...) aqui, em evangélicos, € bom lembrar que o censo tanto quanto a sociologia
da religido chama, usa, o termo “evangélicos” como sinénimo, taco a taco, de

“protestantes”. Quer dizer, ndo é assim: vocé tem os protestantes ¢ dentro dos
protestantes vocé tem os evangélicos. Nao. Todos os protestantes do Brasil

%“Denominagdes” que, nas palavras de Reily (1993, p. 35), sugerem grupos membros de um grupo ainda maior,
a “Igreja de Cristo” na concepgao cristd. Von Wiese e Howard Becker (1950) apontam a “denominag@o” como
uma institui¢do religiosa menor do que uma “igreja”, que sendo uma “seita”, acaba por se institucionalizar ap6s
gozar de calmaria frente a ruptura com a antiga instituicdo a qual pertencia.
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sdo chamados pelo censo de evangélicos e é assim que eles se
autodenominam. Digamos, desde que o primeiro grupo protestante chegou no
Brasil, ainda no primeiro império, em 1824, que é um grupo de colonos
alemaes luteranos, eles fundaram no Brasil a igreja evangélica luterana do
Brasil. Entéo, ja o primeiro grupo protestante que veio para o Brasil, por uma
tradicdo alemd, traduziu o evangelische para evangélico e ai esta batizado para
sempre. Ou seja, todo ramo do protestantismo é o ramo dos evangeélicos
(PIERUCCI, 2004a).

Em si, esse conceito se diferencia do utilizado para se referir ao movimento evangelical,
que na década de 1940, surgia como fruto de uma contestacdo interna do movimento protestante
fundamentalista norte-americano®’. Nesta relacdo, inclusive, encontrava-se a possivel e mais
recorrente confuséo em torno de seu uso, dado que 0s protestantismos encontrados no Brasil,
em maioria, estdo estritamente relacionados a esse ultimo. Entretanto, embora graficamente
similares, os termos “evangélicos” e “evangelicais” — como sdo chamados os grupos do
movimento evangelical — apresentam nao s6 conceituacdo em tempos distintos como sentidos
proprios diferentes. Como escreve Procoro Velazques Filho

Evangélico é o movimento teoldgico que remonta aos pré-reformadores e
enfatiza a volta a Biblia como Unica regra de fé e de conduta. Esse movimento
passou por todos os reformadores e marcou a distingéo entre o catolicismo
romano e os demais movimentos de renovacao religiosa. Portanto, evangeélicas
sdo todas as Igrejas e denominagdes que descendem, direta ou indiretamente,
da Reforma do século XVI. Evangelical € uma ala do movimento evangélico
gue enfatiza a experiéncia emocional da conversdo como sinénimo de
conversdo. (...) O movimento evangelical esta intimamente ligado a outro

movimento religioso: os reavivamentos (MENDONCA & VELAZQUES
FILHO, 1990, p. 82).

Em outras palavras, dentre os ramos inseridos na gama de denominagdes chamadas de
protestantes e/ou evangélicas — aqui ambas nomenclaturas indicaram o mesmo apanhado, sendo
usadas como sinbnimos — encontram-se também os evangelicais, presentes no Brasil desde o
século X1X. Sobre isso escreveu também escreveu Mendonga

Como, portanto, identificar todos o0s protestantes brasileiros como
evangélicos? Embora as linhas do movimento se ajustem bem ao perfil da
média dos protestantes brasileiros, existem muitos que, sendo evangélicos,

ndo sdo “evangelicais”. Dai a necessidade que muitos expositores do
protestantismo tém de introduzir o anglicismo evangelical para distinguir

270 fundamentalismo protestante, enquanto movimento religioso norte-americano, caracterizou-se de inicio pela
reafirmacéo de pontos considerados essenciais a fé cristd protestante ortodoxa (inerrancia da Biblia, nascimento
virginal e divindade de Cristo etc.) em meio ao crescimento do liberalismo teolégico moderno. Posteriormente,
destacar-se-ia pela insercdo na esfera publica, onde o termo passara a ter conotacdo de religiosidade extremada.
Ver SCHWEITZER, 2001; CAMPOS, 2010.
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“evangélicos” de evangélicos. Aqueles, tipicamente conservadores,
denominacionalistas, antiecuménicos e até fundamentalistas, e estes, soltos
nas mais variadas correntes. Para concluir podemos dizer que os protestantes
brasileiros sdo evangélicos, mas nem todos s3o “evangelicais”
(MENDONCGCA, 1992, p. 6).

Dessa maneira, de forma gradual, os evangélicos cresciam e se espalhavam pelo mundo.
Consequéncia direta dos projetos impostos pela modernidade, ndo demorariam para chegar ao

Brasil, como veremos adiante.
2.2 -0 RECORTE HISTORICO-DENOMINACIONAL

Para tratar dos evangélicos no Brasil seguiremos pela linha dos recortes historico-
denominacionais que tratam da presenca protestante no pais, desde as tentativas de inser¢ao no
periodo colonial as manifestacbes mais contemporaneas. Acreditamos ser o esboco do
desenvolvimento histérico-denominacional fundamental para o estudo e compreensdo das
igrejas evangélicas aqui presentes, sem deixar de lado, evidentemente, as diversas interagdes
observadas entre denominacdes de “periodos” distintos. Nesta linha de raciocinio, uma
observacdo é necessaria. A pulverizacdo denominacional protestante, observada desde a
Reforma, tem como de seus principais motivos as questdes de ordem teoldgica, movidas
sobretudo pelo predicado individualizado da livre interpretacdo da Biblia, assunto ja pincelado
anteriormente neste trabalho. Sendo assim, o recorte histérico-denominacional invariavelmente
estara acompanhado de determinado recorte teologico, ora mais ora menos radical. Pensamos
dar-nos a entender de forma mais clara se voltarmos a discussdo de Mendonca (1998, 2005)
sobre protestantismo e pentecostalismos, por exemplo. O principal motivo que faz com que o
autor faca uma diferenciacdo entre as duas “correntes” reside principalmente em razdes
teoldgicas. Depois de discorrer sobre as diferencas do uso da Biblia nos dois grupos, Mendonca
escreve que

Entendemos que as diferencas e oposi¢fes acima expostas sao suficientes para
estabelecermos a distingdo entre um e outro. Percebe-se entre eles alguns
tracos de continuidade que nos permitem afirmar que existe uma matriz
protestantes no pentecostalismo institucionalizado — como a eclesiologia —

mas ha importante ruptura em questdes fundamentais, como a fonte da
autoridade e a revelacdo (MENDONCA, 1998, pg. 80).

De fato, quando observadas, as denominagdes nao catolicas no Brasil guardam em si
principios teoldgicos distintos, como observa o autor. Assim, aparar as arestas de pesquisa sobre
protestantismo por um viés exclusivamente teoldgico parece sensato, caso de textos de autores

como Steve Bruce (1990), por exemplo. Entretanto, vale-se reafirmar que, para efeito de uma
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pesquisa socioldgica — proposta deste trabalho — o recorte histérico-denominacional, cremos,
revela-se capaz de abarcar 0 objetivo proposto, uma vez que carrega em si mesmo a questao
epistemoldgica dos protestantismos, razdo maior das cisdes, quando ndo das polarizacdes

internas de uma mesma denominacao.

Assim sendo, dentro do aqui temos chamado de evangélicos, seguiremos pela linha de
analise do recorte histérico-denominacional apresentado nas pesquisas oficiais — sobretudo o
censo do IBGE -, olhando para suas matrizes fundantes no protestantismo, capazes de abarcar
ndo a totalidade de igrejas no Brasil — 0 que seria praticamente impossivel, dada a grande
multiplicidade de denominagdes que surgem dia apos dia -, mas grande parte delas, o que
inevitavelmente vira acompanhado também de questbes teoldgicas, embora estas ultimas néo

sejam enfatizadas, mas sim as suas implicac6es histdrico-sociais.

Sobre essa escolha especifica, cabe lembrar das constantes reflexdes propostas por
pesquisadores quanto a dificuldade para com as categorias utilizadas pelo IBGE sobre o
panorama religioso brasileiro, como ja apontado na secdo “notas metodoldgicas” deste
trabalho.?® Quanto a isso, mais uma vez reconhece-se a limitagdo imposta pela plural realidade
evangélica brasileira, buscando, todavia, 0 maximo de esforco cientifico possivel para
apresentacdo de dados mais claros e consistentes. Nesse exercicio, pretenderemos mostrar como
ja afirmamos na secdo anterior que o processo de individualizacdo esta no seio do
protestantismo desde seus primordios, muito embora assuma uma configuragdo diferente, uma
radicalizacdo na segunda modernidade — concluséo a que se chega, por exemplo, ao se constatar

a gradativa pulverizacdo de denominagdes e movimentos, como o dos desigrejados.
2.3 -0 FRACASSO NO PERIODO COLONIAL

N&o demorou muito para que o protestantismo europeu desembarcasse no Brasil, ainda
durante o processo de colonizacgdo. Nesse periodo, trés momentos distintos se destacaram: um
ainda no século de XVI, de 1555 a 1560, quando da chegada de huguenotes?® — como eram
chamados os calvinistas reformados franceses nos séculos XV1 e XVII - na baia de Guanabara;
e outros dois no seculo XV1I, com uma nova tentativa francesa de ocupacéo no Maranhdo, ainda

na primeira década, e a presenca de reformados holandeses na colonizacdo no nordeste

280s trabalhos de Clara Mafra (2004; 2013a; 2013b) e Walter Altmann (2012), por exemplo.

Embora incerto, duas principais hipdteses apontam para a origem do termo huguenote. A primeira, e
numericamente mais creditada, se fundamenta na derivacdo do nome de Hugues Besangon, lider de um movimento
politico francés que lutou pela independéncia de Genebra contra o dominio da dinastia de Saboia. J& a segunda,
defendida por um biégrafo de Calvino, Bernard Cottret (1999), aponta para relagdo com a palavra francesa
Eidguenot (confederados), grupo politico genebrino mais progressista e enveredado no protestantismo.
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brasileiro sob a regéncia de Mauricio de Nassau, de 1630 a 1654. Em ambos casos, entretanto,
a tentativa de insercdo no pais ndo foi bem-sucedida, resultando no que Mendonca chamou de
“tentativas fracassadas” (1990, p. 12).

2.3.1 - VILLEGAGNON E OS CALVINISTAS NA BAIA DE GUANABARA

Sob a tutela financeira de Gaspar de Coligny (1519-1572), chefe do partido politico
huguenote, o diplomata Nicolau Durand de Villegagnon (1510-1571) chega em Guanabara no
ano de 1555 e da inicio ao estabelecimento colonial da Franga Antértica. Juntamente com ele,
a primeira expedicdo de Coligny enviara quatrocentos homens, basicamente militares
mercenarios. Cerca de dois anos mais tarde, em 7 de marco de 1557 e a pedido do préprio
Villegagnon — que solicitava a Igreja Reformada de Genebra “elevacdo do nivel moral e
espiritual” da terra que agora habitava - aporta a recente colénia uma segunda caravana, dessa
vez com 280 pessoas, entre as quais dois pastores recomendados pelo reformador francés Jodo
Calvino: Pierre Richier e Guillaume Chartier. Esse periodo viria a ficar marcado na historia
pela realizacdo do primeiro culto e celebracdo do sacramento da Santa Ceia protestantes nas
Américas. Jean de Léry, que estava entre 0s que vieram na missao francesa, registrara 0s passos
iniciais do movimento

Assim, antes de partir de Franca, Villegagnon prometeu a alguns honrados
personagens que o acompanharam, fundar um puro servico de Deus no lugar
em que se estabelecesse. E depois de aliciar os marinheiros e artesdos
necessarios, partiu em maio de 1555, chegando ao Brasil em novembro, ap6s
muitas tormentas e toda a espécie de dificuldades. Ai aportando, desembarcou
e tratou imediatamente de alojar-se em um rochedo na embocadura de um
brago de mar ou rio de agua salgada a que os indigenas chamavam Guanabara
e que (como descreverei oportunamente) fica a 23° abaixo do Equador, quase
a altura do Tropico de Capricdrnio. Mas o mar dai o expulsou. Constrangido
a retirar-se avangou quase uma légua em busca de terra e acabou por
acomodar-se numa ilha antes deserta, onde, depois de desembarcar sua
artilharia e demais bagagens, iniciou a constru¢cdo de um forte, a fim de

garantir-se tanto contra os selvagens como contra 0s portugueses que viajavam
para o Brasil e ai ja possuem intimeras fortalezas (LERY, 1972, p. 22).

Receios, hesitacBes e incertezas, porém, em pouco tempo perturbariam Villegagnon.
Polémico e de tendéncias catodlicas, o entdo governador da Franca Antartica passou a criticar e
questionar uma série de posig¢des calvinistas dos que anteriormente recebera de forma piedosa.
Obrigando-os a declarar os termos de sua fé — origem da primeira confissdo de fé protestante
das Américas, a Confesio Fluminensis -, Villegagnon, que ja rejeitara publicamente o

calvinismo, manda executar trés de seus assinantes por discordancia doutrinaria, eram 0s
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primeiros martires do credo protestante na América. Chamado de volta & Franca em 1558 para
justificar-se, o almirante se ausentou da efémera col6nia, que, invadida e destruida por forgas
portuguesas comandadas por Mem de S4, deixaria de existir pouco tempo depois. Era o fim da

primeira tentativa de insercdo do protestantismo em terras brasileiras.
2.3.2- OS PROTESTANTES E A TENTATIVA DA “FRANCA EQUINOCIAL”

No Maranh&o, mais precisamente na fundacao da cidade de S&o Luis, em 1612, ocorrera
a segunda tentativa de estabelecimento de uma coldnia francesa no Brasil, com massiva
presenca de huguenotes. De inicio, a missdo de Daniel de La Touche, senhor de La Ravardiere,
tinha como objetivo a fundacgéo da Franca Equinocial sob valores e principios do protestantismo
calvinista, influéncia direta do rei protestante Henrique 1V. Assassinado, o promulgador do
Edito de Nantes (1598), que deu liberdade religiosa aos protestantes na Franca, ndo chegou a
ver o fracasso de sua missdo. O crescimento expressivo da presenca de catélicos, juntamente
com o envio e estabelecimento da lideranca de frades capuchinos catolicos enviados por Maria
de Médici, aos poucos foram minando a presenca protestante na regido. Com a capitulacédo
francesa a Portugal, dava-se o fim de mais uma tentativa de insercdo do protestantismo no

Brasil.
2.3.3-MAURICIO DE NASSAU E OS REFORMADOS NO NORDESTE BRASILEIRO

A presenca dos holandeses no nordeste brasileiro se caracteriza como a tentativa de
insercdo do protestantismo no Brasil no periodo colonial de maior duracdo. O dominio holandés
que se estendeu entre os anos de 1630 a 1654 ficou marcado pela presenca de reformados que
buscavam estabelecer no novo continente uma sociedade pautada pelo protestantismo,
considerado como a verdadeira religido. Abrangendo sete das dezenove capitanias do Brasil a
época, a Nova Holanda destacar-se-ia por uma incomum liberdade religiosa. Enquanto catolicos
exerciam sua fé livremente e judeus lancavam os alicerces das primeiras sinagogas das
Ameéricas, 0 protestantismo angariava uma quantidade cada vez maior de adeptos. Sobre esse
periodo escreveu Mendonca

Durante quinze anos (1630-1645), Pernambuco e outras &reas do Nordeste
brasileiro foram protestantes. Embora Mauricio de Nassau fosse bastante
tolerante com os catolicos, o esfor¢o dos “predicantes” logo conseguiu reunir
flamengos, ingleses e franceses moradores no Recife e, com eles, organizar a
primeira igreja. Procurando aprender a lingua geral, os pregadores holandeses
ndo perderam de vista os indigenas, os africanos e os portugueses. Abriram

guerra a imoralidade reinante entre os locais e mesmo entre 0s proprios
holandeses. (...) Com os consistérios (conselhos) das congregacdes locais,
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estava implantada, de modo completo, a organizacgdo eclesiastica calvinista
(MENDONCGCA, 2008, p. 39 e 40).

Passados vinte e quatro anos desde a ocupacao, e por uma série de motivos que aqui néo
convém detalhar, a colonia é finalmente reconquistada pelos portugueses. Era o fim da Igreja
Reformada Holandesa no nordeste, o fracasso de mais uma tentativa — e a Gltima no periodo

colonial — do estabelecimento do protestantismo no Brasil.
2.4 -0 PROTESTANTISMO DE IMIGRACAO

Depois das trés tentativas frustradas durante o periodo colonial, o protestantismo
finalmente teria éxito em sua implementacdo no pais a partir das primeiras décadas do século
XI1X. Desde a saida dos holandeses do nordeste, no seculo XVII, o Brasil ndo tolerara outra
expressao de religiosidade que ndo fosse o catolicismo, sua religido oficial. Todavia, a situagéo
parecia mudar com a chegada da familia real e a consequente mudanca politica que abrangeria
a relacdo metropole-col6nia. Em 1808, ano que marca a chegada de Dom Jodo VI, um primeiro
decreto ¢ oficializado com medidas que abririam os portos brasileiros as “nagdes amigas”,
marcando o fim do Pacto Colonial. Dois anos mais tarde, em 1810, sacramentam-se entre
lusitanos e ingleses os tratados de Comércio e Navegacdo, Amizade e Alianca e dos Paquetes
que, reafirmando a vantagem britanica nas aliquotas alfandegarias em relacédo as demais nacdes,
atrairam centenas de protestantes imigrantes — principalmente anglo-saxdes - que, enxergando
no Brasil valiosa oportunidade de benesses dos mais variados tipos, se estabeleceriam e
gozariam de relativa liberdade religiosa. E a partir de 1810, por exemplo, que igrejas anglicanas
se estabelecem no pais com seus capeldes, responsaveis por servicos de assisténcia,
principalmente religiosa, aos imigrantes ingleses que aqui se estabeleciam aos poucos. Os cultos
protestantes paulatinamente “regressavam’ ao Brasil nesses Ultimos anos de regime portugués,
ainda que de maneira bem restritiva. E nesse contexto que se dara o que seria convencionado
pela sociologia da religido anos mais tarde como o contexto de inserc¢do do protestantismo de
imigracdo no pais. Obviamente, tal nomenclatura forjou-se a partir de uma caracteristica
distintiva: a insercdo de protestantes estrangeiros — anglicanos e, sobretudo, luteranos - que ndo
demonstravam muito interesse em propagar sua fé aos brasileiros, e que, em razdo dessa ndo
motivacdo missionaria e proselitista, satisfaziam-se com a permissdo de realizacdo de seus
cultos em templos “sem a forma exterior de templos” (LEONARD, 2002, p. 47), assegurando
assim a manutencdo de suas tradicdes religiosas protestantes mesmo em terras catolicas-

portuguesas.
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2.4.1 -0 LUTERANISMO

Os anos vao se passando e é em 1824 - periodo p6s independéncia, portanto - que o
Brasil experimentara da primeira formacdo institucional protestante, com a formacéo de
comunidades permanentes luteranas a partir da imigracdo alema. A comunidade formada por
cerca de 300 alemdes luteranos que vieram para a regido serrana da atual cidade de Nova
Friburgo, no estado do Rio de Janeiro, liderada por Friedrich Oswald Sauerbronn (1784-1864),
primeiro pastor luterano ndo s6 no Brasil, mas em toda América Latina, é tomada como marco
inicial do feito®. Em certo sentido, a assembleia constituinte de 1823 teria colaborado com esse
fato. Escreve Mendonga (2008)

A questdo da liberdade religiosa foi motivo de grandes debates na Constituinte
de 1823. Havia numerosos parlamentares, portadores de ideias liberais, que
propugnavam abertura maior, provavelmente também porque pressentiam a
inevitabilidade de um contato cada vez mais intenso com nacgdes protestantes.
Houve cerrada oposicdo. Nem podia ser diferente, pois que, dos noventa
constituintes, dezenove era padres. Mas por fim, embora continuasse
mantendo a religido catélica como a religido do Estado par excellence, e a
Unica a ser mantida por ele, a Constituigdo reconhecia o Brasil como nagao
cristd em todas as suas comunhdes e estendia os direitos politicos a todas as
profissdes cristdas (MENDONCA, 2008, p. 43).

Com efeito, a imigracdo dos aleméaes seria a responsavel por espalhar o protestantismo
— nesse caso luterano — em diversas regides do pais. Entre os cerca de mais de 4 milhGes de
imigrantes que desembarcaram no Brasil entre o final do século XIX e inicio do XX, os alemaes,
primeiro grupo étnico europeu ndo ibérico a se estabelecer no pais, foram o quarto contingente
em ordem numérica, atrds de espanhois, italianos e portugueses (ADAS; ADAS;
MARTINELLI, 1998). Segundo Vallentin (1909, p. 253), aproximadamente 350 mil pessoas
de “fala alema” residiam aqui no inicio do século XX, lutando por preservar no novo territorio
sua germanidade, inclusive no que diz respeito as tradicGes religiosas. A0S poucos, 0S
imigrantes que outrora haviam sido dirigidos majoritariamente por “pastores leigos”, isto é, sem
ordenacdo oficial e formacdo teoldgica, acompanharam um processo gradativo de
institucionalizagdo. Pastores passaram a ser enviados frequentemente ao Brasil pela igreja
estatal alemd. Com o estabelecimento de diversas comunidades autbnomas umas das outras,
ndo tardaram as tentativas de criacdo de conselhos maiores que fossem responsaveis por

inimeras associacdes delas, e assim os sinodos iam sendo criados. Unidos em 1938, com

%Mendonca (1990) aponta ainda a fundagdo de outra comunidade no sul do pais, também em 1824, com 43
integrantes, na atual S&o Leopoldo-RS.
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excec¢do a ndo aderéncia do Sinodo de Missouri, tais sinodos dariam origem em 1949 a uma
Federacdo Sinodal, trés anos apos a abertura de uma Escola Superior de Teologia (EST) em
Sdo Leopoldo-RS, que, visando a formacéo de liderancas brasileiras, levava a igreja rumo a
independéncia da Igreja Evangélica Aleméa — o que ocorrera oficialmente em 1955. Assim, ap0s
uma série de episddios singulares®, institui-se em 1962 a Igreja Evangélica de Confissdo
Luterana no Brasil (IECLB). No pais, entretanto, essa ndo vem a ser a Unica Federacao Sinodal
luterana a tornar-se oficialmente uma igreja. Fruto da acdo do Sinodo de Missouri, que se
estabelece nos Estados Unidos a partir da chegada de imigrantes alemaes em 1847 e irradia-se
ao Brasil no inicio do século XX, forma-se 0 movimento que serd denominado em 1954 de
Igreja Evangélica Luterana do Brasil (IELB). Historicamente mais ortodoxa e conservadora, a
IELB formaria com a IECLB o conjunto das duas maiores denominacdes luteranas no Brasil.
Desde entdo, os luteranos sempre foram, como escreve Gertz, “(...) uma minoria absoluta dentro
da sociedade brasileira” (GERTZ, 2007, p. 9). A explicagdo para tal razdo parece simples
quando reafirma-se, como escreveu Mendonga (1990), o “carater étnico” das igrejas do
chamado protestantismo de imigracdo. A nao dedicacao ao proselitismo, como resultado do tal,
nesse sentido revela-se como principal chave explicativa, marca diferencial em relacdo as

insergdes seguintes.

Atualmente, segundo dados do Censo 2010, os luteranos no Brasil — abrangendo pelo
menos duas de suas grandes denominacgdes, a maior IECLB e a menor IELB — formam um
contingente de 999.498 adeptos, quase 6% a menos quando comparados ao panorama de 2000,
ocasido em que os numeros chegavam a 1.062.144 de filiados. A igreja anglicana, outra
denominacdo aqui apontada no protestantismo de imigracdo, nem sequer aparece na pesquisa.
Dadas as devidas ressalvas para com as categorias do IBGE, a diminui¢cdo em nimeros dessa
linha protestante € evidente, o que poderia indicar a perda de influéncia das vertentes religiosas
mais tradicionais, tese defendida, por exemplo, por Mendonga e Velasques Filho (1990),

Pierucci (2004b) e Mariano (2010), que associardo o fenébmeno a pluralizacéo e oferta religiosa.

Muito embora essa primeira corrente tenha se definido exclusivamente como
consequéncia imigratoria, sera inegavel sua influéncia na criagdo de condigdes que facilitariam

a entrada e a permanéncia bem-sucedida das correntes missionarias.

31A0s poucos, a Federagdo Sinodal luterana do Brasil foi ganhando reconhecimento entre érgdos evangélicos. Em
1950 foi aceita na Federacgao Luterana Mundial e no Conselho Mundial de Igrejas. Ja em 1958 passa a fazer parte
da Confederacdo Evangélica do Brasil.
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2.5 -0 PROTESTANTISMO DE MISSAO

Uma vez revista desde a constituinte de 1823, a questéo da liberdade religiosa foi crucial
para o processo de insercdo do protestantismo missionario no Brasil Império. A Carta de 1824
trazia logo em seu 5° Artigo: “A Religido Catholica Apostolica Romana continuara a ser a
Religido do Imperio. Todas as outras Religides serdo permitidas com seu culto domestico, ou
particular em casas para isso destinadas, sem férma alguma exterior do Templo [sic]”
(BRASIL, 1824). Além disto, o de numero 179 também ponderava em seu V inciso: “Ninguem
pode ser perseguido por motivo de Religido, uma vez que respeite a do Estado, e ndo offenda a
Moral Publica [sic]” (Ibid.). De fato, os primeiros missionarios no pais fariam se valer de tais
palavras. O anseio por missfes protestantes na América Latina era pujante nas organizacfes

protestantes internacionais. Escreve Mendonca

Na virada do século XIX, a expansao colonial do mundo anglo-saxao elevou
0 movimento missionario a escala mundial. Em 1910, a Conferéncia
Missionaria de Edimburgo forjou a ideia de um corpus christianum mundial
e procurou centralizar os objetivos missionarios nos povos considerados
pagdos, como asiaticos e africanos. A conferéncia de Edimburgo chocou-se
com a mentalidade missionaria desenvolvida durante o século XIX, que
incluia os povos catdlicos entre os pagdos. Portanto, a América Latina,
inteiramente catdlica, tinha, para os conservadores, de estar dentro dos
objetivos missionarios (MENDONCA & VELASQUES FILHO, 1990, p. 31).

N&o tardou muito, entdo, para que determinadas missdes chegassem ao Brasil,
protegidas pela “legislagdo avancada de D. Pedro II e certas autoridades imperiais” (BRAGA
& GRUBB, 1932, p. 49). De inicio, é mister mencionar que as primeiras acdes protestantes
missiondrias no pais ndo se dariam, entretanto, s6 com a instalacdo de igrejas propriamente
ditas, mas com o trabalho de organizagdes britanicas e americanas interessadas na distribuigédo
de biblias pelo territdrio brasileiro. Sobre isso, é interessante reafirmar que poucas biblias eram

encontradas em territério brasileiro, como escreve Giraldi

Até o final do século XVIII, a Biblia era um livro praticamente desconhecido
no Brasil. O fechamento dos portos brasileiros aos navios estrangeiros e o
controle rigido que as autoridades religiosas exerciam sobre a entrada de todo
o tipo de livro mantiveram essa situag&o inalterada até o final do século XVII1.
Alguns poucos exemplares da Biblia em francés e holandés chegaram ao Pais
durante os séculos XVI e XVII, nas caravelas dos calvinistas franceses e
holandeses, integrantes das expedi¢des invasoras que desembarcaram nos
Estados do Rio de Janeiro e Pernambuco. A situagdo somente comecou a
mudar no inicio do século XI1X, quando foi liberada a importagéo de livros, e
as primeiras Sociedades Biblicas comecaram a enviar Biblias na lingua
portuguesa para o Brasil. Mas a distribuicéo regular das Escrituras s6 comegou
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mesmo a partir da segunda metade de século XIX, quando as Sociedades
Biblicas enviaram seus representantes e instalaram suas Agéncias biblicas no
Pais (GIRALDI, 2008, p. 11).

Assim, chegaria ao Brasil em 1835 a primeira denominagdo de trabalho estritamente
missionario, a norte-americana Igreja Metodista Episcopal. Trés momentos, entdo, marcariam
sua presenca aqui até o insucesso dessa primeira tentativa. O primeiro com a chegada do
missiondrio pioneiro, Fountain Elliot Pitts, que apo6s responder positivamente ao desejo de
expansao da igreja pela América do Sul, tratado pela Conferéncia Geral da denominagdo em
1834 — assunto que vinha sendo considerado desde 1832 — seria enviado ao pais oficialmente
pelo bispo James Osgood Andrew para o inicio das atividades missionarias, em 1835,
principalmente em residéncias da cidade do Rio de Janeiro. O segundo, com a chegada do pastor
Justus Spaulding em terras cariocas, em 1836, apds apelo de Pitts, organizando ali uma
congregacdo formada por, aproximadamente, quarenta estrangeiros. Ja o terceiro, a chegada de
Daniel Parish Kidder em 1837, que enviado pela Sociedade Biblica norte-americana, se
destacaria como distribuidor e vendedor de Biblias pelo territdrio brasileiro, registrando suas
viagens em documentos que posteriormente se sobressairiam como importantes relatos desse
periodo de insercédo do protestantismo no pais®2. Seis anos apds sua chegada, no final de 1841,
a Igreja Metodista Episcopal encerraria oficialmente suas atividades no Brasil gracas a alguns
motivos especificos, tais como o falecimento da esposa de Kidder em 1840, Cyntihia Russel, e
0 mais provavel segundo Mendonca, o corte de recursos missionarios por conta da “(...) crise
das igrejas protestantes americanas por causa da escravidéo (...)” (MENDONCA, 2008, p. 46).

O metodismo s6 retornaria ao pais anos depois, ponto que trataremos mais adiante.

Atuariam ainda entre os brasileiros, como agentes oficiais de sociedades biblicas, o
pastor presbiteriano James Cooley Fletcher, vinculado a Unido Cristd Americana e Estrangeira,
a Sociedade Americana dos Amigos dos Marinheiros e a Sociedade Biblica Americana, em
missdes que foram de 1851 a 1854 — posteriormente vinculado também a Unido Americana de
Escolas Dominicais, em missdo de 1855 a 1856 -; e Richard Corfield, agente da Sociedade
Britanica e Estrangeira, em 1856. Nestas ocasifes, contudo, a finalidade ultima ndo consistia
em plantacdo de igrejas, mas em distribuicdo de biblias e literatura religiosa protestante aos
nativos. Segundo Léonard, até 1854 aproximadamente 4.000 exemplares da biblia haviam sido
distribuidos (LEONARD, 2002, p. 55). Aconteceria em 1855, conquanto, o estabelecimento

32Reminiscéncias de viagens e permanéncia no Brasil (1943), publicado em 1845 em dois volumes, e Brasil e os
brasileiros (1941), publicado em 1857 com coautoria de James Fletcher, foram os principais. H& ainda outras
publica¢des de Kidder sobre o periodo de permanéncia no Brasil, como a obra S&o Paulo in 1839 (1969).
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permanente de uma denominagdo protestante no Brasil, o que segundo o autor, haveria de

aumentar esse numero para 20.000 exemplares em cinco anos (Ibid. p. 55).
2.5.1 - IGREJA CONGREGACIONAL

A Igreja Congregacional viria a ser a primeira denominacdo protestante de interesse
missionario a se instalar e permanecer no pais até aos atuais dias. Para entender sua historia por
aqui, faz-se necessario que recorramos a histéria de Robert Reid Kalley, missionério
implementador da denominagdo em terras brasileiras. Médico, Kalley nasce na Escdcia em
1809, vindo a dedicar parte da vida as missdes evangélicas ap0s experimentar uma mudanca
religiosa em sua vida, na década de 1830. Viajante maritimo por conta do exercicio da profissao,
via 0 Oriente como local de grande necessidade de pregacao de suas crencas, muito por conta
de condicdo social da regido. Impedido de ir para a China pela debilidade de salde de sua
primeira esposa, Margareth Crawford, € em Funchal, na Ilha da Madeira — local ja conhecido
por ele por causa de duas de suas viagens a India -, que Kalley se estabeleceria em missdo, com
servico voluntario de medicina em 1838. Ali, 0 médico escocés - e agora pastor - residiria até
1846, ano em que seria expulso pela perseguicdo catdlica antiprotestante. Juntamente com ele,
centenas de seus prosélitos fugiriam se espalhando por diversas regifes, entre as quais Trinidad,
Antigua, llha de Sao Cristévao, Jamaica, Estados Unidos, entre outras. Passando por lugares
como Inglaterra, Ilha de Malta e Palestina — onde Kalley conheceria Sarah Poulton Wilson, com
qguem contrairia napcias no final do ano de 1852, ap6s a morte de Margareth, sua primeira
esposa® -, 0 missionario finalmente chega ao Brasil em 1855, ap6s atender um pedido feito a

Sociedade Biblica Americana por James Cooley Fletcher, j& mencionado anteriormente.

No pais, Kalley e sua esposa dariam inicio ao trabalho que posteriormente resultaria na
implementacdo da Igreja Congregacional no Brasil. Estabelecendo-se em Petropolis, no Rio de
Janeiro, partiriam logo para o exercicio do proselitismo, diferenciando-se assim da acdo
protestante observada aqui com o protestantismo de imigracdo. Assim, depois de cerca de trés

anos de trabalho estritamente missionario, com distribuicdo de biblias, publicagdes em

30 segundo casamento de Kalley é determinante para a compreensdo de seu envolvimento com o
congregacionalismo. A Igreja Presbiteriana Escocesa foi a denominagdo de origem do missiondrio, sendo nela sua
eleicdo para presbitero na llha da Madeira e posterior ordenagdo como pastor em 1839. Apds o casamento com a
congregacional Sarah Poulton Wilson — sobrinha de Samuel Morley, lider da Igreja Congregacional inglesa -,
Kalley passa a se envolver com a Igreja Congregacional, tornando-se membro e pastor missionario pela
denominacdo. O carater mais distintivo entre as diferentes correntes resume-se na organizagdo e forma de governo
eclesiasticas. As igrejas presbiterianas adotam como estrutura de governo um corpo formado por presbiteros — dai
a origem de seu nome — chamado de conselho. J& as congregacionais defendem que o poder de mando da igreja
reside nela propria como um todo, organizando assim assembleias formadas localmente por todos os membros.
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periddicos locais, contatos estabelecidos com autoridades — inclusive com o proprio Imperador
— etc., 0 batismo de um primeiro prosélito brasileiro, em 11 de julho de 1858, seria marcado
como dia de fundacdo da Igreja Evangélica Fluminense, a primeira denominacéo protestante —

congregacional - a se instalar definitivamente no pais.

Muito embora néo viesse a ser a maior denominacdo dessa fase do protestantismo no
Brasil, paulatinamente a Igreja Congregacional foi se expandindo, dando origem a outras igrejas
de mesma organizacao, embora nem todas ligadas a associa¢fes missionarias estrangeiras como
a Fluminense. Em 1913, treze delas formariam a Unido das Igrejas Evangélicas
Indenominacionais (UIEI). Anos mais tarde, em 1942, e ligadas a Igreja Crista Evangélica do
Brasil, criar-se-ia a Unido das Igrejas Evangélicas Congregacionais e Cristds do Brasil
(UIECCB), que por sua vez e desde de 1969, viria a se tornar a Unido das Igrejas Evangélicas
e Congregacionais do Brasil (UIECB). Citando dados de Read e Ineson (1974), Mendonca
aponta para o numero de 56.386 evangélicos congregacionais no pais em 1966, e traca uma
perspectiva de 60.000 em 1990 (1990, p. 35), ano da publicacédo de sua obra. Sabemos, contudo,
que no ano 2000 a categoria censitaria “igreja evangélica congregacional” aparecia com um
total de 148.836 membros. Mais recentemente, e de acordo com os nimeros do censo 2010, sua
membresia é de 109.591, representando uma queda de 26,3%.

2.5.2 - IGREJAS PRESBITERIANAS

O presbiterianismo chega ao Brasil definitivamente em 1859, quatro anos apds a
chegada dos congregacionais. Sua implementacdo aqui também seria fruto do desejo de
expansdo evangelistica das igrejas e organizagdes protestantes norte-americanas, que como ja
vimos, j& haviam enviado para ca homens como Fountain Elliot Pitts, Justus Spaulding, Daniel
Parish Kidder, James Cooley Fletcher etc. Assim, enviado pela junta de missdes estrangeiras
da Igreja Presbiteriana dos Estados Unidos - a igreja do norte de um pais dividido pela questédo
da escraviddo -, desembarcava na cidade do Rio de Janeiro em 12 de agosto de 1859 o
missionario Ashbel Green Simonton. Dava-se assim o inicio do trabalho da denominacgéo que,
até o inicio do século XX, viria a ser a maior igreja do protestantismo de missao no pais em

namero de adeptos.

De inicio, o trabalho de Simonton em terras brasileiras ndo foi facil. Algumas razdes
particulares pesam como explicacdo. A primeira delas, e talvez principal, esta relacionada a
inexistente familiaridade do missionario norte-americano com a lingua portuguesa quando da

sua chegada, como relatado em seu diario pessoal
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O que mais me interessa agora é aprender a lingua. Comeco a reprovar-me por
perder tempo, pois este € 0 meu primeiro dever, e enquanto ndo completar,
nado tenho condicGes de ser util aqui. Procurei o Sr. Eubank e ofereci-me para
dar aulas de inglés a seus filhos a fim de aprender com eles portugués. Ele
falou-me de um cunhado que quer muito aprender inglés e agora estou
entrevista com ele. Esta manha escrevi um recado para o Dr. Pacheco na
esperanca de que ele possa ajudar-me. Se ndo tiver sucesso em nenhum desses
casos, vou colocar anuncio no jornal. (...) Todos os esforcos que fiz até agora
para aprender o portugués ndo tiveram sucesso (SIMONTON, 2002, p.132-
133).

Além disto, a febre amarela e o posterior desapoio de muitos estrangeiros puseram-se
como entraves. Entretanto, desde sua chegada, o missionario norte-americano parecia estar
convicto de sua misséo no Brasil. Mesmo orientado com determinadas ressalvas de Kalley
quanto ao trabalho missionario no pais, Simonton registrara seu desejo de trabalho ostensivo
entre os brasileiros. “Minha presenca e meus objetivos aqui ndo podem ficar escondidos (...)
Existem indica¢bes de que um caminho esta sendo aberto aqui para o Evangelho” (Ibid., p.
127).

Dessarte, com a chegada posterior de outros dois missionarios — 0s pastores Alexander
Latimer Blackford, em 1860, e Francis Joseph Christopher Schneider, em 1861 -, o
presbiterianismo avancaria em nimero a partir da fundacdo de sua primeira igreja no Rio de
Janeiro, em 1862, chegando a passar de cem membros ja em 1864, segundo estimativa de Braga
e Grubb (1932, p. 58). Com a ordenacdo do primeiro pastor protestante brasileiro, o ex-
sacerdote catdlico José Manoel da Conceicdo em 1865, sua forca adentraria o interior da
provincia de S&o Paulo e do sul de Minas, uma das principais razGes de seu rapido crescimento
e expansdo. Conceicdo, que era da cidade de Brotas, logo empenhava-se, como escreve
Mendonga, a “(...) viajar incansavelmente por suas ex-paroquias propagando suas novas crengas
(...)” (MENDONCA, 2008, p. 48). Ndo bastasse, estabelece-se ainda no pais uma missao
advinda da igreja presbiteriana do sul dos Estados Unidos, em Campinas, no ano de 1868, com
a finalidade de prestar assisténcia religiosa aos confederados que emigravam para a regido, mais

precisamente para Santa Barbara d’Oeste.

Com isso, no fundir dos dois nucleos, da-se origem ao primeiro sinodo brasileiro da
Igreja Presbiteriana do Brasil (IPB), o que oficialmente representou o seu desligamento e
dependéncia das igrejas norte-americanas, em 1888. Dali em diante, por conta de variados
motivos que ndo convém pontuar agora, algumas cisdes passariam a ser observadas na

denominacdo enquanto de seu desenvolvimento. Assim surgem outras igrejas de origem
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presbiteriana ao longo da histéria do protestantismo brasileiro, tais como a Igreja Presbiteriana
Independente do Brasil (IPIB) em 1903, a Igreja Presbiteriana Conservadora do Brasil (IPCB)
em 1940, a Igreja Presbiteriana Fundamentalista do Brasil (IPFB) em 1956, Igreja Presbiteriana
Renovada do Brasil (IPRB) em 1975 e a Igreja Presbiteriana Unida do Brasil (IPUB) em 1978.
Zwinglio Mota Dias cita, ainda, alguns outros “parentes muito proximos”, como a Igreja
Reformada do Brasil, a Igreja Reformada Huingara, a Igreja Presbiteriana Arabe e a Igreja
Reformada Arménia (DIAS, 2013, p. 112).

Em sua totalidade, e de acordo com dados do censo 2010, os presbiterianos somam hoje
cerca de 921.209 membros no pais, numero 6,11% menor quando comparado aos da pesquisa
do decénio anterior, em 2000, quando os presbiterianos compreendiam cerca de 981.064
brasileiros. E na Igreja Presbiteriana do Brasil que nasce a lideranca que estudaremos mais

adiante, o hoje mentor da comunidade Caminho da Graga, Caio Fabio d’Aratjo Filho.
2.5.3-IGREJAS METODISTAS

Apbs o encerramento de suas primeiras atividades no Brasil, em 1841, o metodismo®*
retornaria ao Brasil definitivamente em 1867, com o pastor Junius Estaham Newman. Newman,
que fora capeldo durante a Guerra Civil Americana, estabelece-se por conta propria como
missionario no pais acompanhando os imigrantes norte-americanos que se instalavam aos
poucos no interior da provincia de Sao Paulo, mais precisamente na regido de Campinas. Fixado
em Saltinho, o missionario fundaria com seus compatriotas a primeira igreja metodista a se
instalar finalmente no Brasil, em agosto de 1871. Cinco anos depois, em 1876, e aos pedidos
de Newman, a Junta de Missdes da Igreja Metodista Episcopal Sul enviaria o segundo — 0
primeiro oficialmente constituido - missiondrio metodista ao Brasil, o pastor John James

Ransom.

A partir de entdo a denominacdo passa a conhecer ligeiro crescimento. Sobre esse
avango timido, Mendonga escreve que “O crescimento inicial dos metodistas foi lento porque
se estabeleceram em cidades, sofrendo, por isso, a presenga fisica da Igreja Catolica”
(MENDONCGCA, 1990, p. 40). Entretanto, tal situacdo mudaria, ainda segundo o autor, a partir
da fundacdo de colégios dirigidos pela denominacdo, que obteriam sucesso diante da ““(...)

burguesia cafeeira e comercial das cidades” (Ibid., p. 40), que buscava uma alternativa a

%4Fundado pelos irméos Charles e John Wesley, o metodismo nasce como uma cisdo na Igreja Anglicana do século
XVIII. Em suma, sua doutrina fundamenta-se no arminianismo teoldgico de Wesley, numa forte énfase na relagao
intima e pessoal do fiel com Deus, através de um determinado método — dai a origem de seu nome.
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educagéo catolica romana. E nesse contexto, por exemplo, que nasce o Colégio Newman, hoje
conhecido como Universidade Metodista de Piracicaba. Assim, na medida em que outros
missionarios chegavam ao pais, o trabalho avancava para diversas regiGes do territorio

brasileiro®® seguindo este viés duplo: a implementagdo de igrejas e escolas.

Reily (1980), utilizando numeros dos Annual Reports, apresenta nimeros do
crescimento da denominacdo até 1930. Segundo o autor, em 1890 a igreja contava com 480
membros; em 1900, cerca 2785; em 1910, 6208; ja em 1920, 10314; e em 1930 ja eram 15560.
Sobre esse ultimo periodo, uma outra consideragdo faz-se necessaria. Depois de estar vinculada
a missdo norte-americana, € em 1930 que a denominacgdo se torna independente, buscando,
entre outras coisas, a ““(...) substituicdo das liderancas missionarias norte-americanas por lideres
brasileiros” (VALVERDE, 2013, p. 143). Isso ndo significa, evidentemente, que a igreja ndo
mais recebeu missionarios de outros paises. Vale destacar que outras denominacdes ligadas ao
metodismo, chamadas de igrejas “de linhagem wesleyana”, também se estabeleceriam no Brasil
advindas de missfes estrangeiras. Esse é o caso das igrejas Exército de Salvacao, que chegou
ao pais em 1922 através de suicos; Holiness, implementada em 1925 por japoneses; Metodista
Livre, iniciada no final de 1936 também por imigrantes japoneses; Nazareno, em 1958 com
missionarios norte-americanos; Alianca Crista e Missionéria, de chegada em 1962, entre outras.

De acordo com os dados dos dois ultimos recenseamentos, 0 himero de metodistas no
Brasil tem praticamente se estagnado. Na realidade, os dois Ultimos censos apontam para um
decréscimo infimo de 0,008%. Em 2000 seus adeptos formavam um contingente de 340.963
pessoas, enquanto que no ano de 2010 esse numero foi de 340.938. Por ora, vale reafirmar que
os dados nos apontam a diminuicdo — embora entre os metodistas essa seja quase impercebivel
— de todas as denominagdes observadas até aqui, das de imigracdo as de missdo, que, mesmo
ndo acontecendo com duas denominacdes histéricas que serdo tratadas adiante, nos faz pensar
sobre qual tem sido o destino da migracdo desses “ex-membros” na diferenca final entre o

acréscimo e decréscimo de fiéis do protestantismo historico.
2.5.4 — IGREJAS BATISTAS

Sobre o conjunto formado pelas igrejas chamadas batistas, determinadas ponderacdes
sdo necessarias. Aqui destaco a resisténcia e a dificuldade que os batistas tém de se identificar

com as igrejas oriundas da Reforma, denominagdes que sé&o trabalhadas neste texto como as

BAté 1886 a Igreja Metodista no Brasil contava com quatro principais centros estratégicos no Brasil: duas
congregacdes no Rio de Janeiro, uma em S&o Paulo, uma em Juiz de Fora e outra em Piracicaba.
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matrizes que formam o todo denominado no Brasil como “evangélicos”. O pastor batista
Vernon C. Lyons, por exemplo, aponta trés razGes que, segundo seu entendimento, atestam a
ndo relacdo do movimento batista ao dos protestantes do século XVI: uma de cunho histérico,
outra doutrinaria e uma ultima em relacdo ao aspecto pratico.®® Entretanto, como considerara
Mendonga, ndo faz sentido “(...) criar para eles uma categoria a parte” (MENDONCA, 2005, p.
51), uma vez que, tanto do ponto de vista teoldgico e eclesioldgico — e ainda acrescentaria
histérico no Brasil -, os batistas confundem-se com o0s protestantes de missdo, também
chamados histéricos. Assim sendo, passemos a considerar brevemente seu processo de insercdo

em terras brasileiras, bem como sua atual dimenséo no pais de acordo com as pesquisas oficiais.

Assim como no caso das outras denominacgdes historicas ja trabalhadas até aqui, estudar
a insercdo batista no Brasil é estudar uma missdo norte-americana. Como no caso dos
metodistas, 0s primeiros batistas a se estabelecerem no pais decorreram do periodo de imigracdo
de norte-americanos motivados, principalmente, pela guerra de secessao nos Estados Unidos.
Quando a primeira igreja batista, Primeira Igreja Batista da Bahia (P1B Bahia), foi oficialmente
organizada em 1882 na cidade de Salvador, pelos missionarios Willian B. Bagby e Anne L.
Bagby, outras duas ja existiam hé& pelo menos dez anos no pais, segundo Reily (1989), ambas

na regido de Campinas, nos municipios de Santa Barbara d’Oeste ¢ Americana.

Depois de determinado tempo de estabelecimento em terras brasileiras, a organizacao
de uma convencado das igrejas em nivel nacional seria concretizada em 1907. Esse fato, em
especifico, foi um marco para a histéria batista brasileira. Vale lembrar que, assim como na
Igreja Congregacional, a forma de governo eclesiastico dos batistas é local, as igrejas sdo
autbnomas umas das outras. Nesse sentido, da-se a formacdo de convencdes como
conglomerados de igrejas que, mesmo independentes, buscam atuar em conjunto por questdes
de ordem evangelistica, educativa etc. Assim, além da Convencao Batista Brasileira (CBB) de
1907, surge também uma dissidente, de caracteristicas pentecostais, a Convencdo Batista
Nacional (CBN) — outrora chamada Associagdo Missionaria Evangeélica (AME) -, criada no
inicio dos de 1960.

Investindo em estratégia evangelistica e educacional — mais naquela do que nesta, em
relacdo as demais igrejas missiondrias -, 0s batistas foram os evangélicos que mais cresceram

entre as correntes historicas no Brasil, espalhando-se por todo territério em pouco tempo,

%LYONS, Vernon C. Batistas ndo sdo protestantes. Disponivel em: http://solascriptura-
tt.org/EclesiologiaEBatistas/BatistasNaoSaoProtestantes-Lyons.html. Acesso em: 08/04/2017.
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ocupando a posi¢do majoritaria entre os demais evangélicos ainda no inicio do século XX.
Mendonca (1990), por exemplo, aponta que a existéncia de 312 fiéis em 1889 passou para cerca
de 264.137 em 1966, estimando ainda um contingente no ano de publicacdo de seu livro, entre
todos batistas brasileiros, de 1.310.000 pessoas. Como no caso das demais igrejas do
protestantismo, falar da totalidade dos batistas no pais implica falar numa pléiade de
denominagdes distintas, inclusive sobre as pentecostais. O que sabemos, hoje, é que de acordo
com os dados do censo 2000, os batistas correspondiam a 3.162.691 de brasileiros; numero que
cresce na divulgacao dos dados da pesquisa posterior, de 2010, quando o total de seus membros
foi de 3.723.853, crescimento de 15%.

2.5.5-IGREJAS ADVENTISTAS

Uma outra subcategoria utilizada pelo IBGE no conjunto formado pelas igrejas
chamadas na pesquisa de “evangélicas de missdo” ¢ a composta pelos adeptos das igrejas
adventistas. Como no caso dos batistas, cabe reafirmar nesse ponto uma particularidade: embora
seja um ramo denominacional oriundo do protestantismo, o adventismo é renegado engquanto
fé evangélica pela maioria — para ndo dizer totalidade — das igrejas evangélicas brasileiras. A
dificuldade, como ja apontada na introducdo desta secdo, reside unicamente em problemas de
ordem teoldgica. Todavia, vale reafirmar que enquanto experiéncia religiosa oriunda do
protestantismo, ndo parece haver razdo socioldgica para ndo incluir as igrejas adventistas no
conjunto final aqui trabalhado. Para tanto, vale reafirmar a proposta do trabalho de olhar o grupo
“evangélicos brasileiros” como o conjunto total dos cristdos nao-catélicos no pais, oriundos de
movimentos da reforma protestante e suas posteriores dissensdes, tanto quanto for possivel

extrair da pluralidade desse campo.

Enquanto movimento religioso autbnomo, a historia dos adventistas esta relacionada a
de pioneiros norte-americanos como Guilherme Miller e Ellen White, ambos oriundos de
denominacdes tradicionais dos Estados Unidos, sendo a Ultima considerada profetisa pelos
adventistas. Formalmente criada em 1863, a maior denominacdo do movimento adventista, a
Igreja Adventista do Sétimo Dia, foi implantada oficialmente no Brasil trinta e trés anos depois,
em 1896, em Gaspar Alto, no estado de Santa Catarina. A partir de entdo, adotando uma postura
proselitista similar a das demais igrejas do protestantismo de misséo, principalmente no que diz
respeito a importancia dada a criagéo de institutos educacionais, o adventismo expandiu-se pelo

territorio brasileiro, instalando, no mesmo contexto, igrejas no Rio de Janeiro, Sdo Paulo,
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Espirito Santo, Minas Gerais etc., através da acdo missionaria de pastores enviados por missées
estrangeiras, apoiados, sobretudo, pela comunidade alema.

Sobre seu avanco, Michelson Borges escreve sobre a existéncia, no ano de 1956, de
“(...) 22 igrejas, 56 escolas sabatinas, trés mil membros batizados, 15 escolas elementares, 15
professores que ensinavam cerca de mil alunos, um hospital, dois médicos e enfermeiras, 15
pastores e evangelistas” (BORGES, 2007). Hoje, depois de passar por subdivisdes inUmeras —
como por exemplo, o surgimento de igrejas como Adventista Movimento da Reforma,
Adventista da Promessa Renovada, Adventista da Reforma Completa, Adventista
Conservadora Renovada, entre outras -, 0s respondentes que se declararam adventistas aos
recenseadores em 2010 aumentaram cerca de 22,5%, passando dos 1.209.842 fiéis em 2000,
para 1.561.071.

2.5.6 —- OUTRAS EVANGELICAS DE MISSAO

Naturalmente, pela amplitude de denominac6es que se instalaram no pais e por aqui se
ramificaram, o censo fecha a categoria “evangélicas de missdo” com a subcategoria “outras
evangélicas de missdo”, compreendendo assim denominagdes com menos respondentes €,
possivelmente, respostas ndo definidas. Esse conjunto que em 2000 era de 34.224 pessoas,

passa para 30.666 nos numeros do censo 2010.
2.5.7— CONSIDERACOES SOBRE O PROTESTANTISMO HISTORICO

Como poOde-se perceber ao longo do texto, chamo de “protestantismo historico” o
conjunto de igrejas formado pelas aqui descritas como “de imigragao” e “de missao”. Penso ser
necessario dizer isso uma vez que os censos do IBGE, tratados aqui como fios condutores de
apresentacdo das maiores denominacgdes evangélicas do pais, apresentam todo esse apanhado
na categoria denominada de modo inico como “evangélicas de missdo” — nomenclatura que
ndo parece fazer sentido para igrejas como a anglicana e luterana, pelas razdes ja apresentadas.
Dito isso, dentro da proposta e objeto do trabalho, algumas consideragOes fazem-se cruciais ao

olharmos a realidade desta primeira divis&o.

O primeiro, e talvez mais importante ponto a ser apresentado aqui, € o da realidade de
gue o crescimento expressivo do total de evangélicos no Brasil nos Ultimos decénios
(GRAFICO 1) ndo se deve a categoria formada pelo conjunto de igrejas evangélicas
apresentadas até aqui (TABELA 1). Mesmo que, em numero absolutos, esse contingente tenha
crescido ligeiramente especialmente por causa dos batistas e adventistas (GRAFICO 2) —
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comparando as pesquisas a partir de 1980, ano em que se faz uma subdivisdo entre 0s
protestantes, antes aglomerados numa Unica categoria -, 0 que temos na realidade, na
desagregacdo dos nimeros, é um decréscimo da categoria e subcategorias quando comparada

ao crescimento total do protestantismo brasileiro (GRAFICOS 3 e 4).

TABELA 1 - Denominagcdes historicas e seus adeptos no censo 2010
Denominagdes historicas Numero de adeptos
Igrejas Luteranas 999.498
Igrejas Congregacionais 109.591
Igrejas Presbiterianas 921.209
Igrejas Metodistas 340.938
Igrejas Batistas 3.723.853
Igrejas Adventistas 1.561.071
Outras evangélicas de misséao 30.666
Total 7.686.827

Fonte: Censo 2010

GRAFICO 1 - Evangélicos nos censos 1970-2010
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GRAFICO 4 - Participac¢do das denominagdes
historicas no total de evangélicos
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Sobre essa questdo, retoma-se 0 que ja era apontado por Antdnio Flavio Pierucci em
“Bye bye, Brasil ” — o declinio das religides tradicionais no Censo 2000 (2004b): os “(...) sérios
sinais de cansaco, mais do que isso, de exaustdo (...)” (PIERUCCI, 2004b) das religiGes
tradicionais no pais, entre as quais o protestantismo histérico. Certamente, o que fica por ora é
que o protestantismo histérico, além de ter perdido sua predominancia entre o total de
evangélicos brasileiros desde os nimeros de 1991, parece ter assistido o crescimento e

pulverizacdo de outras formas de fé evangélica. Sobre estas avan¢amos nosso texto.

2.6 — O PENTECOSTALISMO

Abrangendo um conjunto de igrejas bem diversificado, o grupo formado pelos
pentecostais reafirmavam sua posicdo de predominancia entre as religiosidades evangélicas
brasileiras, mantendo-se como o segundo maior “grupo” religioso de todo pais, atrds do
catolicismo e a frente dos protestantismos de imigracao e de misséo.

Muitas seriam as razdes de explicacdo sociologica ao crescimento dos pentecostais no
Brasil e, desde entéo, varios sdo os autores que tém dado enfoque cientifico sobre o fenémeno
em suas pesquisas, especialmente os que versam sobre uma de suas ondas mais estudadas, o
neopentecostalismo (FRESTON, 1995; ORO, 1996; MENDONCGCA, 1990, 1997; MARIANO,
1999, 2004; CAMPQS, 2005). Entretanto, parece perpassar pela maioria das analises a

observacao de que tal crescimento esteja assentado, entre outros, sobre o pilar do forte apelo



78

emocional a necessidade de conversdo individual que marca as religides chamadas de

universais (DE CAMARGO, 1973, p. 23), caso do protestantismo pentecostal.

Ha quem considere o movimento pentecostal de matriz protestante como um fenémeno
dos mais significativos da histéria moderna do cristianismo e muitas sdo as tentativas de
localiza-lo historicamente enquanto movimento religioso especifico. A maioria dos estudos
sobre 0 tema, entretanto, parece concordar que seu surgimento data do final do seculo XIX e
inicio do XX, nos Estados Unidos, marcado por uma série de “despertamentos espirituais” entre
fieis do protestantismo historico. Como escrevem Bobineau e Tank-Storper

De origem protestante e calvinista, o pentecostalismo nasceu nos Estados
Unidos no comeco do século XX depois de dois “despertares” que se
colocaram em ruptura com os habitos de diversas igrejas tradicionais

(metodistas, presbiteriana e batista...) (BOBINEAU & TANK-STORPER,
2011, pg. 107).

Numa anélise rapida, poderiamos aqui registrar, como referenciam os estudiosos, que o
nome “pentecostal” estd ligado ao evento registrado no livro de Atos dos Apoéstolos do texto
norteador da fé cristd, a Biblia, marcado pelo derramar do Espirito Santo®’ na igreja primitiva
através de seus mais variados dons (yapiopoto — charismata, de onde derivam os termos
“carismas” e “carismatico”). Segundo relato, tal fato teria se dado num contexto especifico de
comemoracao de uma das festas mais tradicionais da religido judaica, celebrada cinquenta dias
apos a Pascoa, a festa de Pentecostes (dai a origem da nomenclatura “pentecostal”, de

pentekostos, “cinquenta”).

Buscando resgatar, entdo, a pratica esquecida do uso dos dons espirituais - profecias,
linguas estranhas (yAwocoAiolo — glossolalia), milagres etc. -, nasce o pentecostalismo
moderno. Um momento inicial, entdo, surge como marca do inicio do movimento nos Estados
Unidos: o avivamento da rua Azusa de 1906, liderado por William Joseph Seymour, estudante
outrora atraido pelas instrucdes de Charles Fox Parham, que por sua vez e desde o final do
século XIX, ensinava o falar em linguas estranhas. Muito embora a literatura especifica sobre
0 tema aponte para diversas manifestacfes em espacos e tempos diferentes entre o final do

século XIX e inicio do século XX, numa espécie de movimento plurifacetado

3"De acordo com a confissdo € tradigdo cristd, o “Espirito Santo” é uma das pessoas que formam a chamada
“Trindade divina”, juntamente com Deus Pai e Filho.
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(HOLLENWEGER, 1976), o que nos interessa por ora sdo as caracteristicas que definiram o

grupo e o levaram as rupturas com as igrejas do protestantismo tradicional.

Formado, em principio, majoritariamente por negros das classes urbanas mais baixas, o
pentecostalismo norte-americano reivindicava para um si um reavivamento, uma ideia de
restauracdo, que em pouco tempo atraiu centenas de pessoas e espalhou-se por todo mundo.
Discorre Matos

Uma das idéias centrais era o que se denomina “repristinacdo” ou
restauracionismo, isto é, o desejo de voltar aos dias iniciais do cristianismo,

aos primeiros tempos da igreja primitiva, idealizados como uma época de
maior fervor e plenitude cristd (MATOS, 2011, p. 30).

No Brasil, sua chegada data do inicio do século XX, através da acdo missionéria do
italiano Louis Francescon, fundador da Congregacéo Crista no sudeste do pais, em 1910, e dos
suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren, fundadores da Assembleia de Deus em Belém do Para,
em 1911 — casos que veremos mais adiante -; muito embora, como aponta Alencar (2013, p.
169) “(...) ainda no século XIX, no meio protestante (...)” ja existissem indicios pentecostais,

citando exemplos de denominagdes como Holiness, os batistas letos e metodistas livres.

O que nos importa pontuar, agora, é que marcado por uma série de movimentos em
mudanca constante, o pentecostalismo ramifica-se pelo pais, e a medida que avanca a histéria
novas configuracGes em sua estrutura religiosa vdo montando o panorama de sua presenca em
terras brasileiras. Freston, por exemplo, apontard para o que chamou de “trés ondas”

pentecostais

O pentecostalismo brasileiro pode ser compreendido como a histéria de trés
ondas de implantacdo de igrejas. A primeira onda é a década de 1910, com a
chegada da Congregacéao Cristd (1910) e da Assembleia de Deus (1911) (...)
A segunda onda pentecostal é dos anos 50 e inicio dos 60, na qual o campo
pentecostal se fragmenta, a relacdo com a sociedade se dinamiza e trés grandes
grupos (em meio a dezenas de menores) surgem: a Quadrangular (1951),
Brasil Para Cristo (1955) e Deus é Amor (1962). O contexto dessa
pulverizagdo € paulista. A terceira onda comeca no final dos anos 70 e ganha
forca nos anos 80. Suas principais representantes sdo a Igreja Universal do
Reino de Deus (1977) e a Igreja Internacional da Graca de Deus (1980) (...) O
contexto é fundamentalmente carioca (FRESTON, 1993, p. 66).

Obviamente, por nunca ter sido homogéneo, novas denominacdes vao surgindo ao ponto
de ser dificil, como escrevem Bobineau e Tank-Storper, “(...) atribuir tragos distintivos a esse
movimento particularmente diversiforme do qual igrejas e denominagdes muito variadas se

reclamam um pouco por todo mundo (...) formando uma “nebulosa” as vezes dificil de
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apreender”. (Ibid., p.107). Os numeros do censo 2010, por exemplo, indicaram cerca de 25,4
milhdes de pentecostais no pais. Entretanto, passaremos a discorrer aqui das principais
denominacdes pentecostais a se instalarem e nascerem no pais nesses meandros, tendo como
pontos de referéncia ndo sé a classificacdo dada por Freston — que certamente ndo esgota o
multifacetado campo pentecostal, mesmo que seguida por outros pesquisadores, como Kramer
(2005), Oro e Seman (2001), entre outros -, mas levando em consideragdo o carater plural que

tal nomenclatura implica quando estudamos o caso brasileiro.
2.6.1 - CONGREGACAO CRISTA NO BRASIL

Na classificacdo dada por Freston (Ibid., p. 66), a Congregacéo Cristd do Brasil forma,
juntamente com a igreja Assembleia de Deus, a chamada “primeira onda pentecostal brasileira”.
Ricardo Mariano, tratando de tal categorizacdo, ainda ird retomar o conceito de
“pentecostalismo classico” dado por pesquisadores norte-americanos ao se referir ao conjunto
formado pelas denominac@es da génese do movimento pentecostal, no sentido de ser um termo
que “(...) pretende aqui se restringir a ideia de antiguidade ou pioneirismo histérico dessas
denominagdes” (MARIANO, 1999, p. 24). Desse apanhado, a Congregacédo Cristd € a primeira
igreja pentecostal a se estabelecer no Brasil.

O italiano Louis Francescon, seu fundador, chega ao pais em abril de 1910, apds
vivenciar uma série de experiéncias com o pentecostalismo nos Estados Unidos. Ex-membro
da igreja presbiteriana de Chicago, é no Brasil que Francescon dara os primeiros passos no
sentido de fundar uma denominacdo brasileira, independente de qualquer financiamento
missionario exterior, ao contrario dos casos das igrejas do protestantismo histérico.
Influenciado pela teologia calvinista — uma vez que fora presbiteriano -, 0 pioneiro da
denominagdo inicia seu trabalho em Santo Ant6nio da Platina, no Parang, batizando ali seus
primeiros adeptos. Migrando posteriormente para cidade de Sdo Paulo, vai formando mais
membros entre a comunidade de imigrantes italianos, residentes no bairro do Brés, ainda que
sem uma denominacdo criada e de forma nédo prosélita, posta a énfase dada ao eficaz chamado

divino aos seus eleitos, que anula a necessidade de proselitismo.

Adquirido o primeiro predio, adotava-se como nome daquela que até entdo ndo era uma
denominagéo a designagao “Congregacgio Christa do Brasil”, oficializada quando da realizagédo
de uma Convencédo em 1936, titulo que seria alterado por questdes de ordem interna em 1960,
na substituigdo da preposicao “do” pela preposi¢ao “no”. De maioria italiana até meados da

década de 1930, é a partir de 1950 que a recém-criada igreja cresce explosivamente, quando,
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nas palavras de Mendonga, ““(...) nordestinos passaram a ocupar o lugar dos italianos no Bras”
(1990, p. 49). Citando dados de Read e Ineson (Ibid.), o autor apresenta a totalidade de 282.233
fiéis da denominacdo em 1966, e estima que, em 1990, esse numero estivesse na casa de um
milhdo de pessoas. O que sabemos hoje, olhando para os dados dos censos passados, € que 0
namero de respondentes que declararam filiacdo & Congregacdo Cristd no Brasil decaiu cerca
de 8% entre 2000 e 2010, passando dos 2.489.113 membros para 2.289.634. Cabe ainda
ressaltar que, como no caso das outras denominacdes vistas até aqui, € bem possivel que esse
nimero ndo corresponda apenas a uma Unica igreja, ja que algumas cisdes internas levam a
formag&o de novas igrejas, geralmente de mesmo nome, como no caso da Congregacéo Crista

no Brasil — Ministério de Jandira.

2.6.2—- ASSEMBLEIAS DE DEUS

No dia 19 de novembro de 1910, chegam ao Brasil, especificamente em Belém do Par3,
os missiondrios suecos Daniel Berg e Gunnar Vingren. Participantes do chamado “grande
avivamento pentecostal” vivenciado nos Estados Unidos no inicio do século XX, ambos sdo
recebidos e acolhidos por um pastor batista. Passado o tempo da adaptacdo e, uma vez
entendedores da lingua local, tais homens d&o inicio a pregacdo de suas crengas pentecostais
em seu novo territorio. Separados, entdo, de qualquer relacdo junto aos batistas, avancam em
direcdo a formacdo dos primdrdios da comunidade que viria a ser conhecida como Igreja

Evangélica Assembleia de Deus, fundada oficialmente em 1911.

No inicio, os missionarios suecos desenvolveriam sua lideranca e ministério entre o0s
cidaddos mais simples, humildes e marginalizados da sociedade local (FRESTON, 1995, p.
122). Bastaram trés décadas para que lideranca eclesiastica estivesse em poderes de cristdos
assembleianos brasileiros - com a criacdo da Convencdo Geral das Assembleias de Deus
(CGABD) em 1930 -, que aos poucos levavam a igreja ao sudeste do pais, especialmente para
as grandes cidades, locais de intensa migracao urbana, como aponta Mendonga

Com a industrializacdo e o crescimento urbano do p6s-guerra, resultado de
intensa migracdo interna, as Assembleias de Deus cresceram muito,
principalmente nas grandes cidades. No entanto, apesar de serem, a
semelhanca das demais Igrejas pentecostais, tipicamente urbanas compostas
de operarios e pequenos servidores de baixa renda, elas ja ganham corpo em
areas rurais de posseiros e trabalhadores assalariados (MENDONGCA, 1990, p.
50).
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A essa altura, a igreja ja contava com a importancia de trés templos e cerca de mil
membros s6 na cidade de Belém (CHESTNUT, 1997). A realidade ndo era muito diferente nas
demais localidades brasileiras, e nada impedia 0 avango por todo pais. Por volta de 1950, a
Assembleia de Deus ja estava presente em todos os estados brasileiros (OLIVEIRA, 1997).
Dados de Read e Ineson (Ibid.) apontavam para a membresia de 636.370 pessoas em 1966. Com
sua rapida expansao pelo pais, logo vieram os primeiros sintomas de fragmentagdo. A primeira
cisdo aconteceria no ano de 1989, quando da promocao de uma assembleia geral extraordinaria
na cidade de Salvador para oficializar o desligamento dos pastores do ministério Madureira -
referéncia a igreja localizada no bairro de Madureira, zona norte do Rio de Janeiro -, que,
unanimes, resolveram manter a existéncia da entdo recém-criada Convencdo Nacional de
Ministros da Assembleia de Deus Madureira (CONAMAD). A partir de entdo, a configuracao
das igrejas no Brasil, outrora una, se daria da seguinte forma: as igrejas da CGADB, diretamente
ligadas a fundagdo da denominagdo, manteriam o nome Assembleia de Deus Ministério Belém;
ja as ligadas a CONAMAD, Assembleia de Deus Ministério Madureira. Dos cerca de 8,4
milhdes de adeptos da denominacdo no censo 2000, estimava-se um terco nesta ultima, e dois
tercos na primeira (FRESTON, 1995, p. 124).

Todavia, esses dois grupos ndo seriam 0s Unicos a carregar a nomenclatura. O que se
assistiria em relacdo a denominacao seria um processo de fragmentacéo ainda maior, onde as
referidas matrizes dariam origem a igrejas independentes que, por sua vez — como na grande
maioria dos casos de cisdo observadas até aqui -, carregam o0 mesmo nome, formando um
apanhado dificil de empreender empiricamente. A titulo de exemplo, vale citar duas destas
denominagdes, j& do século XXI, de certa forma mais conhecidas por conta dos nomes de seus
pastores fundadores: a Assembleia de Deus Vitoria em Cristo, de Silas Malafaia; e a Assembleia

de Deus Catedral do Avivamento, de Marco Feliciano; ambas dissidentes.

Né&o ignorando, portanto, toda essa diversidade denominacional existente, e que
inevitavelmente se reflete dentro da categoria “igreja assembleia de Deus”, 0 nUmero que
tivemos nos resultados do censo de 2010 significou um crescimento de um pouco mais de 46%
em relagdo aos numeros de 2000 — o que pode ser explicado pela grande gama de denominacfes
autbnomas que se confundem na nomenclatura -, passando dos 8.418.140 membros para
12.314.210 na ultima pesquisa realizada pelo IBGE; ponto importante a frisar, dado que tal
crescimento, junto ao da igreja Batista, foram 0s mais expressivos quando observados 0s casos

isolados das igrejas. Sendo ndo s6 a maior denominacdo pentecostal do pais, a igreja



83

Assembleia de Deus, desde o boom do pentecostalismo no Brasil, ocupa o primeiro lugar das

maiores igrejas evangélicas por aqui.
2.6.3 - IGREJA DO EVANGELHO QUADRANGULAR

Quatro décadas se passam desde a chegada e formacdo das primeiras denominagGes
pentecostais no Brasil e entdo, em meio a uma série de transformac@es sociais enfrentadas pelo
pais — tais como a industrializa¢do crescente, éxodo rural etc. -, novas manifestacoes religiosas
de ordem pentecostal desembarcam por aqui buscando espaco num mercado religioso
(BERGER, 2004) cada vez mais concorrido. Chamado de pentecostalismo de segunda onda ou
deuteropentecostalismo (FRESTON, 1993; MARIANO, 1999), essa nova configuragdo
pentecostal se introduz no Brasil dando origem a diversas denominagdes, dentre as quais
destacamos as principais, que consequentemente e de acordo com o0s objetivos do trabalho, séo

as igrejas a aparecer nos Ultimos dados do Censo.

Algumas particularidades sdo apontadas como causa de diferenciacdo destas duas
primeiras correntes pentecostais, chamadas de ondas. Estudiosos convergem para a constatacao
de uma énfase dada a mensagem de cura divina por parte da Gltima em detrimento a primeira,
além de questBes menos destacadas, como determinado apelo midiatico (radios), evangelismos
itinerantes, maior flexibilidade quanto aos usos e costumes — exceto no caso da igreja Deus €
Amor - etc. (MARIANO, 2004; 2005; MENDONCA, 1997). Responsaveis por aquilo que
Mariano chama de crescimento pentecostal “(...) sem precedentes nos Estados Unidos, América
Latina, Africa e Asia” (MARIANO, 1999, p. 31), as igrejas desse movimento chegam ao Brasil

tendo como pioneira a Igreja do Evangelho Quadrangular.

Fundada nos Estados Unidos em 1923, pela canadense Aimee Semple McPherson, a
Igreja do Evangelho Quadrangular — The Foursquare Church — € trazida para as terras
brasileiras através de dois ex-atores norte-americanos, Raymond Boawright e Harold Williams.
Promovendo reunides em tendas de lona, é através daquilo que costumavam chamar de
“encontros interdenominacionais” da Cruzada Nacional de Evangelizacdo (PROENCA, 2006,
p. 115) que os agora pastores irdo propagar suas crencas, primeiro pelo estado de Sao Paulo, e
depois pelo Brasil, enfatizando em cada um deles, sobretudo, a cura divina para uma infinidade
de males fisicos e psicoldgicos. Fundada a primeira igreja da denominagdo — posteriormente

chamada Igreja do Evangelho Quadrangular - na cidade paulista de Sdo Jodo da Boa Vista, no
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final de 1951, seu crescimento expressivo sO seria observado na década de 80, quando da
autonomia em relacdo a sede de Los Angeles, em 1988 (FRESTON, 1995, p. 27).

Mendonca, citando dados de Read e Ineson, atribuiu a igreja a quantidade de 24.493
fiéis em 1966, além de “(...) 171 Igrejas e congregagdes satélites” (MEDONCA, 1990, p. 53).
Olhando para os resultados das pesquisas mais recentes, especialmente para 0s censos dos dois
ultimos decénios, o que assistimos em relacdo a essa vertente pentecostal de segunda onda,
isoladamente, foi um crescimento de um pouco mais de 37%, sendo 1.318.805 membros no ano
2000, 1.808.389 em 2010. Evoca-se, aqui também, o carater plural que a nomenclatura da
denominacdo pode implicar, dadas as cisdes posteriores, com igrejas como a Igreja do
Evangelho Quadrangular Independente e Igreja do Evangelho Quadrangular Renovada.

2.6.4 — IGREJA O BRASIL PARA CRISTO

Outra denominacdo a figurar a lista de denominacgdes evangélicas do Censo, entre as
pentecostais, € a igreja Brasil para Cristo. Nela encontramos o primeiro exemplo de uma
denominagdo brasileira fundada, ao contrario de todas as outras anteriores, por um brasileiro.
Migrando para Sdo Paulo ja adulto, em 1947, o nordestino Manoel de Mello e Silva converteu-
se a fé evangélica ainda moco, tornando-se membro da Assembleia de Deus em Pernambuco.
Tendo sido recebido como diacono — funcéo eclesiastica crista relacionada a manutencao do
templo e assisténcia — pela Assembleia de Deus em Séo Paulo, ndo demorou muito para que
tivesse contato com os populares “encontros interdenominacionais” promovidos pela Cruzada
Nacional de Evangelizacdo, movimento simbolo da insercdo do deuteropentecostalismo no
Brasil, como ja visto no caso anterior. Encantado, e enxergando no movimento a possibilidade
de expansdo ministerial até entdo inexistente aos seus moldes na Assembleia de Deus, Mello
torna-se adepto do grupo, nele permanecendo até meados da década de 1950.

A virada determinante para a criacdo da igreja O Brasil para Cristo d&-se em 1955,
quando Mello, juntamente com os demais pastores da Cruzada Nacional de Evangelizagéo,
veem-se envolvidos em uma série de acusagdes de charlatanismo. Decidido entdo a deixar a
Cruzada, Manoel de Mello funda a nova denominacao em 1956, distinguindo-a das demais ndo
sO pelo seu carater pioneiro como primeira igreja fundada no Brasil por um brasileiro, mas por
ser a primeira igreja evangélica no pais a alinhar-se, declaradamente, com o campo politico e
midiatico — atraves do radio. Quando comparada a igreja Quadrangular, percebe-se um

crescimento mais explosivo da igreja de Mello j& nos primeiros anos de sua formacao, seguido
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de acréscimos bem pequenos nos dados posteriores, principalmente depois da morte de seu
fundador em 1990.

Referenciando, mais uma vez, os dados de Read e Ineson citados por Mendonca, a
realidade observada em 1966 era de 93.096 membros, “(...) distribuidos em 359 Igrejas e
congregacdes satélites, com uma taxa de crescimento de 14,3% que j& comegava a apresentar
decréscimo em relacdo aos anos anteriores” (Ibid., p. 53). J& em 2000, o numero de
respondentes filiados a igreja foi de 175.618 pessoas, numero 11% menor quando comparado

de forma isolada com os 196.665 membros no ano de 2010.
2.6.5 - IGREJA DEUS E AMOR

Assim como no caso da igreja anterior, estudar a formacdo da denominacdo pentecostal
Deus é Amor é estudar um histérico de migracéo para Sdo Paulo. David Miranda, seu fundador,
nasce no Parana em 1935, tendo se mudado para a cidade de Séo Paulo ainda jovem, aos 22
anos, juntamente com toda familia. Unico dos quatro irmdos a ndo se converter ao
protestantismo até entdo, € em 1958 que tera sua primeira experiéncia com a fé evangélica, ao
ouvir uma mensagem na igreja pentecostal Maravilha de Jesus (MIRANDA, 1992). Uma vez
convertido, o paranaense passa a lancar as bases do projeto que viria a se tornar a igreja Deus é
Amor, depois de passar brevemente pelo movimento de tendas e pela denominagéo Igreja
Pentecostal do Brasil.

Convencido de sua missdo — David relatara ter tido uma revelacdo divina especial
guanto ao projeto -, funda-se oficialmente em junho de 1962 a igreja Deus € Amor. Ainda mais
atrelada a ideia de cura divina do que as outras denominacdes da segunda onda pentecostal
(CHESTNUT, 1997, p. 38), nela se vera, muito provavelmente, o maior investimento feito em
radio por uma vertente religiosa até entdo. Além disto, a igreja se destacaria pela rigidez no
trato dos usos e costumes dos fiéis, constando, nas palavras de Mariano, “(...) entre as que mais
radicalizaram as exigéncias comportamentais” (MARIANO, 1999, p. 196). Por ocasido de seu
surgimento, Eric Kramer (1999) destaca o marco da diversificacdo do pentecostalismo em solo
brasileiro, ja que a Deus € Amor era mais uma igreja a surgir num contexto que antes era
dominado pelas denominagbes do pentecostalismo classico, Congregacdo Cristd e Assembleia

de Deus.
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Atraidas pelas campanhas de cura e libertacdo, multiddes fluiam todos os dias para a
sede da igreja, fundada no centro de S&o Paulo dezoito anos depois de seu nascimento. Formada,
predominantemente, por membros “(...) muito pobres e pouco alfabetizados” (MARIANO,
1999, p. 169), a denominacdo expandiu-se de tal forma que, segundo suas estimativas, conta
hoje com mais de 10 mil igrejas espalhadas pelo pais, além de estar presente em diversos outros
paises. Com base nos nimeros do Censo 2010, sob essa alcunha estdo 845.383 fiéis, nUmero

9% maior que o da pesquisa anterior, quando da declaracao de filiacdo de 774.830.
2.6.6 — IGREJA CASA DA BENCAO

Ao contrario das anteriores, a igreja Casa da Bencdo, outra denominacdo do
deuteropentecostalismo brasileiro, nasce em Minas Gerais, em junho de 1964. Doriel de
Oliveira, seu fundador, da inicio ao seu movimento na cidade de Belo Horizonte, ap6s se
desvincular da igreja O Brasil Para Cristo, onde fora pastor por alguns anos. Originalmente
chamada de Tabernaculo Evangélico de Jesus, a comunidade experimenta uma mudanca crucial
ainda na década de 60: por decisdo de seu lider maior, transfere-se para Brasilia com mais de
500 membros das cerca de 40 congregacdes entdo existentes na regido metropolitana da capital
mineira. Popularizada por uma série de relatos acerca dos milagres que nela eram realizados, a
igreja logo passa a ser conhecida pela designacdo que lhe caracterizava como um “lugar

abengoado”, uma “casa da ben¢ao”.

Crescendo a partir do Distrito Federal, a denominacédo conclui a construcéo de sua sede
mundial em 1985, com capacidade para 5.000 pessoas, a Catedral da Bencdo. Seguindo suas
precedentes, a igreja avancaria ndo so6 pelo Brasil, mas por diversos outros paises, como Estados
Unidos, Japdo, Argentina, Suica, Inglaterra, entre outros. Segundo dados do portal oficial de
seus jovens, “(...) sdo mais de 2.000 igrejas espalhadas por todos os recantos brasileiros e
dezenas em outros paises” (FELIPE, 2012). Relacionada entre as igrejas a constar no censo do
IBGE, sua presenca no pais constava de 128.676 pessoas em 2000, passando para 125.550 em
2010, queda de cerca de 2,4%.

2.6.7 - IGREJA CRISTA MARANATA

Outra denominagdo a figurar nos censos € a igreja Cristd Maranata. Fundada
oficialmente em 1968, sua histdria se inicia no Espirito Santo, na cidade de Vila Velha. Fruto

de uma dissidéncia na igreja Presbiteriana da cidade, suas primeiras reunides seriam marcadas
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por experiéncias pentecostais desconhecidas de seus adeptos até entdo, quando membros da
denominacdo historica. Intitulado, num primeiro momento, como “A Porta”, o grupo passou a
se expandir pela regido de sua fundacdo, atraindo proselitos de cidades vizinhas como
Cariacica, Caratinga e Juiz de Fora (CHUNG NIN et al., 2000).

Expandindo-se principalmente pelos estados do Espirito Santo e Minas Gerais, a igreja
também alcancaria éxito em sua estratégia internacional, implementando-se em outros paises
do globo. Marcada pelas caracteristicas arquitetonicas distintivas de seus templos — em moldes
similares aos chalés, construidos em madeira — a Maranata encontrar-se-ia envolvida em uma
série de escandalos a partir de 2013, envolvendo acusacGes como estelionato e formacdo de
quadrilha, todas relacionadas a administracdo dos dizimos dos fiéis. Segundo dados divulgados
em seu portal oficial na internet®, sua presenca no pais é estimada em 900 mil membros,
distribuidos em torno de cinco mil igrejas e templos. Contrariando tais projecdes, 0s nUmeros
do censo nos apresentariam uma realidade diferente, 356.021 pessoas em 2010, 28,3% a mais
em relacéo a totalidade de 2000, 277.342 fiéis.

2.6.8 — IGREJA DE NOVA VIDA

Embora mais velha que as trés dltimas denominacgdes deuteropentecostais apresentadas
aqui, a igreja Nova Vida ocupa lugar estratégico neste trabalho como a Ultima a ser apresentada
no conjunto de igrejas da segunda onda pentecostal a constar nos dados do IBGE. Isso se da
especialmente pelo fato de ser ela a denominagdo que prepara efetivamente o terreno para o

surgimento da onda posterior, 0 neopentecostalismo. Sobre ela discorre Mariano

JA na Nova Vida encontramos de forma embrionéria as principais
caracteristicas do neopentecostalismo: intenso combate ao Diabo, valorizagédo
da prosperidade material mediante a contribui¢do financeira, auséncia do

legalismo em matéria comportamental (MARIANO, 1999, p. 51).
Nascido no Canada, Walter Robert McAlister € quem dé inicio a denominacao apds vir
para o Brasil para uma serie de programacdes ligadas a missfes evangelisticas relacionadas a
Cruzada Nacional de Evangelizacao, da qual j& mencionamos. Estabelecendo-se na cidade do
Rio de Janeiro, o missionario logo estrearia um programa na radio Copacabana, em agosto de
1960, o A Voz da Nova Vida. De ascendéncia ligada aos grandes avivamentos pentecostais

experimentados na América do Norte, 0 sucesso experimentado midiaticamente logo o

BDisponivel em: <http://www.igrejacristamaranata.org.br>. Acesso em: 19 maio 2017.
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transferiria das cadeiras dos estidios para os pulpitos dos palcos, primeiro no auditério da
Associacdo Brasileira de Imprensa (ABI), posteriormente na Cruzada propria, a Cruzada de
Nova Vida (Ibid., p. 52). Assim dar-se-ia a inauguracdo oficial da primeira igreja Nova Vida,
em 7 de marco de 1965, no bairro de Bonsucesso, Rio de Janeiro. A “Cruzada”, que se
transformara primeiramente em “Igreja Pentecostal de Nova Vida”, era agora cognominada
“Igreja de Nova Vida”, seguindo assim, de acordo com seu portal oficial na Internet, “a diregcdo

que Deus dera ao Bp. Robert McAlister””3°,

Crescendo, sobretudo, entre as pessoas de classe média e média baixa (Ibid., p 52), a
igreja viria a ser conhecida, anos mais tarde, como o bergo das primeiras e mais importantes
liderancas neopentecostais, tendo tido como membros Edir Macedo, Romildo Ribeiro Soares e
Miguel Angelo. Carioca, é no final da década de 1970 que a denominacéo decide irradiar-se
para outros estados do pais, estabelecendo-se em Sdo Paulo em 1979, ainda que sem muito
sucesso. Mesmo mediante uma cisdo ap6s a morte de Robert McAlister — protagonizada em
1996 por seu filho, hoje bispo primaz das igrejas dissidentes Cristds de Nova Vida, Walter
McAlister — a igreja entdo controlada pelo bispo Tito Oscar contava com, nas palavras de
Mariano, seis dezenas de igrejas, “quarenta e cinco das quais se encontravam no Rio de Janeiro”
(Ibid., p. 52). Aparecendo nos dados censitarios sobre a religiosidade brasileira, declaravam-se
filiadas a denominacdo 92.315 pessoas na pesquisa do ano 2000, nimero 1,8% menor que o de
2010, com seus 90.568 correspondentes.

2.6.9 - IGREJA UNIVERSAL DO REINO DE DEUS

A igreja Universal é, nas subcategorias censitarias, a Unica representante do movimento
que estudiosos tém chamado de neopentecostalismo (MARIANO, 1999), ou pentecostalismo
de terceira onda (FRESTON, 1993). Caracterizadas pelo forte apelo financeiro da teologia da
prosperidade, bem como determinada énfase na batalha espiritual e maior elasticidade quanto
a0 usos e costumes, as igrejas neopentecostais se inscrevem na gama de denominag0es mais
estudadas pelos especialistas em religido no caso brasileiro nos ultimos anos. Pioneira entre
todas elas — Internacional da Graca de Deus, Sara Nossa Terra, Renascer em Cristo, Mundial
do Poder de Deus, Plenitude do Trono de Deus etc. — a igreja Universal, maior denominagéo
do grupo em ndmero de adeptos, constitui-se como “o grande fendmeno atual do
pentecostalismo brasileiro” (MARIANO, 1999, p. 53).

¥Disponivel em: <http://www.novavida.com.br/nossa-historia/>. Acesso em: 19/05/2017.
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Edir Bezerra Macedo, um de seus fundadores, tornara-se evangélico como membro da
igreja de Nova Vida aos 19 anos de idade, apds uma serie de experiéncias religiosas no
catolicismo e, posteriormente, na umbanda. Frequentador das reunides de Robert McAlister, na
Nova Vida Macedo teria seus primeiros contatos com aqueles que fundariam, juntamente com
ele, o embrido daquilo que daria origem a igreja Universal anos depois: a igreja Cruzada do
Caminho Eterno, de 1975 - que além de Edir ainda contava com os dissidentes Roberto Augusto
Lopes, os irmdos Samuel e Fidélis Coutinho e Romildo Ribeiro Soares (R. R. Soares, cunhado
de Macedo, fundador e lider da posterior dissidéncia Igreja Internacional da Graga de Deus) -.
Nela durante dois anos, ndo demorou para que outros conflitos o levassem para novos planos.
Assim, desvencilhando-se primeiramente dos irmé&os Coutinho, e depois dos demais, formava-

se em julho de 1977, no Rio de Janeiro, a igreja Universal do Reino de Deus.

Marcada por sua rapida insercdo nas esferas midiatica e politica, essa denominacao
alcangaria, em pouco tempo, uma membresia maior que todas as pentecostais de segunda onda
anteriores, figurando entre as maiores denominagfes do pais em menos de trinta anos de

existéncia. Mariano, escrevendo sobre tal éxito, pontua que

Seu crescimento institucional foi acelerado desde o inicio. Em 1985, com oito
anos de existéncia, ja contava com 195 templos em catorze Estados e no
Distrito Federal. Dois anos depois, eram 356 templos em dezoito Estados. Em
1989, ano em que comegou a negociar a compra da Rede Record, somava 571
locais de culto. Entre 1980 e 1989, o niumero de templos cresceu 2.600%. Nos
primeiros anos, sua distribuicdo geografica concentrou-se nas regifes
metropolitanas do Rio de Janeiro, de Sdo Paulo e de Salvador. Em seguida,
expandiu-se pelas demais capitais e grandes e médias cidades. Na década de
1990, passou a cobrir todos os Estados do territorio brasileiro, periodo no qual
logrou taxa de crescimento anual de 25,7%, saltando de 269 mil (dado
certamente subestimado) para 2.101.887 adeptos no Brasil, de onde se
espraiou para mais de oitenta paises (MARIANO, 2004, p. 125).

Concentrando-se fundamentalmente entre as classes mais baixas, a denominagéo de
Macedo seria responsavel nos anos 2000, nas palavras do autor, aliada a Congregacao Crista
no Brasil e Assembleia de Deus, por “74% dos pentecostais [brasileiros], ou treze milhdes [de
pessoas]” (Ibid., 122). O que muitos certamente ndo esperavam, depois de todo esse boom, foi
a diminuicdo da igreja mensurada nos dados do censo 2010. Queda aproximada em 12,2%,
passando dos 2.101.887 para 1.873.243 membros no pais.

2.6.10 - DEMAIS SUBCATEGORIAS PENTECOSTAIS
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Outras trés e ultimas subcategorias ligadas ao pentecostalismo a aparecer no censo 2010
do IBGE sdo Evangélica renovada néo determinada, Comunidade evangélica e Outras igrejas
Evangélicas de origem pentecostal. Passemos a discorrer, dentro do campo das possibilidades,
sobre cada uma delas. Tudo parece indicar, com relacdo ao primeiro grupo, que a designacao
“renovada” esteja relacionada as denominagdes de um momento especifico da historia do
protestantismo brasileiro ligado a pentecostalizacdo de igrejas histdricas, iniciado entre as
décadas de 1960 e 1970. A hipdtese torna-se palpavel quando observada a diversificacdo das
igrejas de missdo em comunidades carismaticas que carregaram consigo a nomenclatura, como
no caso das igrejas Presbiteriana e Metodista Renovadas. 1sso, certamente, constitui-se como
mais um ponto dificil de ser apreendido na analise dos dados censitarios. O respondente filiado
a igreja Presbiteriana Renovada esta inserido entre os presbiterianos ou entre os evangélicos
renovados ndo determinados? Embora seja dificil responder, o termo “renovada” — ideia de
substituicdo pelo novo, revigoramento, recomeco — nos ajuda a ter a impressdo de que é bem
provavel que falemos de igrejas evangélicas que passaram de um ethos tradicional para um
ethos pentecostal. De acordo com o IBGE, 23.461 pessoas responderam estar filiadas a

denominacdes desse tipo em 2010.

No que concerne ao segundo subgrupo, Comunidade evangélica, mais uma vez nos
deparamos com termos ambiguos. Certo é que dentro do multifacetado campo evangélico
diversas denominagdes carregam a alcunha “comunidade”, ora como “comunidade evangélica”,
ora como “comunidade cristd”. Esse € 0 caso de igrejas de determinada expressividade
midiatica, como as neopentecostais Comunidade Evangélica de Maringa, do Parana; a
Comunidade Internacional da Zona Sul, do Rio de Janeiro; e a Comunidade Cristd Paz e Vida,
de S&o Paulo. Seguindo essa razdo, é bem possivel que o apanhado de 180.130 pessoas dessa
subcategoria corresponda a estas igrejas que, mesmo em menor tamanho, correspondem a um
namero significativo quando aglomeradas. Levando em consideracdo o método adotado pelo
IBGE e empregado pelos agentes censitarios, no que diz respeito a liberdade de resposta do
questionado quanto ao seu pertencimento institucional — diferentemente de pesquisas oficiais
de outros paises que apresentam um questionario fechado de alternativas — tal possibilidade é
bem concreta. Por Gltimo, temos a subcategoria Outras igrejas Evangélicas de origem
pentecostal, que ndo s6 € mais abrangente na analise seméantica como também na observancia
dos numeros da pesquisa, englobando assim todos os respondentes de uma miriade de
denominacgdes que se multiplica a cada nova cisdo. Consoante ao censo 2010, 5.267.029 pessoas

encontravam-se nesse apanhado, numa nebulosa cada vez mais dificil de apreender.



91

2.6.11 - CONSIDERACOES SOBRE O PENTECOSTALISMO

Muitos sdo o0s pesquisadores que escreveram sobre o crescimento evangélico dos
ultimos anos justificando-o, especialmente, ao crescimento dos pentecostais. Se nos dados do
censo 1980 — o primeiro a dividir evangélicos pentecostais de historicos — 0s carismaticos
perfaziam cerca de 48,5% do total de evangélicos brasileiros, esse nimero em 2010 chegava a
casa dos 60%, saltando dos 3.863 fiéis em sua primeira identificagdo censitaria para mais de 25
milhGes na Gltima. Entretanto, uma consideracao faz-se mister para nossa pesquisa: se em 2010
a presenca dos pentecostais entre os evangélicos era de 60%, em 2000, decénio anterior, esse
nimero era de 68,5%. lIsso significa dizer, obviamente, que assim como no caso do
protestantismo historico, nos dados de 2010, os pentecostais decairam nas comparagoes
agregadas face ao crescimento total de evangélicos brasileiros, ainda que em nimeros absolutos
algumas denominacfes tenham aumentado. Como no caso das consideracfes sobre os
historicos feitas anteriormente, alguns graficos sdo eficazes ao nos clarear essa realidade, como
o gréfico 5, sobre o percentual dos pentecostais entre os evangélicos na série histdrica do censo
1980-2010, e o grafico 6, panorama da variacdo das denominacdes pentecostais nas duas

ultimas pesquisas.

TABELA 2 - Denominag0es pentecostais e seus adeptos no censo 2010
Denominag0es pentecostais Numero de adeptos
Congregagéo Crista do Brasil 2.289.634

Assembleias de Deus 12.314.410
Igrejas Quadrangular 1.808.389

O Brasil Para Cristo 196.665

Deus € Amor 845.383

Casa da Béncéo 125.550

Igreja Maranata 30.666

Igreja Nova Vida 90.568
Igreja Universal 1.873.389

Igreja Renovada ndo-determinada 23.461

Comunidade Evangélica 180.130
Outras evangélicas de origem pentecostal 5.267.029
Total 25.370.484

Fonte: Censo 2010




GRAFICO 5 - Percentual dos pentecostais entre os

evangélicos nos censos 1980-2010
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Nesse ponto destaco ainda que, em relacdo ao ultimo gréafico, a Unica subcategoria a

apresentar indice de crescimento € exatamente aquela que, na realidade, ndo diz respeito a
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denominagdo especifica alguma, mas ao conjunto de respondentes distribuidos no aglomerado
de denominagdes evangélicas maltiplas do cenério religioso brasileiro. Assim sendo, o0 que
temos na observacao de tais dados desagregados descritos neste capitulo até aqui resume-se em:
queda de 26,5% para 18,18% dos historicos e de 68,56% para 60,01% dos pentecostais entre o
total de evangélicos. Portanto, a pergunta que fica €: onde foram parar esses nimeros sendo que
os evangélicos passaram de 15,6% para 22,2% do total da populacéo brasileira?

2.7 - OS EVANGELICOS NAO DETERMINADOS

Dentro do grande grupo formado pelos evangélicos no censo 2010 encontramos, junto
com as categorias evangeélicas de missdo e evangélicas de origem pentecostal, a categoria
evangélica ndo determinada. Ainda que pouco explorada pelos pesquisadores — muito por conta
da recente utilizacdo da categoria pelo IBGE -, é nesse grupo que nos depararemos com 0S
nameros mais significativos de todo aglomerado do protestantismo brasileiro. A razdo para
tanto é simples: ao passo da diminuicdo da presenca das outras categorias no todo contingente
evangeélico, os nao determinados passaram de 1.627.869 em 2000 para 9.218.129 pessoas em
2010, aumento de 466%, saindo dos 6,21% do total de evangélicos brasileiros para cerca de
21,8% - nimero maior que o do protestantismo historico e de missdo, que é de 18,18%
(GRAFICO 7). Assim parece que encontramos as respostas das perguntas feitas anteriormente,
ja que os numeros perdidos nos outros aglomerados aparentam ter favorecido essa esfera

especifica.

GRAFICO 7 - Percentual dos ndo determinados entre os evangélicos nos
censos 2000-2010
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Em trabalho especifico sobre a categoria, Allan Nilton dos Reis nos traca o quadro de
caracterizagdo do apanhado, inferindo a partir dos dados censitéarios que

(...) a maioria dos evangélicos ndo determinados sdo: mulheres [55,2%d],

brancas ou pardas [89,98%], que moram na periferia das regides

metropolitanas [93,91%], tendo como instrucdo o fundamental incompleto

[42,15%] e possuem um rendimento de mais ou menos dois salarios minimos
[50,77%] (REIS, 2014, p. 37, acrescido nosso).

De certa maneira, seria muito ingénuo de nossa parte supor que todo esse conjunto seja
formado por evangélicos ndo institucionalizados, objeto desta pesquisa. Ao mesmo tempo,
incorreriamos N0 mMesmo erro se ignorassemos a sua presenca nesse todo, incontestavel de
acordo com as abordagens qualitativas sistematizadas nos anexos deste texto. Cientes disto,
passemos a algumas reflexdes sobre as dificuldades dessa categoria, bem como ao levantamento

de determinadas hipdteses.
2.7.1 - O PROBLEMA METODOLOGICO DO CENSO

N&o obstante, € 6bvio que, ja que estamos fazendo uso das estatisticas divulgadas pelo
censo brasileiro no que diz respeito a religiosidade no pais, determinadas ponderacGes sobre
esse apanhado quantitativo fazem-se necessarias. E aqui é necessario que se diga que,
infelizmente, o censo erra com a classificagdo de um grande contingente denominado
“evangélicos ndo determinados”, que por sua vez, implicou queda dos numeros do
protestantismo historico e pentecostal. Muito embora ndo se duvide da importancia dos
nameros decenalmente publicados, ndo se pode negar que o que encontramos em tais dados ndo
vao muito além de uma “fotografia da autodeclaracdo religiosa em determinado contexto [ja
gue o censo] ndo possibilita qualificar a mudanca, ou entender suas nuangas, mas apenas nos
ajuda a visualizar as macrolinhas das transformagdes de uma década” (MENEZES, 2012, p. 42,

acrescido nosso).

Uma primeira questdo, e talvez a mais pertinente delas, esta vinculada diretamente ao
que ja falamos sobre 0 nosso objeto: ndo hé, entre as categorias do IBGE, uma identificagcdo
que classifique os que aqui tém sido chamados de desigrejados. Decorrente a isso, um outro
problema se levanta. O conjunto evangélica ndo determinada, mais provavel aglomerado a
abarca-los, por si s6, € muito ambiguo, gerador de debates por vezes inconclusivos. Seriam,
entdo, as categorias do censo capazes de captar com fidelidade a declara¢éo do evangélico sem
igreja? Claro que, explicitamente, ndo. Se mesmo as categorias sociologicas parecem néo dar

conta da realidade empirica que diante de nds se coloca — ponto de que tratarei mais adiante, na
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secdo ConsideracOes Finais — 0 que esperar de uma pesquisa responsavel por aferir a realidade
de um pais de dimensGes continentais como o Brasil? Muitas conjecturas, é verdade, sdo
formadas a partir desse ponto problematico da metodologia censitaria. Entretanto, penso que
cabe a nds, cientistas sociais, a tentativa de aprofundar um pouco mais as reflexdes em torno
desse complexo dilema, ainda que ndo sejamos capazes de nele nos aprofundar como
gostariamos. A comecar, nota-se que Paulo Gracino Junior faz um apontamento, no minimo,

interessante

(...) realizamos uma série de consultas aos técnicos do IBGE, que foram
responsaveis pelo treinamento e pela tabulagdo das respostas, no intuito de
esclarecer tal categoria [evangélica ndo determinada]. Segundo o que
apuramos, embora fosse explicita no protocolo de pesquisas do IBGE a
orientagdo de se evitar o registro de expressdes genéricas, 0 que ocorreu na
pratica foi que os recenseadores foram instruidos para nédo reformularem a
pergunta “Qual a sua religido ou culto?”. Ou seja, embora pudessem repetir a
pergunta, ndo poderiam acrescentar nenhuma questdo complementar do tipo:
“Qual a igreja?” ou “Qual a denominagao?”. O recenseador deveria acolher
literalmente a resposta pelos recenseadores. Portanto, se esses dissessem:
“Sou evangglico(a), mas ndo tenho denominacdo alguma”, deveria registrar
essa resposta (GRACINO JUNIOR, 2016, p. 47).

Concomitantemente, o estipulado pelo instituto no que se refere as instru¢des dadas aos
recenseadores quanto ao correto exercicio de suas fun¢des, inseridas no manual do recenseador
de 2010 citado pelo autor, também ajuda a clarear um pouco essa nebulosa

O registro deve identificar a seita, culto ou ramo da religido professada como,
por exemplo: Cat6lica Apostolica Romana, Cat6lica Apostélica Brasileira,
Luterana Pentecostal, Batista, Assembleia de Deus, Universal do Reino de
Deus, Congregacdo Cristd do Brasil, Adventista do Sétimo Dia, Kardecista,
Xintoismo, Testemunhas de Jeova, Candomblé, Umbanda, Budismo, Israelita,
Maometana (ou Islamita), Esotérica, etc. Nao registre expressdes genéricas
como Catdlica, Protestante, Espirita, Crente, Evangélica, etc. (...) N&o
faca dedugdes a partir da declaragdo da pessoa que estiver prestando as

informacdes. Registre a religido declarada por cada morador do domicilio
(IBGE, 2010, p. 195, grifo nosso).

Nesse exercicio, uma primeira e importante ponderacdo surge: concluir que 0s
respondentes inseridos na categoria censitaria evangélica ndo determinada sdo aqueles que
foram registrados a partir de uma declaragdo genérica do tipo “sou evangélico” pela pura e
simples razdo do recenseador colocar tal identidade a frente de outras mais ligadas a
denominacdo pertencente em si ndo faz muito sentido, j& que os recenseadores nao tinham

permissdo para deducdes, ainda que Gracino pareca defender essa hipotese na prética, a partir
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da impossibilidade de complemento a pergunta por parte do recenseador — recomendagdo que
por si s6 também é discutivel, j& que 0 mesmo manual apresenta como dever em tema religioso
“identificar a seita, culto ou ramo da religido professada” (Ibid., p. 195)*. Qual a razdo de um
nimero quase seis vezes menor um decénio antes, na pesquisa de 2000? Né&o teria havido,
naquele contexto, tantas respostas genéricas como em 2010 de modo que os recenseadores as
aglomerassem numa Unica categoria? E mais, se as categorias enquanto denominacées
praticamente se repetem nas duas pesquisas, por que os respondentes que outrora seriam
identificados como pertencentes a determinada igreja se identificariam, agora, apenas como
“evangélico”, fazendo diminuir assim a porcentagem das denominagdes entre o total de
evangélicos? Decerto estas questdes ndo esgotam o problema, mas acabam revelando ainda
mais a sua complexidade. Obvio que ndo é impossivel que existam respostas genéricas nesse
apanhado, mas também ¢é certo que ha uma complicacdo maior do que qualquer saida simplista,

caracteristica inquestionavel da modernidade religiosa.

Caberia sim, ai, uma objecéo que apontasse para a pulverizacdo de igrejas no Brasil, que
ndo identificadas nas categorias censitarias, estariam todas inseridas entre os evangélicos ndo
determinados. Ainda assim, € palpavel que nesse caso boa parte desses fiéis constassem em
categorias como outras evangélicas de missdo, evangélica renovada ndo determinada e outras
igrejas evangélicas de origem pentecostal, categorias que supostamente abarcariam estas
igrejas que fogem das categorias denominacionais. O problema, como conclui o préprio
Gracino, é que “estamos diante de apenas uma falta de informagio” (GRACINO JUNIOR e
MARIZ, 2013, p. 165). A melhor saida nesse caso, penso, seria refletir sobre outras
possibilidades que aparentam ser mais concretas. Partimos, entdo, para o apontamento de
algumas dessas, que chamarei de “mais tangiveis”, ja que, mesmo que concordemos que
explicitamente o censo nédo seja capaz de captar com fidelidade as novas formas de religiosidade

— como 0s ndo institucionalizados —, ele nos fornece um mapa de um terreno a ser investigado.
2.7.2 - ENTRE AS POSSIBILIDADES, OS DESIGREJADOS

Para além da controveérsia em torno da identificagcdo generica, proponho que pensemos

em trés principais possibilidades diferentes de respondentes que bem provavelmente integram

40A0 escrever que varias consultas aos recenseadores foram feitas e que, segundo o apurado, recomendacgdes
quanto a impossibilidade da reformulagdo da pergunta “Qual ¢ a sua religido ou culto?” efetivaram-se, Gracino
ndo deixa claro quantas destas consultas de fato foram feitas, nem como com quais recenseadores de qual cidade
ou regido especifica geograficamente tais recomendacdes se deram; o que deixa tal afirmacdo vaga e inaplicavel
em toda aplicagdo do censo no pais, dependendo da metodologia adotada em tal “verificagao”.
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essa categoria polémica, independentemente de termos condicGes de afirmar se em minoria,
maioria ou no todo; lembrando que, como escreveu Regina Novaes reportando-se a Bourdieu
(1963), “o desafio da interpretacdo socioldgica - mesmo quando a for¢a da ‘evidéncia’ dos
numeros, das tabelas e graficos parece marcante - € atribuir-lhes sentido que nunca perdem seu
carater hipotético” (NOVAES, 2004, p. 323).

A primeira delas diz respeito aqueles que, numa situacéo semelhante ao que observou o
trabalho organizado pelo sociélogo Candido Procopio em relacédo ao catolicismo (CAMARGO,
1973), estdo numa situacdo de protestantismo nominal — ou como evangélicos genéricos, como
escreve Novaes (2012). Como evangélico nominal entende-se o individuo que, mesmo
professando ser evangélico, ndo pratica a fé evangélica — ndo participando assim dos cultos, das
programacdes, dos sacramentos etc. De acordo com as palavras de Carrero

(...) o termo “nominal” deve ser usado para qualificar o individuo que professa
uma determinada fé, sem, contudo, ser praticante. Seria apenas de home; seria
catélico no nome, mas ndo professaria efetivamente a fé catdlica; seria

protestante no nome, mas ndo professaria plenamente a fé protestante
(CARRERO, 2011, p. 135).

Trés tipos, nesse apanhado, existiriam: primeiro, aqueles que sdo chamados pelos nao
nominais, comumente, de “desviados” — pessoas que, na linguagem religiosa, se “desviaram
dos caminhos do Senhor”, afastando-se da denominacdo em que antes estavam filiados.
Segundo, assim como observou Procopio em relacdo aos catolicos, aqueles que podem estar
ligados a confissdo religiosa, nesse caso evangélica, por certa tradicdo familiar. J4 em terceiro,
aqueles que professam ser evangélicos, mas que, entretanto, transitam por diversas
denominagdes; ja que ndo ha o que impeca o transito do evangélico professo. Clara Mafra faz
uma ponderacdo interessante sobre essa questdo, atrelando esse fendmeno ao exemplo da

fluidez da Igreja Universal

Uma das peculiaridades da IURD em relacdo ao universo pentecostal e
carismatico esta no fato de esta igreja ndo recusar uma membresia flutuante
(-..) O que estou afirmando é que a Universal tem um desenho institucional
gue ndo se abala com a néo fidelizagdo do frequentador. Isso significa que
muitos dos seus frequentadores esporadicos, como compdem a sua religido a
partir de uma circulagdo entre varias igrejas, podem perfeitamente se
identificar como “evangélicos ndo determinados”. (...) esse tipo de evangélico
— que provavelmente circula e/ou transita entre diferentes denominagfes — nédo
se choca com a organizacéo institucional da Universal, que pode vir, na outra
volta do parafuso, exatamente como demonstracdo de sua influéncia, por
ajudar a engrossar uma categoria alicercada na nogdo de vinculo
congregacional frouxo (MAFRA, 2013, p. 19-20).
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Essa também é, com certeza, uma hip6tese bem tangivel, dado que o fluxo do trénsito
religioso no Brasil tem se revelado bem intenso, fenémeno também ligado as transformacdes
causadas pela segunda modernidade — ou modernidade religiosa, nas palavras de Hervieu-Léger
—, ja que ““as diferentes tradigdes religiosas estdo em permanente processo de reinvengdo e
rearticulacdo muitas vezes responsavel pelo apagamento da nitidez das fronteiras” (ALMEIDA
e MONTEIRO, 2001, p. 92).

Por ultimo, trabalhamos como possibilidade o objeto deste trabalho, os desigrejados —
que até mesmo assumem em alguns casos as caracteristicas anteriores, tais como a

transitabilidade, como colhemos em entrevista

Numericamente aqui em Sdo Paulo eu tenho uma média de presenca
dominical cerca de 80 a 100 pessoas. Mas € itinerante, peregrina. Eu tenho um
grupo que veio desde o primeiro dia, pessoas que se identificam como
Caminho da Graga, mas temos também uma coisa natural de alternancia. Por
exemplo, pessoal que veio nesse domingo ndo vem no outro e volta no outro.
Mas o trénsito é total e o ir e vir é livre, leve, sem cobranga, ninguém sumiu.
Mas quando chegam aqui é uma festa, ficamos felizes (ENTREVISTA 2, com
Carlos Bregantim. Cf. secdo “Anexos”).

Chamados também de “cristdos sem igreja”, ou “cristdos organicos”, 0S desigrejados
constituem, nas palavras de Ricardo Mariano em entrevista ao jornal Folha de Séo Paulo, grupos
que se desinstitucionalizam como resultado “do individualismo e da busca de autonomia diante
das instituicbes que defendem valores extemporaneos e exigem elevados custos de seus
filiados” (GOIS e SCHWARTSMAN, 2011). O termo, por si, é usado aqui sociologicamente.
Com isso queremos dizer que, como se percebe, se refere aos individuos que exercem da fé
cristd evangélica apartados da “instituigdo igreja”. Essa pontuagdo é necessaria uma vez que 0
termo “desigrejado” ndo é bem aceito entre os que partilham essa pratica*!, como pode se notar
a partir de um trecho de nossas entrevistas, por exemplo

(...) s6 fala desigrejado quem acha que alguém tem que estar na igreja
institucional. Essa palavra desigrejado talvez tenha sido um eufemismo para
desviado. Quando comegou esse movimento, 0s que saiam das igrejas para
irem ao movimento eram tidos como desviados, que se desviaram da fé,

abandonaram a igreja de Cristo — leia-se deixaram de se reunir com a igreja
local —. S6 que o tempo foi passando e eles comegaram a perceber que ndo

4LA recusa se da pela apropriacéo da conceituacdo religiosa para “igreja”, que ao contrario das multiplas definicoes
das ciéncias sociais, define o termo para além da explicacdo de razGes comunitarias, institucionais etc. Para o
desigrejado ele é a propria igreja, justificativa da onde deriva o conceito “igreja organica” apropriado por algumas
comunidades desta légica. Esse argumento, como toda cisdo evangélica, € apoiado no uso de textos biblicos, como
1 Co. 6.19: “Ou ndo sabeis que 0 vosso corpo é o templo do Espirito Santo, que habita em vés, proveniente de
Deus, e que n&o sois de vos mesmos?” (BIBLIA, 1 Corintios, 6, 19).
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eram desviados, porque eles continuaram amando a Jesus, fiéis, bons para as
pessoas, vivendo o evangelho, s6 que ndo estavam na igreja. Entdo
“desviados” ja ndo cola mais. E o meu caso, eu fui tido como desviado. De
repente eu tive gente virando a cara para mim, e ndo foram poucos, muita
gente dizia que eu era um “desviado”. Antes eu era convidado para orar nas
reunides, e a partir dai eu ja ndo era mais convidado para orar, porque afinal
de contas eu ja era um “desviado”, entdo minha oragdo ndo valia mais. S6 que
o tempo foi passando e eu deixei de ser “desviado”, porque eles viram que na
verdade eu ndo tinha desviado. Entio como me definiram? “Desigrejado”. E
o “desigrejados” que precisa ser igreja. Entdo isso € s6 mais uma tolice
evangélica. N&do, nés ndo nos consideramos desigrejados, muito pelo ao
contrario, n6s estamos muito bem igrejados, no que se refere a igreja de Cristo.
O desigrejado é s6 na cabeca deles (ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra.
Cf. se¢do “Anexos”™).

Aqui cabe a diferenciacdo desse grupo com os demais citados acima: ao contrario dos
evangélicos nominais, os desigrejados ndo deixam de exercer a fé, a religiosidade evangélica —
embora reapropriada — no que concerne aos seus ritos, pois como veremos no capitulo seguinte,
continuam a reunir-se em lares e/ou espacos publicos, cultivando nestas ocasides leitura biblica,
oracdes, confissdes, cancdes etc; ja em oposto aos que transitam, os desigrejados defendem néo
se identificar com nenhuma das opg¢des de instituicdo existentes, ja que combatem
discursivamente qualquer tipo de institucionalizacdo da fé evangélica, anulando assim qualquer

possibilidade de transito entre igrejas institucionais*.

A hipétese de que esse grupo esteja, em boa parte, inserido entre a categoria evangélica
ndo determinada também parece ser refletida por outros pesquisadores de religido brasileiros.
Leonildo Silveira Campos, por exemplo, questiona-se acerca do crescimento dessa categoria
censitaria relacionando-o a esses grupos

Portanto, o elemento desestabilizador dos dados relativos ao Censo de 2000
nao foi mais o crescimento explosivo dos pentecostais, mas o crescimento dos

42Sobre isso vale reforcar o fato da constante enunciagdo de seu lider ndo sé contra a igreja evangélica institucional
mas também contra qualquer tipo de "religido”. Em seu web portal oficial, por exemplo, Caio Fabio escreve que
“Jesus nunca quis fundar uma religido. Essa foi a raz8o pela qual nada foi mais danoso para a genuina fé do que
terem-na feito tornar-se uma religido, entre as demais” (FILHO, [2007]). Por esse motivo especifico muitos tendem
a apontar os adeptos do grupo como respondentes possiveis da categoria censitaria dos “Sem religido”. Essa € uma
possibilidade plausivel, j& que, semelhantemente ao observado no caso dos evangélicos ndo-determinados, o0s
“Sem religido” vém experimentando crescimento nos ultimos anos, de 7,4% da populagdo em 2000 para 8,0% em
2010. Todavia, é importante ressaltar que o crescimento mais expressivo dos “sem religido” no Brasil € verificado
no intervalo dos censos 1991-2000, passando de 4,8% para 7,4%, ocasido em que Caio Fabio ainda era
representante — para ndo dizer o mais conhecido representante — do protestantismo institucional. Essa é uma
variavel importante, que nos leva a pensar ser mais provavel a pertenca dos desigrejados entre os evangélicos ndo-
determinados, ainda que, evidentemente, isso ndo exclua a primeira hipétese. Quando perguntado sobre como
responderia a pergunta do censo “qual a sua religido ou culto?”, um dos lideres nos disse que responderia “minha
religido € Jesus” (ENTREVISTA 1), o que nos leva a pensar na plausibilidade desta resposta ser inserida em
categorias mais genéricas, como a dos evangélicos nao determinados.
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evangeélicos que, pelo menos teoricamente, estariam se libertando da forca da
tradicdo familiar e denominacional e se aventurando pelos caminhos de uma
religiosidade, embora evangélica, sem identidade denominacional. Seriam
eles os “desigrejados™? Ou é um grupo formado por individuos que estdo a
caminho de uma nova afiliacéo eclesiéstica? E possivel responder sim a ambas
as questdes (CAMPOS, 2013, p. 139).

Ricardo Mariano, por sua vez, reafirma na andlise da hipétese as caracteristicas

marcantes do religioso na modernidade, tais como a privatizacao e individualismo. Escreve que

O inchago da categoria “evangélica ndo determinada” reduziu artificialmente
0 crescimento pentecostal. Mostra limitacdes do Censo, mas também pode
estar sinalizando a expansdo da privatizacao religiosa nesse grupo, situagdo
em que o crente mantém a identidade religiosa e a crenga, mas opta por fazé-
lo fora de instituicBes. Tal privatizagdo resultaria da massiva difusdo do
individualismo, da crescente busca de autonomia em relagdo aos poderes
eclesiasticos, a imposicdo de moralidades tradicionalistas, aos elevados custos
do compromisso religioso (MARIANO, 2012).

De outra maneira, vale pontuar que em nossas entrevistas os lideres do movimento que
tomamos como recorte mencionam a predominancia, pelo menos no inicio, de simpatizantes
outrora filiados a igreja evangélica institucional, o que corroboraria a possibilidade de parte

desses respondentes entre os ndo determinados

A maioria, no comego, era a maioria de cristdos evangeélicos, 100%, os
desencatados. Na medida em que o tempo vai passando vocé tem a maioria
cristd protestante, mas ja tem também uma quantidade razoavel de pessoas
gue vem de outras confissbes, como espiritas, umbandistas, pensamentos
filosoficos dos mais variados, ateus, catélicos. Houve um tempo em que
catolicos eram campo missionario dos crentes, mas hoje eu ndo vejo assim,
para mim sdo irmaos. Nossas doutrinas, nossas confissfes, divergem na
periferia, mas na essencialidade cremos no Deus Pai, Deus Filho e Deus
Espirito Santo, e na santa amada igreja universal mistica e com tudo isso bate.
Hoje a frequéncia € de um bom grupo que vem do movimento cristdo
evangélico dos mais variados, historicos, pentecostal, das novas igrejas que
estdo no mercado religioso, esses que do mercado religioso chegaram
sangrando, sofrendo, doloridos, feridos, traidos, defraudados — e por isso que
eu digo para eles entenderem a nossa reunido como uma emergéncia, a cadeira
como uma maca. Numericamente aqui em S&o Paulo eu tenho uma média de
presenga dominical cerca de 80 a 100 pessoas (ENTREVISTA 2, com Carlos
Bregantim. Cf. secdo “Anexos”).

Inseridos num contexto de modernidade religiosa, ndo seria natural que os fendbmenos

h& certo tempo ja observados no campo religioso de outros paises do globo fossem também,
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ainda que de maneira desigual, vistos por aqui?** Certo que sim, a grande dificuldade, na
realidade, residiria no fato de ser &rdua a tarefa de caracterizagdo socioldgica desse grupo, que
por sua vez, € s6 mais um entre a miriade de novos movimentos religiosos individualizados da
segunda modernidade. Ainda assim, mesmo que a informalidade e pouca organizacdo de tais
grupos nos embarace a possibilidade de aprofundamento empirico** — pelo menos para uma
pesquisa de tdo pouco tempo como a de mestrado —, algumas pondera¢cdes empiricas mais
longas e aprofundadas lancam luz a tal dilema. Sabemos, por exemplo, como ja citamos
anteriormente, que se boa parte desses novos atores religiosos estiverem inseridos na categoria
censitdria evangélica ndo-determinada fazemos referéncia a um grupo formado
predominantemente por mulheres, brancas ou pardas, de fundamental incompleto na faixa etéria
dos 30 aos 49 anos — como nossas pesquisas de campo parecem ratificar. lgualmente, se a
categoria dos sem religido — que como também ja dissemos, é uma possibilidade bem plausivel
— for o conjunto a abarcar tais individuos, de acordo com os dados de 2010, nos referimos a
predominancia de homens, de cor branca ou parda, também de fundamental incompleto e faixa
etaria mais jovem, dos 20 aos 49 anos — 0 que de certa forma reafirmaria a presenca dos jovens
entre esses novos movimentos, muito pelo fato de ja terem sido socializados no contexto da
segunda modernidade, da ascensdo do Deus de cada um, como também apontam as
contribuicBes de trabalhos como os de Regina Novaes (2004, 2012), Flavio Sofiati (2011) e
Silvia Fernandes (2007, 2009, 2011). Dados tais entraves, 0 que parece mais palpavel é que
entre a infinidade de possibilidades integrantes desses movimentos que crescem a cada dia,
inconclusivos quantitativamente — pelo menos por ora —, estdo esses que, no capitulo seguinte,

serdo abordados a partir do olhar para um grupo especifico: 0 Caminho da Graga.

4Grace Davie, socidloga da religido britanica e autora de Religion in Britain since 1945: Believing without
belonging (1994), escrevera sobre a persisténcia do religioso no contexto britanico acompanhada de um declinio
inegavel da frequéncia da igreja no contexto da modernidade radicalizada, motivo da formulag&o do conceito que
chamou de “crer sem pertencer”.

4Como podera ser visto nas entrevistas com pecas-chave do movimento aqui recortado, nossas perguntas sobre o
perfil dos que passam pelos seus encontros ficaram sem respostas satisfatorias, uma vez que mesmo 0s mentores
dos grupos ndo se preocupam com o historico e caracterizagdo dos frequentadores.
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3 -0 “CAMINHO DA GRACA”

A terceira secao deste trabalho abordara aquele que se delimitou como recorte especifico
de uma comunidade que se apropria de sua propria concepcdo de Deus, formada por individuos
contemporaneos que experimentam do sobrenatural ndo mais a partir das instituicdes, dos
dispositivos disciplinares e das identidades coletivas, mas da constru¢do individual: a
comunidade Caminho da Graca. Segundo a descricdo oferecida em seu site oficial, um
movimento que poderia ser definido como

(...) mais que um lugar ou um clube de iluminados. Trata-se de um movimento
de subversdo do Reino de Deus na Terra (...) “O Caminho da Graga” € a

simples busca de viver o Evangelho com tal consciéncia entre os homens.
Nada mais e nada menos do que isso! (D’ARAUJO FILHO, [2007])

Como se deve ter em mente, esse certamente ndo € o Unico aglomerado de cristdos ndo
institucionalizados e ndo institucionalizantes no Brasil. Também chamados comumente de
“igrejas organicas”, como ja escrevemos antes, tais grupos se espalham pelo pais de modo a ser
extremamente complicado estima-los em ndmeros, exatamente pelo carater que os definem
como tal: a informalidade. Todavia, dentro das prerrogativas de construcdo de uma pesquisa,
outra alternativa ndo havia além de um recorte metodol6gico que nos permitisse, pelo menos
em partes, compreender os discursos e organiza¢do de uma fracdo desses que sdo também
personagens dos processos de reconfiguracdo e redefinicdo da religiosidade evangélica
brasileira. Sobre esse exercicio, Lima e Gondim escrevem que ‘“delimitar um objeto ¢é
necessario mesmo que nao se pretenda realizar pesquisa empirica, pois € essa delimitacdo que
torna uma dissertacao ou tese diferente de um manual, uma enciclopédia ou um tratado teorico”

(LIMA & GONDIM, 2004, p. 48).

Algumas particularidades, entdo, definiriam a escolha do Caminho da Graca como
grupo a se enquadrar na categoria socioldgica dos desigrejados aqui trabalhada, uma vez dada

a identificacdo de seu fundador ao movimento desinstitucionalizante

(...) essa nova igreja ta ai, com milhares de pessoas se espalhando. Ela nédo é
visivel, gracas a Deus, ela sO € perceptivel. Eu a sinto aqui como poucas
pessoas, porque ela passa por aqui (...) de acordo com o IBGE a igreja que
mais cresce no Brasil hoje é essa igreja, dos chamados desigrejados. Ela
cresceu 750% entre os dois censos [2000 e 2010], quando a igreja que cresceu
mais entre as evangélicas entre os dois censos, num periodo ai de dez anos,
foi a Assembleia de Deus, com 24%. Mas a que cresceu mais foi essa que a
igreja oficial, a igreja institucional, chama de a ndo-igreja (...) € um pessoal
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que ndo deixou a fé, eles s6 deixaram a instituicdo (D’ARAUJO FILHO,
20144a).

Provavelmente por propor¢do, o Caminho da Graca é, com certeza, 0 mais conhecido
movimento a confluir desigrejados no pais. Atraindo dezenas de cristdos outrora vinculados a
alguma denominag&o institucional, o movimento também se destaca por ter, como seu principal
veiculo de propagacdo, um meio que ganha cada vez mais forca e pablico no Brasil: a Internet.
Obviamente, ndo com exclusividade, ja que é inegavel que a partir do final do século XX a
disseminacéo da utilizacdo de computadores, e a posterior incorporacdo da Internet, modificou
ndo s6 o cotidiano das pessoas como também as relagdes por elas desempenhadas em diversas
esferas, inclusive na religiosa em varios dos seus segmentos. Sobre essa relacdo, inclusive, uma
digressdo é necessaria. Jorge Miklos escreve que

A dupla contaminagdo “midia religiosa e religido midiatica” promove a
transformacdo da religido em mercadoria e dos fiéis em consumidores
consumiveis, uma vez que na mesma medida em que consomem produtos
sagrados também se convertem em mercadorias imagéticas consumiveis.
Embora aparentemente ambiguos, o ser humano religioso e o consumista

buscam a mesma realidade: o resgate do sentimento de pertenca, a inclusdo
comunitaria (MIKLOS, 2010, p. 47).

Nesse sentido, o ciberespaco, como trabalhado pelo autor, utilizando das ferramentas da
Internet que possibilitam comunicagdo instantanea, somada ao intercdmbio de ideias, gera
terreno proficuo para uma interagdo religiosa, haja vista a predisposicao na constituicdo de lacos
e pertencimento social caracteristico. A cultura contemporanea, fortemente marcada pelas
tecnologias digitais, transforma radicalmente a sociabilidade humana. As experiéncias
religiosas, evidentemente, ndo ficaram imunes a tantas mudancas. A considerar o que chamou
de Novos Movimentos Religiosos, Beck bem escreve que

Exemplos das novas formas de religido podem ser encontradas nas paginas da
internet. Ai exibe-se um bazar superlotado de ofertas para quem procura o
sentido da vida. As pessoas viajam pelos espacos digitais e escolhem o que
agrada a cada um. Ao lado dessa explosdo de oferta de assuntos religiosos, na
esfera virtual, também a maré crescente de publicacBes sobre esses temas,
assim como o cinema e a televiséo, contribui para transformar completamente

o0 cenério religioso institucionalizado, embora isso possa parecer a muitos
superficial e arbitrario (BECK, 2016, p. 136).

A reverberacdo disso no Brasil foi sentida no intenso esfor¢o de variadas vertentes pela
construcdo e manutencéo de veiculos eletronicos de divulgacéo, como emissoras de web radios
e web TV’s. Ja que, segundo dados do Censo 2010 (IBGE, 2010), aproximadamente 30,7% das

casas no Brasil possuem acesso a rede mundial de computadores — ou seja, um em cada trés
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brasileiros -, seria essa importante fatia da populacdo ignorada pelo discurso religioso? Pelo

menos no que tange ao Caminho da Graga podemos afirmar, certamente, que néo.

Né&o bastasse o seu potencial de alcance, vale ainda pontuar alguns outros aspectos que
fazem da Internet uma importante ferramenta. Entre eles a auséncia de regulacdo, que permite
a producdo de contetido sem a necessidade de uma concessdo publica para funcionamento -
diferentemente das emissoras de TV, por exemplo -, e os valores mais atenuados para
manutencdo de um web portal, em oposto aos contratos milionarios assinados por lideres de
grandes igrejas evangélicas no Brasil para compra de emissoras ou horarios na programacéo da
TV aberta, como os pastores R. R. Soares, da igreja Internacional da Graga, e Valdemiro
Santiago da igreja Mundial do Poder de Deus (SOUZA, 2012). No caso do nosso recorte, dois
portais especificos mereceram destaque, a web TV Vem e Vé Tv — por onde € transmitida uma
grade diéria relacionada ao grupo, tais como os programas Espaco das Estacdes e o Papo de
Graca — e 0 website caiofabio.net — onde se pode encontrar uma infinidade de textos produzidos

sobre a tematica da ndo institucionalidade.

Dito isso, retornemos as especificidades responsaveis pela nossa delimitacao, listando
agora o que talvez seja o principal fator de elei¢cdo do grupo: a trajetdria e figura de seu lider e
fundador, Caio Fabio D’ Aratjo Filho. Ha quem considere que, em meados dos anos 1990, Caio
Fabio fosse a voz mais expressiva da igreja evangélica tradicional brasileira, ao ponto de se
tornar, como um de seus idealizadores, presidente da AEVB — Associacdo Evangélica
Brasileira. Sobre esse pilar, todavia, explanaremos mais adiante. O que cabe agora, apds a
apresentacdo das razbes de nossa demarcacdo, € explicitar sobre a metodologia que foi
empregada na construcdo da pesquisa que fundamenta esta secao especifica. Se na se¢do inicial
propusemos um balanceamento bibliografico sobre a relacdo religido e modernidade
radicalizada e, na seguinte, um trabalho quantitativo a partir dos censos sobre as mudancas no
cenario evangélico brasileiro, relacionadas as caracteristicas proprias do processo de
individualizagdo desse periodo, aqui, na ultima parte, apresentaremos ao leitor um trabalho
essencialmente qualitativo, mesclado ao método de estudo das trajetérias (GUERIOS, 2011),
dividido entre o0 mapeamento e analise de materiais discursivos sobre 0 grupo e seu respectivo
lider disponibilizados na rede — bem como seus perfis biograficos —, e duas entrevistas
semiestruturadas realizadas com atores-chave desse universo, anexadas ao final da dissertagéo.
Espera-se, assim, que na concluséo do capitulo todo esse balizamento sirva para a compreensao
de parte da redefinicdo e reconfiguracdo dos evangélicos no Brasil no contexto da segunda

modernidade.
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3.1 - CAIO FABIO D’ARAUJO FILHO, SEU FUNDADOR E MENTOR

A histdria do Caminho da Graca confunde-se, inquestionavelmente, a historia de seu
fundador e lider, Caio Fabio D’Aratjo Filho. Com isso pretende-se dizer que é praticamente
impossivel entender a histdria de formacgdo do grupo sem um entendimento mais amplo que
abranja, em si, a trajetdria biografica de seu representante maior. Na pretensdo de cumprir
cabalmente com essa finalidade, trabalharemos de inicio com o método de estudo das trajetorias
de vida, sendo ele “(...) conclusdes a que o pesquisador de Ciéncias Sociais chega a partir do
estudo dos materiais obtidos a partir das biografias e das histérias de vida” (GUERIOS, 2011,
p. 09). Sobre esse género de pesquisa, Mirian Goldenberg escreve que

Se cada individuo singulariza em seus atos a universalidade de uma estrutura
social, é possivel ‘ler uma sociedade através de uma biografia’, conhecer o
social partindo-se da especificidade irredutivel de uma vida individual. Ou,

como afirma Norman Denzin, inspirado em Sartre, o homem ¢é “um singular
universal” (DENZIN, 1984, p. 30)” (GOLDENBERG, 1996, p. 36-37).

Como defendemos, contextualizando a argumentacdo de Goldenberg, é perfeitamente
possivel entender parte da sociedade aqui elencada, o tecido social do Caminho da Graga,
através da biografia de Caio Fabio, ou, em outras palavras, entender esse fenémeno social de
parte da reconfiguracdo da fé evangélica brasileira a partir da experiéncia pessoal de seu
fundador e mentor, ainda que se deva ficar claro nosso ceticismo quanto a crenca de uma
linearidade gradativa dos eventos biograficos de um individuo. Na unido, portanto, da trajetéria
individual de Caio Fabio aos tracos caracteristicos do Caminho da Graca, encontraremos
trajetorias comuns que nos permitirdo enxergar a objetivacdo das relacbes entre o agente e as
forcas de sua estrutura social (BOURDIEU, 1989), pois como escreve Pierre Bourdieu,

Toda trajetdria social deve ser compreendida como uma maneira singular de
percorrer 0 espaco social, onde se exprimem as disposi¢des do habitus e
reconstitui a série das posi¢cdes sucessivamente ocupadas por um mesmo

agente ou por um mesmo grupo de agentes em espagos SUCESSIVOS
(BOURDIEU, 1996, p. 34).

Trabalhando, portanto, com a apropriacdo pratica do individuo da sua concep¢éo de
Deus e da fé na segunda modernidade, o Deus de cada um, ndo seria pertinente que
balizassemos sobre um desses movimentos contemporaneos a partir do individuo que o
idealizou? A resposta nos parece positiva. Dessa forma, recorrendo a alguns de seus livros,
especificamente & sua autobiografia Confissdes do Pastor (D’ARAUJO FILHO, 1997), bem

como a outros materiais biograficos e discursivos disponibilizados em seu portal oficial na
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Internet e as nossas entrevistas face a face, procuraremos destacar alguns fatos da vida de Caio
Fabio que evidenciam seu envolvimento e destaque no protestantismo institucional no final do
século XX e a sua guinada a formagdo de um movimento desinstitucionalizado e
desinstitucionalizante no inicio do século XXI, comecando, assim, arqueologicamente pelo

inicio de sua vida até sua ordenagdo como pastor da Igreja Presbiteriana do Brasil.

3.1.1 — DA “DEVASSIDAO” A CONVERSAO, DA CONVERSAO A ORDENACAO
COMO PASTOR

Nascido em 15 de margo de 1955, em Manaus-AM, Caio Fabio viria a ser o primeiro
filho de um total de trés do casal Caio Fabio D’Aratjo e Lacy Silva D’Araujo; ele de familia
catdlica e ela de familia protestante, presbiteriana. Por ocasido de seu nascimento, conta que o
pai, mesmo confessando o agnosticismo por uma série de questdes existenciais, fora inundado
pela “ideia do sagrado”, ao ponto de, tomando-0 nos bragos, expressar uma oracdo que, segundo
suas palavras, “estaria marcada com a for¢a divina das profecias”

Deus, se Tu existes e estds aqui neste quarto, ouve a minha voz. Eu Te dedico
o meu filho, meu primogénito, e peco que facas dele um homem de Deus, um
sacerdote, alguém que carregue a Tua marca em sua vida. Mas peco que Tu
nado o prives do privilégio de ter familia, de criar filhos e de conhecer o amor
por uma mulher. Por isso, mesmo sem saber por que Te peco, por favor, Deus,
faze dele um pastor. Assim, ele podera conhecer a alegria que eu estou
sentindo neste momento, de levantar meu filho nos bragos, e serd também

capaz de conhecer este estranho sentimento de proximidade da divindade, que,
como nunca antes, me invade agora todo o ser (Ibid., p. 08).

Residindo na cidade amazonense de Canutama, onde o pai exercia o cargo de promotor
publico do Estado do Amazonas, mudara-se pouco tempo depois para sua cidade natal, a época
da ascensdo do pai a subprocuradoria-geral daquela unidade federativa. Ali 0 menino assistia
ndo so ao crescimento da familia, com o nascimento de seus irmaos mais novos Luiz Fébio e
Suely, mas também ao crescimento da condi¢do socioecondmica dos seus, ja que o pai pedira
exoneragdo do cargo publico que ocupava para dedicar-se a um escritorio de advocacia proprio,
além de fundar, a partir de 1958 e em sociedade com nomes expressivos da politica local —
como Gilberto Mestrinho, governador do Estado que no final daquele mesmo ano nomearia
Caio, o pai, como diretor comercial da Papel Amazon -, uma companhia de exploragéo de ouro,
a Colimpa S. A., e uma de extracédo de borracha e castanha pouco tempo depois, a Compaina,

fundada junto a outros amigos.
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De infancia pacata, marcada pela fascina¢do devotada ao pai, em Manaus, na mesma

casa onde fora criado o seu progenitor, D’ Aratjo Filho tivera os seus primeiros contatos com a

fé evangélica, influenciado sobremodo pela avd materna, que era acostumada a “(...) dividir o

mundo entre catélicos e protestantes, dizendo sempre que 0Ss primeiros estavam

irremediavelmente perdidos e os ultimos inevitavelmente salvos” (Ibid., p. 36). Anos mais tarde

essa influéncia passaria a ser ainda maior, dessa vez vinda da mée, que, prestes a se divorciar

por causa de uma relacdo extraconjugal do marido, apegava-se a fé evangélica para “(...)

diminuir a sensagdo de soliddo que sobre ela se abatera” (Ibid., 48). Sem uma vinculagéo

institucional formal, entretanto, o pequeno Caio vivenciava aquela altura nada mais do que

lampejos de experiéncia religiosa, tais como um vislumbrar mistico do pdr-do-sol, como relata
em sua autobiografia

Lembro-me que passei a me postar na varanda lateral de nossa casa e olhar o

por-do-sol, que acontecia por tras de uma alta e frondosissima mangueira, que

virava Sarca Ardente quando as luzes multimatizadas do ocaso pintavam-na

de tons quase psicodélicos e davam-lhe o poder mistico dos sacramentos. Para

minha mente de oito anos, as maiores impressdes ficavam por conta do fato

de que as folhas se doiravam com o reflexo do sol e aquela silhueta imensa da

arvore me enchia de uma estranha sensacdo: era como se aquela mangueira

fosse o simbolo de algo espiritual para a minha alma, de alguma coisa na qual

um dia minha existéncia encontraria seu sentido. Algo saudoso, porém vivo.

Era como se a pessoa que mais me amasse estivesse escondida ali, atras

daquela arvore mégica, sagrada, reluzente e cheia de uma estranha sombra
colorida (Ibid., p. 48).

A possiblidade de divorcio de seus pais, contudo, ndo era o Unico evento a marcar a vida
de Caio Fabio. A vida da familia D’ Aratjo mudaria drasticamente apds o golpe militar de 1964.
Envolvido em neg6cios de inlmeros ramos — em sua maioria dependentes da aprovacdo e
licenca do governo federal —, o0 seu pai ndo viu outra alternativa diante do declinio de suas
companhias e a perda de sua posic¢do na Papel Amazon que ndo fosse uma mudanca para uma
nova vida no Rio de Janeiro. Assim instalavam-se na capital fluminense em dezembro de 1964,
permanecendo ali por cerca de dois anos, até se mudarem, em 1966, para uma cidade vizinha,
Niterdi-RJ. Caio, entdo com 11 anos, participara do primeiro culto em uma igreja presbiteriana
levado, juntamente com os irmdos, por sua mée Lacy - que ouvira de conhecidos a noticia de
gue um pastor, que ha muito vira pregar em Manaus, estava abrindo uma igreja nova na cidade
em que agora residiam. Sobre esses primeiros contatos, Caio Fabio escreve que

No domingo seguinte, todos nés fomos a igreja. Até eu gostei. No outro
domingo, ja fui decidido a passar a tarde com o filho mais novo do pastor, um
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garoto timido, um ano mais novo que eu, chamado Tedfanes (...) A tarde com
Teodfanes foi maravilhosa. Jogamos bola e nos atolamos num pé de jamel&o
carregadissimo. Comi tanto, que tive uma alergia que me deixou quase dois
dias inchado. O entusiasmo com a experiéncia comunitario-religiosa
contagiou a todos no6s. Eu mesmo, até aquela data absolutamente
desinteressado pelas coisas da religido, passei a ficar empolgado com a
chegada do domingo. O impacto da fé em mim era muito relativo. Eu gostava
das pessoas do lugar, mas nao havia nada que fosse muito além disso (Ibid.,
p. 57).

O pal, até entdo declaradamente agndstico, demonstraria, para a surpresa dos membros
da familia, um interesse incomum por aquilo que antes lhe era indiferente: a fé de sua esposa.
Chegando a frequentar algumas reunides da igreja presbiteriana Betania, ndo demorou para que
professasse publicamente a fé evangélica, exercendo a partir dali, nas palavras de D’Aratgjo
Filho, “tudo, menos a advocacia”, ja que “(...) Seu escritdrio nada mais era do que um centro de
irradiagdo de gragas e preces” (Ibid., p. 67). N&o bastasse sua filiacdo junto a comunidade
religiosa, logo viu-se no desejo de regressar a terra natal a fim de propagar sua nova crenca
aqueles que havia deixado para tras, contrariando demasiadamente o desejo de permanéncia de
seu filho mais velho. Como pastor missionario, porém, a igreja lhe exigiria quatro anos de
formacao teoldgica, tempo para o qual Caio, o pai, ndo estava disposto a se dedicar. Depois de
muita discussdo, enquadra-lo no caso de “vocagdo tardia”, prevista em sua constituigdo interna,
foi a melhor solugédo encontrada pela denominacéo, para qual a entrega de uma tese em teologia
substituia a necessidade de formagdo em um seminario confessional. Era o0 tempo que restava
a familia no Estado do Rio de Janeiro. A essa altura Caio, o filho, desinteressado por qualquer
tipo de compromisso mais sério com a fé que seu pai entdo abracgava, dava 0s primeiros sinais
de seu afastamento paulatino daquelas experiéncias religiosas com as quais convivera desde a
mudanca para Niterdi. Concernente a isso, escrevera

Enquanto meus pais se dedicavam cada vez mais a fé, eu experimentava uma
vida cada vez mais ambigua. Na igreja, eu era visto como bom de bola, bom
de papo, bom garoto e bem-entrosado. Fora da igreja, entretanto, todo mundo
sabia que, na verdade, eu era apenas um “dublé de crente”, pois as estripulias

que eu fazia falavam de uma outra pessoa, que apenas uns poucos, e
igualmente sonsos, da igreja conheciam (lbid., p. 63).

Envolvendo-se com alcool, drogas e brigas constantes, afastara-se de vez da igreja na
mudanga para Manaus, em 1971, onde, segundo Alexandre Fonseca, assumia “(...) praticas
promiscuas em sua vida cotidiana” (FONSECA, 1997, p. 228). Seu estilo de vida na capital
amazonense acarretaria, sem demora, novos problemas ndo s6 diante da postura rigida e

legalista do pai recém ordenado pastor, mas também diante das autoridades policiais manauaras,
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emaranhado de situagdes que o impeliria novamente para o Rio de Janeiro, dessa vez sozinho,
onde passaria a maior parte do ano de 1972. Vivendo dissolutamente ali, segundo seus relatos,
Caio enfrentava dificuldades que chamava de espirituais, determinantes para sua futura
conversdao. Em sua autobiografia escrevera, acerca daquela situagdo especifica, que “a pressao
espiritual estava pesada demais” (Ibid., p. 104). De volta a Manaus em 1973, e decidido a tirar
a propria vida, envolver-se-ia novamente com a fé evangélica depois de uma visita inusitada
em um culto da igreja Assembleia de Deus. Decidido definitivamente a mudar de vida, naquele
mesmo ano experimentaria aquilo que seria destacado em seu texto biografico como um dos

mais importantes momentos de sua existéncia: a sua conversao.

Curiosamente, da mesma forma como acontecera com o pai, sua mudanca ndo estaria
restrita somente a vida privada, j& que, dia e noite, via-se “(...) pregando para multidoes” (Ibid.,
p. 130), prendendo-se assim a ideia de que a “pregacdo do evangelho” era sua “grande voca¢ao”
(Ibid., p. 130). Matriculado naquele momento em um curso de edifica¢Bes pela Escola Técnica
Federal, Caio logo abandonou as aulas para dedicar-se “(...) completamente ao estudo da Biblia,
a oracdo e a pregacao da Palavra” (Ibid., p. 86). Nao muito tempo depois, mais especificamente
em julho de 1974, ele e o pai eram convidados por Robert Phelippe Daou, dono da Rede
Amazonica de Televisdo — que iniciara suas transmissées naquele ano como rede independente
-, para a conducdo do primeiro programa evangélico de televisdo do Amazonas, o dominical
Jesus, a esperanca das geracgdes. Projetado midiaticamente, em pouco tempo Caio Fabio Filho
ja era chamado de pastor pelas pessoas que o reconheciam por onde estava, ainda que nédo
tivesse passado, até aquele momento, por um seminario teolégico, exigéncia da denominacao a

qual estava vinculado, a igreja presbiteriana do Brasil.

A ordenacdo, de fato, viria mesmo sem a formacdo teoldgica, como no caso de seu pai
anos antes, mas agora nao por conta de “vocacao tardia”. Sobre o momento de tensdo entre seu
desejo pessoal e as prerrogativas da igreja em relacdo aos candidatos ao pastorado, Caio

escrevera

(...) embora eu desejasse viver para 0 ministério da pregagdo do evangelho,
ndo podia me ver quatro anos dentro das paredes de um seminario. Achava
que aquilo me afastaria das ruas, das escolas, do radio e da televisao, e que eu,
provavelmente, ndo sobreviveria ao tédio da experiéncia. Como sabia que 0s
presbiterianos jamais consentiriam com minha ordenagdo sem o curso
teoldgico, comecei a me imaginar para o resto da vida como um pregador leigo
do evangelho (Ibid., p. 136).
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Nomeado primeiramente como evangelista — titulo dado ao leigo que se propde ao
trabalho eclesiéstico -, a oportunidade & nomeacao efetiva como pastor se abriria em 1975, ano
de seu casamento com Alda Maria Fernandes, quando o concilio da igreja presbiteriana de
Manaus oferecia-lhe a chance da ordenacdo depois de um acompanhamento por trés anos, ao
final dos quais uma tese teoldgica tivera de ser entregue. Indiferente a situacéo, a afirmacgéo de
Caio concernente ao impasse, relatada subsequentemente em sua autobiografia, j& parecia
demonstrar determinada apatia para com os vinculos denominacionais, ainda que tenha sido
escrita durante o tempo em que neles via-se pertencente

Eu, contudo, ndo fiquei magoado com aquilo. Na verdade, nunca tivera
qualquer tipo de fé na instituicdo religiosa. Sabia que ela era util apenas
para manter a tradicdo da fé, mas que era completamente indtil quanto a

produzir amor e paix&o no coragdo das pessoas sofridas deste mundo (lbid., p.
146, grifo nosso).

Basicamente essa era mesma apatia que, em setembro de 2014, levava o ja lider do
Caminho da Gragca a afirmar, em seu programa diario Papo de Graca, palavras de resisténcia
relacionadas ao periodo

A IPB [igreja presbiteriana do Brasil] quis fazer um julgamentozinho
comigo... conseguiu? “Eu nao dou para vocés esse poder!” Eu nunca quis ser
ordenado, nunca pedi, vocés é que me convidaram para ser. Me mandaram
duas vezes para 0 seminario e eu disse que ndo ia, que eu nao queria ser
ordenado. Vocés é que quiseram me ordenar por conta propria e onde
quiseram, com 20 anos de idade, problema é de vocés. Nunca trabalhei para a

IPB, passei a vida inteira pregando o evangelho para todos, sem distincao (...)
(D’ARAUJO FILHO, 2014b).

Mesmo em meio a toda indisposi¢do, a época, Caio era oficialmente ordenado como
pastor da igreja antes do previsto, em janeiro de 1977, com uma tese que versava sobre a
salvacdo dos pagdos fora da religido, recheada de argumentos desinstitucionalizantes, ja que,
segundo suas palavras, a implicacdo de seus pensamentos naquela area dava-se em conceber a
igreja como “(...) agente de Deus neste mundo para pregar a salvagdo, mas néo a detentora da
administracdo da graca divina por meio algum (...) arranhando [assim] o assunto mais delicado
da experiéncia eclesiastica: a acdo divina fora da instituicdo religiosa” (D’ARAUJO FILHO,
1997, p. 153). Assim, oficialmente constituido como ministro eclesiastico, 0 nome de Caio

Féabio D’ Aragjo Filho ganhava, aos poucos, uma proje¢do antes inimaginavel.

3.1.1 - A VISAO NACIONAL DE EVANGELIZACAO (VINDE) E A PROJECAO
NACIONAL
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Ja tivemos entre nos: a) A Era dos Missionarios (1855-1933); b) A Era da
Confederacdo Evangélica (1934-1964); c) A Era dos Velhos Caciques (1965-
1980); e d) A Era Caio Fabio (anos 80-90). E agora, na Era Pés-Caio, o0 que
temos? Como classificariamos a atualidade: a) Era tem-de-tudo?; b) Era vale-
tudo?; c) Era cada-um-por-si-e-Deus-por-todos (e 0 demdnio-por-alguns)?
(CAVALCANTI, 2002a).

Segundo seus registros, Caio Fabio vivia em meio a um tufdo gerado pelo prestigio que
gozava entre aqueles que viam nele um lider religioso em ascensdo. Tendo montado uma
espécie de escritorio de assisténcia espiritual — ja que o fluxo continuo de fiéis em sua casa
comecara a desagradar sua esposa e filhos -, as filas logo se acumulavam, consequéncia
imediata de sua presencga cada vez maior nos meios de comunicagdo. No ar em todas as manhés
pela Radio Baré, no programa de Clodoaldo Guerra, Caio relatara receber até mil e oitocentas
chamadas telefénicas por dia, das oito da manh& a meia-noite (Ibid., p. 179). Pensando de modo
estratégico, aliara-se entdo a um novo projeto audacioso

(...) ndo perdi a fé no fato de que a midia poderia ser usada de modo legitimo.
Eu mesmo usava a midia e via os resultados positivos. Dessa forma, animado
com o sucesso dos meios de comunicacdo, parti para um projeto de saturar
Manaus com o evangelho. Unimo-nos a Cruzada Estudantil e Profissional

Para Cristo, bem como com a Mocidade Para Cristo (MPC) e a Alianca Biblica
Universitaria (ABU), e partimos para o ataque (lbid., p. 180).

Na medida em que a projecdo aumentava, via-se a necessidade de formacéo de uma
organizacdo que fosse responsavel por toda aquela acdo missionaria, de forma que se
configurasse como uma “estrutura que pairasse acima das bandeiras evangélicas, de modo que
pudesse servir a todos” (Ibid., p. 181). Criava-se entdo, em 1978, a VINDE — Visdo Nacional
de Evangelizacdo. Na condicdo de uma convencdo independente de qualquer lago
denominacional, a VINDE seria a responsavel pela promoc¢do nacional de Caio Fabio.
Angariando, aos poucos, uma multiddo de contribuintes com a plataforma, Caio infiltrava-se
em diversas redes comunicativas de sua época, entre emissoras de radio e TV, além das
inimeras concentracdes evangelisticas que iam sendo organizadas em diversas regifes do pais

Dai em diante, comecei a desejar expandir meu programa de televisdo, Jesus,
esperanca das geracOes, para toda a nacdo. De repente, ja estavamos
alcangando todo o nordeste e ja tinhamos patrocinadores locais. Ai entdo

vieram convites para conferéncias e grandes ajuntamentos em estadios, pracas
e ginasios de esportes por todo o Brasil (Ibid., p. 181).

De forma progressiva, Caio Fabio tornava-se “significativa figura da sociedade civil
organizada” (FONSECA, 1998, p. 95) e a VINDE, sua mola propulsora, mais tarde se

ressaltaria “com uma emissora de radio, uma revista € uma TV a cabo” consolidando-se, em
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pouco tempo, como “uma empresa na area de comunicagdes” (CAVALCANTE, 2015, p. 73).
Cada vez mais distante de casa por conta das viagens constantes, Caio decidira com a familia
seu retorno ao Rio de Janeiro, viagem que marcaria profundamente sua trajetdria enquanto lider
religioso, ja que, segundo Alexandre Fonseca, a partir daguele momento o seu nome estaria
grifado como “uma das principais liderangas evangélicas do Brasil, deixando de ser a ‘figura
publica de Manaus’ para ganhar uma proje¢ao nacional e internacional no meio evangélico”
(FONSECA, 1997, p. 231). De fato, bastaram alguns dias na capital fluminense, em 1981, para
que sua notoriedade aumentasse entre os evangélicos brasileiros. Ali conseguira negociar um
espaco na grade dominical do Sistema Brasileiro de Televisdo, o SBT, e fora convidado para
suceder como pastor da igreja presbiteriana Betania, de Niteroi, aquele a quem chamava de “pai

na fé”, o pastor e amigo de longa data Antdnio Elias.

Como pastor local até 1985, Caio decidira voltar a viajar e a fortalecer a VINDE a partir
de 1986. Dando-se a conhecer de “ponta a ponta do Brasil”, contudo, sentia que “sem querer e
de modo imperceptivel” a igreja o havia domesticado (D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 191).
Cansado, como escrevera em sua autobiografia, e na expectativa de se lancar como
conferencista internacional, era a hora de se mudar para os Estados Unidos para aprimorar seu
inglés, o que se efetivaria em 1987. Sob a gestdo de “um time base de assistentes” (Ibid., p.
193), a VINDE dava continuidade ao seu trabalho no Brasil de forma comum, até ter suas contas
confiscadas em 1990 pelo entdo recém-eleito presidente do pais, Fernando Collor de Mello;

fato que, aliado a eclosao de Edir Macedo, foi determinante para o retorno de seu idealizador.

Como que influenciado pela visdo empresarial norte-americana, Caio Fabio daria a
VINDE, na década de 1990, uma proporc¢do ndo conhecida antes, o que, obviamente, significava
também a divulgacédo e perpetuacdo de seu nome como um pilar do protestantismo brasileiro.
Cavalcante discorrera sobre a tal mudanga, registrando que ““(...) dos quinze funcionarios que a
VINDE possuia até 1990, em 1997 ela multiplica para quatrocentos. Alterando também
significativamente toda estrutura dos seus congressos, passando a ser realizados em hotéis de
cinco estrelas com custos elevadissimos” (CAVALCANTE, 2015, p. 74). Obstinado, apesar
disso, a comprometer-se mais com a integragdo da fé “aos temas da natureza social”
(D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 194), Caio envolvia-se cada vez mais em iniciativas dessa
ordem, como no caso de sua participagéo ativa na formagédo da ONG Viva Rio, criada em 1993,

por exemplo.
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Como reflexo desse interesse, nasceria em 1992 o desejo de efetivacdo de um projeto
que, nas palavras do pastor manauara, mudaria completamente sua vida em razdo de “seus
muitos desdobramentos” (Ibid., p. 215.), e certamente, resultaria no plano mais ousado da
VINDE desde seu nascimento: a criacdo de uma entidade que abrigaria mais de cinquenta
projetos sociais ao longo de sua historia, a Fabrica de Esperanca (IMAGEM 1). Instalada em
1994, em um prédio de seis andares e com cerca de 55 mil metros quadrados outrora devastados
por um incéndio, a organizacao localizava-se no bairro de Acari, zona norte do Rio de Janeiro.
O espaco, disponibilizado em comodato pelo grupo Fomitex a VINDE, era mantido por doagc6es
de empresas de grande porte e repasses do governo. Como uma das mais importantes
organizagdes ndo-governamentais do Rio Janeiro, era mais um empreendimento que fazia de
Caio Fabio D’Araujo Filho, aquela altura presidente da Associagdo Evangélica Brasileira, um

dos nomes mais representativos do campo religioso no pais.

IMAGEM 1 - Fachada da Fabrica de Esperanca.
Foto tirada em 2002, por ocasido da demoligdo do prédio.

3.1.2 - A ASSOCIAGCAO EVANGELICA BRASILEIRA (AEVB)

Outra faceta a ser mencionada, relacionada a posicdo de destaque de Caio Fabio entre
os evangélicos no final do século XX, diz respeito & formacdo da AEVB — Associacdo
Evangélica Brasileira. Em sua autobiografia, Caio menciona trés planos que nutrira apos o seu

retorno para o Brasil
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Os planos que eu trazia comigo eram trés, todos bem objetivos: 1. Incrementar
as acbes da Vinde e fazé-la crescer para ser a maior organizacdo
paraeclesiastica e ndo-governamental do pais, no meio evangélico (...) 2. Usar
o capital relacional que eu tinha desenvolvido em toda a nacéo para promover
a criacdo de uma entidade que representasse o0s evangélicos preocupados com
a ética e, se possivel, envolver o maximo possivel de lideres e igrejas, tentando
ser maioria. 3. Envolver-me o maximo possivel com iniciativas de natureza
social e assim demonstrar a séria preocupacdo dos cristdos com a coletividade
(D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 199).

Concernente ao segundo ponto, criava-se em 17 de maio de 1991 a maior associacao de
igrejas evangélicas do pais, aglomerando, em si, os “setenta principais grupos evangélicos
nacionais” (Ibid., p. 199). A AEVB, de inicio, matinha como razao principal de existéncia o
desejo de estabelecer-se como uma referéncia ética para a igreja evangélica brasileira, tendo-se
de haver com os incontaveis casos de escandalos publicos que permeavam aquele espectro
cristdo ndo-catdlico do pais. Inevitavelmente, seus primeiros passos nesse caminho seriam
dados rumo a uma denominagdo que experimentava crescimento admiravel naquele tempo, de
notoriedade negativa crescente na midia por conta de suas “excentricidades espirituais”: a igreja
neopentecostal Universal do Reino de Deus (IURD), de Edir Macedo. Naturalmente, Caio
Fabio, seu primeiro presidente — posicdo que, segundos suas palavras a uma entrevista anos
mais tarde, jamais deveria ter sido aceita -, seria 0 responsavel diplomatico pelas relacdes
interpostas a partir de entdo, levando-o a protagonizar um confronto que se estenderia por toda

aquela década, em um cenario onde o aumento de sua expressividade era nitido.

Caio ouvira falar de Macedo antes mesmo de seu regresso ao Brasil. Quando de sua
permanéncia nos Estados Unidos, Cristina Christiano, secretaria da VINDE, ja o havia avisado
das mudancas observadas no campo religioso brasileiro, como relatara

— Reverendo, tem uns negocios esquisitos acontecendo por aqui — dizia-me
Cristina Christiano. — Tem um tal de Edir Macedo botando pra quebrar. O
senhor precisa ver. N&o sei, ndo. Acho que a coisa ainda acaba mal — ela me

falou mais de uma vez, para depois me dizer que havia mandado uns recortes
de jornal para eu saber o que era (Ibid., 195).

Com a AEVB em processo de formacdo, a curiosidade gerada em torno da denominagao
neopentecostal fizera com que uma primeira aproximacao fosse ponderada como possibilidade,
ja que era praticamente impossivel levantar a bandeira de uma ética evangélica onde essa era
sinbnimo da teologia da prosperidade da Universal. O maior problema, entretanto, era que
“Macedo ndo queria nem ver evangélico” (Ibid., p. 200), ja que, por conta de uma matéria

polémica publicada pelos jornais da epoca, era disseminada a ideia de que os evangélicos
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preferiam a umbanda & igreja que ha pouco tempo adquirira a Rede Record de televisdo. Depois
de toda resisténcia, o primeiro encontro finalmente ocorreria em abril de 1991, espalhando a
impressdo de que a AEVB procurava a adesdo da IURD para sua concepcdo, 0 que gerara
intenso mal-estar nas igrejas filiadas. Ao contrario disto, Caio concluiria que “a AEVB néo
deveria aceitar nada de graca da Universal até que se soubesse muito bem quem eles eram e
quais os seus objetivos” (Ibid., p. 204).

Um ano se passara desde aquelas primeiras impressdes e chega ao conhecimento de

Caio Féabio a prisdo de Edir Macedo, em maio de 1992, pelas acusa¢des de charlatanismo,

estelionato e curandeirismo. No apice da controveérsia entre os dois lideres, a AEVB, mesmo

preocupada com “aqueles critérios subjetivos de julgamento” (Ibid., p. 207), apresentava

através de seu presidente uma proposta que seria encarada por Macedo, tempos depois, como

prova de lealdade condicional, levando-o a ponderar sobre a criacdo de um 6rgéo evangélico

paralelo a AEVB, tendo como um de seus principais apoiadores o representante maior da
Assembleia de Deus Madureira, Manoel Ferreira

A Associacdo Evangélica Brasileira se propGe a intervir neste caso, pedindo a

IURD que abra sua contabilidade a uma auditoria independente, contratada

pela AEVB, e que posteriormente venha a publico trazer os resultados de tal

auditoria. Com isso se pretende que o caso da IURD e o bispo Edir Macedo

sejam julgados com os mesmos critérios objetivos com 0s quais a justica

brasileira venha a julgar os muitos corruptos que encontram guarida a sombra
do poder (lbid., p. 207).

Desse modo, mesmo sem ataques diretos, o distanciamento entre as duas das mais
importantes vozes do protestantismo brasileiro aquele contexto crescia de forma abismal. Os
embates, no entanto, ndo demorariam a aparecer, e aquela situacdo dubiamente polarizada, na
realidade, parecia manifestar-se como uma “situa¢do de mercado” (BERGER, 1971, p. 169)
gerada sobretudo pelo carater dialético do protestantismo, fator ja tratado na secédo anterior. Por
certo, a presidéncia da AEVB ndo so elevara Caio Fabio ao posto de “voz das igrejas
evangglicas”, como muito contribuiria, em suas palavras, com a sua crescente descrenca na
instituicdo

Eu fui perdendo o romance com a igreja como uma instituicdo que pudesse
fazer alguma diferenga no Brasil. Ter sido eleito presidente da Associagdo
Evangélica Brasileira, a AEVB, me fez muito mal. Antes eu sabia que 0s
pastores e lideres eram doentes, na sua maioria aparente. Mas como presidente
da AEVB eu tive que comer, beber e dormir sobre e com aquelas doencas.

Trinta por cento dos PMs do Rio eram evangélicos e ndo mudava nada. Setenta
por cento dos doentes internados em muitas clinicas de doentes mentais eram
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evangeélicos, e, para mim, isso dizia tudo. Havia alguma coisa
irremediavelmente adoecida dentro da igreja, e eu ndo via como aquela
enfermidade pudesse ser debelada. A cada novo movimento surgia um
lampejo de esperanga. Mas logo se percebia que “luz” na “igreja” ndo era Luz
do Espirito, mas Purpurina Carismética. O modelo era adoecido. E ndo s6 o
modelo, sobretudo, a mensagem (CAVALCANTI, 2002b).

Seu desligamento institucional, todavia, se realizaria impulsionado pelo declinio de seu
ministério religioso, vinculado especialmente a fatos tidos como escandalos publicos a partir

do final da primeira metade daquela década emblematica.

3.1.3 - 0OS ESCANDALOS E O DESLIGAMENTO DA IGREJA PRESBITERIANA DO
BRASIL

O ano de 1994 fora marcado como o momento inicial dos conflitos entre as liderancas
da AEVB e IURD. A atividade de Caio Fabio ndo sé como pastor, mas como figura publica,
fora intensa naquele periodo. Escrevera que, no final daquele ano, “subia morros trés vezes por
semana, pregava todas as noites, participava de dezenas de reuniBes, visitava Bangu | e 0
presidio Milton Dias Moreira todas as semanas, articulava campanhas com o pessoal do Viva
Rio, buscava dinheiro para projetos novos (...)” (D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 256). A Fébrica
de Esperanca, inaugurada naquele tempo, estabelecia parcerias com as iniciativas publica e
privada, despertando a curiosidade de figuras publicas de destaque, como o recém-eleito
presidente da republica Fernando Henrique Cardoso, que escolhera o lugar para sua primeira
visita oficial. Caio, junto do antrop6logo Rubem César Fernandes e dos socidlogos Betinho e
Caio Ferraz, realcava-se como um dos principais coordenadores de projetos sociais do Rio de
Janeiro. Contudo, aquele que fora talvez o maior e mais audacioso projeto do pastor manauara

ndo tardaria em trazer-lhe seus primeiros escandalos publicos como voz evangélica.

O ano de 1995 chegava e juntamente com ele a percepgdo de Caio de que ““sua maior
vulnerabilidade social estava na Fabrica de Esperanga” (Ibid., 174). Como agravante, a relagdo
com Edir Macedo ja tinha deixado o nivel dos conflitos, estabelecendo-se como enfrentamento
direto. Em matéria pela Folha de S&o Paulo, o jornalista Sérgio Davila resumia a conjuntura de
ataques

Segundo ele [Caio Fabio], ha uma diferenga entre “evangélicos” e “Igreja
Universal”: “N06s pregamos o Evangelho e recolhemos o dizimo apenas para
continuar a obra”, diz. “Macedo e seus bispos vivem apenas em funcéo do
dizimo”. Segundo declarou recentemente, o bispo Macedo ndo leva em conta

as opinides de Caio Fabio, porque ele seria “socio de Roberto Marinho”
(DAVILA, 1995).
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Onze dias depois da publicacdo, Fernando Molica e Claudia Trevisan escreviam na
coluna “Brasil” do mesmo periédico um artigo sobre o pedido da AEVB a IURD para que essa
deixasse de se chamar evangélica (MOLICA e TREVISAN, 1995). Na medida em que a
polarizacdo aumentava, 0 més de novembro reservava a trajetoria de Caio um primeiro impacto
gerador de desconfianca, inclusive entre os seus “aliados”. No dia 23 daquele més, irrompia-se
0 que seria chamado em sua autobiografia, anos mais tarde, de “o plano para seu sequestro

moral” (D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 293).

Naquela ocasido, sendo objeto de uma investigacdo, a Fabrica de Esperanca fora
invadida por policiais militares durante uma operagdo na favela de Acari. Dava-se ali a
apreensdo de mais de 2.000 sacos plasticos contendo cocaina, além de menor quantidade de
maconha. A repercussao era tamanha. “Isso sé pode ser coisa do bispo Macedo”, dizia um lider
comunitario de Acari (DE SOUZA, 2001, p. 120). “E bom, em certos casos, que algumas
organizagdes sejam desmistificadas”, afirmava, por sua vez, o entdo governador do Rio de
Janeiro Marcelo Allencar (MOLICA, 1995). Acusados de obstrucéo do trabalho policial, dois
funcionarios foram presos, sendo inocentados anos depois por falta de evidéncias que
comprovassem a acusacdo. Caio Fabio, que era procurado pelos principais veiculos de
comunicagdo para comentar o ocorrido, encontrava-se no nordeste brasileiro, preparando-se
para o primeiro Congresso Sertanejo de Evangelizagdo (D’ARAUJO FILHO, 1997, p. 293).
Dias depois, apds seu retorno, saia pela Folha a matéria Para pastor, apreensao de drogas é
suspeita (1995). Nela Caio dizia desconfiar da acéo da policia, chamando-a de “telepatia” —
referindo-se ao fato da droga ter sido encontrada de imediato a entrada da policia na ONG,

mesmo que bem escondida, como relatara a propria corporacéo.

Posteriormente, em sua autobiografia, o pastor defendera o caso como uma acéo
estratégica do governador carioca visando sua ruina, bem como o fracasso de um protesto contra
0 aumento da violéncia na cidade do Rio de Janeiro, a marcha Reage Rio (D’ARAUJO FILHO,
1997, p. 295). Marcada para o dia 28 daquele més, a manifestacdo idealizada pela ONG Viva
Rio tinha como apoiadores diversos projetos sociais, tais como a Fabrica de Esperanca
(IMAGEM 2). Independentemente de qualquer suposicao, a celeuma gerada pelo episodio fora

aos poucos abrandada, incomparavelmente mais placida em relacdo ao que ainda haveria de vir.
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IMAGEM 2 — Charge de Chico Caruso na 12 pagina do O Globo de 28/11/1995.
Na imagem Caio Fabio, Betinho e Rubem Fernandes, organizadores do Reage Rio.

Dois outros casos, ainda na década 1990, abalariam definitivamente a imagem de pastor
ético que Caio Fabio lutara para manter desde seu aparecimento e escalada no protestantismo
brasileiro, sobre os quais, por ordem de conhecimento publico, discorremos agora.

3.1.4.1 - O “DOSSIE CAYMAN?”

O ano de 1998 seria marcado por dois escandalos publicos inter-relacionados
envolvendo o governo do entdo presidente da republica Fernando Henrique Cardoso (FHC).
Revelados em 08/11/1998 pelo jornalista Elio Gaspari em suas colunas simultaneas na Folha e
no O Globo, os casos eram chamados de Os grampos do BNDES e Dossié Cayman. Em relagao
ao primeiro, a noticia apresentava a existéncia de grampos telefénicos supostamente
clandestinos que, gravando conversas de FHC com a alta cUpula do Banco Nacional de
Desenvolvimento Econdmico e Social (BNDES), apontavam como evidencia um esquema de
favorecimento no maior processo de privatizacao brasileiro, o leildo da Telebras. O segundo,
por sua vez, acusava a formacéo e circulacdo de um dossié capaz de comprovar a existéncia de
uma conta no paraiso fiscal caribenho das Ilhas Cayman, com recursos desviados da
privatizacdo — cerca de 368 milhdes de dolares -, em nome de FHC, do ex-ministro do
planejamento José Serra, do ministro das comunicacdes Sergio Motta, e do governador de Sao
Paulo, Mario Covas.
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Intitulada H& duas chantagens contra o governo na praca (GASPARI, 1998), a matéria
de Gaspari — publicada um més depois da reeleicdo de FHC — referia-se a segunda polémica
como uma farsa em potencial, muito bem articulada por um chantagista que comecara a agir
em setembro daquele ano, “oferecendo um suposto dossi€¢ de denuncias (Ibid.). Comprados por
Paulo Maluf e Fernando Collor de Mello, os papéis também teriam sido oferecidos ao PT de
Lula, que os recusara. Detalhadamente composta, a colecdo de documentos seria apontada pela
investigacdo da Justica Eleitoral, tempos depois, como um meio pelo qual se ganharia dinheiro
ao ser vendida aos candidatos da oposicdo durante as elei¢cdes de 1998, tendo um nome como

um de seus principais responsaveis: Caio Fabio D’ Aratjo Filho.

O alvoroco era nitido. Desde entdo, a massiva demanda por explicacdes - principalmente
por parte dos evangélicos — sobre o envolvimento de Caio com o caso s6 aumentava. A0 mesmo
tempo, as justificativas por parte do pastor brotavam em um misto de negacgéo e arrependimento

O dossié Cayman me fez mal, ndo tenho o menor orgulho disso. Tenho
vergonha dessa historia. Aquele ndo era o lugar para eu estar como homem de
Deus, e eu ndo estaria ali se ndo fossem os episodios anteriores, que me tiraram
do caminho. Eu fico pensando como é que fui entrar em algo tdo diabdlico,
tanto em suas tramas como em suas consequéncias. Acreditei que a
informacédo que eu havia recebido era verdadeira. O que eu n&o sabia era que
iria ficar no centro daquele tufdo e que iria ser acusado de caltnia por uma

coisa que s falei em particular e com um grupo muito reduzido (PASTOR,
1999).

A verdade é que, dali em diante, o lugar que Caio ocupava no protestantismo nao seria
mais 0 mesmo. Treze anos depois do ocorrido, em 2011, dava-se sua condenacdo perante a
Justica Eleitoral: quatro anos de reclusdo em regime semiaberto por crime de calUnia, agravado
por ter envolvido o entdo presidente da republica. Apesar da anulagcdo da sentenca em janeiro
de 2012, o caso ainda voltaria a tona neste ano de 2017, com sua reabertura. Preso em 24 de
maio, D’Aratjo Filho conseguiria a suspensdo do cumprimento da pena dois dias depois, via
habeas corpus, tendo declarado ap6s sua soltura que o episddio nada mais fora que “envio
missionario apostélico” (D’ARAUJO FILHO, 2017).

3.1.4.2 -0 DIVORCIO

Além de seu envolvimento com o Dossié Cayman, a trajetdria de Caio Fabio como
figura publica evangélica seria marcada, ainda em 1998, pelo seu divorcio, resultante de uma
relacdo extraconjugal. O fato, obviamente, caiu como uma bomba entre os evangélicos,

fortemente marcados por determinado discurso moralista, principalmente em relacdo aos
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chamados “pecados sexuais” - sendo 0 protestantismo um exemplo de religiosidade crist&, por

sua vez constituidora de um discurso de repressao sexual (FOUCAULT, 1993). Como dito pelo

préprio, aquele era o apice do desmoronamento de sua imagem na igreja evangeélica brasileira
Com meu divorcio e a perspectiva de um novo casamento, veio 0 terremoto.
Vi o chéo se abrir. Temi pelos meus filhos e por todos aqueles que dependiam
de mim. E ndo eram apenas os milhdes que se beneficiavam da mensagem.
Eram também os milhares que dependiam socialmente e economicamente de
meu ministério. As propostas politicas do tipo: “Por favor, reverendo, ajude a
gente a ganhar essa eleicdo e noOs garantiremos a sobrevivéncia de seu
trabalho”, vieram aos montes. Depois se tornaram insistentes e passionais. E
tornaram-se uma horrivel tentacdo. N&o era nada além de poder garantir que
se “meus amigos” chegassem ao poder, entdo, eles me ajudariam a ndo deixar
gue tudo o que existia como coisas tdo boas acabasse em razdo de uma

situacdo pessoal, mas que no meio cristdo, em se tratando de mim, tornara-se
um caso nacional. Fui, n&o vi e perdi! (CAVALCANTI, 2002).

Frente ao desencadeamento negativo, Caio mudava-se para os Estados Unidos em 1999,
de onde assistiria a queda vagarosa daquilo que constituira no Brasil anos antes, como a
extin¢do da VINDE e da Fabrica de Esperanca — a primeira desacreditada por patrocinadores e
contribuintes e a segunda pelo apoio das iniciativas publica e privada -, e a perda de vitalidade
da AEVB — que mesmo tentando se reerguer com a mudanga de nome para “Alianga Evangélica
Brasileira” ¢ a eleigdo de uma nova diretoria, nunca mais conseguiria aglomerar vozes do

protestantismo brasileiro com tanta representatividade.
3.1.4.3 - AEXONERACAO DA IPB: FIM DE UMA ERA INSTITUCIONAL

Os ultimos vinculos institucionais de Caio Fabio — aquele contexto unicamente formais
-, quebrar-se-iam definitivamente nos anos iniciais do século XXI. Afastado, seu reingresso
ministerial era visto com bons olhos pela instancia responsavel por sua readmissdo na igreja
presbiteriana, o presbitério de Niterdi. Segundo suas palavras, em 2001 o colegiado havia
votado unanimemente por sua “restauracao”. Diane de sua recusa, escreve, ainda outros “quatro
presbitérios da IPB”, bem como convites de varias “outras denominagdes” eram postos como
alternativa de reconstrugéo de sua carreira na igreja institucional (D’ ARAUJO FILHO, 2002a).
Ao seu proprio pedido, entretanto, sua exoneragdo como pastor da IPB se efetivaria em 2003,
ainda que com resisténcia de alguns da denominacédo, como relatara
(...) eu me retirei de tudo, e da IPB. Me retirei... eu escrevi la, em agosto, e 0
pastor da igreja Betania s foi ler em janeiro, porque dizia que nunca leria

aquela carta que eu mandei para ele me desligando de tudo, inclusive de ser
pastor emérito ou honorario da igreja presbiteriana Betania (...) fico eu com a
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pecha, depois de eu ter implorado a ele ndo sei quantas vezes de ler a carta
publicamente, de que ndo tinha feito nada naquele lugar, quando eu ja tinha
posto na Internet sete ou oito meses antes e 0 mundo inteiro sabia (...) o pastor
disse que nunca teria coragem de Ié-la porque disse: - “nunca lerei essa carta,
porque Vocé é o meu pai na fé” (D’ARAUJO FILHO, 2014b).

Permanecendo ainda por algum tempo como membro da IPB, ainda que ndo mais como
pastor, Caio vincular ia-se a Catedral Presbiteriana do Rio Janeiro, nela pregando
ocasionalmente; o que se revertera ndo muito tempo depois, por ocasido de seu desligamento

total. Aproximava-se, assim, o nascimento do Caminho da Graga.
3.2—-0 NASCIMENTO DO “CAMINHO DA GRACA”

Quando retornara dos Estados Unidos — depois do periodo por ele chamado de “parada”,
em 1999 — Caio Fabio se reinseria na vida publica aos poucos. Até a saida definitiva da IPB,
entre 2003 e 2004, atividades envolvendo seu nome tornavam-se um tanto quanto comuns em
alguns circulos evangélicos, principalmente no Rio de Janeiro — cidade em que voltaria a viver
a partir de 2001. Além das participacbes semanais na Catedral Presbiteriana — que ja
mencionamos -, as pregagdes esporadicas em igrejas de “varios tipos e matizes” (D’ARAUJO
FILHO, 2002a), bem como sua vinculacdo ao Centro Evangelistico Unido (CEU), pareciam dar
prova de que sua trajetoria no protestantismo brasileiro estava em vias de se reestruturar, ainda
que os escandalos envolvendo seu nome — principalmente o caso extraconjugal e divorcio —

talvez ndo Ihe dessem 0 mesmo prestigio experimentado antes.

Critico dos sistemas religiosos desde 0s tempos mais aureos de sua carreira como pastor,
a expectativa criada em torno da possibilidade de seu retorno gerava ndo s6 variadas davidas
como estranhamento. Inquestionavelmente a pergunta que pairava sobre a cabeca dos que antes
0 acompanhavam era se, em todo aquele contexto, Caio regressaria a igreja, quando, de que
modo e por onde. Fundar uma nova denominacgdo soava a muitos como uma hipétese concreta,
ligada principalmente a formacdo de um movimento que poderia ser muito bem apontado como

as primeiras sementes do Caminho da Graca: o Café com Graga.

Iniciado entre 2000 e 2001, no bairro carioca de Copacabana, o “Café” — como
comumente chamado — fora criado como um “um lugar onde grupos se reuniam com a
finalidade de estudar a Biblia, orar e conviver” (D’ARAUJO FILHO, 2002b, p. 16). Realizados
em um jardim de inverno nos fundos da livraria Razdo Cultural, aqueles encontros informais —
frequentados sobretudo por pessoas de classe média alta —, ainda que realizados de maneira

coexistente aos razoavelmente pontuais compromissos de agenda de Caio com a instituicdo
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“igreja” e ao contrario de expectativas relacionadas com a fundacdo de uma nova denominagéo,
definir-se-iam, na verdade, como 0s responsaveis iniciais pela sua guinada pratica a
desinstitucionalidade. Realizados trés vezes na semana, neles, conforme relatara, Caio voltava
a ser “pastor de poucos, de alguns e de um so, quando necessario” (Ibid., p. 16), em seus
primeiros contatos com uma espécie de comunidade alternativa depois de anos. Voltando a
escrever e publicar livros recheados de criticas a igreja evangélica, é razoédvel dizer que se
marcava ali um primeiro passo a desvinculacdo da instituicdo religiosa protestante, marca
distintiva de seu retorno ministerial, como dissera
A Catedral Presbiteriana do Rio queria que eu fosse para 4, ficar 14 com eles,
gue sdo amigos a vida inteira, queridos... convites dos metodistas, dos
congregacionais, de gente de todas as denominacdes, de todos 0s grupos; mas
eu sentia no meu coragao que aquele era um caminho sem volta, que se eu ndo
tinha querido aceitar a ordenacdo da igreja presbiteriana com 20 anos de idade,
porque achava desnecessario e acabei aceitando muito mais para ser gentil,
agora, depois de tudo, ndo aceitava mais sob hip6tese alguma aquele tipo de

vinculacdo daquela natureza, e disse que ndo queria (D’ARAUJO FILHO,
2010a).

Dali em diante, a trajetoria rumava ao que viria a se conhecer anos depois como 0
Caminho da Graca. J& desligado da IPB, a ultima espécie de vinculo que conhecera dar-se-ia
em sua passagem por Recife-PE, em 2004, ainda que marcada por controvérsias®. No entanto,
se as reunides do Café com Graca abriram a Caio a possibilidade de constituicdo de uma nova
forma de religiosidade evangélica, marcada sobretudo pela informalidade, sendo essa como que
a semente do que viria a existir no futuro, o seu adubo — para permanecer na metéafora —
certamente seria sua incisiva insercdo na Internet, com a criacdo e lancamento de seu site

caiofabio.com ainda em 2003 — dominio alterado para caiofabio.net anos depois.

Conforme ja discorremos no inicio deste capitulo, o Caminho da Graga se destaca por
sua presenca e divulgacdo pela rede mundial de computadores, presenca gque, antes mesmo de
sua existéncia, tivera inicio com a projecao virtual de seu fundador e mentor. Nesse sentido, 0
uso da palavra “adubo” como figura de linguagem surge exatamente na necessidade de sua
apropriacdo semantica, ou seja, no seu significado relacional com aquilo que aqui se pretende

dizer. E o que se pretende dizer, nesse caso, é: se a experiéncia com o “Café” fora o fator

45“Caio Fabio assumira um papel na Igreja Episcopal Carismatica de Recife, uma denominagdo surgida em 2003”,
noticiava uma matéria da revista Eclésia em marco de 2004. Todavia, a afirmagao era posta em xeque pelo pastor
manauara ndo muito tempo depois, defendendo a relagdo com a igreja como simples fruto da longa amizade com
seu lider, e ndo uma vinculagdo formal e institucional (2002a).
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impulsionador de Caio a criagdo de algo que Ihe fosse similar — o posterior Caminho da Graga
—, essa criagdo, por sua vez, talvez néo tivesse sido tdo bem-sucedida sem a fertilizagdo causada
pela Internet. Quica por isso, em uma de nossas entrevistas, 0 Caminho da Graca tenha sido
imediatamente associado com a importancia de sua insercao na rede
(...) [a internet €] muito importante, porque temos muita gente espalhada pelo
mundo e que ndo tem com quem se reunirem, entao eles reinem virtualmente
e chamam de Caminho Virtual. Acontece toda terga-feira para os que estéo
dispersos por ai mas que querem ter um ambiente para compartilhar a fé, para
ouvir a mensagem, para conversar, pedir oragdo. Se relinem semanalmente,
mas ndo ha aquela obrigatoriedade de ter que se reunir. Nés temos grupo que
se rellnem uma vez por més, quinzenalmente e outros que se redinem
esporadicamente. Eles se redinem e combinam a préxima reunido, avisam uns

aos outros pelo WhatsApp etc. (ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra. Cf.
secdo “Anexos”).

Inicialmente, de trafego constante, o portal que fora doado e mantido em um primeiro
momento por amigos viria a ser local de divulgacdo de textos notadamente marcados pelas
constantes criticas a igreja evangélica, principalmente as neopentecostais, servindo mais tarde

como principal aporte do grupo iniciado por Caio.

Dessa forma, o Gltimo passo tomado em direcdo a formagdo da comunidade aqui tomada
como objeto dar-se-ia no fim da permanéncia do pastor manauara no Recife, com sua mudanca
em 2004 para Brasilia, cidade onde hoje reside. Convidado por dois amigos, inicialmente, para
um primeiro encontro na capital federal, Caio falara a 120 pessoas, tendo sido alvo de
insisténcia para que ali permanecesse e desse inicio a uma série de encontros que tratassem da
fé cristd. Dividido entre a possibilidade de permanecer em Brasilia ou regressar a Pernambuco,
a decisdo seria tomada depois de um “langar de sortes”, como descreve em um de seus inimeros
videos na Internet

(...) eu digo: ‘Olha, s6 tem uma coisa a fazer. Vamos ver o que Deus quer,
vamos lancar sorte, vamos deixar Deus decidir em uma semana essa historia.
Aluga um auditério, de quarta a domingo, que eu vou ai, e eu vou pregar de
quarta a domingo. Se no domingo eu virar para o pessoal e disser: gente vocés
estdo dispostos a continuar domingo gue vem e iniciar aqui a jornada do

Caminho da Graga; e esse povo disser sim, no domingo seguinte eu to 14
(D’ARAUIJO FILHO, 2010b, grifo nosso).

Com a confirmagéo dos ouvintes, as reunides iniciadas no auditério do Hotel Fenice
logo passariam para o Centro Educacional Maria Auxiliadora (CEMA), posteriormente para o
Colégio La Salle, tempo em que Caio Fabio fixa residéncia permanente com a familia no

Distrito Federal. Dava-se, assim, o nascimento oficial do Caminho da Graca.



124

3.2.1 - SER IGREJA FORA DA IGREJA

De repente eu comecei a ver quais eram as pessoas que estavam aqui e a
maioria delas eram pessoas muito idas, traumatizadas; traumatizadas com a
vida e traumatizadas com a igreja, mas ao mesmo tempo, viciadas em religido.
E eu fiquei um ano inteiro tentando tirar o vicio da religido (...) 0 ano inteiro
tentando pregar a graca de Deus (Ibid.).

Dessa maneira se referia Caio Fabio a percepcdo que tivera das reunibes iniciais do

recéem fundado Caminho da Graga. De fato, grande parte daqueles que se propunham a

participar das reunides do recém-formado grupo caracterizavam-se por um histérico no

protestantismo em suas mais variadas vertentes e denominagdes, rompido por variadas

situagBes que também os colocariam numa posicdo de aversdo a igreja institucional. Até

aquele ponto, as criticas a igreja institucional outrora feitas de dentro do proprio movimento

seriam ouvidas agora, com a formacdo do grupo, de uma outra perspectiva, mais exterior do

que interior. O Caminho da Graca formava-se nitidamente como um grupo ndo so

desinstitucionalizado, mas desinstitucionalizante; isto é, propagador do ideal da ndo

institucionalizacdo. Caio Fabio, a despeito disso, direcionara essa tarefa exatamente como um
dos objetivos do movimento

Por isso vdo surgindo pessoas aos milhares que vdo se organizando nas

proprias casas e que ndo tem nada a ver com o Caminho da Graga, do ponto

de vista de vinculo objetivo, de pertencimento a este movimento do Caminho

da Graca que nés comegcamos aqui em Brasilia em 2004, quando me mudei

para ca (...) eu nunca tive o desejo de criar uma denominagdo, nada disso,

Deus me livre (...) O que é que os grupos do Caminho da Graga fazem para

que eles existam? Qual a missdo deles hoje? Nunca foi reunir todo mundo que

me ouve e que ouve o evangelho e diz: eu quero. Ndo d4, ia virar um negdcio

monstruoso, ia virar aquilo do que saimos e para 0 que ndo queremos retornar.

Pois bem. Entdo, o Caminho da Graga, nos seus grupos, serve para estabelecer

modelos que as pessoas podem visitar e reproduzir. Algo que ndo é grande, é

pequeno, é gostoso, € fraterno, é alegre, é intimo, é simples, é no evangelho e
é baseado no que eu ensino (D’ARAUJO FILHO, 2015).

A essa caracteristica, certamente, estaria ligada toda aquela série de caracteristicas
trabalhadas na secéo inicial deste trabalho, que somada ao que reservamos para essa subsecéo,

pretende mostrar no panorama religioso brasileiro as consequéncias da individualizagdo da

4Sobre esse ponto vale ressaltar que ha alguns trabalhos dedicados a entender os principais motivos pessoais que
levam a desvinculagdo institucional do protestantismo brasileiro. Paulo Romeiro, em Decepcionados com a Graga
(2005), por exemplo, relaciona grande parte de tais desligamentos a frustragdo de fiéis com as praticas difundidas
pela teologia da prosperidade das igrejas neopentecostais. Todavia, vale ressaltar o carater confessional do autor e
sua obra.
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segunda modernidade, a modernidade radicalizada. E aqui fica claro, como defendemos, que a
formagéo do Caminho da Graca definir-se-ia como um certo tipo de desmantelamento da
objetividade da instituicdo igreja, rumo a uma subjetivizacdo onde esse conceito - o de igreja -
assume uma nova configuracdo na consciéncia de quem o trabalha e o emprega (BERGER,
2017); é a construcdo do Deus de cada um (BECK, 2016). Em outras palavras, como se percebe
nas préaticas discursivas dos simpatizantes do movimento, a igreja, ao contrario da defini¢do
trabalhada tradicionalmente em sociologia como um lugar, uma instituicio — como ja
discorremos na primeira secao -, passa ser enxergada, na ressignificacdo autbnoma do individuo
dessa segunda modernidade, como o proprio aderente em sua subjetividade religiosa, que unido
a outro semelhante, exerce nada mais nada menos do que comunh& — como uma forma de
suprir as necessidades de seguranca diante das angustias geradas paradoxalmente aos
individuos nesse contexto; necessidades que ndo podem ser resolvidas unicamente pela vida
privada —; tipificando, assim, o que ponderara Beck quando escreveu que “o individuo que
decide e que duvida, torna-se igreja, torna-se pastor de Deus e da Fé — a igreja, ao contrario,

converte-se em heresia” (Ibid., p. 17).

Quando perguntado em entrevista televisiva sobre a possibilidade do Caminho da Graca
se tornar uma igreja, uma denominacdo institucional, a resposta de Caio Fabio parece
emblematizar essa questdo: “igreja sou eu, igreja é vocé (...) igreja somos nés” (D’ARAUJO
FILHO, 2014c¢). Assim, conforme Caio, o Caminho da Graga, “ndo quer ser um movimento
religioso, quer ser um caminho de fé, de consciéncia”, razdo pela qual “milhares de pessoas
chamadas ‘desigrejadas’ pelas igrejas” estarem todas dentro dele (Ibid.). Por essa razdo, cabe
salientar mais uma vez — enfaticamente para que ndo passe desapercebido — que esse processo
de desinstitucionalizacdo encontra, na realidade, sua razdo de ser na individualizacdo que esta
posta nesse tipo de reconfiguracdo, que por sua vez, como ja trabalhamos, marca a passagem
da primeira era axial para a segunda, radicalizando-se na segunda modernidade. Nesse sentido,
vale ressaltar algumas caracteristicas que marcam esse vies de ressignificacdo autbnoma da
religiosidade do grupo, ou em outras palavras, as idiossincrasias do Deus do Caminho da
Gragca, partindo da nogdo do Deus de cada um — ou, pelo menos, do Deus de cada um dos
mentores aqui estudados, dado o carater pessoal que o conceito implica. Ao contrario do ethos
burocratico de expansao da igreja evangélica institucional, por exemplo, o Caminho da Graca
experimentara projecdo em vias informais, muito ligadas a propagacéo catalisada pela Internet,
especialmente a criacdo da web TV “Vem e V& TV”, em 2006, vinculada ao site de

caiofabio.net. Sobre essa relagcdo, exatamente por conta da ndo pretenséo de criar no movimento
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um estereotipo de uma institui¢do, Caio Fabio dizia em um dos inumeros videos recortados de
seus programas que
O Caminho da Graga é muito menor do que a Vem e Vé TV, do que o alcance
da Vem e V& TV. O Caminho da Graga é um pontinho pequenininho
comparado aos milhdes que sdo atingidos pela Vem e V& TV (...) ndo t0
falando de milhares, a gente té falando de milhGes que no fim do més foram

alcancados por todos os meios, modos e midias que a gente oferece a todo
mundo todos os dias (Ibid).

A crenga do movimento, na realidade, longe de redundar numa estipulacdo institucional
local, perpassa para a compreensdo de pertencimento a uma realidade maior, composta por
aqueles que “se libertam das amarras institucionais”, para os quais o Caminho da Graga se
apresenta apenas como uma espécie de “modelo”, como discorre Caio em outro momento

O Caminho da Graga, no maximo, é uma maquetinha de uma coisinha aqui e
ali que ensina como € possivel a gente ser igreja sem nos tornarmos de fato
uma babilénia de dominagdes (...) eu ndo quero que o Caminho da Graga seja
0 gargalo do que o Espirito Santo estd fazendo, eu quero é que ninguém
controle, que o Caminho da Graca seja mais um ponto num negdcio assim que
ndo tem nome, o povo de Deus espalhado pela Terra (...) a minha oracéo €

para que a revolucdo aconteca e seja incontrolavel (D’ARAUJO FILHO,
2011).

Partindo da premissa da subjetivizacdo do conceito de igreja, € como se 0 movimento
se enxergasse como “igreja fora da Igreja” — ou seja, a verdadeira igreja fora da instituicdo
Igreja. O que merece destaque nesse ponto é que, se com o processo de secularizagdo observou-
se um processo de diferenciacdo institucional — ja que nas palavras de Bobineau e Tank-Storper
“progressivamente, a politica, a educagdo, a saude etc., outrora monopdlios das institui¢des
religiosas, séo transferidos para institui¢oes seculares especializadas” (BOBINEAU & TANK-
STORPER, 2011, p. 71) -, o Caminho da Graca parece demonstrar que, na segunda
modernidade, mesmo a experiéncia religiosa cristd — nesse caso evangélica — ndo se limita
unicamente a igreja como sua instituicdo de origem, de maneira que essa tende a perder o
monopolio mesmo sobre aquilo que restara sob seus cuidados com a secularizagéo, a saber, 0s
bens religiosos. Quando perguntado, por exemplo, se poderiamos chamar o Caminho da Graga
de igreja, a resposta de um de nossos entrevistados foi a de que

Pode chamar de igreja quanto a reunido de pessoas, porque teoricamente a
igreja é a reunido, é a assembleia de pessoas, que € 0 que significa o termo
igreja. Entdo do ponto de vista da reunido de pessoas, uma assembleia de

pessoas, com 0 mesmo fim, somos igreja. Do ponto de vista do evangelho
propriamente dito igreja é todo aquele que segue a Jesus, nGs somos igreja, a
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igreja ndo € o lugar, a igreja sdo pessoas. Ou seja, ndo podemos falar de igreja
dentro da visdo tradicional de que igreja € uma instituicdo que estd em
determinado lugar, ndo, ndo somos. Somos igreja do ponto de vista de aqueles
gue seguem a Jesus, por isso somos igreja. Etimologicamente falando, uma
vez que nds nos reunimos, estamos reunidos como igreja (ENTREVISTA 1,
com Adailton Dutra. Cf. se¢do “Anexos”).

Seguindo essa l6gica, a configuragdo e as reunides do movimento se destacam por uma

série de peculiaridades que, em muitos sentidos, se diferenciam da igreja evangélica

institucional, enfatizando sobretudo a importancia do individuo enquanto experimentador do

religioso, do Deus de cada um, em detrimento ao papel dado a instituicdo outrora. Como outro

exemplo, poderiamos citar ainda aquilo que Caio chama de “auséncia de hierarquia”. Sobre ela,

Caio Fabio diz que

Nos funcionamos baseados em dons, e ndo em hierarquias. Nas igrejas
convencionais, o didcono é mais do que 0 membro e o presbitero é mais do
que o diacono. Aqui no Caminho, essas fungfes expressam simplesmente
dons de servigo. O presbitero, 0 mentor, ndo é um sujeito mais elevado na
hierarquia, ndo tem poderes ou prerrogativas especiais. Ele é simplesmente o
cara que surge pela observacdo dos outros: “Puxa, quanta sabedoria fulano
tem recebido e manifestado”. Essas fungdes surgem por opinides multiplas,
n&o existe reunifo de concilio ou votaco para escolher ninguém (D’ ARAUJO
FILHO, 2012).

Sobre 0 mesmo ponto, um dos mentores do Caminho da Graca relatara em nossas

entrevistas que, na realidade, se existe determinada hierarquia no grupo essa ¢ a “hierarquia do

amor”, onde Caio Fabio nada mais € do que um mentor experiente, relacionando o fato a

auséncia de salarios para 0os mentores, a manutencdo dos grupos — baseada em ofertas

voluntéarias e ndo em dizimos -, a autonomia que gozam os grupos locais, sem qualquer direcdo

“vinda do alto” etc.

E, a hierarquia que existe € uma hierarquia em amor, ndo é uma hierarquia
quanto a controle, do tipo “¢ ele quem toma as decisdes”’, ndo. Cada grupo que
se retine é livre. Por exemplo, o grupo € tdo livre que se ele quiser fazer uma
reunido em qualquer lugar ele faz, ninguém esta preocupado com o tipo de
liturgia que ele vai seguir, ninguém determina isso, nem Caio, nem ninguém.
O Caio para nds é apenas um mentor espiritual, uma pessoa a quem nos
amamos, respeitamos e concordamos que esteja pregando o evangelho. Mas
ele ndo tem autoridade sobre a vida de ninguém, sobre nenhum mentor e sobre
a vida de nenhuma pessoa. N&ao existem decisdes vindas de cima que obriguem
determinado grupo, como acontece nas igrejas evangelicas (ENTREVISTA 1,
com Adailton Dutra. Cf. se¢do “Anexos”).
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Essa caracteristica especifica, por sua vez, parece ratificar o que j& discorremos sobre a
individualizagdo da segunda modernidade: muito embora o individuo encontre na esfera
privada seu ponto de referéncia e conduta, as angustias geradas nessa circunscri¢do o levam a
producdo de uma espiritualidade que o permita existir e agir; existéncia e acdo que em muitas
vezes — como no caso de nosso recorte — sdo orientadas por espécies de gurus, ainda que ndo

de forma normativa, mas aconselhativa.

Concomitantemente, outra caracteristica no mesmo sentido diz respeito a proliferacéo
das estagdes do grupo, ndo obedecendo praticas e normas por vezes burocraticas observadas na
I6gica de expansdo das igrejas evangélicas, como o registro em cartério, arrecadacdo de valor
de manutencdo mensal minimo através de dizimos formais, infraestrutura béasica inicial
(cadeiras, aparelhagem de som, aluguel etc.), entre outras coisas. Obviamente, com o0 seu
crescimento, 0 movimento viu-se na necessidade de instruir as pessoas que 0 procuravam para
filiacdo ou o enxergavam como modelo para a formacéo de grupos similares. Mas ao contrario
da implementagdo de “novas igrejas”, formavam-se, em 2005, as primeiras “Esta¢des” do
Caminho da Graga como locais de reunido constante, transitoria e comunitaria de simpatizantes
do grupo espalhados em diversas regies do pais, sem uma regularidade constante e, em muitas
vezes, realizadas nos préprios lares de seus frequentadores, sem identificacdo publica como
placas, letreiros etc. — ratificando a negacdo do lugar religioso como um espago sagrado
privilegiado. Sobre as Estacbes, Adailton relatara que

N&o existe a organizagdo, ela nasce, ela acontece. Entao, por exemplo, alguém
entra em contato com a gente e fala “eu queria abrir uma Esta¢do”. Se ele fizer
essa pergunta ja comegou errado e a resposta dada a ele sera “ndo, ndo tem
como vocé abrir uma Estagdo”. Meu amigo, ninguém abre Estacdo. Se vocé ¢
discipulo de Cristo vocé s6 vai anunciar o evangelho, entdo comece a contar
seu evangelho ai e vdo surgir pessoas que querem ter um tempo para
conversarem sobre esse evangelho, para louvarem a Jesus. Essa reunido vai
comegar a acontecer, esporadicamente, uma vez por més, uma vez a cada
sessenta dias, e de repente ela comeca a aumentar, e com um grupo seréo bem-
vindos ao Caminho da Graga; isso se a sua visdo é de um evangelho leve,
simples e puro. Entdo, se uma pessoa chega para nds e diz que esta se
reunindo, ou seja, ja esta acontecendo, a gente prega o evangelho, a gente

estuda o evangelho (ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra. Cf. secdo
“Anexos”).

N&o bastasse tais exemplos do plano organizacional, vale ainda mencionar os destoantes

teoldgicos quando comparado ao protestantismo tradicional, principalmente no que diz respeito

a énfase dada a Biblia — ressaltando que aqueles ndo deixam de ser resultados desses, uma vez



129

que a afirmagdo do Deus de cada um parte, por sua vez, de principios de compreensdo da
divindade, ou seja, de premissas teoldgicas, ainda que inconsciente e individualizadamente,
sem a compreensdo normativa do objeto em si. Tomada como regra de conduta e fé dos
evangélicos, sendo ela propria entendida como a palavra inspirada por Deus, segundo creem, a
Biblia no Caminho da Graca assume um papel diferente, ndo como a palavra de Deus, mas,
como uma espécie de testemunho de antigos que experimentaram da graca de Deus e que, por
determinados motivos, decidiram registrar tais experiéncias de modo a deixa-las para as

geracOes futuras. Em entrevista registramos

Para nos a Biblia ndo é um livro sagrado e ela ndo € a palavra de Deus. A
palavra de Deus ndo pode ser um livro, se a palavra de Deus é um livro
significa que enquanto o livro ndo existiu ficamos sem a sua palavra; porque
o livro ndo existiu sempre, o livro passou a existir pelo menos trezentos anos
depois de Cristo ter subido aos céus e a igreja ter comegado seu ministério. O
primeiro evangelho foi escrito, pelo menos, uns trinta anos depois de Cristo
ter terminado seu ministério, que foi o evangelho de Marcos. Entdo ficamos
sem evangelho durante trinta anos? As primeiras cartas de Paulo foram
escritas quinze anos depois do primeiro livro do novo testamento, que foram
Tessalonicenses e Galatas, que foram os primeiros livros a serem escritos. Ou
seja, ndo existia 0 novo testamento. Além disso, acesso ao velho testamento
era muito restrito, s6 foi copiado o primeiro livro, enquanto conjunto,
trezentos anos depois que foram organizados como um livro. E ai, ficamos
trezentos anos sem a palavra de Deus? O fato de colocarem a Biblia como
sendo a palavra de Deus, como um livro sagrado, simplesmente fez do
cristianismo uma religido como qualquer outra, que tem o seu livro sagrado,
que tem o seu alcordo. Como se “cada religido tem o seu livro sagrado, e nos
temos a Biblia sagrada”. Nio, o que nés entendemos é que a palavra de Deus
ndo é um livro é uma pessoa. Jesus € a palavra de Deus, ndo é a letra. Entdo
isso significa que a Biblia tem que ser largada? Abandonada? N&o! N&o é nada
disso. A neurose evangélica é essa porcaria que quando eu digo que a Biblia
nao ¢ a palavra de Deus acham que eu estou jogando ela no lixo. N&o. Ela é
o livro que eu mais amo, € o livro que eu mais leio e é o livro que eu uso para
pregar. E o livro que eu uso. Eu entendo que a Biblia é um testemunho dos
antigos, a respeito do evangelho. Mas a palavra mesmo é uma pessoa, que
independe do livro. E tem uma outra coisa importante, ele [Jesus] é a chave
que interpreta, ndo s6 as escrituras, mas a propria vida. Olha o alcance que
isso tem. Quando vocé coloca na Biblia, no escrito, a regra infalivel de fé e
pratica vocé se ferrou, meu amigo (ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra. Cf.
secdo “Anexos”).

Nesse sentido, por conta da énfase dada ao individuo e a individualizacdo da crenca —
que permite o questionamento de dogmas, preceitos, confissdes e, nesse caso, da propria Biblia
— a palavra de Deus deixa de ser vista como o testemunho escrituristico de Deus, como cré o

protestantismo tradicional, e passa a ser vista, na visdo do movimento, como a propria pessoa
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de Jesus — e dai a marca do individuo pessoal que perpassa em muitos sentidos a sua légica

religiosa. Ulrich Beck, por sua vez, na obra que aqui tomamos como uma das principais

perspectivas teoricas discorrera sobre tal caracteristica

(...) em muitos aspectos eles [os Novos Movimentos Religiosos] radicalizam
(se é que se pode abranger as diferencas em uma generalizagdo desse tipo) a
narrativa do Deus de cada um que continua a ser escrita fora da igreja sob
signos existenciais e experimentais, como romance de formacgdo da
religiosidade e espiritualidade privadas. Essa tendéncia mostra-se em
reinterpretacGes epistemoldgicas de conceitos-chave da religiosidade
(BECK, 20186, p. 134, grifo nosso).

Ainda sobre a reinterpretacdo da Biblia, especialmente do Novo Testamento — ndo s

conceito-chave, mas origem de todos os conceitos-chave do cristianismo — o préprio Caio Fabio

diz que

Depois de Jesus nenhum livro é a palavra de Deus. Depois de Jesus s6 Jesus é
a palavra de Deus, Ele é o verbo que se fez carne. As escrituras, portanto,
passam a conter a palavra, pois s6 ha uma palavra: é Cristo. As demais
manifestagbes, como diz o livro de hebreus, sdo todas indicagdes, sédo vozes
que se uniram a do pai dizendo: ‘eis 0 meu filho amado; a ele ouvi
(D’ARAUIJO FILHO, 2015).

Esse também é um fator determinante, entre outras coisas, para a postura adotada pelo

Caminho da Graga em relagdo aos frequentadores de suas reunides. Com a negacdo da Biblia

como um conjunto de regras morais, criadoras de certa tensdo e imposi¢do de exigéncias €ticas,

é evidente que algumas praticas tidas como comuns nas igrejas evangélicas ndo fossem

observadas em seus meandros. Por exemplo, se no protestantismo tradicional a filiagdo como

membro implica, na maioria das denominac@es, um processo burocratico — iniciado com o rito

do batismo e concretizado numa publica profissdo de fé diante da comunidade —, no movimento

de Caio Fabio a circulacao de fiéis é livre, sem a exigéncia de sua permanéncia ou retorno

posterior; o que também significa a inexisténcia de controle institucional sobre o fiel*’, como

ressaltara Adailton Dutra

Nas igrejas evangélicas a pessoa se torna membro da igreja e tem um
rol de membros, nds ndo temos um rol de membros, a gente ndo sabe
guem é membro, ndo contamos quem sdo membros, a gente nao
trabalha na ideia de crescimento de igreja, do ponto de vista de crescer
0 grupo... isso ndo importa para gente. Nos também néo temos visitas.

47 A nomenclatura “esta¢do”, utilizada pelos simpatizantes do grupo, traz em si essa ideia de fluidez, de caréater néo
permanente com auséncia de membresia formal. Evoca, segundo nossas entrevistas, a ideia de uma estacdo de
trem, marcada pelo transito constante de pessoas (Cf. ENTREVISTA 2).
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Por exemplo, se vocé vai a uma igreja existe o visitante, nés nao temos
visitante porque ndo temos membresia. Quem vem veio, ele pode voltar
domingo que vem ou nunca mais voltar, e isso para nés ndo faz a menor
diferenca. Ele é um dos que foram ali hoje para ouvir o evangelho,
compartilhar o evangelho e ele poderd voltar mil vezes a partir daquele
momento ou poderé voltar nunca mais. E olha outra coisa importante, uma vez
que ndo existe rol, ndo existe essa hierarquia, ndo existe também controle
sobre a vida alheia. Entdo o cara foi hoje e voltou daqui quatro, cinco ou seis
meses e depois ele desapareceu, ninguém vai atras dele, para saber “cara vocé
esta perdido, ndo apareceu mais”. Veja s0, isso ndo significa falta de interesse
em ajudar a pessoa. Entdo nds temos interesse em ajudar as pessoas, mas ndo
com controle, entdo por exemplo, vocé comeca a frequentar e vVocé vem meses
a fio e, de repente, vocé some. Ninguém vai ficar
desapareceu, desviou”. Nao existe essa ideia de desviou porque vocé deixou
de vir. (...) Nds ndo temos nimeros porque a gente ndo pergunta, e isso € uma
coisa que a gente orienta a todos, ainda que seja um grupo pequeno. VVocé, por
exemplo, se vocé chegar na reunido de um grupo que se retne dentro desse
principio que estou te falando, eles ndo vdo te perguntar “e ai, da onde vocé
vem? Qual ¢ a tua religido?”. Ninguém vai te perguntar isso. Nao, vocé€ é o
Douglas, para nds o que importa é que vocé € o Douglas. O importante é que
vocé veio para estar com a gente, se vocé é budista, catolico, espirita,
kardecista, isso ndo nos importa. A gente quer apresentar o evangelho para
VOCé, a gente vive 0 evangelho e apresenta o evangelho. Se vocé crer e quiser
seguir o evangelho, legal. “Nao eu sou budista e vou continuar sendo budista”,
ok, isso é com vocé. A nossa ideia de conversdo ndo &, nunca, vocé sair de
uma religido e passar para outra. Conversdo é algo que acontece no seu
interior, no seu encontro com Cristo e que qualquer mudanca, que por acaso
seja necessaria, sera comunicada a vocé, conforme vocé vai recebendo o
evangelho, sem que ninguém tenha que dizer deixe de ser A ou B
(ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra. Cf. se¢do “Anexos”).

‘poxa, o Douglas

No que concerne a isso, também se torna mais facil entender a critica da igreja
evangélica tradicional ao grupo como um movimento “teologicamente liberal” em relacéo a
alguns temas tidos como tabus polémicos, como a homossexualidade, adultério e aborto,
trabalhados de forma menos punitivas no Caminho da Graga, como evidenciam nossos diadlogos

E a gente ndo se intromete na vida de ninguém, meu amigo. O cara adulterou?
Isso é problema dele com a mulher dele. Se ele pedir a minha ajuda ele terd a
minha ajuda, mas ndo existe nenhum tipo de controle comunitério para expor
a vida dessa pessoa. “Opa, vocé pecou contra o grupo” e ai eu vou dizer a
igreja “meus irmaos o ‘fulano de tal’ pecou contra a esposa dele, ele adulterou
e vamos disciplind-lo”. Nao. A igreja passou a exercer um controle sobre a
vida das pessoas que nao lhe é de direito. Nosso compromisso é de apoio
matuo, de ajuda matua, de servico ao outro. Quando alguém passa a prestar
um desservico ao outro, a prejudicar o outro, a ser prejuizo na vida do outro,
a ser um peso na vida do outro, ai sim vocé vai dizer “cara, vocé esta vendo o
que esta fazendo? O caminho ndo ¢ esse”. Mas isso € coisa pessoal, entendeu?
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Simples, nada de expor a vida do outro, colocando o outro a ridiculo, como se
fosse “estamos limpando a igreja do pecado”, ndo existe isso, ¢ papo furado
(ENTREVISTA 1, com Adailton Dutra. Cf. se¢ao “Anexos”).

Além de tudo, como colhido nas entrevistas, destaca-se a auséncia de liturgia nas
reunides, além da entoacdo de musicas ndo religiosas — sobretudo MPB — como parte de seus
cultos, baseadas em mensagens de cunho existencialista e humanista, algo totalmente
impensavel nas igrejas evangélicas tradicionais, que consideram profanas — ditas seculares —

tais manifestagdes artisticas

Tipo assim, é s6 alguém se levantar e ficar em frente de um grupo e isso ja se
caracteriza como uma liturgia, mas eu, particularmente, zelei por ir mudando
vocabulédrios nesse nosso ambiente. Por exemplo, vocé nunca vai ouvir
“vamos comegar o culto”, porque eu entendo que em culto nés estamos toda
hora, a vida € um culto, entdo ndo existe isso de “vou estar diante de Deus”.
Diante de Deus todos nos ja estamos 24h, porque se cremos que ele é o senhor
absoluto do universo, onde vocé estiver estara diante de Deus. As pessoas vao
chegando, entre 18:30h a 18:45h, e eu comeco com a palavra dando boas
vindas aqueles que vao chegando — e tem gente que vai chegando até a hora
do término. Nio temos essa coisa de “hora do louvor”. Eu comec¢o uma
devocional de um texto biblico, outra hora de um pensamento meu,
normalmente baseado em alguma leitura que eu fiz, e faco uma recepgao com
essa devocional. Muitas vezes nele se da a reflexdo do encontro. Tem gente
que fala “eu ja ouvi o que precisava, ja posso ir embora” e eu digo “pode ir”.
Quando eu tenho alguém 14 que toca um instrumento e canta alguma coisa — e
isso acontece ali no momento —, quando alguém chega com um violdo ou é
um mausico que eu conhego, ele pega o violdo, que é o Unico instrumento que
temos, que foi doado por alguém, e canta o que achar que deve cantar. N6s
abolimos aquela coisa “vocé tem que cantar” ou “fique de pé para cantar”, isso
ndo existe. A gente ndo usa o palco, até tem um la, mas a ideia é da
horizontalidade, para ndo ter alguém em proeminéncia, aquele que fica de pé,
no caso é quem fala ou toca. Ninguém vai para o palco, a ndo ser quem € artista
e precisa do palco para se mobilizar, ja que artista precisa de palco e aplausos.
No domingo por exemplo, chegou um musico no intervalo que a gente tem e
tocou duas, trés musicas, e cantou quem quis. Nao existe um estimulo ou
cobranga “temos que cantar pra Deus”. Deus deve ter muitas pessoas
melhores, como o0s anjos. O que é para Deus ou 0 que ndo é pra Deus? Sao
coisas que ainda estamos discutindo. Entdo, se tem alguém que toca, isso vai
até as 19:15h mais ou menos (ENTREVISTA 2, com Carlos Bregantim. Cf.
secdo “Anexos”).

Todas estas principais caracteristicas — que podem ser observadas mais detalhadamente
na andlise do discurso das entrevistas coletadas e anexadas neste texto — evidenciam, como
apontamos na primeira secdo deste trabalho, que o Caminho da Graga converge a exemplificar

um caso de reconfiguracéo religiosa no periodo chamado de modernidade radicalizada, em que
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0 processo de individualizacdo é fator determinante para a compreensdo de tais novas
ressignificacdes da experiéncia religiosa cristd, vivida por individuos cada vez mais autbnomos
em relacdo as instituicbes que anteriormente Ihes conferiam algum sentido, criando assim,
segundo as formulacdes tedricas de Ulrich Beck, sua versdo pessoal de Deus, como se 0
simpatizante do grupo “pudesse tomar em suas proprias maos sua propria vida e também a
dimensao religiosa” (BECK, 2016, p. 17).

3.2.2 - AS ESTACOES E SUA PRESENCA NO PAIS

Espalhadas pelo pais, as Estagdes do Caminho da Graga e sua presen¢a no Brasil
encerram nossa terceira se¢do aqui escrita, numa espécie de panorama geral possivel — dado o
carater informal do movimento. Monitoradas pelos chamados “supervisores do Caminho” —
tidos como mentores e orientadores regionais -, as EstacGes estdo, segundo o site caiofabio.net,
em todas as regibes do Brasil. De acordo com o portal, a cidade de Belém (PA) detém o Unico
grupo na regido norte, seguida em ordem crescente pela regido sul, com grupos formados em
Urussanga (SC), Blumenau (SC), Apucarana (PR), Curitiba (PR) e Peabiru (PR); regido centro-
oeste, em Brasilia (DF), Taguatinga (DF), Anapolis (GO), Goiania (GO), Rio Verde (GO) e
Campo Grande (MS); regido nordeste, em Abreu e Lima (PE), Arco Verde e Venturosa (PE),
duas em Recife (PE), Acailandia (MA), Caxias (MA), Sdo Luis (MA), Salvador (BA), Itamaraju
(BA), Aracaju (SE), Fortaleza (CE) e Natal (RN); e a majoritaria regido sudeste, com estacdes
presentes em Serra (ES), Vitéria (ES), duas estacdes em Belo Horizonte (MG), Capelinha
(MG), Lavras (MG), Contagem (MG), Ipatinga (MG), Juiz de Fora (MG), Montes Claros (MG),
Patos de Minas (MG), Santa Barbara (MG), Pocos de Caldas (MG), Uberlandia (MG), Vale do
Aco (MG), Barra Mansa (RJ), Campo Grande (RJ), Duque de Caxias (RJ), Macaé (RJ), Nova
Iguacu (RJ), Niterdi (RJ), Rio das Ostras (RJ), duas estacdes na capital Rio de Janeiro (RJ),
Tomaz Coelho (RJ), duas estacGes em Sao Paulo (SP), Mogi das Cruzes (SP), Praia Grande
(SP), Santos (SP), Campinas (SP), Rio Claro (SP), Sorocaba (SP), Sdo José do Rio Preto (SP),
Taubaté (SP), Pindamonhangaba (SP) e S&do José dos Campos (SP); divididas e sistematizadas

nas tabelas a sequir

TABELA 3 - Estag6es do Caminho da Graca por regiao

REGIOES ESTACOES %
Regido Norte 1 0,61%
Regido Sul 5 8,20%
Regido Centro-Oeste 6 9,84%
Regido Nordeste 12 19,67%
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Regiéo Sudeste 37 60,66%
TOTAL 61 100%

Fonte: portal caiofabio.net

Quando dividimos por unidades federativas, em vez de regifes, vemos que 0s estados
com o maior numero de EstacGes do Caminho da Graca sdo, justamente, 0s mais populosos do
pais, embora ndo exatamente numa relacdo diretamente proporcional. Minas Gerais destaca-se
com 13 Estacdes, seguido por S&o Paulo, com 12, e Rio de Janeiro, com 10. Juntas, as trés
unidades federativas abarcam 57,37% das Esta¢cdes no Brasil. Excluindo as unidades em que
ndo h& reunibes do movimento, os estados com menos grupos sdo Ceard, Mato Grosso do Sul,

Pard, Rio Grande do Norte e Sergipe, todos com um grupo em funcionamento.

TABELA 4 — Estac6es do Caminho da Graca por Unidade Federativa
UNIDADES FEDERATIVAS ESTACOES %
Bahia 2 3,27%
Ceara 1 1,63%
Distrito Federal 2 3,27%
Espirito Santo 2 3,27%
Goias 3 4,91%
Maranhdo 3 4,91%
Mato Grosso do Sul 1 1,64%
Minas Gerais 13 21,32%
Para 1 1,63%
Parana 3 4,91%
Pernambuco 4 6,55%
Rio de Janeiro 10 16,39%
Rio Grande do Norte 1 1,63%
Santa Catarina 2 3,2%
Séo Paulo 12 20%
Sergipe 1 1,63%
TOTAL 61 100%

Fonte: portal caiofabio.net

A dificuldade quantitativa, entretanto, fica por conta das estimativas do total de
simpatizantes do movimento, que como ja escrevemos, se da muito por conta da informalidade
do movimento. Além de disponibilizar apenas a quantidade de EstacOes pelo Brasil, os
mentores do grupo revelaram em entrevista, como j& enfatizamos, que ndo fazem a menor

questdo de estimar os participantes das reunides, tarefa praticamente impossivel ja que ndo ha
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meios razodveis para tal exercicio no Caminho da Graga, marcado pelo constante transito de

seus simpatizantes.
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CONSIDERACOES FINAIS

N&o sdo poucas as mudancas a perpassar 0 cenario religioso brasileiro quando
observamos sua configuracdo nos ultimos anos. Os ultimos censos tém chamado a atencao
principalmente para trés curvas que se destacam entre as demais: a diminui¢do do nimero de
catoélicos, 0 aumento do nimero de evangélicos e o aumento timido do nimero daqueles que se
declaram sem religido (MARIANO, 2013)*. Quando observamos especificamente o segundo
caso — concernente aos evangélicos — vemos que a multiplicidade de denominagdes, confissdes
e pertengas surge como questdo a ser considerada, especialmente quando olhamos para os
nameros apresentados aqui, na segunda se¢do. Ndo ha como negar que os evangélicos ndo
determinados, dentro de toda gama de religiosidades compreendidas no todo evangélico,
aparecem como categoria suscetivel de duvidas, geradas sobretudo pelos problemas
metodoldgicos do censo brasileiro. Todavia, ignorar a reconfiguracao e apropriacdo de novas
experiéncias religiosas evangélicas no contexto que aqui temos chamado de segunda
modernidade ndo parece sensato. Cientes de tais mudancas, o que aqui defendemos partiu da
consideracdo dessa controversa categoria como retrato da “individualizagio (e, portanto, pela
extrema pluralizagdo) das trajetérias de identificagio” (HERVIEU-LEGER, 2013, traduco
nossa) dos evangélicos brasileiros, dentro das especificidades imbricadas a religiosidade no pais
— muito embora tal processo de individualizacdo pareca nao ser consciente em alguns desses
atores, que assim como no caso dos protestantes da primeira modernidade, evocam por algumas

vezes a tradicdo dos primordios do cristianismo como justificativa da cria¢cdo do movimento.

Com isso ndo queremos dizer, obviamente, que todos os desigrejados — no sentido
sociologico do termo — estdo inseridos entre os evangeélicos ndo determinados. Os objetivos da
pesquisa, na realidade, resumiram-se em mostrar que ha mudancas que perpassam diversas
esferas na modernidade radicalizada, principalmente apos a vitoria planetéaria do capitalismo
neoliberal, dentre as quais se encontra 0 campo religioso, especificamente em nosso objeto: 0s
que se revelam avessos a instituicdo e a qualquer forma de institucionalizacdo através da
afirmacédo da autonomia, valor tdo caro nesse contexto. O Caminho da Graca, grupo elencado
aqui como recorte de pesquisa, certamente ndo é o Unico a se identificar com tal postura, tendo
sido apresentadas as razdes de sua escolha na secdo anterior. Entretanto, cremos ter sido

possivel, atraves de sua observacdo especifica, olhar para o caso de um movimento fundado e

48Por conta da vertiginosa diminui¢do de catdlicos, Antonio Flavio Pierucci diz que “desde seus mais remotos
inicios, nos anos de 1950, a sociologia da religido praticada no Brasil tem sido uma sociologia do catolicismo em
declinio” (PIERUCCI, 2012, p. 93).
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orientado por uma das mais importantes vozes da igreja evangélica brasileira na década de 1990
que, inserido nas transformacdes geradas pela modernidade radicalizada, decidiu apartar-se do
protestantismo tradicional, entendendo-o como experiéncia ndo genuina da fé cristd, criando
assim sua concepcao pessoal de Deus. Ao mesmo tempo, como pretendiamos mostrar, também
é equivocado pensarmos que todos os simpatizantes do Caminho da Graca foram evangélicos
vinculados a sua forma institucional. Marcado por um transito intenso, o grupo também se
destaca por receber em suas reunides adeptos de outras religides, sem que faca qualquer tipo de

coercdo no sentido proselitista do termo.

Prosseguindo, vale também concluir que a combinacéo desse balango bibliografico com

o resultado da observacdo do campo nos leva a discussao que, diante do quadro que se configura

no campo religioso da segunda modernidade, sempre vem a tona: nossas categorias socioldgicas

sobre 0 tema sdo realmente capazes de apreender o objeto que diante dos nossos olhos se

coloca? Consideramos esse questionamento deveras importante. Esse dilema conscientemente

se refletiu desde o titulo deste trabalho. Falar em “desigrejado” pressupde uma largada a partir

do esvaziamento do conceito “igreja”, por sua vez enraizado nas categorias socioldgicas

tradicionais da sociologia da religido. O mesmo acontece com a propria defini¢do de religido,

que como ja pontuara Georg Simmel (2009), deveria ser entendida como produto da

religiosidade, e ndo o contrario. Dessa forma, como relembra Beck, “o substantivo religido

define o campo religioso segundo a logica do ‘ou-isto-ou-aquilo’. O adjetivo ‘religioso’, ao

contrario, classifica conforme a légica do ‘tanto-isto-como-aquilo’” (BECK, 2016, p. 55),

construgdo mais aplicavel aos novos movimentos. Por isso, entender essa figura no nosso

contexto especifico revelou também a necessidade que temos de repensar nossas proprias
categorias, pois como continua Beck,

Na medida em que a teologia e a sociologia sancionaram, com argumentos

cientificos, esse conceito de exclusdo, elas se posicionaram, tomando partido

em favor dos monopélios religiosos por obediéncia a seus credos (...) mais do

que isso, no contexto das mudangas nas relacfes de poder e de importancia

dentro do campo religioso e cosmopolita, elas desobrigam as igrejas e a si

mesmas de levar a sério a existéncia dos Novos Movimentos Religiosos e de
analisa-los (BECK, 2016, p. 132 e 133).

De fato, se propor a pensar em questdes contemporaneas nos coloca frente a frente com
nossas teorias, exercicio nem sempre gratificante, embora prazeroso. Por certo, diante da
efervescéncia empirica que este novo tempo nos impde, a verdade é que encontramos no Brasil,

no século XXI, uma figura nova, de um ser religioso que se identifica com uma forma especifica



138

da fé cristd sem se identificar, entretanto, com as institui¢des que tradicionalmente se impunham
a esses fieis. llustrando bem a énfase no individuo — nesse caso na sua prépria construgdo
religiosa —, 0s seus simpatizantes, entre os quais 0s desigrejados, evidenciam que, longe de se
extinguir, a religido se apropria de novas configuracdes no tempo hodierno, ditadas sobretudo
pelo processo de individualizagdo que permeia as relagdes sociais bem como todas as esferas
da vida. Como questiona Beck
Essa forcada secularizacéo, cujas lamentagdes acompanham até hoje a vitoria
da modernidade, ndo seria até mesmo um presente de Deus que, inclusive,
preparou o caminho para a nova dindmica da religiosidade no século XXI,
para o0 re-encantamento espiritual que, subitamente e por toda parte, se esta

verificando, causando grande assombro, admiracdo e estranheza? (BECK,
2016, p. 31).

Todavia, a constatacdo de tais mudancas ndo significa, evidentemente, que ndo possa
haver crescimento das formas “mais tradicionais de religido”, tais como as igrejas institucionais
— tal como muito se tem observado especialmente nos Gltimos cinco anos com relagdo ao
protestantismo calvinista, muito embora ainda ndo haja pesquisa ou dado verificavel sobre isso.
Esse individuo que se autoconstréi ndo poderia afirmar sua individualidade e livre escolha
optando pela filiacdo a uma instituicdo depois de um exercicio reflexivo? Claro que sim. A
pergunta que fica €: os nUmeros da pesquisa do préximo decénio continuardo a ratificar esse
universo de mudancas? Impossivel afirmar com total certeza, embora tudo também indique que
sim. O que podemos inferir, contudo, é que o panorama religioso brasileiro ja ndo é mais o
mesmo de cinquenta anos atras, e que muito provavelmente também nédo sera exatamente o
mesmo daqui a cinquenta anos. Longe do exercicio profético muito frequente na sociologia,
nos resta concluir que s6 o tempo podera nos dizer o que a modernidade radicalizada reserva
para as futuras pesquisas em religido. Por ora, cabe salientar que as mudancas sdo reais e
inequivocas. Se em 2004 Pierucci escrevia sobre uma destradicionalizacdo das religides
brasileiras (PIERUCCI, 2004b) apontando para a retracdo do catolicismo, o esgotamento do
protestantismo luterano e de imigracdo, bem como a retragdo numérica da umbanda; podemos
dizer, hoje, que tal fenbmeno também pode ser observado no questionamento de uma das
instituicbes mais caras a fé evangélica, mesmo por aqueles que um dia se confessaram

evangeélicos, a saber, a igreja.
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ANEXOS

ENTREVISTA 1:

Entrevista realizada com Adailton César de Assis Dutra, um dos
coordenadores/conselheiros do movimento Caminho da Graca, responsavel pela Estacao
de Taguatinga-DF, colhida em 26/07/2017 em Taguatinga-DF.

D: Bom, entdo a gente pode comecar pelo teu nome completo e sua fungéo no grupo.

A: Adailton César de Assis Dutra. Ta, vamos la... profissionalmente eu trabalho com marketing
digital, e essa j& é uma coisa diferente nesses grupos. Os pastores ndo exercem uma funcéo,
vamos dizer, profissional como pastores que sdo assalariados. Nao, eu tenho a minha profisséo
como a maioria daqueles que pastoreiam no Caminho da Graca também tem suas profissdes,
trabalham no mercado de trabalho tradicional para se sustentarem. Mas como vocacao eu sou
pastor, ou seja, eu exerco minha vocacdo pastoral pregando o evangelho, ajudando pessoas,
acompanhando, aconselhando. Essa é a minha vocacdo. Mas paralelamente eu exerco minha

profissdo que € na area de marketing digital para me manter financeiramente.
D: Certo. Adailton, o que é o Caminho da Graga?

A: O Caminho da Graca, alids, nossa questdo nao esta nem um pouco ligada ao nome, nunca
esteve. O nome [Caminho da Graga] foi para atender uma necessidade juridica, ou seja, precisa
ter uma pessoa juridica para gerir, porque vocé recebe ofertas e isso precisa ser feito de forma
transparente, entdo precisa ter uma conta para pagar as despesas. E s6 por isso que existe 0
nome Caminho da Graga, portanto o nome nao nos diz nada, ninguém tem placa “Caminho da
Graga”, os grupos, as igrejas que se reunem, ndo tém uma placa “Caminho da Graga”. Bom, é
um movimento, ou seja, nés nos identificamos como um movimento livre que pretende seguir
0 modelo de Jesus, como vida e como prética, € s6 isso, ou seja, ndo se pretende estabelecer
uma instituicdo organizada que estabeleca regras de praticas, condutas e de hierarquias. N&o
existem hierarquias, ndo existem regras sobre como alguém se torna pastor, como alguém se
torna obreiro, nem existe esse termo entre nos, alias. E um movimento livre de pessoas que se
reinem para exercitarem a fé em Jesus, sem que ninguem tenha que determinar o que o outro

faz ou ndo faz, o evangelho é a nossa base.

D: Ent&o nds ndo podemos chamar de igreja?
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A: Ndo. Pode chamar de igreja quanto a reunido de pessoas, porque teoricamente a igreja é a
reunido, € a assembleia de pessoas, que é o que significa o termo igreja. Entdo do ponto de vista
da reunido de pessoas, uma assembleia de pessoas, com 0 mesmo fim, somos igreja. Do ponto
de vista do evangelho propriamente dito igreja é todo aquele que segue a Jesus, nds somos
igreja, a igreja ndo € o lugar, a igreja sdo pessoas. Ou seja, ndo podemos falar de igreja dentro
da visdo tradicional de que igreja € uma instituicdo que estd em determinado lugar, ndo, néo
somos. Somos igreja do ponto de vista de aqueles que seguem a Jesus, por isso SOomos igreja.

Etimologicamente falando, uma vez que nds nos reunimos, estamos reunidos como igreja.
D: E quais s&o as principais diferencas de uma igreja institucional?

A: Na igreja institucional ha uma hierarquia definida, nés ndo temos hierarquia, ndo existe
hierarquia, 0 que existe sdo pessoas dispostas a servirem, dentro dos dons que tém e da
necessidade em que o momento apresenta. Entdo, havendo uma necessidade apresentam-se
pessoas disponiveis para exercerem tal funcdo. Essa funcdo, diferentemente da igreja
tradicional, ndo tem prazo. Por exemplo, na igreja tradicional como a Presbiteriana, Batista,
como a maioria das igrejas organizadas - ndo estou me referindo as igrejas neopentecostais onde
0 cara parece ser o dono da igreja, como cargo vitalicio, ndo € dessas igrejas que estamos
falando mas de igrejas tradicionais sérias -, 0 pastor tem um prazo, ele tem um mandato, o
presbitero tem um mandato, o diacono tem um mandato e o professor da escola dominical tem
um mandato que vence, e que pode ser renovado ou ndo. No nosso caso ndo existe a hierarquia
nem cargos oficiais, com mandato definido. E assim: a pessoa quer servir e ela vai servir pelo
tempo em que ela quiser servir, entdo, se ela comecou hoje e por alguma razao ela quer parar o
més que vem, ela para. Se ela quiser ficar indefinidamente, se ela estiver de fato servindo, e 0
grupo aceita o servico dela e ela também tem prazer em servir, ok! Entdo essa € uma das
diferencgas. Outra diferenca, ndo existe membresia. Nas igrejas evangélicas a pessoa se torna
membro da igreja e tem um rol de membros, nds ndo temos um rol de membros, a gente nao
sabe quem é membro, ndo contamos quem sdo membros, a gente ndo trabalha na ideia de
crescimento de igreja, do ponto de vista de crescer o grupo... isso ndo importa para gente. NOs
também nédo temos visitas. Por exemplo, se vocé vai a uma igreja existe o visitante, nds ndo
temos visitante porque ndo temos membresia. Quem vem veio, ele pode voltar domingo que
vem ou nunca mais voltar, e isso para nds ndo faz a menor diferenca. Ele é um dos que foram
ali hoje para ouvir o evangelho, compartilhar o evangelho e ele podera voltar mil vezes a partir
daquele momento ou podera voltar nunca mais. E olha outra coisa importante, uma vez que ndo

existe rol, ndo existe essa hierarquia, ndo existe também controle sobre a vida alheia. Entdo o
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cara foi hoje e voltou daqui quatro, cinco ou seis meses e depois ele desapareceu, ninguém vai
atras dele, para saber “cara vocé estd perdido, ndo apareceu mais”. Veja s0, isso ndo significa
falta de interesse em ajudar a pessoa. Entdo nds temos interesse em ajudar as pessoas, mas ndo
com controle, entdo por exemplo, vocé comeca a frequentar e vocé vem meses a fio e, de
repente, vocé some. Ninguém vai ficar “poxa, o Douglas desapareceu, desviou”. Nao existe
essa ideia de desviou porque vocé deixou de vir. Uma vez que a gente estabelece amizade com
uma pessoa € um relacionamento de amizade e ndo de controle, eu vou entrar em contato com
uma pessoa ¢ dizer: “tudo bem com vocé?” A minha pergunta ndo vai ser “cara, VOCé esta
faltando”, ndo existe vocé esta faltando, mas “tudo bem com vocé?”. Se 0 cara dizer “ta, tudo
bem” eu respondo: “pd, legal cara, td por aqui se vocé precisar, viu?”. Ponto, acabou. Essa é
uma diferenca crucial, mas vou lhe dizer uma diferenca que tem a ver com o evangelho, que eu
acho que é a mais importante. Uma pessoa que vai em uma igreja evangélica tradicional nédo
vai poder participar da ceia, e nem serd batizado, a menos que ele participe de uma classe de
preparacao para ser batizado - e o batismo significa se tornar membro da igreja. Nos entendemos
que isso é um desvio do evangelho. O batismo ndo é para vocé entrar para o rol de membros de
uma igreja local, mas uma representacdo, uma demonstracdo espiritual intima e também publica
do seu pertencimento a Cristo, da sua fé em Cristo, e ndo do seu pertencimento ao um grupo
institucionalizado. Entdo, no nosso meio, se vocé chegar em uma reunido nossa e nés ndo te
conhecermos, ndo sabermos quem vocé €, ndo nos importara se vocé é um garoto de programa,
um assassino, um alcodlatra, um gay ou se a menina € lésbhica ou uma prostituta, isso ndo nos
interessa. NOs pregamos o evangelho. A pessoa creu no evangelho e disse: “eu creio nisso, é
ISSO que eu quero para minha vida”, ela pode ser batizada naquele momento. Td0 somente creu
e podera ser batizada, o batismo dela é uma experiéncia espiritual para ela, diante de Deus, no
coracdo dela e tendo os demais ali como testemunhas de algo que a pessoa esta realizando, e
acabou ai. Ela ndo se torna membra por causa do batismo. Ela foi batizada, entdo ela tem que
voltar domingo que vem? N&o. Ela tem que assumir um compromisso com o grupo? Né&o. Ela
foi batizada em Cristo e para Cristo, € a vida dela, nds acreditamos que o Espirito Santo de fato
faz aquilo que o evangelho diz que faz, ou seja, Ele guia a pessoa, Ele acompanha a pessoa e
Ele ndo vai abandonar a pessoa, se aquilo que aconteceu de fato foi um exercicio de fé... e eu
néo tenho poder sobre isso como pastor, eu ndo tenho como controlar, como por exemplo “opa,
agora voceé batizou e eu tenho controle sobre vocé. Vocé esta de baixo da minha autoridade
espiritual”, pois € isso que os pastores dizem. N&o, vocé esté de baixo da autoridade do Espirito,

eu nao tenho nada a ver com isso. Eu vou te acompanhar, se vocé quiser. Eu vou te ajudar, se
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vocé quiser. E a gente ndo se intromete na vida de ninguem, meu amigo. O cara adulterou? Isso
é problema dele com a mulher dele. Se ele pedir a minha ajuda ele terd a minha ajuda, mas ndo
existe nenhum tipo de controle comunitario para expor a vida dessa pessoa. “Opa, vocé pecou
contra o grupo” e ai eu vou dizer a igreja “meus irmaos o ‘fulano de tal’ pecou contra a esposa
dele, ele adulterou e vamos disciplina-lo”. N&o. A igreja passou a exercer um controle sobre a
vida das pessoas que ndo lhe é de direito. Nosso compromisso é de apoio mutuo, de ajuda
mUtua, de servico ao outro. Quando alguém passa a prestar um desservico ao outro, a prejudicar
0 outro, a ser prejuizo na vida do outro, a ser um peso na vida do outro, ai sim vocé vai dizer
“cara, vocé esta vendo o que esta fazendo? O caminho ndo ¢é esse”. Mas isso € coisa pessoal,
entendeu? Simples, nada de expor a vida do outro, colocando o outro a ridiculo, como se fosse
“estamos limpando a igreja do pecado”, nao existe isso, ¢ papo furado. Acho que essas sao as
diferencas béasicas. Deixa eu te falar mais uma diferenca, teoldgica, e talvez eu ja esteja
antecipando alguma pergunta ai. A igreja [institucional] tem um problema serissimo com a
teologia dela. J& comeca pelo fato de que em cada grupo tem a sua propria teologia, o que
significa o seguinte: o cara que é arminiano pertence a uma igreja arminiana, como por exemplo
a Metodista. Vocé ndo vai encontrar la um calvinista, e vocé ndo vai encontrar na igreja
Presbiteriana um arminiano. Eles sdo exclusivistas. Eles ttm uma teologia fechada, um pacote
de doutrinas e todos que pertencem aquela igreja precisam aceitar. 1sso ndo existe entre nds,
ndo me interessa sua teologia. VVocé é arminiano? Problema € teu, meu amigo. Tu és calvinista?
Isso também é problema teu. Catélico? Budista? O meu compromisso é com o evangelho, sem
teologia! Me refiro a teologia como um sistema fechado, com um pacote de doutrinas pré-
estabelecidas que precisam ser aceitas por todos. Ent&o, se vocé for em uma reunido nossa vocé
vai ver que jamais se fala de teologia. N&o existe “aqui estd o pacote de doutrina que vocé deve
ter, pois é assim que cremos”. Nao existe uma defini¢do do que cremos ser teologia ou a nossa
teologia, como vocé pode encontrar a teologia pentecostal, a teologia calvinista, a teologia
arminiana etc. N&o existe isso para n6s, vocé ndo vai conseguir identificar. Essa € uma coisa
interessante, ninguéem consegue identificar qual € a nossa teologia. Em todos os “ismos” -
arminianismo, calvinismo, pentecostalismo - vocé ndo consegue, ouvindo a gente, identificar
qual é 0 nosso, ¢ impossivel. Uns vao dizer “essa cara ¢ arminiano”, outros dirdo “esse cara ¢
calvinista”. N&o tem jeito, porque na verdade € tolice vocé achar que alguém encontrou a
teologia e o pacote certo, e 0 pacote esta ali. Isso é papo furado. Na verdade, tem muita coisa
certa em varios pensamentos deles, mas o problema deles é empacotar. Entdo a gente ndo

empacota, comeca por ai. Tem uma outra coisa que € essencial, a visdo que as pessoas tém da
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Biblia. Para o evangélico tradicional a Biblia é a palavra de Deus, ou seja, a palavra de Deus é
um livro sagrado. Nés ndo acreditamos nisso. Para nds a Biblia ndo € um livro sagrado e ela
ndo é a palavra de Deus. A palavra de Deus ndo pode ser um livro, se a palavra de Deus é um
livro significa que enquanto o livro ndo existiu ficamos sem a sua palavra; porque o livro ndo
existiu sempre, o livro passou a existir pelo menos trezentos anos depois de Cristo ter subido
aos céus e a igreja ter comecgado seu ministério. O primeiro evangelho foi escrito, pelo menos,
uns trinta anos depois de Cristo ter terminado seu ministério, que foi o evangelho de Marcos.
Entdo ficamos sem evangelho durante trinta anos? As primeiras cartas de Paulo foram escritas
quinze anos depois do primeiro livro do novo testamento, que foram Tessalonicenses e Gélatas,
que foram os primeiros livros a serem escritos. Ou seja, ndo existia 0 novo testamento. Além
disso, acesso ao velho testamento era muito restrito, s6 foi copiado o primeiro livro, enquanto
conjunto, trezentos anos depois que foram organizados como um livro. E ai, ficamos trezentos
anos sem a palavra de Deus? O fato de colocarem a Biblia como sendo a palavra de Deus, como
um livro sagrado, simplesmente fez do cristianismo uma religido como qualquer outra, que tem
o0 seu livro sagrado, que tem o seu alcordo. Como se “cada religido tem o seu livro sagrado, e
nos temos a Biblia sagrada”. Nao, o que nos entendemos € que a palavra de Deus ndo é um livro
€ uma pessoa. Jesus é a palavra de Deus, ndo € a letra. Entdo isso significa que a Biblia tem que
ser largada? Abandonada? Nao! Nao é nada disso. A neurose evangélica € essa porcaria que
quando eu digo que a Biblia ndo é a palavra de Deus acham que eu estou jogando ela no lixo.
Né&o. Ela € o livro que eu mais amo, € o livro que eu mais leio e é o livro que eu uso para pregar.
E o livro que eu uso. Eu entendo que a Biblia é um testemunho dos antigos, a respeito do
evangelho. Mas a palavra mesmo é uma pessoa, que independe do livro. E tem uma outra coisa
importante, ele [Jesus] é a chave que interpreta, ndo sé as escrituras, mas a prépria vida. Olha
o0 alcance que isso tem. Quando vocé coloca na Biblia, no escrito, a regra infalivel de fé e pratica
vocé se ferrou, meu amigo. Primeiro, vocé tem um monte de problema, tem que explicar as
controversas que ndo tem explicacdo. Segunda coisa, vocé tem outro grande problema, que é
ter que dizer que alguns textos ndo valem e outros valem, correndo um risco serio de um monte
de igreja fazer loucura, porque eles dizem que “esta escrito”. Meu, vocé determinou que a
palavra de Deus é um livro que tem letras registradas, entdo agora tera de aguentar o barulho
de ter que viver com gente ai dizendo que esta escrito e tem que ser da forma que eles acham.
O evangelho ndo é assim. O evangelho € uma pessoa, ele atua no coracdo e na mente e a vida
deve ser interpretada a partir dele, ele interpreta a vida. Vocé pega escritos de Paulo, Pedro,

Jodo, Tiago, escritos do velho testamento, enfim, eles tém um monte de coisa transitoria, mas
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em Jesus vocé ndo encontra isso. Em Jesus vocé encontra principios eternos de vida que sdo
n&o apenas atemporais, mas eles sdo de qualquer geografia. Eles se aplicam a qualquer povo e
em qualquer época. Os mandamentos de Jesus de amar a todos, por exemplo, se aplicam a
qualquer lugar, a qualquer momento, qualquer situacéo e a qualquer pessoa. “Nao julgue a
ninguém”, por sua vez, também se aplica a qualquer grupo, a qualquer lugar e a qualquer pessoa.
Ent&o para nos o principio de interpretacdo da vida néo € a Biblia mas é Jesus. A Biblia, entéo,

é o0 testemunho valiosissimo para quem quer saber qual é o testemunho a respeito de Jesus.
D: Certo. Adailton, quando que o movimento foi iniciado?

A: Ele na verdade aconteceu progressivamente. Caio deixou a igreja evangélica em 1998, mas
de forma oficial vamos dizer que foi em 2002 que ele largou a igreja mesmo. Na verdade, na
vida do Caio a igreja como institui¢do era uma coisa a parte. Ele servia o evangelho mas também
sendo membro de uma igreja, no caso a Presbiteriana. Posteriormente se tornou presidente da
Associacdo Evangélica Brasileira, que reunia as igrejas evangeélicas do Brasil. Ou seja, ele
estava ligado a esse meio evangélico. Em 1998 houve a ruptura pessoal e em 2002 houve a
ruptura oficial em que ele diz: “a partir de agora eu ndo atuo mais na igreja”. A partir dai ele
COmecou a pregar sem igreja, apenas pregava o evangelho a partir do site dele, do “Café com
Graca”, que foi uma reunido que ele fez em Copacabana em um restaurante em que ele pregava.
Era um movimento livre, simples e natural. Ai aconteceu a morte do filho dele, e como ele ja
tinha convites para se mudar para outros lugares - Recife e Brasilia - ele quis se mudar do Rio.
Ele entrou em contato com o amigo dele, Romulo, que havia o convidado para morar em
Brasilia e ele veio. O Rémulo marcou um local para ele pregar e convidou as pessoas, ai as
pessoas lotaram o lugar para ouvir o Caio pregar. No domingo que vem o Caio vem de novo, e
ai lotou de novo, e depois de novo, de novo e de novo. E foi assim que comecou, e ndo tinha
nome nenhum, era apenas um movimento natural e simples de pregacdo do evangelho com as
pessoas se reunindo. Nisso, uma pessoa de Santos, Marcelo Quintela, sabendo do que estava
acontecendo, entrou em contato com o Caio, porque ele também estava largando a igreja dele,
que era a Igreja Presbiteriana Independente. Dai o Caio falou: “Cara, continue pregando ai,
como estou aqui”, e 0 Marcelo comegou. De repente comegou muita gente querendo fazer a
mesma coisa e 0 Marcelo e o Caio ajudando esses grupos iniciantes. Chega Carlos Bregantin,
de S&o Paulo, e todo mundo foi naturalmente dizendo “t6 saindo da igreja e quero uma coisa
leve, livre”. Isso tomou uma propor¢ao que teve a necessidade de ser organizada, a mexer com
dinheiro alheio, porque vocé tem que pagar despesas de um saldo, por exemplo. Entao tivemos

que organizar como Caminho da Graga. Foi assim que surgiu. Entdo 2002 foi quando
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comecaram as reunides, como movimento. Registrado eu nem sei quando comecou, acho que
ninguém sabe. Se vocé perguntar para qualquer um, Marcelo, Caio... de verdade eu acho que

foi 2004, 2005. Por ai que aconteceu.
D: E a tua inser¢cdo no movimento?

A: Foi em 2008. A igreja Presbiteriana saiu de mim antes, bem antes, em 2004. Caio ainda
estava escondido e eu havia tomado uma decisdo de romper mesmo com 0 movimento
evangélico. Eu simplesmente me desliguei do movimento evangélico, totalmente, e quando eu
falo totalmente eu quero dizer que ndo lia mais livros, ndo queria saber de novidades, ndo queria
saber de nada. No que dizia respeito ao evangelho eu s6 queria o evangelho, mais nada. Quando
eu tomei essa decisdo eu procurei uma outra igreja para me filiar, porque eu jamais imaginei
abrir uma igreja; mas ndo achei. Era como trocar seis por meia duzia, era trocar de buraco. Eu
ja ndo me encaixava na igreja Presbiteriana, muito menos em outras que me pareciam mais
malucas ainda. Entdo eu resolvi a pregar o evangelho e ndo me importando mais como o0 nome
“presbiteriano”. E eu avisei 1SS0 na igreja que eu pastoreava, “a partir de agora ndo me importa
teologia, ndo me importa praticas que sejam identificadas como presbiterianas. Me importa o
evangelho”. Entdo fui convidado para pastorear nos Estados Unidos. Fui para 14 e fiz mesma
coisa, pregando s6 o evangelho, esquecendo de doutrina presbiteriana e teologia calvinista. 1sso
foi em janeiro de 2006, perdurando até outubro do mesmo ano. Ai em outubro um irméo da
igreja dos Estados Unidos me disse que tinha um grupo la no Brasil que estava pregando o que
eu estava pregando, o que era interessante, porque quando ndo encontrei nada quando procurei.
Ele falou: “tem 14 e é o Caio Fabio, conhece?”. Bom, quem nédo conhece o Caio Fabio? Ele me
falou do site dele. Eu cheguei em casa depois da escola dominical, no domingo de manhg, e fui
ver o site, entdo “caraca, € iSso aqui que eu estou pregando™. Dai eu ja escrevi para o Caio,
naquele mesmo dia. “Caio, estou aqui nos EUA, na Florida, e estou pregando o evangelho”. E
dai para frente o Caio s6 me respondeu “legal, Deus te abencoe”. Ele nunca disse para eu sair
da igreja Presbiteriana, jamais, ndo houve essa conversa, hunca em nenhum momento. E eu
continuei na igreja Presbiteriana - na verdade fazia pouco diferenga estar nela ou estar fora dela,
porgue eu s continuaria pregando s6 o evangelho como eu estava fazendo -. Ai meu irmao
faleceu em janeiro do ano seguinte, e eu vim ao Brasil para o funeral do meu irméo e de seus
filhos, que morreram em um acidente de carro. Nessa vinda ao Brasil eu mandei um e-mail para
todo mundo pedindo oracdes, porque foi uma tragedia para gente. Ai o Caio soube que eu vinha
ao Brasil e me convidou para ir a Brasilia, e ai ele disse “tem um grupo la na Flérida que tem

me acompanhado pelo site e ndo tem igreja pra se reunir e eu gostaria de ter alguém na Flérida
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que pudesse receber esse pessoal para orienta-los no evangelho, e eu sei que vocé é o cara que
estd fazendo isso, vocé pode receber esse pessoal?”. Eu disse: “posso, SO que sou pastor da
igreja Presbiteriana. Entdo vou ver com eles se eles topam se reunir em minha casa na segunda-
feira” - porque segunda era meu dia de folga do pastor presbiteriano, entdo eu nédo teria
problema local, porque estaria usando minha folga para fazer isso -. Quando eu avisei 0
conselho da igreja Presbiteriana que eu ia fazer isso, ou seja, receber um grupo na minha casa
para pregar o evangelho, um presbitero da igreja falou: “Pastor, a gente precisa pensar Se 0 que
vocé esta ensinando aqui é verdade ou ndo. Se for verdade, nds estamos errados e se ndo for
verdade vocé tem que ir embora. Eu acho que € verdade, e acho que n6s devemos largar essa
ideia de religido, denominacdo, e passarmos a seguir sé o0 evangelho”. O resultado foi que houve
uma assembleia na igreja e a igreja decidiu ndo ser mais Presbiteriana. Em uma assembleia
encerrou-se a ata da igreja Presbiteriana e tirou-se a placa. A partir dai a gente comecou a se

reunir como igreja normal. Foi ai que em 2007 eu comecei.
D: Entendi. Bom, entdo se ndo hé hierarquia qual a funcdo do Caio mediante isso tudo?

A: E, a hierarquia que existe € uma hierarquia em amor, nfo é uma hierarquia quanto a controle,
do tipo “é ele quem toma as decisdes”, ndo. Cada grupo que se retne é livre. Por exemplo, 0
grupo € tao livre que se ele quiser fazer uma reunido em qualquer lugar ele faz, ninguém esta
preocupado com o tipo de liturgia que ele vai seguir, ninguém determina isso, nem Caio, nem
ninguém. O Caio para nés é apenas um mentor espiritual, uma pessoa a quem ndés amamos,
respeitamos e concordamos que esteja pregando o evangelho. Mas ele ndo tem autoridade sobre
a vida de ninguém, sobre nenhum mentor e sobre a vida de nenhuma pessoa. Ndo existem
decisbes vindas de cima que obriguem determinado grupo, como acontece nas igrejas
evangélicas. Por exemplo, na igreja Presbiteriana se o presbitério determina alguma coisa para
aigreja local aquilo tera que ser cumprido. Se existe um conselho na igreja local e esse conselho
determina alguma coisa para os membros daquela igreja, aquilo se da por cumprido, porque a
igreja determina o que sera feito. Ndo existe isso entre nds, 0 que existe € apenas 0
reconhecimento das pessoas que estdo servindo e que nds respeitamos, em amor. Ele ndo tem

autoridade para determinar absolutamente nada a ninguém.
D: E como se d& a manutencdo do grupo? Dizimos, ofertas?

A: Ofertas. N6s orientamos as pessoas que querem se reunir como Caminho a que mantenham
uma estrutura simples, uma estrutura leve, para que ndo se estabelecam pesos. A ideia é manter

tudo leve e livre e tudo com ofertas voluntarias. Existe a ideia de oferta voluntaria, mas isso
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ndo ocupa espago em nossas liturgias, ndo ocupa espago em nossas reunides em tentar fazer a
pessoa contribuir. Ndo existe maldicdo para quem n&o contribui. E assim: chegou 0 momento
da oferta? Cantamos um cantico e quem quiser contribuir contribui. As nossas necessidades séo
apresentadas. Por exemplo, n6s temos grupos no Brasil que o unico compromisso financeiro é
com o aluguel do local em que eles se retinem. Entéo dizemos: “olha, gente, o aluguel custa mil
reais. Quem puder contribuir, beleza, e o que passar do aluguel a gente doa para instituigdes

filantropicas”. E o caso de muitos grupos, pagam o aluguel e ajudam muitas pessoas.

D: Vocé vem de uma igreja institucional, vocé saberia me dizer se os outros adeptos ao

movimento também vém de um histérico institucional?

A: Hoje nos ja temos uma parcela boa de pessoas completamente novas, vindas do “nada”, ou
seja, ndo pertenciam a nenhuma igreja institucional, nem Catolica, nem Presbiteriana, nem
Batista etc. Na verdade pessoas que se definem sem religido e hoje se relinem conosco, muitas
pessoas. NGs temos também muita gente, e ai um ndmero bem mais expressivo que do que 0s
sem religido, que sdo os adeptos das religides orientais, espiritualistas, que ndo se identificam
nem como catélicos, nem como evangélicos, eles apenas seguem outros conceitos e principios
de vida. Com isso quero dizer budistas, espiritas, kardecistas, ou outros exotéricos dos mais
diversos. Mas é importante eu dizer uma coisa. NOs ndo temos nimeros porgue a gente nédo
pergunta, e isso € uma coisa que a gente orienta a todos, ainda que seja um grupo pequeno.
Vocé, por exemplo, se vocé chegar na reunido de um grupo que se retine dentro desse principio
que estou te falando, eles ndo vao te perguntar “e ai, da onde vocé vem? Qual ¢ a tua religiao?”.
Ninguem vai te perguntar isso. Nao, vocé é o Douglas, para n6s o0 que importa é que vocé é o
Douglas. O importante € que vocé veio para estar com a gente, se vocé é budista, catolico,
espirita, kardecista, isso ndo nos importa. A gente quer apresentar o evangelho para vocé, a
gente vive o evangelho e apresenta o evangelho. Se vocé crer e quiser seguir o evangelho, legal.
“Nao eu sou budista e vou continuar sendo budista”, ok, isso € com vocé. A nossa ideia de
conversdo ndo é, nunca, vocé sair de uma religido e passar para outra. Conversao é algo que
acontece no seu interior, no seu encontro com Cristo e que qualquer mudanga, que por acaso
seja necessaria, sera comunicada a vocé, conforme vocé vai recebendo o evangelho, sem que
ninguém tenha que dizer deixe de ser A ou B. Mas a grande maioria vem de igrejas

institucionais sim, especialmente evangélicas.

D: O grupo néo corre o risco de se institucionalizar?
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A: Sim, corre. Todo grupo corre 0 risco de ser institucionalizado. Vai acontecer com o Caminho
da Graga? Pode acontecer, e eu até digo que é possivel que aconteca no futuro. Porque
lamentavelmente faz parte da estrutura emocional humana querer estar protegido por regras,
por muros, entdo acaba que as pessoas constroem 0s seus muros. Entdo isso pode acontecer.
Agora, qual é o0 meu compromisso? O meu compromisso, que eu sei que é do Caio também, é
com a nossa geracdo, aquela a qual eu pertenco. Enquanto eu estiver aqui, enquanto o Caio
estiver, enquanto o Carlos estiver aqui, esse movimento vai continuar assim, sendo livre. A

gente ndo responde pelas futuras geracdes, e nem nos preocupamos.
D: Entdo como funciona o processo de abertura de uma nova Estagao?

A: Ndo existe a organizacdo, ela nasce, ela acontece. Entdo, por exemplo, alguém entra em
contato com a gente e fala “eu queria abrir uma Estagdo”. Se ele fizer essa pergunta ja comecou
errado e a resposta dada a ele serd “ndo, ndo tem como vocé abrir uma Estagdo”. Meu amigo,
ninguém abre Estacdo. Se vocé é discipulo de Cristo vocé s6 vai anunciar o evangelho, entdo
comece a contar seu evangelho ai e vdo surgir pessoas que querem ter um tempo para
conversarem sobre esse evangelho, para louvarem a Jesus. Essa reunido vai comegar a
acontecer, esporadicamente, uma vez por més, uma vez a cada sessenta dias, e de repente ela
comeca a aumentar, e com um grupo serdo bem-vindos ao Caminho da Graca; isso se a sua
visdo é de um evangelho leve, simples e puro. Entdo, se uma pessoa chega para nos e diz que
esta se reunindo, ou seja, ja esta acontecendo, a gente prega o evangelho, a gente estuda o
evangelho. Entdo qual seriam as exigéncias para ser um pastor? N&ao, ndo existe pastor do
movimento. Entdo ndo existe processo de aceitacdo para ser um pastor. O que existe sdo
algumas coisas basicas. A gente pede para ler dois livros, além de ler todo o novo testamento
sem 0s olhos da religido, ou seja, tendo Jesus como chave hermenéutica, passando a olhar a
Biblia ndo como um livro sagrado, mas como testemunho a respeito de Jesus, interpretando
tudo a partir de Jesus. Bom, recomendamos a leitura de Sem Barganhas com Deus e O Caminho
da Graca para todos. O ultimo é um livreto, simples, muito pratico sobre o que € viver em
comunidade, tendo Jesus como a base e néo a religido. Ja o primeiro é um livro denso, bem
profundo, que desconstroi o conceito teoldgico da moral de causa e efeito, mostrando como
isso estd impregnado na religido e qual é a proposta diferente do evangelho. Entdo a gente pede
para o pessoal lerem esses dois livros, ja que ele estd pensando em liderar esse grupo. E se ele

assim considerar que é isso que ele acredita e deve seguir, sera bem-vindo.

D: E ha uma frequéncia para a reunido desses grupos?
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A: N&o existe essa regra, tem grupo que se reline uma vez por més, outros que se reunem
virtualmente toda semana, pela internet mesmo - fazem ceia pela internet, batismos, tudo pela

internet.
D: Podemos ver a importancia da internet para o grupo, néo é?

A: Muito importante, porque temos muita gente espalhada pelo mundo e que ndo tem com quem
se reunirem, entdo eles retinem virtualmente e chamam de Caminho Virtual. Acontece toda
terca-feira para os que estdo dispersos por ai mas que querem ter um ambiente para compartilhar
a fé, para ouvir a mensagem, para conversar, pedir oracdo. Se reinem semanalmente, mas nao
ha aquela obrigatoriedade de ter que se reunir. NOs temos grupo que se relnem uma vez por
més, quinzenalmente e outros que se reinem esporadicamente. Eles se reinem e combinam a
préxima reunido, avisam uns aos outros pelo Whatsapp etc. Ou entdo tem 0s grupos que se
retinem regularmente. Por exemplo, aqui em Brasilia n6s temos nosso grupo que se retne todos
0s domingos a noite, outro grupo que se retne no domingo de manha e temos Varios outros
grupos que se relinem nas casas durante a semana. Mas isso € tudo livre, ninguém estabelece

uma periodicidade, € informal.
D: Vocés se definiriam como “desigrejados™?

A: Nao, s6 fala desigrejado quem acha que alguém tem que estar na igreja institucional. Essa
palavra desigrejado talvez tenha sido um eufenismo para desviado. Quando comecou esse
movimento, 0s que saiam das igrejas para irem ao movimento era tidos como desviados, que se
desviaram da fé, abandonaram a igreja de Cristo - leia-se deixaram de se reunir com a igreja
local -. S6 que o tempo foi passando e eles comegaram a perceber que ndo eram desviados,
porque eles continuaram amando a Jesus, fiéis, bons para as pessoas, vivendo o evangelho, s6
gue ndo estavam na igreja. Ento “desviados” ja ndo cola mais. E o meu caso, eu fui tido como
desviado. De repente eu tive gente virando a cara para mim, e ndo foram poucos, muita gente
dizia que eu era um “desviado”. Antes eu era convidado para orar nas reunides, e a partir dai eu
ja ndo era mais convidado para orar, porque afinal de contas eu ja era um “desviado”, entdo
minha oracdo ndo valia mais. S6 que o tempo foi passando e eu deixei de ser “desviado”, porque
eles viram que na verdade eu néo tinha desviado. Entdo como me definiram? “Desigrejado”. E
0 “desigrejados” que precisa ser igreja. Entdo isso € s mais uma tolice evangélica. Nao, nos
ndo nos consideramos desigrejados, muito pelo ao contrario, nds estamos muito bem igrejados,

no que se refere a igreja de Cristo. O desigrejado € s6 na cabeca deles.
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D: Certo. Por Gltimo, o censo do IBGE pergunta em sua pesquisa “qual a sua religido ou culto?”.

O que voceé responderia?

A: Se alguém me perguntar a minha religido eu vou responder que nenhuma, ndo tenho religido.
Religido é um desvio do evangelho, sempre existiu e sempre vai existir. A religido é toda
tentativa humana de chegar até Deus, de se religar. Isso é religido. A religido é essencialmente
um esfor¢o humano. Ja o evangelho é exatamente para mostrar que todo esforco humano para
chegar a Deus é inutil. Jesus € o Unico caminho a Deus, e eu posso seguir a Jesus
independentemente de religido, entdo esse € o meu culto. Nao quero dizer que alguém que tenha
religido ndo esteja seguindo a Jesus, estou dizendo que € preciso separar as coisas. Uma coisa
é ser discipulo de Jesus, seguir a Jesus, amar a Jesus e crer em Jesus. Outra coisa é seguir uma
determinada religido, catolica, budista, espirita, batista, presbiteriana, seja qual for. Uma pessoa
pode ser presbiteriana e ndo ser de Jesus, como ela pode ser presbiteriana e ser de Jesus, ou de
qualquer outra religido e ser de Jesus. O evangélico pode dizer que se a pessoa € de Jesus ela
deixara de ser catolico. Isso é coisa de religido, entendeu? As mudancas interiores e exteriores
gue forem necessarias a uma pessoa pertencem a Deus. N&o é a religido que ira salvar. Entdo
eu diria que meu culto é Jesus. E quando digo que sou pastor me refiro que prego o evangelho
e cuido de pessoas que querem seguir esse Jesus. Eu ndo preciso de religido para isso, nem
prego religido, ndo digo que vocé tem que vir para o0 Caminho da Graca, porque se eu falar isso
eu estaria transformando o Caminho da Graca em religido. Eu apenas prego o evangelho, e
muitos me perguntam, depois que eu prego o evangelho, aonde devem ir. Eu sempre digo: em
lugar nenhum. Nao falo que ela tem que vir para minha “igreja”. Eu acredito que o evangelho
é o poder de Deus para a salvacdo daquele que cré, eu acredito que a pessoa que cré recebe o
Espirito Santo e ele guia essa pessoa a verdade, e se ela realmente creu o Espirito vai guia-la.
Uma vez que eu preguei o evangelho para essa pessoa e ela creu no evangelho, é natural que
essa pessoa me procure outras vezes. Eu tenho que orienté-la no evangelho, nunca vou dizer
gue ela tem que ir em tal e tal lugar, mas ela vai me perguntar se eu me reno com a igreja e se
ela me perguntar se ela pode ir eu direi que sim, mas acaba por ai. Eu ndo vou ficar falando
“agora vocé tem que ir na escola dominical, na classe de catecimenos etc.” Eu convido para

servir a Jesus e ndo para ir em uma reunido. N&o tenho religido e meu culto é Jesus.
D: Vocé concorda para divulgacdo dessa pesquisa para fins académicos?
A: Sim, sem duvidas.

D: Muito obrigado pela atengdo e cordialidade, Adailton!
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A: Se precisar de mais alguma coisa, conte comigo!

ENTREVISTA 2:

Entrevista realizada com Carlos Bregantim, um dos coordenadores/conselheiros do
movimento Caminho da Graga, responsavel pela Estacdo de Sdo Paulo-SP, colhida em
06/09/2017 em Sé&o Paulo-SP.

D: Carlos, antes de qualquer coisa, obrigado por ter me recebido. Podemos comecar com uma

pergunta basica: como se deu sua adesdo ao movimento Caminho da Graga?

C: Primeiro, meus pais se converteram ao movimento cristdo protestante, migraram da igreja
Catolica 14 nos anos 1960, e dai para frente eu fui criado dentro de uma igreja Batista. Fui
batizado aos 12 anos, me casei aos 22 anos, fui ordenado pastor, na instituicdo Batista em 1983.
Nesse ano eu conheci o Caio, eu o vi pela primeira vez, ndo conheci pessoalmente, e a partir de
ouvi-lo, pela primeira vez - eu me lembro bem do sermao que ele pregou “Seguindo a Jesus 0
mais fascinante projeto de vida” — coisas mudaram. Eu estava com 27 anos, com uma histdria
protestante historica, batista, pouco tinha saido dessas fronteiras institucionais, sai quando fui
para faculdade teoldgica. Quando eu vi o Caio pela primeira vez confesso que fui impactado.
Naquele tempo a algo que até entdo eu ndo tinha, a no¢do do evangelho, do que eram as
fronteiras do evangelho ou as ndo-fronteiras, porque quando vocé é criado em uma instituicdo
vocé entende o evangelho dentro dessas fronteiras. Aquilo me impactou muito, fui reler o
evangelho, fui reler os textos que ele (Caio) sugeria, a partir daquele sermao e acabei lendo 0s
quatros evangelhos de novo. E acabei fazendo com ele as consideragdes e tentando aprofundar
um pouco mais isso, e vivendo uma experiéncia comunitaria junto a igreja Batista, mas ja em
1984, 1986 e 1987, que eu me aproximei do Caio pessoalmente, fui ouvi-lo pessoalmente, a
partir dai desenvolvi uma caminhada meio que paralela ao movimento institucional. Tinhamos
um grupo que caminhava paralelamente com o Caio, a partir da VINDE, que era uma
organizacdo que ele tinha criado e presidia, onde ele viajava pelo Brasil e pelo mundo, com
conferéncias e afins. Eu e muitos outros nos mantivemos nessa plataforma institucional mas
fazendo um caminho paralelo, muito mais ligado ao pacto Lausanne, que é conhecido como
missao integral, mas com principios de reinterpretacdes do evangelho, a partir de outras leituras,
a partir de culturas e muito mais a partir da propria experiéncia religiosa na América Latina,
entre os pensamentos de alguns, como René Padilha, Samuel Escobar, ente outros que a gente
passou a ler, a ouvir, e até conhecer pessoalmente. A partir desse universo, desse caminho

paralelo e que tinha haver com o VINDE, como local de encontro também tinhamos a CEPAL.
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Entdo havia dois congressos anuais, 0 da CEPAL no primeiro semestre e 0 da VINDE no
segundo semestre, que em alguns casos ditavam a agenda da igreja, da minha igreja e das igrejas
gue nos pastoreavamos. Ai tinham os batistas, os presbiterianos, metodistas, congregacionais,
as denominacbes mais tradicionais, incluindo algumas pentecostais, como a Assembleia,
Quadrangular, enfim que mantinham-se na instituicdo mas que faziam esse caminho paralelo,
liderado pelo Caio e 0 Grupo que o Caio também dirigia naquele tempo. Nesse momento o Caio
projeta uma nova comunidade, querendo ou ndo, um novo jeito de ser igreja, um jeito de ser
comunidade, que alguns de nds tentdvamos equacionar isso dentro da institui¢éo, tentando fazer
mudancas, criando novos momentos, dentro da prépria comunidade, mexendo nas estruturas
institucionais das igrejas Batistas, Presbiterianas, que é uma coisa muito formalizada. A gente
mexia, 0s Batistas com muito mais tranquilidade para isso, porgque a autonomia da igreja local
da essa liberdade - vocé em assembleia decide destituir corpo diaconal, destituir ministérios,
cria novos mecanismos que foi o que eu fiz durante 25 anos, enquanto pastoreei duas igrejas
Batistas, uma por 9, quase 10 anos e outra por 15 anos seguidos e depois nos ultimos dois anos
trabalhei com Ede René na Igreja Batista de Agua Branca, na area pastoral da igreja. Sempre
em igreja Batista, mas com essa possibilidade de mexer nas estruturas, na engrenagem, na
organizacao, enfim, fui aderindo a novos contornos. Visando o qué? Aproximar a comunidade
dessa comunidade terapéutica que povoava nosso imagindrio, a partir da nossa leitura do
evangelho, da caminhada de Jesus e das propostas da comunidade que aparecem nos textos de
Atos dos Apostolos, a qual Paulo escreve, Pedro escreve, enfim, aquela chamada igreja
primitiva, a igreja do primeiro século. A ideia era aproximar. Entdo dali brotou um sonho,
utopias para muitos de nés — e eu um deles, eu confesso. Darci Dusilek uma vez escreveu um
texto, “utopolis”, que era uma cidade imaginaria, um mundo imaginario, uma comunidade
imaginaria que era muito interessante, e muitos de nds partilhdAvamos isso. Entramos nos anos
90, com muita sede nesse sentido, participamos diretamente do Impeachment do Collor em
1992, diretamente nos movimentos liderados pelo Caio, mas nas entranhas do pais, acho que
foi pela primeira vez que a igreja chamada evangélica - que hoje eu tenho muita dificuldade de
usar esses termos —, participou dessas engrenagens para conduzir o pais para um novo momento,
e a gente fazia parte desse tempo. Entdo entramos nos anos 1990 com a viséo mundial, fazendo
parte disso, outras ONG’s cristds mundiais, mas sedeadas no Brasil, fazendo mobilizagdes sobre
isso. E de alguma forma isso alimentava a ideia de uma comunidade diferente, livre, ndo
obstante, responsavel. Responsavel individualmente, comunitariamente e socialmente, aquela

coisa de lidar com o pecado social e ndo s6 com o pecado individual, mas o pecado social, que



170

esta ai né? Hoje, ontem por exemplo, vocé vive em um tempo absurdo, e vemos que nos nos
perdemos mesmo e a igreja nisso. Voltando... ai entra os anos 90 e vai dando continuidade e
Caio cria Associacdo Evangélica Brasileira — AEVB, que aglutinou tendéncias das mais
variadas. Ela tem vida curta na verdade, mas muito efervescente no seu momento. Ela so teve
um congresso nacional, que foi em 1994 em Brasilia, eu estava presente. Primeiro e Unico
congresso da AEVB liderado pelo Caio, e foi ali mesmo que o Caio tirou o pé e muitos de nds
demos continuidade. Como o Caio enfrenta o divorcio, e ai enfrenta sua propria complexidade
pessoal, num contexto cristdo evangélico ainda muito tradicional, o divdrcio causou uma
ruptura absolutamente radical. Entdo em 1998 foi um ano decisivo, no sentido de que essa
jornada paralela que trazia quase todo mundo do mundo evangélico para ca, que mantinha suas
instituicbes mas fazia esse caminho, com grandes liderancas, em 1998, tira o pé e ficam os
amigos do Caio e eu me considerava um, junto com outros amigos do Caio - 0s projetos sdo
menos importantes que pessoas, ponto —. Ele é um querido, é uma pessoa, entdo vamos ficar ao
lado dele. Ent&o voltamos, na verdade nos recolhemos, para nossas institui¢ces locais e dando
continuidade em tudo aquilo que a gente tinha caminhado até ali, dando continuidade com
encontros menores. Eu mesmo tinha um café com pastores que liderava aqui em Sao Paulo,
durante muitos anos as primeiras sextas-feiras de cada més, e a gente trocava figurinha sobre
tudo que chegava no Brasil a respeito de doutrinas, movimentos, ideologia, enfim, a gente tinha
grupos menores que faziam esse caminho de volta nas comunidades locais, mas absolutamente
influenciados com tudo aquilo que nos trouxe até aqui, de modo que ndo dava para voltar. E
ninguém voltou mais para 0s movimentos mais institucionalizados. Voltamos para a
comunidade, tentando fazer da igreja aquela comunidade dos sonhos, da utopia, etc. Nesse
periodo o Caio se silencia um pouco, da uma desaparecida, isso em 1999, 2000, 2001. Em 2001
e 2002 ele ganha um site de um amigo, o caiofabio.com, e nesse periodo de 1999 a 2003 ele
comeca o Café com Graca la em Copacabana, que vocé ja deve ter pesquisado sobre isso... um
amigo oferece um espago em uma livraria e ele comeca a se reunir as quartas-feiras com quem
viesse, tipo uma caverna de Aduldo, quem quisesse ir era bem recebido. E ele ministrava o
evangelho, como sempre fez. Esse é o embrido do movimento, comeca na conversao do Caio
em 1974, fecha os anos 70 com a VINDE, passa os anos 80 ainda meio restrito a alguns lugares,
mas entra nos anos 90 com uma dimensao internacional — o préprio Caio se torna um pregador
internacional. Entéo esse é o embrido do movimento. Quando o Caio comega a escrever no site,
eu lembro do primeiro texto, eu até perguntei para ele se era dele mesmo, pois fazia muito

tempo que ele ndo publicava e aquele texto deu uma repercussao fora do normal. A partir dali
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ele comecou a escrever e a se corresponder, responder cartas com perguntas, e iSSo meio que 0
anima e nos anima para uma retomada que ainda a gente nédo fazia ideia de como seria. Ainda
estdvamos em nossas igrejas, mas o volume de pessoas desencantadas, institucionalmente
falando, crescia e crescia muito. A gente entra os anos 2000 em um processo de desencanto,
ndo com Deus e nem com a trindade, e nem com a chamada igreja mistica, ndo € uma crise de
fée, muitos tiveram, mas era uma crise institucional do “nd3o me sinto bem como ja me senti
nesse ambiente”. E os meios de pesquisas confirmam isso, € aparecem 0s nomes “os
desigrejados”, enfim, todas as designacOes que ja deram — eu particularmente chamo de “os
desencantados”. Entdo uma das nossas propostas era o reencanto por Jesus, naqueles primeiros
momentos, reler o evangelho para nos reencantar com aquele Jesus de Nazaré e reiniciar uma
jornada. A partir daquele povo que se aglutinou perto do Caio por causa do site, e alguns que
conseguiam se encontrar no Café com Graca, comegca um movimento de pessoas que gqueriam
se reunir em torno desses principios e pensamentos, que ndo eram novos, afinal era 0 mesmo
“seguir a Jesus”, ja que o discurso sempre foi o0 mesmo: o evangelho. Algumas pessoas
comecaram a encoraja-lo, estimula-lo a comecar alguma coisa. Houve um momento em que ele
quase foi para Recife a convite de um amigo, da igreja Anglicana Carismatica do Recife, para
comecar uma comunidade na praia da Boa Viagem, que até foi comecado - e que hoje esta sob
outra lideranca. Caio foi, pregou algum tempo, mas um amigo presbiteriano de Brasilia o
convidou para comecar uma comunidade em Brasilia. Segundo o Caio, ele sempre teve
intencdes de um dia morar no planalto central, naquela regido de serrado. Enfim, esse amigo
acaba convencendo o Caio e patrocina a sua ida para 14, e as reunides “pré-Caminho da Graga”,
comecam em um hotel. Quando Caio migra pra Brasilia o Café com Graca migra como o
“Caminho da Graga”, - e digo com aspas porque sé o Caio poderéa dizer quando que mudou de
Café com Graca para Caminho da graga —, mas “Caminho” por conta da expressao no livro de
Atos, que aparece algumas vezes como em “Paulo, o perseguidor do Caminho”. Caminho com
C maiusculo. E uma expressdo rica, preciosa, que eu particularmente gosto muito, e nesse
ambiente em 2004 ele comeca as primeiras reunides em hotéis em Brasilia, ja com o Caminho
da Graca, e depois faz um bom tempo as reuniées em um teatro, um teatro catolico. Nesse
tempo alguns que faziam esse caminho de reaproximagdo comegam a querer criar pequenas
comunidade, que o Caio denominou de estagdes do Caminho. Mas essas eram iniciativas de
guem se aproximou, ndo do Caio. Caio nunca ligou para alguém convidando. O Unico que ele
convidou foi o Bragantim, ja os outros vieram porque quiseram. Um amigo comecou uma

comunidade em Porto Ferreira, ele era pastor de uma igreja e essa igreja migrou para o Caminho
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da Graca e se tornou uma das primeiras estagdes do Caminho, que ndo existe mais hoje, mas
foi um momento importante aqui no interior de Sdo Paulo. Um outro amigo comegou 0
Caminho da Graga em Santos, se tornando uma pessoa chave nesse processo, mesmo nao
estando mais entre nos hoje no movimento. Mas foi uma pessoa chave na amplitude localizada
no Caminho. Enfim, isso tudo no comecgo do ano de 2005, e em 2006 ja tinhamos grupos em
Belo Horizonte, Rio de Janeiro, Belém do Para, Recife etc., com pessoas que deixaram suas
denominacdes, alguns pastores, outros ndo, que comecaram estacdes do Caminho, sem locais,
horéarios definidos. Entdo nesse momento eu entro. Caio faz contato comigo em fevereiro de
2006 e no6s passamos alguns meses negociando, vendo o que estdvamos querendo e como
poderia ser. Entdo, em 21 de maio de 2006, em um domingo as 10h da manhd, eu comego a
primeira reunido da estacdo do Caminho da Graca aqui em S&o Paulo, onde ja estou ha 11 anos

e meio.

D: Certo. E com todo esse tempo de lideranca como vocé definiria, hoje, 0 movimento? O que

caracteriza 0 movimento segundo sua visao?

C: O Caminho da Graca é um movimento, em movimento, que se identifica com o evangelho
e com todos os que com esse evangelho se identificam. E assim que eu defino, na verdade eu
ouvi isso da boca do Caio falando para uma senhora que perguntou o que era 0 movimento, e
ele respondeu: “Caminho da Graga ¢ um movimento, em movimento, que se identifica com o
evangelho, com a esséncia, a pureza, a simplicidade, mas se identifica com todos aqueles que

com esse evangelho se identificam, estejam eles onde estiverem no mundo”.
D: Nesse sentido ha algumas diferencas da igreja institucional?

C: Sim, primeiro é exatamente isso, na verdade sempre ha uma discussdo porque na medida em
gue vocé tem um local, um horério, um dia e alguém que convoca vocé, vocé parece ter uma
institucionalidade. Mas o que a gente pretende é que esse movimento em movimento — e
movimento com paradas (as estacfes) — seja um lugar do mais simples possivel, menos
estruturado possivel, 0 menos institucionalizado possivel, 0 menos organizado possivel, menos
pesado ou o mais leve possivel. Entdo o que talvez nos distingue da estrutura de uma
denominacdo, das engrenagens religiosas, das engrenagens institucionais, € a leveza, a
simplicidade, a possibilidade de podermos ser o que somos sem precisar de um CNPJ. Por
exemplo, o Caminho da Graga de S&o Paulo ndo tem CNPJ, ndo tem diretoria, ndo tem
ministérios, ndo tem departamentos, ndo tem um organograma, ndo tem um cronograma, nao

tem um planejamento estratégico, ndo tem um alvo, ndo tem uma meta. Nao tem. E vocé esta
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falando com quem supostamente o lidera. Entdo vocé encontra nos debates alguém dizendo:
“ah, mas na minha igreja também ndo tem”. Mas as vezes eu vou pregar nessas igrejas e eu
chego la e vejo que tem sim. O pouco que nos aproxima de uma igreja institucionalizada é que
n6s temos um dia de reuni&o, um horario, um local e eu sou o cara que convoco. E isso que nos
aproxima de qualquer irmdo/irma que lidera um grupo, mesmo que institucional. Eu chamo isso
de minimos razoaveis, e antes de gravar vocé citou alguns movimentos que vao nessa linha
mais anarquica, 0 que me atrai muito, nesse tipo de “ndo temos nem dia, nem horario e
simplesmente acontece”. SO que vocé que esta fazendo ciéncias sociais e sabe que
sociologicamente falando € quase impossivel a gente conseguir dar identidade a qualquer
movimento sem esses minimos razoaveis, ou seja, se alguém ndo disser quando, onde e que
horas, aquilo ndo acontece, ou quando acontece em si mesmo ndo consegue objetivos minimos,
e nos temos objetivos minimos. O que nds nao temos é um programa de expansao, mas temos
objetivo de traduzir o evangelho de um modo que se aproxime o maximo possivel do que é o
evangelho e das pessoas que precisam do evangelho, entdo nds temos um objetivo e € por isso
gue nds nos reunimos, entdo temos um local, um horario e um convocador. Entdo assim a gente
ndo tem nenhuma preocupacdo em ficar provando que somos diferentes de qualquer
denominagdo ou igreja institucionalizada, ndo é nosso combate e esse ndo é um bom combate,
inclusive. Ndo obstante, eu falo por mim, nem sei se falo pelo Caio, porque o Caio é mais
estruturado, prefere as coisas mais estruturadas, porém na sua esséncia leve, livre, responsavel,
e ele por ser quem é prefere e precisa de estruturas, um pouco mais de estrutura, entdo para
manter o que ele tem em Brasilia precisa ter um pouco mais de estrutura, pra fazer o caminho
que ele faz precisa de CNPJ, porque ele emprega pessoas, precisa alugar locais, comprar
equipamentos, entdo ele precisa de uma estrutura oficial, coisas que eu ndo preciso. Aqui no
ambiente do Caminho da Graca de Sdo Paulo eu ndo preciso disso, e essa talvez seja a questdo
gue mais me coloca longe das institucionalidades todas que ha por ai, e 0s meus amigos
queridos achavam que assim eu ndo ia dar conta. Mas é assim que nés nos identificamos,
funcionamos, e eu falo mais por mim e 0 grupo que se reune comigo, nédo falo por todos do
movimento. Todas as estacdes do Caminho da Graca tém um convocador, tem um dia e um
horério. O local é diverso, vai desde a garagem de alguém, da sala, da recepcdo, da escolinha
infantil do bairro ou do clube japonés onde eu alugo uma sala sé para nossa reunido. Acho que
ninguém tem um local que funcione para 0 Caminho da Graga 24h, todos se reinem em locais
que séo alugados ou emprestados para aquela hora da reunido, como por exemplo, salas de

hotel, teatro, enfim, nenhuma das esta¢fes do Caminho tem uma sede propria, nenhuma tem.
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Esse local ndo é fixo, pode ser durante um més em um lugar e em outro més em outro lugar,
enfim eu sempre prefiro que seja em um local, porque d visibilidade. Aqui em Sé&o Paulo é 14
na Vila Mariana, e isso vai criando uma identidade no que diz respeito ao local. Nenhuma tem
contrato de locacéo, que precise de um CNPJ. Por exemplo, la eu estou ha 11 anos e nds nédo
temos um contrato, € um acordo verbal que n6s temos com a dire¢do do clube, nés pagamos
por reunido. Assim é a grande maioria das esta¢cbes do Caminho da Graga, que movimenta o

préprio movimento em si.
D: Com que frequéncia as reunides sdo realizadas?

C: Uma vez por semana, aos domingos as 18h30. N&o ha nenhuma outra reunido, somente esse

horario.
D: E como funciona esse encontro?

C: Nosso encontro se d& da forma mais simples possivel, no que diz respeito ao formato e o
jeito de ser. Gosto muito do ambiente informal, ao redor da mesa. N6s temos um ambiente
mobiliario que facilita o entorno da mesa, fazemos uma espécie de “U” de mesas, com a mesa
do café no fundo. As pessoas vdo chegando e vao sentando ao redor da mesa, e vai
acrescentando as cadeiras, mas basicamente a mesa ¢ “sagrada”. A santidade da mesa ¢
preservada, essa coisa do olho no olho, do facilitar os entrelacamentos e isso € uma coisa que 0
tempo todo eu estou estimulando. Como sou o convocador, o tempo todo estou estimulando.
NOs ndo temos uma liturgia, embora haja uma liturgia. Tipo assim, é s6 alguém se levantar e
ficar em frente de um grupo e isso ja se caracteriza como uma liturgia, mas eu, particularmente,
zelei por ir mudando vocabularios nesse nosso ambiente. Por exemplo, vocé nunca vai ouvir
“vamos comegar o culto”, porque eu entendo que em culto nos estamos toda hora, a vida é um
culto, entdo ndo existe isso de “vou estar diante de Deus”. Diante de Deus todos nos ja estamos
24h, porque se cremos que ele € o senhor absoluto do universo, onde vocé estiver estara diante
de Deus. As pessoas vdo chegando, entre 18:30h a 18:45h, e eu comego com a palavra dando
boas vindas aqueles que vdo chegando — e tem gente que vai chegando até a hora do término.
Nio temos essa coisa de “hora do louvor”. Eu comeg¢o uma devocional de um texto biblico,
outra hora de um pensamento meu, normalmente baseado em alguma leitura que eu fiz, e fago
uma recepcao com essa devocional. Muitas vezes nele se da a reflex&o do encontro. Tem gente
que fala “eu ja ouvi o que precisava, ja posso ir embora” e eu digo “pode ir”’. Quando eu tenho
alguém & que toca um instrumento e canta alguma coisa — e isso acontece ali no momento —,

quando alguém chega com um violdo ou € um musico que eu conheco, ele pega o violdo, que é
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o0 Unico instrumento que temos, que foi doado por alguém, e canta o que achar que deve cantar.
Nos abolimos aquela coisa “vocé tem que cantar” ou “fique de pé para cantar”, isso ndo existe.
A gente ndo usa o palco, até tem um |4, mas a ideia € da horizontalidade, para nao ter alguém
em proeminéncia, aquele que fica de pé, no caso é quem fala ou toca. Ninguém vai para o palco,
a ndo ser quem é artista e precisa do palco para se mobilizar, ja que artista precisa de palco e
aplausos. No domingo por exemplo, chegou um musico no intervalo que a gente tem e tocou
duas, trés masicas, e cantou quem quis. N&o existe um estimulo ou cobranga “temos que cantar
pra Deus”. Deus deve ter muitas pessoas melhores, como os anjos. O que é para Deus ou 0 que
ndo é pra Deus? Séo coisas que ainda estamos discutindo. Entéo, se tem alguém que toca, isso
vai até as 19:15h mais ou menos. Dai fazemos um intervalo para o café e vamos prosear, esse
€ nosso momento de café com graca, no nosso ambiente, onde tomamos café e conversamos,
isso desde o inicio. Eu sempre quis fazer isso na igreja, sempre, para mim esse € o melhor
horério. A cantina é o melhor lugar para conversar, conhecer, comecar a namorar, sabe? S6 que
na igreja a cantina é depois do culto, quando todo mundo ja foi embora, sé ficavam alguns.
Entdo eu queria um momento de intervalo que estivessem todos, celebrar a convivéncia, o
entrelacar de irmdos e irmds, o “vamos nos tornar amigos”. A ideia de Jesus é que sejamos
amigos, nem servos nem irmaos, mas amigos. O reino de Deus é um reino de amigos, nao é
uma familia. Familia é um “porre”, ela até € boa, um instrumento da sociedade para organizar,
mas melhores familias sdo aquelas que jogam tudo para baixo do tapete para viver bem. Amigos
ndo brigam, amigo é amigo. Jesus prefere isso, a ultima promocao que ele fez foi amigo e ndo

apostolo. Entdo nosso objetivo € esse, que amizades brotem, até mesmo as espirituais.
D: E sobre a manutenc¢do do grupo aqui de Sao Paulo, como se da?

C: Quando voltamos do intervalo eu chamo o pessoal, e ai temos uma caixa de contribuicao
que nos propusemos desde 0 comeco, na primeira reunido que eu propus. Nds temos uma fatura
diaria para pagar, um custo por reunido. Minha primeira reunido custou R$600,00, alugamos
uma sala cara, porque eu queria perto do metrd e tudo que € perto do metrd é caro. Nessa
primeira reunido eu disse as pessoas que aquela reunido estava custando R$600,00 e que nao
teria 0 dinheiro para pagar, disse que aquela fatura era nossa. A minha primeira reunido tinha
38 pessoas, 90% eu ndo sabia quem era, nunca tinha visto, conhecia apenas minha cunhada,
meu irmdo, minha mulher, e nem meus filhos foram — eles sdo do Caminho mas né&o tem essa
obrigacgdo —, o resto das pessoas eram todas desconhecidas. Enfim, entraram os R$600,00 para
pagar a reunido, e é assim até hoje. Hoje nossa reunido custa R$375,00, custo da sala e mais

uns R$ 150,00 do café. Nosso café é bom, entdo nossa reunido sai em torno de R$ 500,00. Entdo
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eu passo a caixa e quem quer participa desse momento. Eu sempre digo que se entrar mais nos
usaremos para servir pessoas, pois temos um nimero razoavel de pessoas que atendemos, e nos
atendemos com a sobra dominical. Nos primeiros anos, até 2010, eu dependia também daquelas
entradas para 0 meu sustento, porque me doo em tempo integral nisso, trabalho em tempo
integral desde 1986, ou seja, ha mais de trinta anos. Quando eu sai da instituicdo eu perdi o
salario, porque no Caminho da Graga ninguém tem salario, entdo fui trabalhando ao longo da
jornada para ter meus mantenedores, pessoas, meus patrocinadores pessoais. Hoje eu nao
dependo do dinheiro que entra dominicalmente para o meu sustento, porque eu tenho um grupo
de pessoas que sdo meus mantenedores. Alguns estdo la naquela sala, outros nunca foram 14 e
alguns eu nem conhego pessoalmente, mas eles colocam dinheiro na minha conta de forma que
nunca sobra e nunca falta. Pago meu aluguel, pago meu convénio médico, tenho uma vida
simples. Moramos eu e minha esposa, meus filhos se bancam sozinhos, meu filho é casado e
minha filha faz um tempo que ndo mora conosco. Minha esposa é aposentada e eu tenho meus
mantenedores, é assim que eu vivo. Em outubro, por exemplo, vou no show do Paul McCartney,
porque minha filha me deu o ingresso de presente. Eu ndo compraria nunca um ingresso desse.
Como eu vivo de um dinheiro que as pessoas me dao para 0 meu sustento, eu nunca me senti a
vontade para isso. Entdo se vocé me ver em um show, alguém me pagou, assim como em um
jogo de futebol, eu ndo invisto nessas coisas. Entdo, o proprio grupo assume isso. Domingo,
por exemplo, quando falei que minha filha me deu um ingresso para o Paul McCartney o pessoal
aplaudiu, ficaram felizes. Financeiramente o grupo subsiste desse modo. 1sso é bom ou ruim?
Nem bom, nem ruim. Diria que seria bom se tivéssemos mais recursos. Aqui no Caminho Séo
Paulo nos ndo falamos em dizimos, nem em ofertas, mas em contribui¢do voluntéria, em
partilha, no sentido de repartir. Sempre pergunto “quanto vale esse momento para vocé€?” alguns
respondem com R$2,00. Tem domingo que entra pouco e outros domingos que entra mais.
Entdo os R$2.000,00 que tenho de despesas com as reunifes o grupo banca, e a minha vida
pessoal meus mantenedores bancam, alguns sdo amigos que acreditam em mim e no meu
trabalho, bem como no modo como eu vivo. Obvio que ao longo desses onze anos fui
reconfigurando meu status pessoal, entdo tudo que eu faco é meu trabalho, entdo se vocés
guiserem me pagar por isso me paguem, porque eu ndo tenho salario. Tem gente que diz:
“Nossa, orar para vocé€ ¢ um trabalho?” e eu digo que sim, pois tem dia que eu ndo estou com
vontade de orar, mas sdo muitos pedidos de oracdo que chegam por quem eu tenho que orar.
Estou aqui conversando com vocé mas tem uma pessoa na UTI esperando minha visita. Quando

eu era remunerado pela igreja e eu recebia uma oferta eu devolvia, pedia para a pessoa colocar
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no gazofilacio da igreja, porque eu ndo precisava, porém hoje eu preciso. Entdo assim, eu
celebro um casamento e as pessoas me pagam, mas eu ndo deixaria de fazer um casamento por
causa de dinheiro, nunca! Eu fago qualquer celebracdo de graca para qualquer um, e se me
perguntarem quanto que € eu ndo cobro, mas esse € meu trabalho. Alguns retribuem com
alguma quantia, outros ajudam apenas com o valor da condugéo. Otimo. Estou com 62 anos,
entdo ndo posso abusar também. Por exemplo, quando € um casamento muito longe eu peco
que eles providenciem a conducdo, porque eu ndo dirijo a noite. Entdo eu dou palestras, faco
mediacdes de conflitos, celebro casamentos, participo de reunides de empresas, enfim, eu fui
ampliando as minhas competéncias profissionais, afinal sou um profissional do mercado de
trabalho e ja tive outras funcdes. Eu sei que o mercado paga algumas atribuigdes minhas, entdo
eu lido com psicologos, dou assessoria a psicologos que resolvem problemas de ordem
religiosa, enfim, fui traduzindo as minhas competéncias para dar conta da minha vida e ndo ser
pesado para ninguém. Financeiramente é assim que funciona, inclusive o0 movimento e Caio.
Caio também tem seus mantenedores pessoais, que também tem um grupo que sustenta o dia a
dia. O movimento Caminho da Graca é timido na arrecadacdo. Arrecadar para nos € um
problema. N&o se tem nada no nome do Caminho da Graca, nao se tem dinheiro. Temos pessoas
generosas, pessoas que perguntam para o Caio no final do ano se estamos no vermelho e entdo
ofertam o valor necessario. Assim como acontece comigo, chega no final do ano e alguns
irmdos perguntam como estou e falo que estou bem mas que queria tirar umas férias de 10 a 15
dias. A pessoa diz “esta aqui o dinheiro para suas férias, vai descansar”. Ou alguém me oferece
um apartamento no Guarujé, e ainda coloca até uma compra no apartamento. Ja fui duas vezes

para a Europa dessa forma.

D: Quanto aos simpatizantes, os que frequentam as reunides do grupo aqui em Sao Paulo, qual

o perfil que vocé mais percebe? A maioria vem da igreja institucionalizada?

C: A maioria, no comeco, era a maioria de cristdos evangélicos, 100%, os desencatados. Na
medida em que o tempo vai passando vocé tem a maioria crista protestante, mas ja tem também
uma quantidade razoavel de pessoas que vem de outras confissdes, como espiritas, umbandistas,
pensamentos filosoficos dos mais variados, ateus, catolicos. Houve um tempo em que catolicos
eram campo missionario dos crentes, mas hoje eu ndo vejo assim, para mim sao irmaos. Nossas
doutrinas, nossas confissdes, divergem na periferia, mas na essencialidade cremos no Deus Pai,
Deus Filho e Deus Espirito Santo, e na santa amada igreja universal mistica e com tudo isso
bate. Hoje a frequéncia é de um bom grupo que vem do movimento cristdo evangélico dos mais

variados, historicos, pentecostal, das novas igrejas que estdo no mercado religioso, esses que
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do mercado religioso chegaram sangrando, sofrendo, doloridos, feridos, traidos, defraudados —
e por isso que eu digo para eles entenderem a nossa reunido como uma emergéncia, a cadeira
como uma maca. Numericamente aqui em Sdo Paulo eu tenho uma média de presenca
dominical cerca de 80 a 100 pessoas. Mas ¢€ itinerante, peregrina. Eu tenho um grupo que veio
desde o primeiro dia, pessoas que se identificam como Caminho da Graga, mas temos também
uma coisa natural de alternancia. Por exemplo, pessoal que veio nesse domingo ndo vem no
outro e volta no outro. Mas o transito é total e o ir e vir é livre, leve, sem cobranga, ninguém
sumiu. Mas quando chegam aqui é uma festa, ficamos felizes. E as pessoas podem chegar antes
das 18:30h ou até no Gltimo minuto. No ano passado completamos 10 anos e nos reunimos,
convidamos Caio. Um amigo nos emprestou um teatro que cabe umas 600 pessoas e ndo coube
nos dois dias, até tivemos que mandar umas pessoas embora porque o bombeiro falou que ndo
pode entrar mais. Muita gente chega em mim e diz que € do Caminho, entdo se todos que se
dizem do caminho forem no domingo eu terei uma grande dificuldade, porque la eu ndo consigo
colocar mais de 120 pessoas. E eu nem quero mais que isso. As vezes o Caio fala para alugar
um lugar maior e eu digo a ele que ndo tenho apetite para isso. Prefiro assim, com essa
itinerancia, com esse grupo. Tem pessoas que eu consigo conversar durante a semana, grupos
que se relnem durante a semana que ndo precisam ir 1a no domingo. Eu ndo saberia dizer o
tamanho do movimento do Caminho de S&o Paulo hoje, é obvio que passa desses 80 a 100,
passa disso. Nesse domingo recebo o Jodo Alexandre [cantor cristdo] 14, e quando ele vai me
causa problema, porque ele tem f&, e ai 0 povo vai la para ver o Jodo. O Jodo eu tenho como
amigo, assim como o Jorge Camargo, Vava Rodrigues, esse povo conhecido da “MPB crista”,
gente boa, que sdo meus amigos de anos. Caminhamos juntos ha 30 anos, e as vezes eles me
ligam e sempre marcamos algo. Quando ele vai 14 ele vende os CDs, os livros e tudo que vende
é dele, ndo temos um acordo financeiro, ndo tenho acordo financeiro nem comigo. Mas como
nos temos um publico e um palco eles vao. O Camargo, por exemplo, ndo vai em nenhuma
igreja e se perguntar para ele onde ele vai ele fala que € do Caminho. Ele gravou um CD esses
dias com 12 mausicas inspiradas no Caminho. Domingo foram apresentamos dois bebes, porque
o0 Caminho em Sdo Paulo tem 12 anos e pessoas que se conheceram 14 ja tiveram filhos, e
guando isso acontece eles querem apresentar os filhos e a familia, entdo os amigos vao na
reunido. Muitas vezes falamos sobre essas coisas, sobre essa fase, sobre criacdo de filhos, séo
momentos maravilhosos, quando penso que o0 Caminho da Graga valeu por isso, e nisso ja estou
satisfeito, s6 com esses momentos, porque sdo pais que eu conheci antes de se casarem. Entdo

a frequéncia desse domingo estava relacionada a isso. E ai 0 grupo que me acompanha todo
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domingo acaba participando disso também. Agora € claro que eu lido com as midias desde que
a Internet chegou, todos os dias, e divulgo nossas reunides também. Moro em Séo Paulo a vida
toda e sou pastor ha 35 anos, entdo algumas pessoas vao para me ver também. Temos familias
inteiras, temos pessoas casadas, descasadas, temos homossexuais que sdo meus amigos, que
séo acolhidos com total reveréncia, amor e sem nenhum questionamento, de forma alguma.
Todos nos submetemos ao evangelho e € o evangelho que produz mudangas em nds, fora isso
ndo acredito em nenhuma outra forma de mudanca. Entéo todos se sentem acolhidos 14, ndo ha
nada e ninguém que se sinta excluido desses nossos momentos. Teve um querido nosso que
participou da Parada Gay - aquele movimento “Jesus cura a homofobia” nasceu aqui no
Caminho da Gragca a partir de uma pessoa que caminhava com a gente. Depois de alguns dias
da Parada Gay muitos deles vieram nos conhecer e todos foram acolhidos como todo mundo €,

homens e mulheres com suas complexidades das mais variadas.
D: E quanto aos chamados sacramentos, tdo importantes no protestantismo institucional?

C: Batismo é muito pouco, porque a maioria das pessoas ja chegam batizadas. E eu longe de
querer questionar o batismo de quem quer que seja ndo batizo quem ja foi batizado. Alguns
entendem que se reencontraram com a fé, com o préprio Cristo. Mas se me pedirem para batizar
eu batizo. N6s ndo temos batistério entdo batizamos por aspersdo. Procuramos ter um momento
de ceia uma vez por més, mas ndo ha um dia fixo e nem uma liturgia fixa, fazemos de uma
forma mais comunitéria e horizontal possivel e tento ficar o mais longe possivel da figura
sacerdotal. A Unica diferenca é que no dia da ceia juntamos as mesas e fazemos uma mesa
cumprida, cabe umas 80 pessoas sentadas em torno da mesa. Depois distribuo o péo e o vinho,
as vezes com suco de uva — tem gente que leva o vinho, sem nenhum problema. As pessoas
dividem o péo, os calices e fazemos um brinde ao cordeiro de Deus que tira o pecado do mundo.
Celebramos até com o nosso café, seja 0 que estiver na mesa, enfim de uma forma mais
comunitaria, horizontal, cultural possivel e entendendo essa descaracterizacao que Jesus quis
fazer na mesa da ceia. Um dia ele lavou os pés de seus irmaos, disse que aquilo era entre nos.
Para mim a encarnacéo de Jesus € isso, 0 “entre nos”, no sentido de “agora é com voceés, o bem

e 0 mal esta nas méos de vocés”.
D: Carlos, como vocé responderia ao censo do IBGE a pergunta “qual a sua religido ou culto”?

C: Hoje eu tenho muita dificuldade com os vocabulos que sdo usados porque todos eles de
alguma forma estdo corrompidos e bem manchados de modo que qualquer designacao, para

mim, identifica muito mais o mercado religioso do que a confissdo de fé. Eu digo que eu estou
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no mercado religioso mas eu ndo sou membro do mercado religioso, eu ndo participo, ndo sou
agente do mercado, mas trabalho nesse segmento, eu atendo gente desse segmento. Qualquer
designacgdo para mim esta muito contaminada, eu teria muita dificuldade em escolher uma delas.
Eu ndo me vejo mais evangélico, me vejo do evangelho. Ndo me vejo como cristao desses dias,
conguanto sejam cristdos segundo o termo mais embrionario, na tentativa de ser um pequeno
Cristo. Por outro lado, Jesus nos disse que quando jé& tivermos feito tudo era para nos
consideremos servos inuteis. Eu sou um candidato a servo inutil, porque eu néo fiz tudo, mas
eu sigo Jesus. Se tivesse essa opgdo eu responderia “seguidor de Jesus”. A resposta seria essa:
sou um seguir de Jesus de Nazaré. Me identifico com o evangelho. As vezes vou ao mosteiro
& em Vinhedo (SP), e me identifico com os irmdos monges, muito, muito. Participo das
homilias dos servis as 5h30, e sou um deles. Mas ndo me identifico com o Edir Macedo, por
exemplo, e nem irei conhecer o templo de Salomé&o, ndo tem nada a ver comigo. Assim como
a estrutura Batista, Presbiteriana, Metodista, Congregacional e nem as novas comunidades, ndo
tenho nada a ver com eles. Eu gosto do carisma que ha entre os irm&os, isso me atrai. Nao me
sinto bem nesses lugares, falo isso com muita reverencia, ndo falo como quem esta abominando,
ndo, nada disso. Entdo eu me sinto um seguidor de Jesus. As vezes me pergunto onde é que eu
encontraria Jesus? E com todo respeito aos que se reinem aos domingos, talvez ele estaria I3,
mas talvez néo estaria no palco, talvez ele estivesse preparando o lanche da cantina. Aqui no
Caminho S&o Paulo eu chego arrumo as cadeiras, as mesas, até que alguém chega para me
ajudar. As vezes as pessoas se surpreendem ao me verem arrumando as cadeiras e depois
falando la na frente. Gosto dessa coisa de mordomo que esta no novo testamento, de quem lida
com aquilo que nao € dele, e eu lido com as pessoas, com aquilo que ndo é meu, entdo eu lido

com muita reveréncia e cuidado. Enfim, sou um seguidor de Jesus.

D: Certo. Carlos, vocé concorda com a divulgacao dessa entrevista para fins académicos?
C: Claro!

D: Muito obrigado pela disposi¢éo e aten¢do nesse nosso encontro.

C: Obrigado vocé!



