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RESUMO | Este artigo toma como objeto as alteracdes recentes na configuragdo do campo religioso brasileiro,
principalmente no que concerne a duas dire¢des. A primeira corresponde ao amplo crescimento das denomi-
nagdes evangélicas. A segunda se refere a continua fragmentacéo e multiplicacdo das denominacgdes evangé-
licas a partir dos primeiros anos do século XXI. Utilizamos informag¢des quantitativas oriundas de pesquisas
demograficas nacionais realizadas nas tltimas décadas e de levantamento especifico sobre o registro de igrejas
e locais de culto na cidade do Rio de Janeiro no periodo compreendido entre 2006 e 2016. O tratamento e a
analise desses dados, que tomam como referéncia a bibliografia relativa a destradicionalizagdo religiosa e ao
processo de secularizagdo, permitiram a produ¢do de hipdteses explicativas preliminares para os fenémenos
aqui abordados.
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Lareciente fragmentacion del campo religioso en Brasil: en busca de explicaciones

RESUMEN | Este articulo tiene como objeto las alteraciones recientes en la configuracién del campo religioso
brasilefio, principalmente en lo que concierne a dos direcciones. La primera corresponde al amplio crecimiento
de las denominaciones evangélicas. La segunda se refiere ala fragmentacién y multiplicacién continuas de las
denominaciones evangélicas a partir de los primeros afios del siglo XXI. Utilizamos informacién cuantitativa
proveniente de investigaciones demograficas nacionales realizadas en las ltimas décadas y del levantamiento
especifico del registro de iglesias y lugares de culto en la ciudad de Rio de Janeiro en el periodo comprendido entre
2006 y 2016. El tratamiento y el anélisis de estos datos, que toman como referencia la bibliografia relativa a
la destradicionalizacion religiosa y al proceso de secularizaciéon, han permitido la produccién de hipétesis
explicativas preliminares para los fenémenos aqui abordados.
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The Recent Fragmentation of the Religious Landscape in Brazil: In Search of Explanations

ABSTRACT | This article studies the recent shifts in the composition of the Brazilian religious landscape, focusing
mainly on changes along two directions. The first corresponds to the widespread growth of evangelical denomi-
nations. The second refers to the continuous fragmentation and multiplication of the evangelical denominations
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from the first years of the 21st century. We use quantitative information from national demographic research
conducted in recent decades and also specific data from the registry of churches and places of worship in the
city of Rio de Janeiro between 2006 and 2016. The treatment and analysis of these data, underpinned by the
bibliography related to religious detraditionalization and the process of secularization, allow for preliminary

explanatory hypotheses for the referred phenomena.
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Brasil: campo religioso em mutagio

Em seu esforco tedrico para sistematizar uma interpre-
tacdo acerca da génese e estrutura do campo religioso,
Bourdieu (1992, 59) mostra que tal espaco, que funciona
como um “mercado de bens de salvagdo”, apresentara
configuracdes variaveis que dependem da forma como
se relacionam as instdncias que competem pela “legi-
timidade religiosa”. Assim, a fotografia de um dado
campo religioso em um momento especifico retratara
apenas uma imagem momentanea de um sistema com
clara tendéncia a transformacdo. Comecamos com essa
adverténcia para ressaltar que as reflexdes que reali-
zamos aqui se referem a uma configuracéo especifica,
datada do inicio do século XXI brasileiro e que pode
apresentar alteracdes no devir préximo.

Pois bem, a alteracdo recente na configuragdo do cam-
po religioso brasileiro ja foi amplamente discutida na
literatura da 4rea e até mesmo no contexto societério
mais geral. O trago mais marcante nas tltimas décadas,
que tem sido captado pelos censos demograficos, cor-
responde a uma inequivoca diminuicdo do nimero de
autodeclarados catdlicos e, em paralelo, o incremento
do ntmero de evangélicos.

Essa dindmica pode ser observada desde os anos 1950,
no entanto, intensifica-se a partir de 1980. Embora
entre 1950 e 1980 o recrudescimento dos catdlicos seja
consistente, os percentuais de queda por década néo
ultrapassam os 2,6 pontos percentuais. Ja no periodo
que vai de 1980 a 2010, esse segmento diminui mais de 9
pontos percentuais entre as duas tltimas décadas regis-
tradas pelo censo do Instituto Brasileiro de Geografia e
Estatistica (IBGE). Em direcdo contraria, o crescimento
dos autodeclarados evangélicos —também consistente
desde 1950— toma folego no pds-1980. A tabela 1 mos-
tra essa configuracéo.

Né&o se trata apenas de uma diminuicdo percentual
continuada. Somente entre 2000 e 2010, a Igreja Cato-
lica perdeu em numeros absolutos aproximadamente
2.200.000 adeptos. Ou seja, mesmo com a expansio da
vertente carismatica do catolicismo, com o fendmeno
dos padres popstars e com a entrada na esfera do pro-
selitismo midiatico (com canais de televisdo, como a TV
Aparecida, a Rede Vida e a Cangdo Nova), a Igreja Catoli-
ca ndo conseguiu deter uma trajetéria de esvaziamento
progressivo, apesar de ter adotado elementos litargicos
gue se assemelham ao “receituério” pentecostal. Nesse
movimento recente da Igreja Catélica, conduzido por
sua ala carismatica, vemos de fato que o modus operandi
evangélico ganha espaco. Como ja mostrava Almeida
(2008, 54), “ha um bom tempo ja temos um Catolicis-
mo evangélico-pentecostal. A Renovacdo Carismatica
Catdlica se apropria de elementos variados: conversio
evangélica, cura, dom de linguas”, o que confirmaria
a suspeita de que “o cédigo evangélico-pentecostal
tem se disseminado por outras institui¢des religiosas”
(Almeida 2008, 55).

Essa virada carismatica, no entanto, ndo pode ser toma-
da como um ponto fora da curva na prépria histéria do
cristianismo. Bourdieu ja indicava que a dogmatica e a
propria visdo de mundo cristé sdo dependentes de carac-
teristicas sociais e temporais especificas, sendo esta ética
incapaz de fornecer um Gnico ponto que escape a varia-
¢do: “As crencas e préticas comumente designadas cris-
tds (sendo este nome a Gnica coisa que tém em comum)
devem sua sobrevivéncia no curso do tempo a sua capa-
cidade de transformacdo & medida que se modificam as
funcdes que cumprem em favor dos grupos sucessivos
que as adotam” (1992, 52).

Porém, como vimos, o que podemos denominar como
uma acomodacéo litargica recente da Igreja Catdlica no

Tabela 1. Distribuicdo de catélicos e evangélicos no Brasil de 1950 a 2010

Filiacdo religiosa 1950 1960 1970 1980 1991 2000 2010
Catoélicos 94,50% 93,00% 91,80% 89,20% 83,30% 73,90% 64,60%
Evangélicos 3,40% 4,00% 5,20% 6,60% 9,00% 15,40% 22,20%

Fonte: censos demograficos IBGE 1950, 1960, 1970, 1980, 1991, 2000 e 2010.
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Brasil ndo tem sido suficiente para incrementar o per-
centual de populacdo vinculada. Essa tendéncia nacional
é ainda mais forte no caso especifico do estado do Rio
de Janeiro. Nessa unidade da federacéo, o ritmo de dimi-
nuicdo do namero de autodeclarados catélicos acelera a
partir de 1970, embora os evangélicos iniciem uma forte
trajetoria de crescimento somente nos anos 1980. De
fato, em 1991, o estado do Rio de Janeiro ja apontava um
percentual de autodeclarados catélicos semelhante ao
que o Brasil apresentava em 2010, bem como um percen-
tual de evangélicos 7 pontos percentuais acima do indice
nacional, como podemos observar na tabela 2 abaixo.

Aliteratura da drea, com destaque para Mariano (1999) e
Pierucci (2006), aponta que esse fendmeno é produto de
um processo de “destradicionaliza¢do”, no qual a filiacdo
religiosa comeca a deixar de ser decorréncia da heranca
familiar ou de configuragdes sociais tradicionais. Em
lugar disso, assume a condi¢do de escolha individual
decorrente de experiéncias subjetivas e idiossincrati-
cas. Estariamos assim, assistindo aos efeitos da ruptura
do monopolio da Igreja Catdlica como religido oficial do
pais. Mais especificamente, o fim da garantia estatal teria
aberto as possibilidades de pluralizagéo religiosa.

Ao considerar essa hipdotese como valida, a quebra do
monopdlio que a Igreja Catélica mantinha no Brasil
enseja a instauracdo de um mercado religioso no qual
resta aberta a livre concorréncia pelos fiéis. Concor-
réncia cada vez menos enviesada pelo passado catdlico
brasileiro. Ja nos primeiros anos do século XXI, Pierucci
(2006) apontava que o aprofundamento dos sentidos
sociais da modernidade levaria os individuos a se
desencaixarem de lagos tradicionais ou étnicos de filia-
cdo religiosa e a optar pela producéo de liga¢cdes menos
rigidas, mais variaveis e mesmo multiplas —sem o
requisito da fidelizacéo.

TEMAS VARIOS

As mudancas no campo evangélico

O crescimento evangélico verificado nas ultimas déca-
das se deve prioritariamente a expansdo de um grupo
bastante heterogéneo de denominacdes religiosas que
podem ser abrigadas na rubrica dos pentecostais. E o
que vemos na tabela 3, que se refere ao percentual de
adeptos dos trés subgrupos evangélicos definidos pelo
censo do IBGE no conjunto da populacdo (lembrando
que em 1991 os evangélicos representavam 9% dos bra-
sileiros e em 2010 chegavam a 22,2%).

O que caracteriza esses subgrupos do campo religioso
evangélico? Os evangélicos de missdo (também chamados
de evangélicos tradicionais ou histdricos) correspondem
aos Metodistas, Presbiterianos, Calvinistas, Luteranos,
Batistas e Anglicanos, principalmente. Tém origem nos
fundamentos teoldgicos que alicercaram a Reforma Pro-
testante do século XVI, o que compreende a perspecti-
va de que a Biblia, na condicéo de livro sagrado, deve
ser a Unica diretriz religiosa —o que, por sua vez,
interdita a producéo de elementos doutrinarios novos.

E claro que estamos nos referindo a principios doutri-
narios e liturgicos gerais que foram sendo alterados,
adaptados e mesmo sincretizados nos contextos locais
diversos e geraram variacdes relativamente amplas,
mas passiveis de serem subsumidas a alguns pontos
de homogeneidade. Entre eles, podemos destacar uma
interpretacdo mais rigida dos principios biblicos e a
rejeicdo da possibilidade de repeticdo contemporanea
do evento religioso denominado “batismo pelo espirito
santo” (aspecto litargico fundamental para os pente-
costais, como veremos adiante).

No Brasil, esse formato de protestantismo comeca a
se instalar ap6s 1808, como decorréncia dos tratados

Tabela 2. Distribuicdo de catélicos e evangélicos, estado do Rio de Janeiro, 1950 a 2010

Filiacao religiosa 1950 1960 1970 1980 1991 2000 2010
Catolicos 89,50% | 88,80% | 86,10% | 80,60% | 67,30% | 55,70% | 45,80%
Evangélicos 4,80% 6,40% 7,10% 8,20% | 12,70% | 22,00% | 29,40%

Fonte: censos demograficos IBGE 1950, 1960, 1970, 1980, 1991, 2000 e 2010.

Tabela 3. Distribuicdo percentual interna dos evangélicos no conjunto da populagdo brasileira, 1991 e 2010

Filiacdo religiosa 1991 2010
Evangélicos de missao 3,00% 4,00%
Evangélicos de origem pentecostal 5,60% 13,40%
Evangélicos ndo identificados 0,40% 4,80%
Total 9,00% 22,20%

Fonte: censos demograficos IBGE 1991 e 2010.
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comerciais iniciados naquela década, que ensejaram a
presenca mais sistematica de imigrantes europeus néo
ibéricos. Nesse caminho, no século XIX, sdo fundadas
por aqui igrejas luteranas, batistas, metodistas, presbi-
terianas e congregacionais.

Ja os chamados evangélicos pentecostais sdo priori-
tariamente oriundos dos Estados Unidos, do inicio do
século XX, e derivados do movimento de “reavivamen-
to”. Existe até mesmo um mito de origem do pentecos-
talismo que faz referéncia a um momento inicial que
teria ocorrido em 1906, em uma especifica Igreja Batista,
entdo liderada pelo pastor William J. Seymour, situada
na Azusa Street, nimero 320, em Los Angeles. Naquele
espaco, teria reaflorado entre os cristios a possibilidade
de experiéncia do batismo pelo espirito santo e de des-
frutar do dom de falar em “linguas estranhas” (a glos-
solalia), ambos fenémenos que teriam ocorrido entre os
ap6stolos e que foram narrados na Biblia.! Ou seja, em
um breve resumo do fendmeno, podemos afirmar que
0 pentecostalismo insere a experiéncia mistica e emo-
cionalmente carregada de sentidos religiosos novos que
se articulam em torno do “batismo pelo espirito santo”
entre os fundamentos teoldgicos protestantes.

A propagacdo dessa pratica religiosa entre agentes vin-
culados a igrejas diferentes daquela que a adotou pri-
meiro gerou movimentos conflituosos que resultaram
em expulsdes e perseguicdes. O corolario foi a criagéo
de novas igrejas que se identificavam como pentecostais
e que se espalharam rapidamente pelo pais. Esse movi-
mento inicial ja ocorreu sob dois caminhos organizacio-
nais distintos. O primeiro seguia os principios das igrejas
protestantes consolidadas e oriundas da reforma, com
a constituicdo de estruturas de poder e comando mais
centralizados e com maior controle litirgico e doutri-
nario. O segundo caminho corresponde a divisdo em
pequenas denominagdes, com elevado grau de indepen-
déncia e afastadas de cadeias mais extensas de comando
e hierarquia eclesiastica. Por decorréncia, nessas células
menores havia maior variacdo litirgica e um espectro
mais amplo de possibilidades de exegese doutrinaria.

Depois de sua difusdo nos Estados Unidos, o pentecos-
talismo néo tardou em aportar em terras brasileiras. A
literatura nacional que investiga nosso campo religioso
aponta que a histéria dos pentecostais no Brasil pode ser
—até o momento— dividida em trés “ondas” de expanséo
(Freston 1993). Estas sdo definidas a partir de varidveis
histéricas, mas também institucionais e doutrinarias.

1  “Ao chegar o dia de Pentecostes, todos estavam reunidos
no mesmo lugar. De repente, veio do céu um ruido seme-
lhante a de uma forte ventania e encheu toda a casa onde
estavam. E apareceram-lhes linguas como de fogo, que se
repartiram pousando sobre cada um deles. Todos ficaram
cheios do Espirito Santo e comegaram a falar em outras lin-
guas, conforme o Espirito lhes concedia se expressar” (At 2)
(Biblia Sagrada 2011, 1633).

A primeira onda abrangeria o periodo compreendido
entre 1910 e 1950 e foi classificada por Freston (1993)
como “pentecostalismo cldssico”. De fato, a década de
1910 marca a chegada do pentecostalismo no Brasil.
Especificamente em 1910 e 1911, trés pregadores de
origem europeia (dois suecos e um italiano) que haviam
aderido ao pentecostalismo nos Estados Unidos —pais
em que efetivamente residiam antes da vinda para o
Brasil— chegam a Sdo Paulo e a Belém do Para.

Em S&o Paulo é criada a Congregacdo Cristd no Brasil
(em 1910) e, no Pard, a Assembleia de Deus? (em 1911).
Essas igrejas apresentaram, inicialmente, um cres-
cimento lento. A primeira que, a principio, recrutou
imigrantes italianos residentes em colénias, venceu a
barreira étnico-linguistica somente no inicio dos anos
1940 e se expandiu por Sio Paulo e pelo Parana. Ja a
segunda fez um movimento em direcéo a regido Nor-
deste, mas chegou ao eixo Sul-Sudeste apenas nos anos
1930 (Campos 2011).

Este pentecostalismo classico tem caracteristicas bem
marcantes, segundo Freston (1993) e Mariano (1999),
que se agregam aos elementos litargicos que lhes séo
intrinsecos (o batismo no espirito santo e a glossolalia).
De forma resumida, podemos apontar: uma forte opo-
sicdo ao catolicismo, alvo de criticas doutrinarias cons-
tantes; um carater sectario bem demarcado, com baixo
grau de proselitismo e elevado sentido de comunidade
ou congregacdo e; como decorréncia disso, uma prega-
¢do com énfase no ascetismo, narejei¢cdo do mundo pro-
fano e no isolamento da comunidade religiosa. A 16gica
doutrinaria apontava que a salvagdo seria produto de
um conjunto de elementos que envolvia a fé exacerbada
ao lado de uma conduta moral e cotidiana radicalmente
afastada das oportunidades de prazer material ofereci-
das pela sociedade envolvente.

Em sintese, o pentecostalismo classico brasileiro reunia
uma negacdo da sociedade existente, a difusédo entre os
fiéis de dogmas escatoldgicos referidos ao final dos tem-
pos, ao juizo final, ao apocalipse e ao regresso eminente
de Cristo a terra, com o consequente arrebatamento
daqueles que estivessem salvos (Campos 2000). Era pre-
ciso, entdo “orar e vigiar” e se manter em estado de pure-
za, longe do pecado, porque a hora final estava chegando.

A segunda onda teria se instalado entre os anos 1950
e 1960, quando sdo criadas novas denominagdes como
a Igreja do Evangelho Quadrangular, em Sio Paulo em
1951; O Brasil Para Cristo, também em Sio Paulo em 1962;
a Casa da Bengdo, em Minas Gerais em 1964; além

2 Essas duas nomeag¢des néo sdo aleatérias. A nog¢édo de con-
gregacdo cristd ja aparecia no movimento pentecostal nor-
te-americano por reunir igrejas que compunham estruturas
organizacionais mais hierarquizadas. Ja as pequenas igrejas
mais independentes e sem comando institucional Gnico, via
deregra, autodenominavam-se uma assembleia de Deus.
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de outras igrejas ou agregacdes religiosas de menor
tamanho e expresséo (Freston 1993). Essa segunda
onda foi o produto de um movimento nacional de avi-
vamento do pentecostalismo, que contou com a par-
ticipacdo de pregadores norte-americanos (Campos
2011; Mariano 1999). O que se observa nesse momento
é o investimento em perspectivas religiosas que bus-
cavam inserir novas énfases litargicas no contexto das
igrejas pentecostais “classicas” ja instaladas no Brasil.
Esse “avivamento” acabou ganhando contornos interde-
nominacionais e se consolidou na “Cruzada Nacional de
Evangelizagdo” (Campos 2011). Tal “cruzada” percor-
reu o Brasil e realizou cultos nas igrejas que abriam
suas portas ou em grandes tendas de lona armadas em
terrenos baldios.

Essas igrejas que se constituem a partir do movimento
de avivamento do pentecostalismo classico brasileiro
mantém os principios pentecostais basicos, mas modi-
ficam completamente o cenério religioso. Primeiro,
porque o recrutamento dos novos adeptos passa a ter
como carro-chefe a nocdo de cura divina. Ou seja, ha
uma recorrente énfase litirgica nos rituais de cura, que
passam a ocupar grande parte do tempo dos cultos e da
pregacdo em geral. As oragdes especificamente volta-
das para a cura do publico presente ganham relevo na
praticareligiosa, bem como os testemunhos emociona-
dos daqueles que teriam alcancado supostos milagres
referentes a satide e a condigéo fisica.

Além desse elemento, as igrejas criadas no contexto da
segunda onda abandonam alégica sectaria de isolamen-
to e estabelecem diretrizes agressivas de recrutamento
de fiéis. Fazem isso, seja por meio do proselitismo de
“porta em porta” ou pela realizagdo de cerimonias iti-
nerantes em espacos publicos, seja pelo uso massivo do
radio como ferramenta de evangelizacgéo.

Em geral, as instituicdes religiosas que compunham o
pentecostalismo classico rejeitaram as perspectivas
inseridas na “segunda onda” e insistiram em caminhos
sectarios. No entanto, foi inevitavel a debandada de parte
dos fiéis e mesmo de pastores e outros agentes religiosos
que se vincularam & “Cruzada Nacional de Evangeliza-
¢do” e as denominacdes religiosas que derivaram desta.

A terceira onda pentecostal teria sido iniciada nos anos
1970, ganhado for¢a nos anos 1980 e 1990 (Freston
1993; Mariano 1999) e estaria ainda em curso. Esse novo
momento pentecostal foi composto por igrejas como
a Universal do Reino de Deus (criada em 1977 no Rio de
Janeiro); a Internacional da Graga de Deus (criada em
1980 também no Rio de Janeiro); a Comunidade Evangéli-
ca Sara Nossa Terra (criada em 1976 em Goias) e a Renas-
cer em Cristo (criada no ano de 1986 em Sdo Paulo). Para
além dessas grandes estruturas que acabaram se espa-
lhando por todo o pais, a cada ano surgem milhares de
outras denominacdes em progressdo geométrica. Verifi-
ca-se, portanto, uma elevada disperséo institucional que
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aponta para um nivel maior de heterogeneidade do que
aquele verificado nas ondas anteriores.

Como mostra Mariano (1999), aos principios pentecostais
basicos, as igrejas da terceira onda agregam um conjun-
to muito maior de elementos litirgicos e doutrinarios,
quando comparado com as da segunda onda —embora
mantenham com firmeza a énfase na cura divina. Veja-
mos: investem pouco na limitacdo moral da conduta
cotidiana do fiel (principalmente nos aspectos referen-
tes a vestudrio e consumo); afastam-se radicalmente
do ascetismo de rejeicdo do mundo que caracterizara a
primeira onda e ja perdera terreno na segunda; fazem
uso intenso do proselitismo via radio e televisdo; bus-
cam espaco na politica partidaria, apoiados no principio
de que os homens de Deus devem se acercar do poder
para o bem da sociedade; enfatizam e estimulam o que
denominam como guerra espiritual contra o diabo, o
que remete ao combate as demais religides, com atencéo
especial para dquelas de matriz afro-brasileira e, por fim,
mas ndo menos importante, representam a composicéo
de interpretacgdes especificas da doutrina cristd em dire-
¢do ao que a literatura tem denominado como “teologia
da prosperidade” (Mariano 1996 e 1999).

Esse altimo aspecto constitui uma inovagdo doutrina-
ria de peso, embora néo seja uma criacdo nacional. De
fato, a teologia da prosperidade, ou “confissdo positiva”,
como também é conhecida nos Estados Unidos, aparece
naquele pais nos anos 1940 (Mariano 1996) entre prega-
dores com inclinagdo pentecostal. A partir desse ponto
é retrabalhada por diversos agentes religiosos e deno-
minacdes pentecostais, espalha-se pelo pais e atinge até
mesmo outras nagdes.

De forma geral, consiste na nocéo de que o cristio esta-
ria destinado a ter prosperidade material e saiide pes-
soal em sua vida cotidiana. Como aponta Mariano:

Saude perfeita, prosperidade material, triunfo sobre
o Diabo e vitéria sobre todo e qualquer sofrimento,
eis as promessas destes pregadores. Para obter tais
béncéos, o fiel deve observar as leis da prosperida-
de, confessando a posse da béncéo, e o “principio da
reciprocidade”, popularmente conhecido no Brasil
como “é dando que se recebe”. (1996, 29)

Embora os termos “neopentecostal” e “neopentecos-
talismo” ja fossem utilizados nos Estados Unidos, a
literatura nacional, em especial Mariano (1996 e 1999),
associara a terceira onda a esse fendmeno. Em outras
palavras, a pressuposicdo é que as caracteristicas ja des-
critas acima —em conjunto com uma tendéncia a gestéo
econdmica empresarial de parte das igrejas criadas no
periodo— justificariam a utilizagdo do prefixo “neo”
para caracterizar a l6gica pentecostal da terceira onda.
Devemos, porém, lembrar que o termo neopentecostal
ndo é uma categoria “émica” ou nativa, ou seja, em geral
ndo é utilizada pelos grupos e agregacdes religiosas.
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Trata-se de uma categoria analitica, construida no cam-
po da investigacdo sociolégica, que objetiva nomear um
conjunto especifico de praticas religiosas (e ndo deno-
minacées especificas). Nessa 16gica, tem sido utilizada
pela literatura da drea como um “tipo ideal”, no sentido
weberiano do termo.

Mas a terceira onda ndo apresenta somente essa face de
criagdo institucional, com a emergéncia de novas igre-
jas portadoras de perspectivas doutrindrias e litrgicas
inovadoras. Em paralelo ao crescimento do chamado
neopentecostalismo verificou-se, também, um impor-
tante movimento de “pentecostalizag¢do” nas igrejas
protestantes de misséo ou tradicionais —fendmeno que
ficou conhecido como “renovagio”. Isso gerou a criagdo
de novas institui¢des religiosas a partir do rompimento
com a Igreja Presbiteriana e com a Igreja Batista, prin-
cipalmente. O resultado disso foi uma série de novas
igrejas que inseriam a indicacdo “renovada” a suas
denominacdes iniciais (por exemplo, Batista Renovada
e Presbiteriana Renovada).

Nesse ponto, devemos voltar a tabela 3, na qual obser-
vamos que, nos 19 anos que separam 1991 e 2010, os
evangélicos de missdo permaneceram quase estagnados
em numeros relativos. Ja os pentecostais mais do que
dobraram. Chama atencéo, porém, o crescimento ainda
mais profuso dos “evangélicos néo determinados”, que
multiplicam seu peso relativo por 12 no mesmo periodo.

De fato, o espetacular incremento dos “evangélicos ndo
determinados” pode ser lido como um indicador consis-
tente da “destradicionalizacdo” do campo religioso. Essa
categoria seria composta por respondentes ao censo que
ndo sabem precisar a denominacdo evangélica a qual
pertencem, ou que, embora se declarem evangélicos, ndo
estdo vinculados em especifico a uma denominacéo.

E possivel que estejamos verificando, nesse quesito, o
direto condicionamento de um tipo novo de crescimen-
to pentecostal. Este parece ser mais fractal e disperso,
no qual uma miriade de denominac¢bes derivadas se
proliferam e o nimero expressivo de fiéis se desvincula
de uma igreja Unica, onde foram convertidos ou mes-
mo onde professavam sua fé por derivagdo familiar.
Teriamos assim, nesse grupo, aqueles que frequentam
igrejas evangélicas em geral, sem se fixar em uma Ginica,
ou aqueles para os quais a denominacgédo ndo tem impor-
tancia simbolica. Além disso, hipoteticamente, nesse
caso também poderiamos ter aqueles que frequentam
locais de culto préximos ao trabalho ou nas vizinhancas
de espaco visitados em dias especificos.

De qualquer forma, o fato de os respondentes néo
conseguirem identificar a denominacdo religiosa que
frequentam aponta para grande possibilidade de que néo
estejam vinculados &s igrejas protestantes de missédo ou
tradicionais, uma vez que estas se constroem sob fortes
perspectivas congregacionais. Além disso, o crescimento

exponencial dos “evangélicos néo identificados” entre
1991 e 2010 se assemelha, em alguma medida, ao ritmo
dos pentecostais e ndo ao dos tradicionais ou de misséo.

Podemos especular, portanto, ainda que com duvidosa
precisdo, que os “evangélicos néo identificados” mime-
tizaram os “evangélicos pentecostais”. Esse exercicio
de especulacdo sociolégica fica ainda mais verossimil
quando ressaltamos a miriade de novas igrejas que sio
criadas diariamente e que escapam dos agrupamentos
evangélicos que se desenvolvem no Brasil desde o ini-
cio do século XX e mesmo daqueles que remontam ao
periodo p6s-1970.

Ao mesmo tempo, o incremento dos evangélicos néo
identificados parece nos indicar que a terceira onda do
pentecostalismo ja se encontra em mutacdo. Vejamos o
que nos mostra a tabela 4 abaixo.

Tabela 4. Distribuicdo percentual dos adeptos das maiores
igrejas pentecostais no Brasil, 2000 e 2010

Igrejas pentecostais 2000 2010
Assembleia de Deus 47,50% 48,50%
Outras evangélicas 13,30% 23,20%
Congregacao Crista do Brasil 14,00% 9,00%
Universal do Reino de Deus 11,90% 7,40%
Evangelho Quadrangular 7,40% 7,10%
Deus é Amor 4,40% 3,30%
Maranata 1,60% 1,40%
Total 100% 100%

Fonte: censo demografico IBGE 2000 e 2010.

A tabela 4 precisa ser interpretada com cautela. De
inicio, a grande lideranca da Assembleia de Deus, que
deteria quase 50% dos pentecostais brasileiros, precisa
ser relativizada pelo fato de que nédo se trata de uma
denominacéo unificada. H4 um conjunto de igrejas que
carrega essanomeacio e que esta vinculado a dois agru-
pamentos maiores (as chamadas conveng¢des nacionais),
mas ha também milhares de pequenas igrejas, criadas
nas ultimas décadas, com alcance local ou regional,
que aderem a esse formato de nomeacéo (a exemplo
do que ocorreu nos Estados Unidos quando da prolife-
racdo inicial do pentecostalismo no comego do século
XX). Com isso, queremos ressaltar que a predominéncia
da Assembleia de Deus ndo aponta para homogeneidade
litirgica ou doutrinaria.

Deixando de lado a Assembleia de Deus, a tabela 4
mostra que as demais denominagdes, originarias da
primeira, da segunda e mesmo da terceira onda pente-
costal, apresentaram diminuicdo percentual na primeira
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década do século XX. Até mesmo a Igreja Universal do
Reino de Deus (IURD) perdeu fiéis. A grande estrela do
crescimento pentecostal —pelos ntmeros que vinha
apresentando, pela sua constante presen¢a midiatica,
pela inauguracdo de templos faraénicos e pela insercéo
acentuada no mundo da politica (no momento em que
escrevemos, julho de 2017, o prefeito da cidade do Rio de
Janeiro é um bispo licenciado da IURD)— chega em 2010
com um peso relativamente menor do que mostrava na
composi¢édo interna do campo pentecostal em 2000.

Assim, o crescimento evangélico nas ultimas décadas
se deve, em grande medida, as “outras igrejas evangéli-
cas”, categoria que aparece na tabela 4. A performance
dessa categoria entre 2000 e 2010 indica grande dina-
mismo. Se, em 2000, elas representavam cerca de 13%
dos pentecostais, chegam a representar quase ' destes
em 2010. Esse incremento dos fiéis vinculados as “outras
igrejas evangélicas” é consistente com a ampliagdo dos
“evangélicos ndo determinados”, possivelmente fre-
quentadores de igrejas sem maior expressdo ou énfa-
se denominacional, espalhadas de forma fractal pelas
malhas urbanas nacionais.

Mais especificamente, a proliferacdo de pequenas igrejas
e denominacdes que ganharam um publico importante
levou a diminuicdo da proporc¢édo de adeptos das igrejas
maiores, mais antigas, mais consolidadas e capilarizadas
a nivel nacional. Ou seja, os evangélicos pentecostais se
desconcentram no que tange a filiacdo religiosa.

A tabela 5 abaixo expressa resultados de uma pesquisa
realizada em 2017, no ambito da Pro-Reitoria de Exten-
sdo (PROEX) da Universidade Federal Fluminense (UFF),
na qual foram mapeados os espagos de culto religioso
criados na cidade do Rio de Janeiro e oficialmente regis-
trados em cartério no periodo compreendido entre
2006 e 2016.2

Tabela 5. Locais de culto, por filiagdo religiosa, registrados
na cidade do Rio de Janeiro entre 2006 e 2016

Filiagdo religiosa Ndmero | Porcentagem
Evangélico Pentecostal 3174 79,55%
Evangélico Renovado 226 5,66%
Umbanda 154 3,86%
Eqvizzigslico tradicional ou de 10 2.76%
Catdlico 62 1,55%
Outros 62 1,55%
Espirita Kardecista 53 1,33%

3 O banco de dados produzido pela pesquisa esta disponivel
para download no endereco http://www.uff.br/?q=combate-
-intolerancia-religiosa
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Filiagao religiosa Nimero | Porcentagem
Afro-brasileiro nio identifi- 43 1,08%
cado
Candomblé 34 0,85%
Evangélico ndo identificado 27 0,68%
Espirita ndo identificado 18 0,45%
Magonico 7 0,18%
Judaico 7 0,18%
Cristdo Ortodoxo 5 0,13%
Islamico 3 0,08%
Hinduista 3 0,08%
Budista 2 0,05%
Total Geral 3990 100,00%

Fonte: elaboragdo prépria dos autores a partir do banco de
dados PROEX/UFF do mapeamento da criagdo de locais de cul-
to na cidade do Rio de Janeiro (2006-2016), disponivel no ende-
reco http://www.uff.br/?q=combate-intolerancia-religiosa

Vemos que a filiacdo pentecostal constitui quase 80%
dos locais de culto criados na década investigada, o que
sobrepuja muito as demais denominacdes religiosas,
mesmo as de matriz protestante. Quando verificamos
a composicdo dos 3174 locais de culto pentecostais,
vemos que 1498 (aproximadamente 47,19% do total)
foram registrados como “Assembleia de Deus” (ou
“Igreja Evangélica Assembleia de Deus”), como pode-
mos observar logo abaixo na tabela 6.

Tabela 6. Locais de culto registrados como “Assembleia de
Deus”, entre aqueles de filiagdo pentecostal, na cidade do
Rio de Janeiro entre 2006 e 2016

Porcentagem dos
locais de culto
registrados como
“Assembleia de
Deus” no total de
pentecostais

Ndamero de
locais de culto
registrados como
“Assembleia de
Deus”

Ndamero de
locais de culto
pentecostais

3174 1498 47,19%

Fonte: elaboracdo prépria dos autores a partir do banco de
dados PROEX/UFF do mapeamento da criagdo de locais de cul-
to na cidade do Rio de Janeiro (2006-2016), disponivel no ende-
reco http://www.uff.br/?q=combate-intolerancia-religiosa

Mas esses locais de culto referidos como Assembleia de
Deus em geral trazem nomeagdes acrescidas por uma
gama muito variada de complementos (tais como Assem-
bleia de Deus Vitdria em Cristo, Assembleia de Deus
Alianca Tempo de Colher, Assembleia de Deus Balsamo
de Gileade Ministério Fonte de Vida, Igreja Evangélica
Assembleia de Deus Ministério Derrota de Golias, Igreja
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Evangélica Assembleia de Deus Ministério Deus de Pro-
messas, Igreja Evangélica Assembleia de Deus Alcangcando
Vidas, Igreja Evangélica Assembleia de Deus Ministério A
Ressureicdo etc.). De fato, a pesquisa encontrou 1258 nomea-
¢Oes diferentes entre as 1498 “Assembleias de Deus”. Isso
se explica pelo fato de que somente 47 nomeagdes cria-
ram mais do que um local de culto na cidade do Rio de
Janeiro entre 2006 e 2016 e estas geraram 240 templos
(banco de dados PROEX/UFE).

A pesquisa nio identificou nenhum novo templo regu-
lar criado por igrejas consolidadas como a Congregacio
Cristd no Brasil, a Universal do Reino de Deus, o Evange-
lho Quadrangular e a Deus é Amor. Mas foram localiza-
dos 35 novos espacos de culto da Igreja Internacional da
Graga, outros cinco da Sara Nossa Terra, dois da Igreja
Mundial do Poder de Deus e sete da igreja Maranata.

Tabela 7. Distribuicdo das nomeagdes pentecostais dos
locais de culto registrados na cidade do Rio de Janeiro entre
2006 e 2016

Locais de culto pentecostais Nimero
Assembleias de Deus 1498
Igreja Internacional na Graga 35
Maranata 7
Sara Nossa Terra 5
Igreja Mundial do Poder de Deus 2
Outros locais de culto pentecostais 1627
Total 3174

Fonte: elaboragdo proépria dos autores a partir do banco de
dados PROEX/UFF do mapeamento da criagdo de locais de cul-
to na cidade do Rio de Janeiro (2006-2016), disponivel no ende-
reco http://www.uff.br/?q=combate-intolerancia-religiosa

Em resumo, além da ampla disperséo dos locais de culto
que se denominam como “Assembleia de Deus”, encon-
tramos entre as igrejas pentecostais que se situam fora
deste rol aproximadamente 1627 nomeagdes diferentes.
Embora os dados produzidos em uma pesquisa que se
deteve especificamente sobre a cidade do Rio de Janeiro
ndo possam ser, a priori, generalizados, observamos
uma tendéncia de fragmentacéo e dispersdo das igrejas
pentecostais que é consistente com os dados nacionais
que aparecem nas tabelas 3 e 4.

Pierucci (2006), ao tomar como referéncia as altera-
¢des no campo religioso brasileiro de fins do século
XX e inicio do XXI, ja mostrava que as religides univer-
sais, como aquelas de matriz cristd, necessariamente
atuam no sentido da converséo. O fiel que é convertido

corresponde aquele que se individualiza ao mudar de
religido, pois se afasta ou rompe com vinculos anterio-
res —comunitarios, étnicos, familiares etc.

Nesse sentido, a conversédo, por si so, desloca o agente
social no campo religioso e, exatamente por isso, tende a
gerar maior pluralidade. Esse é o terreno da religido adqui-
rida e ndo adscrita ao sujeito (Pierucci 2006). No Brasil, e
mesmo no conjunto da América Latina, a religido univer-
sal que tem, nas tltimas décadas, maior performance de
crescimento é a que interpela mais fortemente o individuo
nasuarelacdo com o campo do divino e que exerce elevada
presséo de recrutamento e convencimento.

Como se trata de uma fé de “renascidos” (Pierucci 2006), o
pentecostalismo, em especial, pressupde um formato de
evangelizacdo que se encaixananogédo de combate religio-
so, na medida em que sua expansio depende, entre varios
elementos, de retirar os fiéis de outras igrejas e religides
e refideliza-los. Esse recrutamento impde a necessidade
de desenraizar pertencas tradicionais, o que implica em
desqualificar e mesmo condenar simbolicamente outras
perspectivas religiosas e outros sistemas de crenca.

O proselitismo pentecostal eleva & poténcia maxima
essa estratégia de conversdo. Assim, sua forca deriva
diretamente da eficacia em dissolver pertencimentos
arraigados e abalar tanto as religides ja estabeleci-
das quanto as que sdo mais recentes (a diminuigdo do
percentual de membros da Igreja Universal do Reino
de Deus entre 2000 e 2010 é um bom exemplo disso).
Vemos a emergéncia de uma rede difusa e fragmentada
que pde em xeque institucionalidades religiosas previa-
mente construidas, mesmo quando estas se organizam
em amplas malhas organizacionais. Temos, nesse con-
texto, a antitese de uma ordem religiosa presa a lagos
culturais, comunitarios ou congregacionais na qual as
representacdes de carater mais coletivo eram funda-
mentais (Geertz 2006).

Esse impacto geral do pentecostalismo no campo reli-
gioso brasileiro estimulou o debate académico em torno
de formas de explicacdo do fendmeno. Ndo entraremos
aqui nessa seara que, de resto, foi muito bem inventa-
riada por Mariano (2011). Perseguiremos somente um
fio dessa trama, que parece promissor para que possa-
mos levantar hipéteses referentes a questdo da frag-
mentagdo pentecostal.

Parte da literatura que se volta para o pluralismo reli-
gioso aponta que, de forma geral, em situa¢des nas quais
ndo ha monopolio de uma dada igreja ou denominacéo, a
tendéncia é que os agrupamentos estabelecam trajet6-
rias de competicdo por fiéis, o que produz maior ativis-
mo e disposicéo proselitista. Claro que essa perspectiva
tem como ponto de partida a interpretagdo weberiana,
por exemplo, Weber (1982), que toma as agregacgdes
religiosas como espago de producdo e distribuicéo dos
“bens de salvacdo”.
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Portadores de tais produtos, que apresentam carater
eminentemente simbdlico, os agentes e as instituicdes
religiosos em competicdo ampliariam a concorréncia
nesse mercado. No entanto, tal concorréncia nio leva
necessariamente a heterogeneidade dos bens de salva-
cdo ofertados, pelo contrario, pode levar a homogenei-
zac¢do.? Como lembra Mariano,

No campo religioso brasileiro, constituem indicios
de homogeneizacéo, por exemplo, a énfase na cura,
no louvor musical e na emocgéo e a cépia de praticas
e estratégias proselitistas bem-sucedidas da Igreja
Universal do Reino de Deus por parte de igrejas
pentecostais e da prépria Renovagdo Carismatica
Catdlica. (2011, 30)

Na contraméo de uma leitura mais mercadolégica do
fendmeno religioso, Peter Berger (1985) em livro clas-
sico aponta que nos momentos histéricos e nas socie-
dades em que ha pluralismo e desregulacéo, a tendéncia
é que as instituicdes passem a atuar como empresas
comerciais. Estas, ao negociar mercadorias (os “bens
de salvagdo”) para um publico-consumidor composto
por fiéis ou novos fiéis, trabalham no sentido de obter
resultados crescentes, o que teria como consequéncia
a homogeneizagdo. Para Berger (1985) o resultado da
pluralizacéo, ainda que ndo imediato, é a burocratizacgéo
do campo religioso que perdera densidade a medida que
for cooptado pela légica do mercado.

De qualquer forma, pensar esse campo por meio da
perspectiva de uma economia religiosa tem sido usual
na literatura da area, como mostram os trabalhos de
Frigerio (2008) e Mariano (2011). O contexto mais geral
nesse caso corresponde a um quadro composto por
trés variaveis basicas: os fiéis (que correspondem a
demanda), as institui¢des religiosas (responsaveis pela
oferta) e os bens de salvagéo (os produtos religiosos ou
magico-religiosos), estes tltimos dependentes de apa-
ratos doutrindrios e de préticas litirgicas que alcangam
patamares de legitimidade social em dado momento
histérico ou configuracéo societéria.

Tal perspectiva tem duas vantagens analiticas, uma foi
apontada por Bourdieu e consiste em garantir que néo
sejam esquecidos os elementos que compdem o trabalho
“religioso”, que: “[...] é realizado pelos agentes e porta-
-vozes especializados, investidos do poder, institucional
ou ndo, de responder através de um tipo determinado
de praticas ou de discursos a uma categoria particular

4 Nédo podemos esquecer que o pluralismo religioso
brasileiro é predominantemente intracristdo. A soma dos
autodeclarados catdlicos e evangélicos no censo de 2010
totaliza 86,8% dos brasileiros. Na mesma direcdo, apesar
de radicais diferencas doutrinarias entre os dois grupos, e
mesmo no contexto de cadaum deles, catélicos e evangélicos
em geral se unem na luta contra pautas vinculadas a ques-
toes comportamentais, como as unides civis homoafetivas e
a flexibiliza¢do da legislagdo que regulamenta o aborto.
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de necessidades proprias a grupos sociais determinados”
(1992,79). Outra vantagem é sublinhada por Frigerio (2008)
quando ele afirma a importancia de trazer para o cenario
a agéncia individual e seu impacto nos processos ligados
a religido, principalmente quando consideramos a forte
presenca de uma “visdo sobre-socializada das pessoas que
costumamos ter na América Latina” (Frigerio 2008, 20).

Assim, consideramos valido investigar com mais preci-
sdo o problema daofertadosbens de salvagdo. Uma pista
interessante aparece em Frigerio (1998 e 1999), quando
ele sinaliza que os agrupamentos religiosos que tém
obtido elevado incremento na América Latina sdo aque-
les que oferecem ao seu publico possibilidades de acesso
a milagres e elementos de fundo “mégico-religioso”, o
que aponta para algum nivel de continuidade de sentido
com tragos da religiosidade popular.

Lan¢ando méo dos estudos de Stark e Bainbridge (1985
e 1996), Frigerio constréi um quadro interpretativo bas-
tante util para a formulagdo de hipéteses relativas néo
somente ao crescimento pentecostal, mas também d sua
fragmentacdo atual. O aspecto principal corresponde
a oferta de bens de salvagdo por determinadas l6gicas
religiosas. Esses bens equivaleriam —na formulagéo de
Stark e Bainbridge— a “compensadores” almejados pelos
fiéis, que podem tomar dois formatos. O primeiro tem
carater mais especifico e se refere d resolucdo de proble-
mas precisos e identificaveis (uma doenga a ser curada
ou a estabilizacdo de uma relagdo conjugal, por exem-
plo). Nesse caso, estamos mais préximos do campo da
magia, segundo a defini¢do de Stark e Bainbridge (1996).
O segundo formato teria carater mais geral (a salvagdo
da alma na pés-morte, por exemplo) e se circunscreveria
ao campo da religido, segundo os mesmo autores.

E 6bvio que os compensadores especificos podem ser
submetidos a prova empirica pelos fiéis de forma mais
direta, enquanto o mesmo néo ocorre com 0s compen-
sadores mais gerais. Por isso, o sucesso de sua oferta
para captacdo e manutencio de consumidores religio-
sos depende “da manuten¢do de marcos interpretati-
vos para demonstrar que as promessas magicas foram
cumpridas” (Frigerio 1999, 52, traducéo livre do autor).

A hipotese decorrente dessa classificacio diferencial dos
bens religiosos é que as institucionalidades que ofertam
magia em suas préticas litirgicas cotidianas tendem a
carregar menor potencial de manuten¢do de comuni-
dades e congregacdes. Ao contrario disso, onde a ofer-
ta principal remete a bens mais gerais e inespecificos
(portanto com perfil menos magico e mais religioso), ha
maior propenséo a estabilidade institucional, a fideliza-
cdo dos consumidores e a continuidade da igreja ou seita.

Além de Frigerio (1998 e 1999), que produziu estudos
referentes a Buenos Aires, na literatura brasileira,
Mariano (1999) e Oro (2005), por exemplo, tém mostrado
que no campo neopentecostal a promessa reiterada de
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compensadores especificos tem ganhado peso progres-
sivamente maior na pregacdo doutrinéria e na liturgia
que caracteriza os encontros religiosos. A possibilidade
de avaliagdo permanente pelos fiéis acerca do acesso aos
bens esperados tende a gerar a sensagdo de esgotamen-
to religioso. Nesses casos, a permanéncia depende da
capacidade das organiza¢des em fornecer compensado-
res mais gerais que sublimem a demanda mais imediata
ou pelos menos adiem a cobranga de resultados (Frigerio
1999). O consumidor pode “racionalizar a exiguidade da
provisdo dos bens materiais prometidos e permanecer
no grupo, ou pode migrar em busca de outro templo que
faca a provisdo de novos compensadores especificos”
(Frigerio 1999, 78, traducéo livre do autor).

No contexto descrito acima, encontra-se uma possivel
chave explicativa para o aprofundamento da fragmen-
tacdo pentecostal dos ultimos anos, que mostramos
por meio das tabelas 3, 4 e 5. Detalhando melhor, e
valendo-nos das assertivas de Frigerio (1999), estamos
indicando que —diante da descentralizacéo eclesiastica
(decorrente da baixa intensidade organizacional) das
igrejas, templos ou locais de culto que surgem apés a
explosdo da chamada terceira onda nos anos 1970, 1980
e 1990 (momento em que grandes conglomerados evan-
gélicos floresceram, como a Igreja Universal do Reino
de Deus)— a dindmica fractal tende a se retroalimentar.

A descentralizacdo possibilita que os consumidores dos
bens religiosos percorram diferentes locais de proviséo,
sem deixar o vasto campo pentecostal. Ao contrario do
fiel vinculado a uma denominacgéo centralizada e com
hierarquia eclesiastica rigida, que teria que mudar de
religido em caso de insatisfacdo, o neopentecostal tem a
sua disposi¢do uma gama ampla e crescente de possibili-
dades de busca de resoluc¢éo de suas demandas materiais
simbolicamente mediadas. Cada local de culto neopen-
tecostal, no exato momento de nomear o espaco de
funcionamento, ja pode propagandear o tipo de bem sim-
bélico que oferece e, assim, instigar nichos especificos de
demandas religiosas (0 que vemos em nomeagdes como
Igreja Pentecostal Pronto Socorro do Deus Vivo, Igreja
Pentecostal Colhendo Milagres, Igreja Evangélica Minis-
tério Plena Paz, Igreja Evangélica Rumo a Conquista,
Igreja Jesus é o Milagre, Igreja Ministério Poder e Uncdo,
Igreja Semente de Fogo etc. [banco de dados PROEX/UFF]).

A inexisténcia de cadeias organizacionais hierarquicas
nos agrupamentos pentecostais descentralizados que
proliferam nas ultimas décadas acrescenta outros ele-
mentos causais importantes para explicar a fragmen-
tacdo nesse campo. Mais uma vez, os apontamentos de
Frigerio (1999) sdo fundamentais. O contexto religioso
neopentecostal possibilita que o fiel que supde ter acu-
mulado suficiente capital religioso possa buscar a cria-
cdo de um empreendimento préprio. Nesse caso, néo
contara com redes institucionais de apoio e tera que
sustentar a igreja ou templo com suas proprias habili-
dades carismaéticas.

Mariano (2008, 80) aponta que o pentecostalismo, desde
seus primoérdios, carrega uma “forte tradigdo leiga”. O
fato de ndo existir limitagdes para o exercicio do coman-
do religioso entre os novos agrupamentos pentecostais
é um dado fundamental para a compreensio do quadro
de fragmentacéo e, a0 mesmo tempo, é uma decorréncia
l6gica das énfases doutrinarias que aparecem desde a
primeira onda. Expliquemos melhor: o pentecostalismo,
pelas caracteristicas misticas e emocionais que coloca
em jogo, acaba por abrir amplo espago para a prolife-
racdo do carisma. O pastor ou pregador ou missionario,
independentemente de sua formacéo escolar, pode acu-
mular capital religioso ao demonstrar comunhéo espi-
ritual elevada com a divindade. Receber o espirito santo
cotidianamente e propagar os dons que seriam advindos
disso é o suficiente para alcar o fiel a categoria de lider.

Sem hierarquia eclesiastica ou organizacional, podem
ser criados pastores em profusédo, pois ndo se requer
deles maiores demonstragdes de saber teolégico e o
campo da inovacgédo doutrinaria é relativamente aberto.
Temos aqui, uma forte diferenca em relacdo aos protes-
tantes histéricos, que exigem formacio em nivel supe-
rior de teologia daqueles que desejam se tornar pastores.
Essa regulacio e restricdo da oferta de pregadores gera
efeitos duradouros para as denominacdes protestantes
histéricas e mesmo para algumas denominagdes pente-
costais classicas. O tempo gasto para a formacéo, bem
como as dificuldades que se imp&em no processo, dispo-
nibilizam uma forca de trabalho pastoral muito menor
do que a produzida nos espacos neopentecostais.

Independente do sucesso de cada empreitada religiosa
individual, o fato de que todo local de culto neopente-
costal é um potencial fornecedor de novos empreen-
dedores religiosos —uma vez que o carisma tem a
caracteristica basica de ser néo rotinizado e, portanto,
ndo passivel de limitagdo burocrética (Weber 1982)—
indica que se trata de um campo progressivamente mais
aquecido e competitivo. Além disso, nesse ambiente
de intensa competicdo, a descentralizacdo eclesiasti-
ca estimula a producdo de variantes doutrinarias que
renovam o campo pentecostal, “mantém o interesse e a
novidade da préatica religiosa, assim como diversificam
a oferta” (Frigerio 1999, 15).

Esse processo de fragmentacdo também ensejou uma
leitura de matriz sociolégica que o associou com o feno-
meno do transito religioso no contexto do pentecosta-
lismo. Bitun (2015) se refere a existéncia de dois tipos
de transitos. Um primeiro interdenominacional, no qual
fiéis de diferentes matrizes religiosas —inclusive pro-
testantes histéricos— se transferem para o campo pen-
tecostal. O segundo seria intradenominacional. Nesse
caso, os fiéis se deslocam entre igrejas pentecostais
classicas, de segunda onda e neopentecostais.

Embora nio existam pesquisas quantitativas de fun-
do mais amplo que mostrem as rotas que tal fluxo
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intradenominacional tem produzido, os dados que apre-
sentamos nas tabelas 3 e 4 indicam que o transito entre
o0s proprios neopentecostais é potencialmente elevado.
Bitun (2015) assevera que essa dindmica —que tem rela-
cdo com a demanda e oferta de bens religiosos, como
ja apontdavamos com base nos estudos de Frigerio (1998
e 1999)— produziu uma alteragéo na énfase doutrinéria
do préprio pentecostalismo. Enquanto a noc¢éo de con-
versdo fora forte no pentecostalismo classico e no da
segunda onda, o que em alguma medida é reflexo de
reminiscéncias pietistas,” no neopentecostalismo esse
momento da liturgia perde peso.

Explicando melhor: a conversdo marcaria o momento em
que um dado participante do culto adere ao conjunto reli-
gioso que lhe esta sendo apresentado, o que implica em
afirmar uma dada fé e aceitar o “sistema de crencas e
valores” (Bitun 2015, 11) que a acompanha. Na liturgia
protestante, corresponde ao momento do culto no qual
os presentes, ainda ndo convertidos, sdo chamados a
“aceitar Jesus”. Ja na liturgia pentecostal, esse momento
pode ser atravessado por sinais misticos carregados de
maior emotividade, como o batismo pelo espirito santo
e a consequente possibilidade da glossolalia (Bitun 2015,
15). Nos dois casos, hd um comprometimento do novo
crente com a divindade, mas também com o conjunto da
igreja e com a lideranca religiosa.

Ainda que nas igrejas da segunda onda a “cura divina”
seja um elemento fundamental para o conjunto doutri-
nario desenvolvido e tenha constituido o combustivel
inicial para as jornadas de avivamento dos anos 1950
e 1960, o momento da conversdo a Jesus continuava
presente. J4 no neopentecostalismo seria o momento
da “cura divina” e os testemunhos derivados desta e de
outras “vitérias” obtidas pela fé (um emprego, a recons-
trugdo de um casamento, o abandono das drogas etc.)
que ganhariam o papel de elemento litargico principal.
O fiel, portanto, transita em busca da obtenc¢do do bem
religioso, sem necessariamente se comprometer com
uma dada lideranca e com a comunidade dos fiéis. Pode
entdo, sem autorrestricdes morais, tornar-se um crente
itinerante e buscar os espacos de culto que lhe ofere-
cem adequadamente os bens de salvagdo mais gerais ou
mais especificos que demanda em um dado momento da
sua trajetoria de vida e de sua carreira religiosa.

Consideracodes finais

E possivel supor que existem hoje milhares de deno-
minacdes neopentecostais no Brasil. Igrejas e locais

5 Em Economia e Sociedade, Max Weber define o “pietismo”
como uma perspectiva que valorizava uma “religiosidade
pratica de caréter intimo e fervoroso. Mais que a teologia,
importava a piedade cristd: uma conduta de vida centradana
experiénciade fé, sentida mais do que pensada, aliada a mais
rigorosa conduta moral” (Weber 2000, 287).
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de culto sdo criados a cada dia com amplas diferencas
doutrinarias —inclusive lancando méo de recursos sin-
créticos (Oro 2005)—, praticas litirgicas arrojadas e ino-
vadoras e oferta dispar de bens simbélicos. No entanto,
também é possivel levantar varios questionamentos:
Ja podemos indicar a chegada de uma quarta onda pen-
tecostal? Ou estamos observando o surgimento de um
novo tipo de religido, inspirado no protestantismo pen-
tecostal, mas ja suficientemente diferente deste? Ou
seja, em que medida as modifica¢cdes que se avolumam
cotidianamente e seguem diferentes linhas de disper-
sdo correspondem a um movimento de continuidade
da experiéncia pentecostal no Brasil? Estariamos assis-
tindo ao surgimento e consolida¢do de uma proposta
religiosa que ja ndo apresenta caracteristicas minima-
mente préximas daquelas que orientaram a reforma
protestante do século XVI ou que ja ndo se vinculam
com for¢a ao “avivamento” espiritual que produziu o
pentecostalismo no inicio do século XX?

Talvez ainda seja cedo para responder a essas indagagdes.
Mesmo porque sabemos que as classifica¢des cientificas
se referem menos as coisas da ordem do que a ordem
das coisas, para usar a fértil ideia bourdiesiana (Bourdieu
2001). Mais precisamente, sabemos que classificagdes sdo
construidas e desconstruidas no contexto de disputas dis-
cursivas acerca da validade de determinados principios
de visdo e divisdo do mundo social (Bourdieu 1989). No
caso em tela, essa luta ainda est4d em seu momento inicial.

No entanto, a fragmenta¢do que demonstramos nos
dados quantitativos apresentados, bem como os estu-
dos elaborados nos tltimos anos, apontam para novos
formatos pentecostais ou mesmo para uma pluralidade
interna ao campo, que foi classificado como neopen-
tecostal. Mesmo as pedras de toque fundamentais
do batismo pelo espirito santo e da glossolalia —que
marcaram o pentecostalismo desde seus primoérdios
nos Estados Unidos— saem de cena e cedem lugar para
iniciativas litargicas variadas, voltadas para resolucéo
de problemas psiquicos, financeiros, sentimentais e de
satde daqueles que afluem aos espacos de culto. A nova
liturgia, carregada de contetido magico, por sua vez, dia-
loga com simbologias e matrizes religiosas que seriam
impensaveis nos pardmetros do pentecostalismo classi-
co e mesmo no pentecostalismo da segunda onda.

Parece que a demanda plural e variada por bens de sal-
vagdo ou mesmo por bens materiais mais mundanos
tem condicionado os formatos possiveis da oferta. Ain-
da que esse nio seja um fendmeno novo —pois, como ja
apontava Bourdieu (1992, 66), toda forma de extensdo
religiosa “implica em uma duplica¢do das concessdes
feitas tanto na esfera do dogma como na esfera da litur-
gia as representacdes religiosas dos leigos assim recru-
tados”—, o que chama atengéo é a velocidade com que
praticas sfo adaptadas ou criadas, liderancas tempora-
rias ou mais perenes aparecem e desaparecem e locais
de culto com as mais variadas nomeacdes sdo criados.
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