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RESUMO

O Diabo estd solto na midia: ele € o personagem dominante nos cultos de igrejas
neopentecostais, diariamente exorcizado nos espetaculos em que rotineiramente sai perdedor,
mas de onde emerge constantemente para manifestar seu poder sobre o mundo real. Uma
analise do discurso comum a essas manifestacfes religiosas e culturais permite ao
observador compara-las a rituais de sociedades arcaicas e evidenciar como Satanas atua na
funcdo de persuadir os crentes a permanecer na comunidade da igreja e seguir contribuindo
com suas doagdes e adquirindo objetos consagrados.

Palavras-chave: Comunicagdo. Religido. Demdnios. Poder Simbdlico. Processos Midiaticos.
Tecnologia e Mercado



ABSTRACT

The demon is acting freely in the media: he is the dominant character in the cults of neo-
pentecostalist churches, exorcized daily in the shows where he is continuously presented as a
loser, from where he emerges constantly to exibit his power over the real world. The
annalysis of the comon speech within those religious and cultural manifestations allows the
observer to compare it to rittuals in archaic societies and point out how Satan acts in his role
of persuading the believers to stay in the religious community and continue to contribute
with their donations and acquiring those sacred objects.

Keywords: Communication. Religion. Demons. Symbolic Power. Mediatic Processes.
Technology and Market.



1 INTRODUCAO

A figura mitologica do Diabo constitui a persona mais presente nos programas de
televisdo controlados por organizagdes religiosas autoproclamadas evangélicas e por suas
iniciativas de publicizacdo na Internet. A observagdo de uma dezena de cultos, apresentados
na TV e acessados a partir de uma selecdo feita aleatoriamente no site de videos
www.youtube.com, sob as terminologias “diabo”, "exorcismo" e “evangélico”, e pelos nomes
de trés dos principais oficiantes de rituais representativos das organizagdes predominantes no
cenario da midia religiosa brasileira denominada neopentecostal, indica a ocorréncia de um
discurso homogéneo no qual a figura do demoénio aparece como portadora de poderes
extraordinarios, capazes de destruir a saude, a harmonia familiar, as economias e a propria
vida dos individuos, além de alterar a op¢do sexual de suas vitimas. Esse poder simbdlico
representa o risco a ser evitado nos "contratos de salvacdo" que caracterizam as relagdes em
tais comunidades religiosas. As apari¢gdes do demonio na midia se revestem de um carater
espetacular, que sustentam e amplificam seu valor simbolico, funcionando como vinculo nas
comunidades dos crentes.

A observagdo de sessoes publicas de culto religioso, realizadas em Sao Paulo e no
Rio de Janeiro pelas organizagdes denominadas Igreja Universal do Reino de Deus (IURD),
criada pelo bispo Edir Macedo, Igreja Mundial do Poder de Deus, do apdstolo Valdemiro
Santiago, e Igreja Assembleia de Deus - Vitéria em Cristo, dirigida pelo pastor Silas
Malafaia, além de reportagens transmitidas pela Rede Record de Televisdo, controlada pela
IURD, e programas religiosos em canais diversos de TV, além de gravacdes de rituais
disponiveis no site www.youtube.com, num periodo de trés anos completados em outubro de
2013, aponta um indice de referencias ao Diabo superior em até dez vezes ao niimero de
citagdes dos nomes de Deus e Jesus Cristo, para cada evento observado. Uma andlise da
dramaturgia e do discurso tipicos de tais eventos, oficialmente apresentados como sessdes de
culto e louvor ao Messias do cristianismo e a figura do Deus dos cristdos, indica que, na
verdade, o culto se faz ao Anticristo, apresentado sempre como todo-poderoso, contra cujas
poténcias o individuo ndo pode se defender por si mesmo.

No periodo observado, consolida-se uma mudanga relevante no discurso € na
estratégia dessas organizagodes religiosas, com a crescente sobreposi¢ao de uma "teologia do
apocalipse pessoal" a tradicional "teologia da prosperidade", que vinha caracterizando esse

movimento desde sua ascensdo no cenario midiatico brasileiro, ocorrida em 1977, ano da



fundagdo da Igreja Universal do Reino de Deus pelo autoconsagrado bispo Edir Macedo. Com
o crescimento da Igreja Mundial, criada em 1978 por Santiago com pastores e fieis subtraidos
da Igreja Universal, a organizacdo de Edir Macedo e outras igrejas neopentecostais se veem
obrigadas a mudar de estratégia. Santiago passou a se destacar por suas sessoes espetaculosas
de cura e exorcismo, com intensa divulgacao nos horarios alugados em emissoras de televisao
e uso constante das redes sociais e outros recursos da Internet. Macedo se vé tangido a adotar
novas praticas, assim como Malafaia, e ambos acrescentam, ao discurso tipico da "fidelidade"
divina ao projeto pessoal de bem-estar material dos crentes, o protagonismo do demonio
como fonte de todas as tentacdes e dificuldades na busca desses objetivos. A base teoldgica
sofre uma mudanca clara, migrando das promessas do Novo Testamento, que fundamentam
os contratos de sucesso, bem-estar e prosperidade, para uma predominancia do livro do
Apocalipse de Sdo Jodo, que ganha maior nimero de citagdes, com o Diabo assumindo o
papel de protagonista principal dos cultos e rituais, sempre vinculado a ameaga da hecatombe
pessoal e imediata.

Com foco na classe de renda emergente da pobreza, Valdemiro Santiago usa a
"teologia da prosperidade" com um recurso adicional bastante conhecido da psicologia
religiosa e da antropologia, insistindo que, se o crente encontrava dificuldades para ter suas
oragdes ouvidas por Deus, ndo era culpa dele, de uma eventual falta de qualificacdo
profissional ou pessoal, mas obra de Satands - trata-se aqui de um mecanismo de defesa no
qual a responsabilidade pela angustia do individuo ¢ deslocada para fora de si. Colocando a
culpa do fracasso fora do individuo, na figura mitica do demoénio, o apdstolo que lidera a
Igreja Mundial e seus seguidores construiram uma narrativa em torno da iminéncia do
apocalipse pessoal como um risco do dia-a-dia das pessoas, oferecendo uma causa mais
aceitavel para as dificuldades do cotidiano do que a hipdtese da desqualificacao do individuo.
Além disso, a organizacdo inovou na oferta de produtos milagrosos, com grande sucesso,
obrigando seus concorrentes a seguir o novo modelo de "negocio".

Concentramos o estudo no universo representado pelas principais denominacdes do
grupo de igrejas consideradas neopentecostais, que, segundo amostragem do Censo 2010 do
Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), divulgado em 2012, representavam
cerca de 60% dos brasileiros que se declararam evangélicos. Esse total corresponde a cerca de
25 milhdes de pessoas, numa populacdo estimada em quase 191 milhdes de habitantes.
Incluimos a Assembleia de Deus entre os neopentecostais, embora seja mais bem definida
como pentecostal, porque o Ministério Madureira, do Rio de Janeiro, dirigido pelo pastor

Silas Malafaia, tem um protagonismo semelhante ao das denominagdes chamadas



neopentecostais, cujo comportamento no uso da midia televisiva e digital se caracteriza pela
exploracdo intensa da imagem do demonio, da encenagdo de milagres e outros referenciais
magicos.

O neopentecostalismo se destaca no cendrio religioso contemporaneo pela condugao
da vida espiritual sob forte influéncia da visdo sobrenaturalista, baseada na vivéncia pessoal e
testemunhal da revelagdo divina, na qual o individuo se transforma em campo de batalha entre
as forcas espirituais do Bem e do Mal, sendo sua vida material o resultado desse confronto
cotidiano entre o divino e o demoniaco. As organizagdes aqui observadas se caracterizam por
mesclar elementos das igrejas evangélicas tradicionais, como a leitura e interpretagdo da
Biblia pelos oficiantes do culto, com citagdes de praticas das seitas de origem africana e a
busca da realizacdo pessoal e da prosperidade. O Diabo, em suas multiplas manifestacdes, ¢ o

elemento determinante dessa relacdo, conforme observa o sociélogo Ricardo Mariano:

Em termos teoldgicos, o neopentecostalismo caracteriza-se por: 1) enfatizar a guerra
espiritual contra o Diabo e seus representantes na terra, identificados principalmente
com os cultos afro-brasileiros; 2) pregar e difundir a Teologia da Prosperidade,
defensora do polémico adégio franciscano "¢ dando que se recebe" e de crengas de
que o cristdo esta destinado a ser prospero, saudavel, feliz e vitorioso em todos os
empreendimentos terrenos; 3) refutar biblicamente os tradicionais e estereotipados
usos e costumes de santidade, que até ha pouco figuravam como simbolos de
conversdo e pertencimento ao pentecostalismo. (1996, p. 125).

O objeto central deste estudo ¢ o Diabo, conforme apresentado em suas aparigdes na
midia religiosa a partir dos cultos e rituais das organizagdes neopentecostais, em seus aspectos
espetaculosos e como protagonista de contratos que condicionam o modo de viver dos
contratantes. Portanto, damos énfase a caracteristica apontada por Mariano no que se refere a
"guerra espiritual contra o Diabo". Procuramos utilizar a metodologia da livre observagao,
postulada por Paul Karl Feyerabend, com elementos dos modelos lineares, modelos circulares
e modelos interativos, e submetendo essa observacao ao olhar proposto pela Teoria Critica,
considerando que o objeto sob andlise ndo se circunscreve ao campo da religido, mas se
apresenta como fendmeno cultural e, como tal, sujeito da industria cultural, na qual o
individuo ¢ parte de um espdlio a ser disputado pelo capital. Conforme observa Adorno:

Na medida em que nesse processo a industria cultural inegavelmente especula sobre
o estado de consciéncia e inconsciéncia de milhdes de pessoas as quais ela se dirige,

as massas ndo sdo, entdo, o fator primeiro, mas um elemento secundario, um
elemento de calculo; acessorio da maquinaria. (1971, p. 288)

Tal composicdo tedrica ¢ aconselhada pela natureza do objeto de estudo: estamos



tratando de rituais tipicos de culturas primitivas, consolidados historicamente nos meios que
caracterizam a cultura de massa, como a televisdo, e que experimentam novo periodo de
crescimento em sua expressao nas redes sociais digitais contemporaneas, que se expandem
continuamente. Nesse sentido, procuramos observar a fun¢cdo midiatica de seus lideres na
consecucdo dos aspectos negociais presentes nessa relaciao entre o individuo e a comunidade
religiosa, com atengdo especial para a monetizacdo da salvacdo da alma e do bem-estar
material que, ameagados pela acdo do demonio, precisam ser repactuados constantemente
com a mediagdo do pastor, profeta, bispo ou apostolo. Esses aspectos negociais apresentam
como resultado ultimo o pagamento do dizimo, mas ndo se esgotam nessa forma de
remuneragdo - ao contrario, incluem praticamente todas as relagdes entre os fieis e a
instituicdo religiosa.

O demodnio personifica o nucleo principal e aglutinador da comunidade, dado o poder
simbdlico que exerce sobre os fieis, em contraposicdo ao qual se oferece a suas vitimas
potenciais o poder atribuido aos oficiantes do culto, de manter o Mal sob controle. Nesse
contexto, ¢ preciso que se configure uma adesdo sem fraturas a uma doutrina, cujos
fundamentos e interpretacdo se concentram na persona do lider religioso, cuja ascendéncia,
assumida como pressuposto para essa relacao, transforma esse poder simbdlico em poder real,
encenado periodicamente nos cultos e levado pelos fieis a0 mundo externo, durante suas
acoes de evangeliza¢do e captagdo de novos adeptos. O pressuposto da comunidade € o do
controle sobre pensamentos e a¢des, com base no poder que se atribui ao Diabo, contexto em
que se pode observar a comunicagdo em seu aspecto linear, no qual a retroalimentagdo da
mensagem emitida pelo oficiante do culto funciona como elemento reorganizador da
fidelidade da audiéncia e renovador da influéncia do demonio.

A partir da teoria inaugural da chamada Cibernética e de seu produto, a Cibercultura,
ber¢o da comunicagdo digital, aquela exposta na obra de Norbert Wiener, faz-se conveniente
considerar que, ao chamar a atencdo para as possibilidades do controle em homens e
maquinas, Wiener, proponente do conceito de redes e sistemas interconectados por
computadores como o da Cibernética, coloca toda veeméncia na ilusdo de controle — desde o
titulo escolhido para seu estudo (a palavra grega “Kubernetes”, referencia ao discurso de
Platdo sobre o governo de barcos e homens). Essa ilusdao de controle se manifesta claramente
no objeto do presente artigo, notada nos eventos culturais-religiosos cujo sucesso midiatico
depende da manutencdo da audiéncia coesa sob o medo da figura mitologica do demonio.
Pode-se observar essa dinamica de controle-descontrole no processo comunicacional das

organizagoes religiosas que utilizam a figura do Diabo para "religar" seus adeptos ao mundo



mitico, e identificar o papel do demdnio na ruptura da entropia a que as comunidades dos
crentes estdo continuamente expostas, pela tendéncia natural dos sistemas a desorganizagdo e
perda de informagao.

Considerando, como Wiener, que "a sociedade s6 pode ser compreendida através de
um estudo das mensagens e das facilidades de comunicagdo de que disponha" (1968, p. 16),
buscamos analisar as mensagens trocadas entre os pastores, apoOstolos e bispos das
organizagdes observadas e o demoOnio, em suas apari¢gdes e performances nos templos
religiosos, as quais compdem o processo comunicacional que aqui nos interessa. Esperamos
identificar sinais de um protagonismo central do Diabo nesses eventos, num periodo em que
suas constantes manifestagdes produzem um conjunto de informagdes definidoras de uma

teologia cujo objeto ndo seria a fé, mas a davida, ponderando, como Wiener, que:

Informacdo ¢ o termo que designa o conteido daquilo que permutamos com o
mundo exterior ao ajustar-nos a ele, e que faz com que nosso ajustamento seja nele
percebido. O processo de receber e utilizar informagdes é o processo de nosso ajuste
as contingéncias do meio ambiente e de nosso efetivo viver nesse meio ambiente.
(1968, p. 17)

Segundo Wiener, que se vale de uma constatacdo na termodindmica para observar os
processos comunicacionais, nos sistemas de trocas de informag¢ao ha uma tendéncia estatistica
para a desordem, ou entropia, a qual se resiste pela retroalimentagdo das informagdes. No fim
do processo entropico, observa Wiener, nada de novo ird acontecer, e "ndo restard nada a nao
ser uma insipida uniformidade, da qual s6 podemos esperar flutuagdes locais insignificantes"
(1968, p. 31). Apropriado por Vilém Flusser, o conceito se complementa com a hipotese da
entropia negativa, ou neguentropia, fenOmeno que ocorre contra a tendéncia da natureza a
entropia. No seu ponto de vista, a comunicagdo, como um processo termodindmico - por
exemplo, numa aula - ¢ um fendmeno entrépico, por produzir difusdo e perda de energia (as
ondas sonoras dispersadas pelo ar), mas, vista como processo cultural, produz um acréscimo
de informacdo ao final da troca comunicacional entre o emissor e o receptor, que reorganiza o
sistema e resiste a entropia.

No entanto, a estrutura neguentropica exige que o receptor € emissor compartilhem o
codigo que ancora o processo comunicacional. Os c6digos, como conjuntos de simbolos, ou
sistemas compostos por elementos com significados compartilhados, "tornam-se uma espécie
de segunda natureza", onde os simbolos compartilhados produzem a entropia negativa, sendo
maior o efeito neguentrdpico tanto mais fechado for o sistema. Esse arcabougo conceitual

permite analisar como o sistema de crengas necessita do protagonismo periddico do Mal, para



produzir o desequilibrio que ira assegurar a continuidade do préprio sistema. Dito de outra
forma, o ideal perseguido pela comunidade dos redimidos precisa ser constantemente
disturbado pela acdo do Maligno, caso contrario seguira, entropicamente, em dire¢ao a
"insipida uniformidade".

No caso em estudo, veremos adiante como o Diabo, sempre convencionado como o
autor da desordem e do caos, revela-se agente fundamental para a criagdo de uma ordem
neguentropica no ambiente comunicacional interno e restrito do sistema religido, atuando
como elemento sinérgico entre as angustias dos crentes e as necessidades ou conveniéncias da
organizagdo e evitando que a entropia torne sem sentido a busca da salvacdo da alma,
proposito enunciado do sistema. Na observacdo do Diabo como personagem mididtico,
concluimos ser ele o sujeito de um processo comunicacional que precisa se renovar
constantemente para fugir a desorganiza¢do e a perda de significado. Ora, se bastasse a fé
para a conquista da reden¢do eterna e para obter a graca que ird assegurar a prosperidade
material e o bem-estar, como prometem os arautos das entidades religiosas, o sistema da
religido entraria inevitavelmente em processo de entropia no momento mesmo da constru¢ao
da comunidade dos redimidos.

Nas seitas neopentecostais observadas, o medo ¢ a cola que mantem coesa a
comunidade e sustenta a ascendéncia do lider religioso sobre seus integrantes e familiares.
Essa relagdo depende fundamentalmente da figura do Diabo, de modo que,
contraditoriamente, quanto mais poderoso se manifesta o representante do Mal, mais
incondicional se torna a entrega dos fieis as exigéncias impostas pelo oficiante do culto.
Assim, numa interessante simbiose, 0 Mal e o Bem se alimentam mutuamente, num comércio
de poderes no qual o lucro da igreja se consolida e se expande conforme crescem as artes e
manhas do Capeta. A existéncia subjetiva do demodnio é concretizada pela a¢do e invocacdo
do oficiante, tornando-se material no ato do culto e, mais objetivamente, na monetizacao
dessa troca. A agdo dos lideres religiosos, ao oferecer ao demonio um "estar no mundo",
transforma seu poder simbdlico sobre os fiéis em poder real e cria para o pesquisador um
lugar no campo dos fendmenos onde a interagdo do Diabo corporificado com os humanos
pode ser observada.

Assim, o Capeta transita entre o inferno, sua moradia, ¢ o mundo dos homens.
Atende pelos nomes de Lucifer, Satands, Belial, Dragio, Principal, a Besta, o Maioral, o
Excomungado, o Chefe, o Maldito, o Feio, numa profusdo de denomina¢des invocadas
conforme o grau de solenidade que o momento exige. Esse movimento intermitente entre

subjetividades e concretudes pode ser observado no ambito comunicacional de varias



maneiras, tanto na andlise das narrativas que procuram explicitar o potencial destruidor do
demonio, suas artimanhas e persisténcia, como no estudo das relacdes do poder que se
estabelece sobre o fiel, e que ¢ exercido de maneiras intercaladas, ora pelo Mal, ora pelo
representante do Bem. No contexto de absoluta adesdo que se desenvolve entre os
protagonistas dessa relagdo dialdgica, a condicdo necessaria para a manutencao do poder
simbolico do oficiante sobre a comunidade ¢ dada pelo Diabo. Torna-se imprescindivel,
entdo, definir um territorio especifico no campo da razao, de onde pode o observador analisar
esse fenomeno que, sendo manifestagdo cultural, religiosa e econdmica, precisa ser
compreendido no contexto comunicacional.

Esse ¢ o desafio inaugural deste trabalho: como analisar, no campo da comunicagao,
0 objeto mitico cuja existéncia ¢ aceita, testemunhada e considerada como condicionante de
modos de vida real dos crentes? Impde-se, imediatamente, esse problema conceitual: como
analisar o processo comunicacional entre humanos e o ser mitico, dado que esse processo
deve incluir a interpretacdo da palavra convencionada como sagrada, além dos demais
simbolos que definem a hierarquia entre os valores propostos para a interlocu¢do do homem
com o Diabo? Um dos pressupostos para essa tarefa ¢ o de que, para agir na comunidade
humana, o demdnio precisa estar vivo e operante no inconsciente do crente. O outro
pressuposto ¢ o da validade da palavra conforme a interpretacdo que lhe da o condutor do

culto ou intérprete da Escritura sagrada, pois, segundo Kant:

Um livro sagrado obtém para si, mesmo naqueles (e justamente sobretudo nestes)
que o ndo leem ou, pelo menos, ndo conseguem a partir dele fazer nenhum conceito
religioso coerente, o maior respeito, e todo o arrazoado ndo interessa nada perante a
sentenca peremptdria que esmaga todas as objegdes: Esta escrito. (2008, p. 127)

Como, ainda no dizer de Kant, "os intérpretes designados de semelhante Escritura
sdo, por assim dizer, pessoas consagradas em virtude desse seu proprio afazer" (op. cit.),
vemo-nos presos a um circulo de subjetividades no qual o pensamento critico devera se
confrontar com uma razdo construida especificamente para validar a interpretacdo segundo a
qual o Diabo estd no mundo. Chamaremos essa razdo construida de uma "racionalidade
simulada", nos termos de Baudrillard, mas abordaremos também o conceito delineado por
Foucault para a desrazdo, ou uma "loucura cultural", ndo patoldgica.

No que se refere a aplicagdo das teorias da comunica¢do a esse objeto a0 mesmo
tempo mitico e real, dificil resistir aqui a visdo do poeta segundo a qual “navegar ¢é preciso”

(necessario), “viver ndo ¢ preciso” (impreciso, ilusdo de controle), no sentido em que o



exercicio da analise intelectual de um fato da comunicagdo representa ao mesmo tempo a
aventura da navegagdo (Kubernetes) e a necessidade de alguma precisdo conceitual. As
criticas ao modelo de Claude Shannon, ou ao de Lasswell, ambos derivados da teoria de
Wiener, segundo os quais alguns processos de comunica¢do podem ser definidos em sua
origem, se referem quase sempre a sua linearidade, que seria rompida e distorcida pelos
ruidos antes de alcancar o efeito esperado no receptor. Ora, tratando-se de um contexto em
que o receptor (fiel) estd extremamente condicionado pelo emissor (oficiante) e por seu
campo social, em atitude de confronto com influéncias externas e imerso num ambiente de

adesdo sem reservas, mesmo o modelo linear de observacdo do fendmeno comunicacional

tem validade. Conforme constata Santaella:

De uma perspectiva ideoldgica, esse € um modelo que sugere um potencial de quase
total manipulacdo do destinatario. O Unico fator que parece ameacar este processo &
o elemento de ruido. Evidentemente, a comunica¢do ¢ um processo mais complexo
que o de uma causalidade linear. Desta forma, a linearidade torna-se
necessariamente circularidade. (2001, p. 52)

Considerando-se que, para funcionar nos processos descritos neste trabalho, a
comunica¢do deve acontecer em ambiente pouco contaminado por ruidos, vale a observagao
dessa linearidade, que, no entanto, realmente torna-se circularidades porque estamos tratando
de protagonistas que, ao deixar o ambiente especifico do culto, retornam a complexidade
social, onde sdo desafiados a testar o discurso apreendido nos rituais e comprovar suas
convicgdes, retornando periodicamente para novas imersdes na mesma narrativa € no mesmo
discurso que analisamos. Neste caso, porém, a agdao dos feedback se torna menos efetiva,
porque as interlocu¢des dos protagonistas se ddo quase exclusivamente em seu proprio
ambiente cultural, no campo religioso. Ainda assim, torna-se util lembrar a contribuicdo de
Umberto Eco quanto aos modelos interativos, uma vez que o teste das crengas ¢ feito na
exposicdo a heterogeneidade do “estar no mundo”, onde a fé estard sendo ameacada pela
duvida.

Finalmente, ndo se pode trazer esse contexto para o ambiente aberto da andlise sem a
ajuda de uma teoria que exponha criticamente sua natureza "contracultural"”, em certo sentido,
como resistente a complexidade cultural externa ao seu campo proprio, motivo pelo qual
seremos obrigados a invocar a ajuda de Edgard Morin e Max Horkheimer. De Morin ja
podemos destacar as caracteristicas que definem o olhar externo, o do observador, sobre a
cena observada, uma vez que o objeto deste estudo se insere na cultura de massas, a cujo

mainstream resiste mas ao qual pretende influenciar com seus parametros especificos,



segundo lembra ainda Santaella:

Embora seja a cultura realmente nova do século XX, para Morin, a cultura de massa
ndo ¢ autonoma, mas pode embeber-se de outras culturas — nacional, religiosa ou
humanistica — nelas se interpenetrando e, quase sempre, corrompendo-as. Embora
tenha uma natureza que lhe € propria, constituindo-se como um conjunto de
simbolos, valores, mitos ¢ imagens, a cultura de massas se insere na complexa
realidade policultural das sociedades contemporaneas. (2001, p. 66)

O desafio inicial ¢, portanto, apontar a aplicabilidade dos modelos citados nessa
analise. No caso objeto do presente estudo (a manifestagdo especifica de uma cultura que,
embora restrita e homogénea, se pretende de massa), temos a ambicdo de evidenciar que os
processos comunicacionais que a caracterizam carregam toda essa complexidade. Os cultos a
que nos referimos tém um carater "contracultural”" em sua oposi¢ao ao modus do mundo (visto
pelos crentes como territorio do Diabo), que os oficiantes (autoqualificados como bispos,
pastores, profetas, apostolos e assemelhados) pretendem subverter, convertendo ao seu
préprio modo de estar no mundo, definido por uma interpretagdo especifica do texto biblico.
A linearidade esta presente, portando, desde a construgao do discurso com o qual o grupo vai
agir no ambiente social e cultural, mas para a compreensdo do fendmeno observado ¢ preciso
considerar também os pressupostos da Teoria Critica.

Pode-se afirmar que os signos de uma cultura arcaica emergem do proprio texto
biblico, que inspira e justifica a agdo dos grupos protagonistas do presente trabalho, propondo
um confronto com a racionalidade esperada de uma visdo de mundo moderna. Nao se pode
afirmar que as comunidades neopentecostais reproduzem sociedades arcaicas, porque estdo
imersas na sociedade contemporanea, com a qual interagem e buscam nela os bens materiais e
simbolicos que representam a prosperidade mundana, mas pode-se observar no conjunto de
crengas sinais de um pseudo-arcaismo a condicionar suas relagdes. Tais caracteristicas nao
sdo apenas aquelas originadas no texto sagrado, mas principalmente as que sdo construidas e
enfatizadas como parte da narrativa do mundo e do discurso com o qual se potencializa o
protagonismo do Diabo na vida cotidiana.

A observacao dos rituais produzidos durante os eventos aqui referidos e publicizados
pela televisdo e pelas redes sociais digitais permite identificar muitas semelhancas com rituais
de cultos de origem africana ou fortemente influenciados pelo que restou da cultura africana
no Brasil, especialmente da Umbanda, uma das duas correntes da religiosidade sincrética que
sobrevivem adaptadas ao ambiente urbano do pais. Contraditoriamente, os cultos afro-

brasileiros ou associados a origens africanas sdo costumeiramente demonizados pelos
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operadores das instituicdes aqui analisadas, que apontam os "terreiros" como os lugares onde
o Diabo emerge da dimensao espiritual para atacar os fieis. Pode-se, aqui, arriscar a hipotese
de uma pratica contemporanea inspirada em referéncias arcaicas (o Diabo e suas hostes)
buscando validagdao no confronto com outras referéncias arcaicas, tidas como inferiores, por
suas origens africanas. Observando-se os cultos e rituais das organizagdes que estudamos,
pode-se notar que sdo estruturados em modelos muito homogéneos, que cumprem quase

sempre a seguinte sequéncia:

1. Breve leitura e interpretacdo de textos biblicos, entremeados de canticos.

2. Discurso exaltando as qualificagdes do sacerdote ou pregador e sua suposta
intimidade com o poder divino.

3. Invocagdo, ou provocacdo, do mal, por convite a participante da plateia ou
indicagdo de um dos auxiliares do oficiante principal, que seleciona a “vitima do
demonio” e faz uma breve descri¢ao do mal que acomete essa pessoa.

4. “Entrevista” com a suposta entidade demoniaca responséavel pelos males, cujas
razoes ¢ pretensoes sdao verbalizadas pela propria “vitima”, com a voz alterada,
geralmente enrouquecida.

5. Exorcizagdo do suposto espirito maligno, que inclui assopros sobre a cabeca da
vitima, ruidos com a boca, gestos dramaticos com as maos, € eventualmente
contato fisico agressivo, e ¢ geralmente encerrado com o desfalecimento da
vitima e sua imediata recuperagao.

6. Canticos, louvores, aplausos e conclusdao, com chamadas publicitarias para
produtos e substancias com “poderes” para manter o demonio afastado dos fieis,

que estdo a venda no templo e pela internet, e anincios de futuras apresentagdes.

Assim invocado na fun¢do de entidade a ser exibida como num circo mistico,
Satanas ¢ apresentado no papel de personagem fundamental da trama religiosa, como os
lutadores dos antigos programas de telecatch destinados ao papel de vildes, que agridem o
predileto do publico durante a primeira parte do combate simulado, usando de artimanhas e
truques desleais, para no final sair derrotado. Mas o demodnio nunca ¢ vencido
definitivamente, e no proximo evento estara sendo apresentado em novo episodio de invasao
de corpos e vontades, pairando sobre o imaginario dos fieis como uma ameaga onipresente e
permanente. O demonio exerce, portanto, sobre a coletividade dos crentes, um poder

simbolico nos termos definidos por Pierre Bourdieu como, “Esse poder invisivel o qual s
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pode ser exercido com a cumplicidade daqueles que ndo querem saber que lhe estdo sujeitos
ou mesmo que o exercem”. (1989, pp.7 e 8)

Esse poder simbolico do demonio ¢ exercido em seu nome pelos oficiantes dos
cultos, aqui representados pelos lideres religiosos Edir Macedo, da Igreja Universal,
Valdemiro Santiago, da Igreja Mundial do Poder de Deus, e Silas Malafaia, da Igreja Vitéria
em Cristo, ligada a rede de Ministérios Assembleia de Deus. Embora oficialmente suas
performances se realizem em nome do poder divino, ¢ o temor do mal, representado pelo
Diabo, que atrai os fieis e os mantem conectados pelo vinculo da crenca e do medo que lhes
sdo comuns. Além desse protagonismo central, observe-se que Satands se corporifica
seguidamente a cada sessdo, tornando-se, portanto, concreto em sua a¢do € na manifestagdo
real de seus poderes, enquanto Deus e o Messias dos cristdos t€ém presenca apenas subjetiva,
representados simbolicamente nas palavras dos pregadores e na conveniente interpretacdo dos
textos biblicos.

Para funcionar com a eficdcia capaz de manter o grupo coeso ¢ impermeavel a
distracdes de consciéncia, a narrativa, o discurso, o ritual e a cenografia precisam compor um
conjunto fechado de simbolos, quase um programa, no sentido em que ¢ definido por Vilém
Flusser. O contexto ideoldgico pode ser identificado por meio do modelo de Lasswell,
justamente no que concerne ao aspecto de completa submissao dos participantes ao conjunto
de valores e crengas proposto nos referidos eventos: trata-se de modelo linear de transmissao
de comunica¢do, no qual os receptores aceitam passivamente a autoridade do emissor,
seguindo-o para além dos limites da racionalidade, ou, no dizer de Baudrillard, até o territorio
de uma racionalidade simulada, ou daquela condi¢do descrita por Foucault como a desrazdo.

O medo do demonio ¢ o elemento pervasivo a garantir a eficacia do discurso e da
narrativa, ainda que a mensagem extrapole aquilo que ¢ racionalmente aceitavel. Interessante
lembrar que um dos protagonistas dessas cerimdnias de exorcismo, o pastor Silas Malafaia,
que ¢ graduado em Psicologia pela Universidade Gama Filho, demonstra especial ojeriza a
psicandlise e aos psicanalistas, bem como a cientistas de modo geral, contra os quais tem
dedicado muitas de suas prédicas. Por conta dessa especial desafei¢ao, ele protagonizou uma
série de conferéncias em que tenta defender a versdo criacionista da origem do homem contra
as evidéncias cientificas do evolucionismo. Além disso, tem sido personagem destacado
durante disputas eleitorais desde 2010, atuando no campo politico-partidario como opositor de
politicas publicas que preconizam a descriminaliza¢do do aborto e normas legais contra o
preconceito e a discrimina¢do por orientacdo sexual. Sob diversos angulos de andlise, seu

discurso se destaca pelo obscurantismo e representa uma forma conservadora de
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"contracultura" que se opde a aspectos liberais da sociedade contemporanea.

Sendo a cultura um produto da comunicagdo, convém determo-nos numa reflexao
sobre esse ponto. O demonio, objeto do presente trabalho, pode ser contextualizado no sentido
das representagdes visuais, da oralidade, da gestualidade e dos espagos simbolicos, muito
além do campo meramente religioso, cujas expressoes estdo presentes nos rituais
protagonizados pelos oficiantes desse cultos — e ¢ o que tencionamos fazer. No entanto, a
amplitude desses aspectos dramatirgicos e discursivos, como suportes para a valorizagao do
personagem que estudamos, obriga a circunscrever a analise a um conjunto de elementos
suficientes para estabelecer a correlagao entre tais manifestagdes contemporaneas e algumas
praticas que caracterizam comunidades arcaicas nio alcangadas pela modernidade. Assim,
podemos observar de que forma a figura do Diabo funciona como elemento que justifica a
permanéncia ou a vivificagao de aspectos pré-modernos nas comunidades de crentes imersos
na contemporaneidade.

Estamos tratando da figura mitica que personifica o grande antagonista na cultura
cristd, Satands, distinguindo-o de outras tradigdes, que produziram os daimones dos gregos, os
espiritos génios da mitologia arabe e o deemon dos latinos. Essa andlise exige, portanto, que o
observador se distancie dos aspectos depreciativos que comumente se agregam a todas as
manifestagdes ditas arcaicas, sob o peso da simbologia cristd, que condiciona as reflexdes
sobre a modernidade e a cultura contemporanea. O Diabo €, aqui, retratado em seu papel de
inimigo, valorizado em seu protagonismo, porque sem esse valor simbdlico ele ndo teria a
fun¢do que efetivamente cumpre no contexto em que o estamos observando. Apanhamos,
portanto, sua acdo conforme € descrita nos cultos e rituais analisados, nos quais ¢ definido
como criatura dotada de vontade prdpria, cujo propodsito € "a criagdo do espirito humano

perfeitamente diabdlico", conforme o define Vilém Flusser.
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2 A ORIGEM DO DIABO

O diabo ¢ citado quatro vezes no Velho Testamento da tradicao judaico-crista e 71
vezes no Novo Testamento da Biblia dos cristdos. J4 no livro do Génesis ele aparece sob a
forma da serpente (o animal sub-repticio), oferecendo a Eva o simbolo do pecado, o fruto
proibido; mas sua queda transcende a historia do homem. No Velho Testamento, o livro do
profeta Ezequiel relata que Lucifer, cujo nome significa "portador da Luz", era dotado de
extrema sabedoria e beleza e gozava de importante posi¢do como assistente de Deus. Mas o
orgulho o fez querer ser maior que seu senhor, e, ja de acordo com Isaias, tentou subir mais
alto que o Altissimo. Segundo o Apocalipse de Jodo, ele seduziu um ter¢o dos anjos e liderou
uma rebelido; mas os anjos fiéis a Deus derrotaram suas hostes, e eles foram atirados para a
Terra. Assim, num olhar retroativo, tem-se que, antes dos tempos humanos, Lucifer era um
dos anjos mais poderosos, que, deslumbrado por sua propria beleza e perfeigdo, julgou-se
superior ao proprio Deus. Sua relagdo com o homem marca a origem da propria Historia.

Segundo a interpretacdo de Vilém Flusser (2006, p. 33): "ao criar 'céus e terra', o
Senhor arrancou um pedago do 'ser em si', do 'puro ser', para mergulhd-lo na correnteza do
tempo. E esta correnteza do tempo altera o puro ser, torna-o fenomenal, porque o arrasta
consigo € o submete a modificagdes sucessivas.” Assim, sO se pode conceber uma
fenomenologia do diabo, em sua interagdo com o homem, no contexto de sua temporalidade e
em seu estado fisico. H4, portanto, uma identidade entre o tempo e o diabo, sendo ele o
proprio principio da modificacdo, do progresso, da fenomenalizacdo. Se, como descreve o
livro do Génesis, "no principio criou Deus os céus e a Terra", entende Flusser, entdo Deus
criou o mundo fenomenal e o diabo. Em sua infancia, Lucifer habitou o céu, mas ao se encher
de orgulho, foi condenado a passar o resto de sua existéncia na Terra, onde trata de desviar as
almas do caminho do Senhor. Seu propoésito, a criagdo do espirito humano perfeitamente
diabdlico, ¢ um ideal por ora ndo alcancado, observa Flusser.

Contra esse intento do demodnio se apresentam as forgas congregadas pelas
representacdes religiosas aqui observadas. No entanto, tal embate, por si s, se configura
como uma contradi¢do em termos, pois quem invoca o Mal, retirando-o de seu ambiente
mitico e trazendo-o para o mundo fenomenal, € o proprio sacerdote ou oficiante. Se, como
Nietzsche, vemos a moral como "a teoria das relagdes de dominacao sob as quais se origina o
fendmeno 'vida" (2005, p. 24), ndo ha como ignorar aqui uma imoralidade explicita: ao retirar

do fiel seu livre-arbitrio, convencendo-o de que seus males derivam de sua submissao ao
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demonio, para em seguida operar sobre ele seu suposto poder de "livramento", o sacerdote
estd ao mesmo tempo reduzindo no fiel sua propria humanidade, que se caracteriza também
pelo direito a escolha do sofrimento e da perdigao.

E certo que o filésofo considera o livre-arbitrio uma ilusdo, ja que "independéncia é
algo para bem poucos" e que, no mundo dos homens comuns a causa sui (causa de si mesmo)

¢ uma grande autocontradi¢do:

O anseio de livre-arbitrio, na suprema suposi¢do metafisica que infelizmente persiste
nos semieducados, o anseio de carregar a responsabilidade ultima pelas proprias
acdes, delas desobrigando Deus, mundo, ancestrais, acaso, sociedade, ¢ nada menos
que o de ser essa causa sui e, com uma temeridade propria do Bardo de
Miinchhausen, arrancar-se pelos cabelos dos pantanos do nada em direcdo a
existéncia. (2005, p. 25)

Mas, ainda que consideremos que o anseio do livre-arbitrio possa ser efetivamente
uma ilusdo, ¢ moralmente problemdtico considerar que os adeptos de tais organizagdes
religiosas tenham que entregar suas escolhas a alguém que se propde a "domesticar" o Mal e
anular seus efeitos sobre a vida dos individuos. Se ndo ha efetivamente livre-arbitrio, e se
também, segundo Nietzsche, devemos riscar da cabega o contrario desse "conceito-monstro",
ou seja, o cativo-arbitrio, o sacerdote esta efetivamente se valendo das "vontades fracas" para

impor seu poder. Pois, como diz o fildsofo, "na vida real ha apenas vontades fortes e fracas":

Somos nds apenas que criamos as causas, a sucessdo, a reciprocidade, a relatividade,
a coagdo, o numero, a lei, a liberdade, o motivo, a finalidade; e ao introduzir e
entremesclar nas coisas esse mundo de signos, como algo "em si", agimos como
sempre fizemos, ou seja, mitologicamente. (2005, p. 26, grifo do autor)

Pois ¢ desse agir mitologicamente que o sacerdote tira os elementos de credibilidade
que ddao ao demodnio subjetivo, presente nos temores mais profundos do ser humano, a
concretude com que ele tenta continuamente realizar seu ideal de produzir o espirito humano
perfeitamente diabdlico. Se, em sua origem e no "jardim de infancia" celestial, Lucifer era o
"portador da Luz", na maturidade e por muitos séculos, até que se dé o evento escatologico, o
apocalipse, o fim de todo fendomeno, ele serd o senhor das trevas. No aggiornamento do texto
biblico proposto pelas doutrinas presentes nesses cultos religiosos, ¢ preciso afirmar que o
apocalipse esta préximo, para com isso aumentar o valor simbolico do Mal e de seus supostos
oponentes. A modernidade, com suas complexidades, seria, nessa visdao, obra do demonio.

Essa também ¢ uma interpretacdo de Flusser sobre a origem do Diabo, cuja infancia

se desenvolve "no aquém da vida", mas cujo processo de maturidade coincide com a invengao
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das coisas e das Ciéncias, ou seja, ele se torna coautor da vida terrestre e de tudo que nela ha,
inclusive a cultura e, claro, a modernidade. Interessante observar que, segundo Flusser, essa
transformagao se da, durante as passagens de estagio a estagio, num contexto ontologico que
ele chama de "liquidez de corpos". Para o pensador, "a vida ¢ liquida por ndo poder ser
definida" (2006, p. 51). Dai a ideia, elaborada por Bauman, de uma "liquefagdao" da
modernidade, resultado da acdo demoniaca sobre o mundo fenomenal, tema central na
justificativa moral e na valoragao simbolica dos objetos deste estudo.

Se hd uma doutrina comum a esses ritos € conjuntos de crengas, ela identifica no
demonio o autor dos obstaculos que dificultam ao homem o caminho no sentido contrario ao
da modernidade, ou seja, o proposito da fidelidade a doutrina é a busca do ideal espiritual que
renega as circunstancias do mundo fisico. A promessa ¢ de uma vida eterna em pleno e
permanente gozo apds o fim dos tempos, mas concomitantemente apresenta-se ao fiel a
alternativa, como um bdnus num programa de fidelidade, de cumprir seu tempo no mundo
fisico em condi¢des mais prazerosas, com boa saude, renda ascendente, sem desvios de
conduta sexual, conforme os pressupostos da moral convencionada. O caminhar do crente no
sentido oposto ao da modernidade equivale a buscar a origem, o principio, um "estar no
mundo" numa circunstancia onde ndo havia pecado, mas ao mesmo tempo a doutrina o
conduz ao centro da modernidade, pela promessa de recursos financeiros suficientes para
transforma-lo em participante privilegiado da moderna sociedade de consumo.

No ambito da cultura apocaliptica, a simbologia escatoldgica presente nos cultos
remete a signos associados a rituais satanicos, como o circulo de fogo, o pentagrama com
duas pontas para cima, a capa preta com que sdo cobertos, eventualmente, os individuos
levados ao pulpito para serem exorcizados. H4, entdo, um paradoxo a ser explorado na
proposicao de uma temporalidade que define o que vird a ser a eternidade: se em seu tempo o
individuo aceitar a proposta de verdade que lhe oferece o oficiante, crer nela e passar a agir
segundo seus pressupostos, ele precisard continuar pagando o dizimo e adquirindo os objetos
consagrados, participando periodicamente dos rituais de “limpeza” para manter afastado o
demonio, que ameaca sua aceitacdao no reino eterno pds-apocalipse.

Ha uma complexa hierofania de objetos ordinérios transformados em instrumentos
sagrados, com os quais se procura "ancorar" na realidade objetiva os procedimentos magicos
de cura, "desobsessdo", exorcismos e fortalecimento espiritual, em condi¢des de competir
com as manifestacdes tipicas do catolicismo mais sincretizado com cultos africanos. Essas
manifestagdes do sagrado, essa sacralizagdo de materiais do cotidiano, como almofadas,

toalhas, sabonetes, Oleos e outros talismas, sdo parte da flexibilidade com que essas
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organizagdes se apropriam do imaginario coletivo para manter forte a dependéncia de seus
fieis. A relacdo ndo se distingue de negocios mais mundanos. Para facilitar esse vinculo
econdmico, o pastor Malafaia, por exemplo, contabilizava em 2013 60% das contribuicdes
recebidas por meio de cartao de crédito ou de débito, anunciando o produto financeiro num
blog criado especialmente para essa finalidade
(http://cartaoassembleiadedeus.blogspot.com.br - site acessado em agosto de 2013).

Para postular uma analise que contenha como objeto a figura mitica do demdnio no
contexto da contemporaneidade, ¢ preciso, naturalmente, convencionar um lugar especifico
no territério da razdo. Uma das alternativas ¢ situar esse poder atribuido ao demdnio em
comparagdo com praticas semelhantes de cura ou libertagdo em outras culturas e
circunstancias diversas, ¢ para isso buscaremos exemplos em dois pontos distantes do caso
aqui observado, mas que, ainda que separados por tempos civilizatorios diversos, guardam
entre si muitas similaridades. Um desses exemplos vem da representagdo de cultura arcaica,
na figura dos espiritos “exorcizados” em rituais indigenas da América Central, observados na
primeira metade do século XX. Outro exemplo ¢ apanhado em rituais indigenas praticados no
Brasil, na segunda década do século XXI.

Trata-se de um conjunto de simbolos representativos dos temores transcendentais do
ser humano, que no entanto, imersos no contexto dos simulacros que caracterizam a cultura de
massas, estdo presentes em outros ambientes culturais que abordaremos aqui, ainda que de
passagem, para proporcionar uma analise comparativa com as caracteristicas assumidas pelo
Mal nas comunidades neopentecostais contemporaneas. Observamos, por exemplo, estudo
sobre a exorcizagdao de maus espiritos entre os indios Cuna, do Panama, realizado pelo
antropologo francé€s Claude Lévy-Strauss, bem como rituais dos indios Kariri-Xoco, que se
reagrupam no Estado de Alagoas apds décadas de didspora. Nesses dois contextos, a ideia de
que a vida comum possa ser afetada por elementos do mundo mitico ndo instiga tanto a razao
quanto a manifestagdo do demonio em comunidades imersas na vida moderna, intensamente
midiatizada pelos meios digitais de comunicagao.

Tomemos, por exemplo, o caso citado por Claude Lévi-Straus no artigo intitulado “A
eficacia simbolica”, publicado originalmente em 1949 e dedicado a Raymond de Saussurre.
Trata-se da descricdo de um processo de cura entre os indios Cuna, da América Central, em
que o xama — que nesse contexto cumpre papel semelhante ao dos trés lideres religiosos aqui
citados — conduz o ritual de “cura” de uma indigena que perdeu sua alma para os espiritos
malignos, e por isso ficou doente. Como nos rituais das citadas organizacdes religiosas que se

podem observar nos nossos dias através de videos arquivados no Youtube, também o xama
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dos Cuna pode simular um combate com o Mal, proferir encantamentos, ruidos e canticos e
estabelecer uma conversagdo com os espiritos. Lévi-Strauss atribui o efeito de tais sortilégios
a uma “manipulacao psicologica do orgao doente” (1973, p. 221). Descrevendo o caso de

tratamento da indigena que sofria de dores abdominais, o antropélogo pondera:

A cura consistiria, pois, em tornar pensavel uma situacdo dada inicialmente em
termos afetivos, e aceitaveis para o espirito as dores que o corpo se recusa a tolerar.
Que a mitologia do xama ndo corresponda a uma realidade objetiva, ndo tem
importancia: a doente acredita nela, e ela ¢ membro de uma sociedade que acredita.
(1973, p. 228)

Assim como nas comunidades de que tratamos aqui, o ritual arcaico dos Cuna produz
também uma linguagem com a qual se ird tratar objetivamente aquilo que, antes, se limitava
ao campo da imaginacdo: ao nomear o fendmeno sobrenatural associado a doenca e a
proposta de cura, a paciente se reorganiza mentalmente em relagcdo aquilo que a incomodava e
a fazia sofrer. Para que o processo funcione, ¢ preciso que haja uma predisposicao a aceitacao
das possibilidades propostas tanto para o diagndstico quanto para a cura. Embora ndo tenham
que lidar com os espiritos malignos na sua experiéncia cotidiana, os indigenas estdo abertos a
aceitar sua existéncia e seus poderes numa circunstancia de crise, razao pela qual a condicao
especifica do ritual se faz necessaria. Diz ainda Lévy-Strauss que “os espiritos protetores € os
espiritos malfazejos, os monstros sobrenaturais e os animais magicos fazem parte de um
sistema coerente que fundamenta a concep¢ao indigena do universo”. (1973, p. 228)

Da mesma forma, transpondo-se tal interpreta¢do para o universo aqui estudado, o
das organizagdes religiosas ditas evangélicas ou neopentecostais, pode-se observar que a
mitologia ou o conjunto de simbolos que porta o oficiante das sessdes de cura ou libertagao
também ndo corresponde a uma realidade objetiva, quando visto de fora do seu proprio
contexto cultural, mas a vitima do demoénio acredita neles como possibilidade, assim como
toda a comunidade de crentes reunida no templo. A afirmacao, pela autoridade religiosa, de
que a causa de todas as suas angustias, de sua dor fisica, de suas inquietagdes emocionais ou
de suas dificuldades financeiras ou sexuais, estd fora dela, na agdo maligna de alguém que
invocou o demonio para prejudica-la, funciona como justificativa coerente com sua

concepcao de mundo. Lévi-Strauss complementa:

O xama fornece a sua doente uma linguagem, na qual se podem exprimir
imediatamente estados ndao formulados, de outro modo informuldveis (ou seja,
informulaveis fora desse contexto especifico, N. do A.). E ¢ a passagem a esta
expressao verbal (que permite, a0 mesmo tempo, viver sob uma forma ordenada e
inteligivel uma experiéncia real, mas, sem isto, anarquica e inefavel) que provoca o
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desbloqueio do processo fisiologico, isto é, a reorganizagdo, num sentido favoravel,
da sequéncia cujo desenvolvimento a doente sofreu. (1973, p. 228)

Nesse sentido, pondera ainda o antropdlogo francés, a cura xamanistica se situa a
meio caminho entre nossa medicina organica e terapias psicologicas como a Psicandlise. Com
o devido cuidado para evitar interpretacdes deletérias com relagao a Teoria Psicanalitica, ele
observa que, tanto no xamanismo como na Psicanalise, o propdsito ¢ conduzir a consciéncia
conflitos e resisténcias até entdo conservados inconscientes, produzindo-se como resultado
uma experiéncia de ordenagdo psiquica com a realidade angustiante. O oficiante dos cultos e
o xama sdo, cada qual em seu contexto cultural, os herois dessa passagem, pois eles t€ém o
poder de enfrentar o mal, chamando-o por seu nome proprio, libertando a alma cativa. A
eficacia simbolica a que se refere Lévi-Strauss consiste numa propriedade indutora, sobre a
realidade percebida, dos simbolos presentes na vitima do demodnio, no contexto em que se
revela o substrato fisiologico das neuroses.

A interpretacdo de Lévi-Strauss também ¢ reconhecida em contexto semelhante pelo
antrop6logo brasileiro Christiano Barros Marinho da Silva, que se dedica a estudar o
fendmeno do xamanismo entre os indios Kariri-Xocd, que habitam a regido do baixo rio Sao
Francisco, em Alagoas. O mesmo processo identificado entre os Cuna do Panamé por Lévi-
Strauss ¢ observado por Silva ao estudar rituais de cura no seu objeto de estudo, mas ele
aponta algumas diferengas no empoderamento do pajé brasileiro, que, no combate aos efeitos
do Mal, recorre a ajuda de familiares do doente, membros da comunidade e até mesmo
biomédicos e especialistas nativos que contribuem para o diagnéstico, explicitando fatores

sociais e de outra natureza que podem estar na origem do problema:

O processo terapéutico, por conseguinte, tem como meta ndo somente a cura de um
individuo, mas dar visibilidade a conflitos sociais, convertendo o que seria uma
desordem biologica em desordem social, que precisa rapidamente ser tratada. O
diagndstico consiste, muitas vezes, em identificar relacdes conflituosas que
porventura venham a existir entre as pessoas, ou entre elas e os seres invisiveis.
(2004, p. 60)

A doenga, ou infelicidade, ¢ comumente provocada por um feiticeiro ou um inimigo
com poderes magicos que, como no caso das organizacdes religiosas que aqui observamos,
usa seu poder para fins antissociais, ou seja, para prejudicar a coesdao da comunidade,
lancando mao de suas relagdes com o Diabo. No caso dos Kariri-Xocd, o fato de se tratar de
uma etnia em processo de recuperacdo de sua identidade faz com que a motivagdo do pajé ndo

se prenda ao pagamento de dizimos ou a venda de artefatos, mas esteja ligada principalmente
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a valorizagdo das tradi¢cdes da comunidade, centradas no culto ao Ouricuri, o ritual coletivo
que da sentido a terra, a familia, a identidade e a hierarquia, como principio organizador do
sagrado, da cultura e da vida social. Diferentemente do crente das seitas neopentecostais aqui
citadas, o indio Kariri-Xoc6 ndo admite acreditar na existéncia do demonio, pois essa seria
uma fragilidade inadmissivel em sua cultura. Conforme relata uma integrante da comunidade,

em um dos depoimentos colhidos por Silva:

Essas coisas ruim so pega quem acredita, em quem acredita que ndo presta... Tem
gente que vive aqui dentro (na comunidade, N. do A.) por viver, mas ndo confia em
nada, ndo confia em Deus, em nosso Ouricuri.. Uma pessoa dessa so vive
intiguejada, o que ndo presta arrodeando atras de encontrar uma brechinha para
encostar... Coisa ruim existe bastante, mas so atinge quem da valor, nos indios ndo
damos valor e temos muita proteg¢do contra essas coisas... (Sra. Selma Correia, 55
anos). (2004, p.82)

Assim, nem sempre os males sdo produzidos pelo Diabo, mas pode-se afirmar,
segundo Silva, que estd presente nesse contexto cultural uma enorme complexidade de
entidades espirituais, as quais somente se manifestam quando o indigena se afasta de suas
origens. E, portanto, de um mundo externo, principalmente dos "cabegas-secas", como os
Kariri-Xoc6 chamam os brancos, que vem o Mal. A manuten¢do da saude e do bem-estar nao
estd ameacada pela acdo do demodnio e outros espiritos malignos, mas pela inautenticidade do
pertencimento. Por isso, a reparagdo do mal precisa contar com o apoio da familia e da
comunidade.

Christiano da Silva registra entre os indigenas de Alagoas relatos muito parecidos
com eventos que sdo apresentados nos rituais transmitidos pela midia das organizagdes
religiosas aqui observadas, com sessdes de cura nas quais os pacientes vomitam cobras, sapos,
pequenos objetos, que seriam obras do maligno. Assim como o0s neopentecostais
"documentam" seus feitos por meio de videos profusamente midiatizados, entre os quais
aparecem tais fendomenos, os Kariri-Xocd eventualmente gravam em audio seus rituais de

cura, como neste episddio relatado pelo antropo6logo:

Chegou aqui um homem, aperreado, veio com um policia, a irma e a mae e um rapaz
novo também, chegaram de carro. Um copo de cerveja que ele bebeu, o feiticeiro, o
xangozeiro pegd-lo, botou uma imbicdo em cima e fez ele engolir um sapo naquela
hora, é brincadeira? Ta vendo o que a magia negra, o que ¢ que faz? As coisas do
inimigo, o que ¢ que faz? Engoliu um sapo, botou um sapo na barriga junto com um
copo de cerveja. O homem ficou se acabando, morrendo mesmo... Ai, ja vem com o
policia, com o povo dele... pra tirar ele do carro foi o maior sacrificio. Tiraram,
levou pra la (apontou pra casa dele), ficou ali a mae, o policia, a irma e o irmao, ¢
ele... Eu fui cuidar do servigo, do remédio... Fui fazer o remédio. Na hora que nos se
aproximou pra fazer o servigo, ele quis até correr, ai eu disse: 'Ndo corre ndo, fique
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so sentado'. Nessa hora, esse Z¢ (filho dele) pegou uma fita e botou no gravador e
gravou o que ecle dizia. Fizemos o servigo e tudo mais, ele dizendo que ia morrer,
que sabia quem tinha feito aquilo com ele... € nds fazendo o servigo... Ele engoliu
aquele remédio meu..., aquelas oragdes..., aquele servigo. Ele botou pra fora, langou
o sapo, quando ele langou o sapo, ficou bom, todo mundo viu. Todo mundo viu, ele
conta ai pra todo mundo... Ele saiu daqui bom, ficou gravado no gravador o servigo.
A minha mulher viu a fita e perguntou: 'Z¢, que negdcio ¢ esse?' (risos), ela ficou
com medo e deixou de ouvi... Quer dizer, toda palavra que ele dizia, que a mae dele
dizia, que a gente também dizia, as palavra da reza nossa, td tudo gravado...
(Kandara Cicero de Aquino, 69 anos). (2004, p. 64)

Podem ser encontradas semelhancas entre essa comunidade de caracteristicas
primitivas, que busca suas raizes na regido onde antes imperavam seus antepassados, e as
comunidades que buscam introduzir o primitivo no contexto da modernidade, principalmente
nos simbolos que, para os crentes do ambiente urbano, representam o poder do demonio. No
caso dos Kariri-Xoc0, que sofreram um longo processo de expropriacdo e passam por um
periodo de reestruturacao étnica e cultural, os rituais de cura sao uma forma de reafirmagao de
uma identidade desgastada e empobrecida. No caso dos neopentecostais que aqui estudamos,
trata-se da criagdo de uma cultura que repudia o racionalismo da modernidade, substituindo-o
por uma racionalidade simulada na qual predomina o temor do demonio. Silva observa, sobre

os indigenas de Alagoas:

O ritual do Ouricuri como fato simboélico, cria um modelo para a realidade. Néo é
uma ordem rigida que programa o pensamento ¢ a acdo coletiva, mas sdo parametros
que orientam para a vida cotidiana, que podem ser dinamicamente reconstruidos,
segundo as necessidades ¢ demandas do grupo. Nesse processo de constante
renovagdo, os Kariri-Xoco percebem o mundo circundante e definem sua propria
posicao neste universo. (2004, p. 83)

Interessante observar que os Kariri-Xoc6 comegaram a se reorganizar em
comunidade na margem direita do Rio Sdo Francisco no final do século 20, atraindo
descendentes das duas etnias que ainda conheciam expressdes do dialeto desaparecido, além
de rituais de cura, bem como canticos e outras praticas tradicionais. H4 pouco mais de trés
anos, um pequeno grupo se instalou em Sdo Paulo e, para ndo perder o contato com suas
raizes culturais, esses indigenas passaram a reproduzir no ambiente urbano algumas dessas
praticas, que tém atraido moradores da cidade grande, entre eles individuos de alta renda
interessados em alternativas para problemas de saide e em aprendizado de xamanismo.
Iniciada pelo pajé lapora, essa "filial" da aldeia original resiste a utilizar a midia digital e
mantém uma atitude reservada, mais voltada para a preservacdo do que para a expansao,
buscando consolidar sua identidade. Os rituais sdo parte dos elementos estruturadores dessa

identidade, mas ndo se apresentam como praticas reservadas, com exce¢do do Ouricuri,
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mantido em segredo cuidadoso.

No caso dos lideres das organizacdes religiosas urbanas aqui estudadas, que fazem
uso intensivo da televisao e da internet, observamos que os rituais constituem parte de um
programa fechado, nos termos definidos por Flusser, que opde um pensamento ¢ uma agao
coletiva em confrontagdo com o mundo externo, visto como o ambiente da perdi¢do. Na
observagdo dos rituais veiculados pela midia eletronica, constatamos que ha um processo
comum a todas as organizagdes analisadas, que se inicia exatamente com o fechamento das
possibilidades de uma racionalizagdo. Como aceitar, fora desse programa, que um paciente
endemoninhado vomite um sapo ou uma cobra?

Nada funcionaria se nao houvesse a convergéncia da comunidade para a criacdo de
um modelo de realidade aceito por todos. O primeiro passo consiste sempre no
reconhecimento de que todos os males dos quais se queixam os fieis sdo produzidos pelo
Diabo, que se aproveita da fragilidade de suas vitimas — eventualmente apontadas como
corresponsaveis, por haverem abandonado ou fragilizado sua fé, ou que tenham se omitido ou
reduzido suas obrigagdes financeiras para com a organizacdo religiosa. Nesse aspecto,
faremos alguma referéncia a determinados aspectos negociais de tais entidades,
detalhadamente analisadas como instituigdes sociais por Luis Mauro Sa Martino, que

descreve a complexa dialética entre midia, religido e negocio:

Nao se pode provar de maneira conclusiva que determinada religido trara algum tipo
de beneficio ao fiel. Cada religido, seita, culto, pratica, doutrina ou qualquer outra
espécie de pratica simbdlica depende exclusivamente de um contrato de confianca
celebrado entre a institui¢do e a pessoa disposta a pertencer ao grupo. Essa relagdo
seria simples caso a oferta de bens simbolicos ndo atingisse os niveis de uma
verdadeira economia de mercado, na qual conquistar o fiel é imprescindivel para a
sobrevivéncia fisica da institui¢do. (2003, p. 136)

Precisamos, no entanto, nos deter no aspecto dessa disputa de mercado, motivagao
central para a pratica do elogio ao Diabo e do temor visceral da perdi¢ao da alma que sdo
objeto do presente artigo. Essa competicdo mercadologica afeta a estrutura das grandes
religides com pretensdes universais, conforme ja observava Elias Canetti. Convém lembrar,
aqui, as preferencias de organizagdes neopentecostais por denominagdes que definem seu
carater planetario: “Igreja Universal”, “Igreja Mundial”, "Igreja Internacional" e por ai vai, o
que denuncia seus objetivos de expansdo. Quase todas elas, de fato, nascidas no Brasil,
possuem representagdes em varias partes do mundo, e todas elas fazem reproduzir seus cultos
pelas midias digitais em outros idiomas que nao o portugués. Essas institui¢des

contemporaneas crescem no territorio das religides tradicionais, que temem as apostasias e
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tém sido por elas afetadas, sendo que esse combate pela manutencdo ou a conquista dos fiéis
se dd4 no campo mistico, mas ndo pode dispensar o aspecto financeiro. A cada novo santo
consagrado pela Igreja Catoélica, por exemplo, corresponde um arsenal de velas, objetos,
cartdes, imagens e outros materiais simbodlicos que sdo colocados a venda.

Para todas elas ¢ essencial condicionar o fiel a ritualistica, que consolida o sentido de
pertencimento, de comunidade, ¢ ao mesmo tempo reforca os valores simbdlicos de cada
gesto, de cada pratica, de cada objeto sagrado. Mas as religides ndo querem que essas
comunidades se comportem como massa, no sentido de uma anomalia ou patologia social e
cultural, como definido por Elias Canetti, porque as massas, quanto mais se expandem, mais
vulneraveis se tornam as dissidéncias e as apostasias. Assim também quanto as instituigdes
neopentecostais, quando se expandem ao nivel dos milhdes, como ¢ o caso das que estudamos
neste artigo, repete-se o que observa Canetti: “o que elas desejam em substituicdo as massas ¢
um obediente rebanho. E bastante habitual encarar os fieis como se fossem cordeiros,
elogiando sua obediéncia”. (1983, p. 23)

No entanto, 0 mesmo pensador permite comparar diferencas de estilo entre as
denominagdes neopentecostais e a Igreja Catdlica e, por extensdo, as igrejas evangélicas

tradicionais, como as igrejas Luterana e Presbiteriana:

E preciso pensar, antes de mais nada, no proprio culto (culto catélico, N. do A.), que
atua da maneira mais imediata sobre os fieis reunidos. Ele é de uma lentiddo e de
uma parcimonia sem paralelo. Os movimentos dos sacerdotes em seus ornatos
pesados e rigidos, a medida dos seus passos, o tom de suas frases, tudo lembra um
pouco a lamentacdo finebre infinitamente diluida, repetida por séculos com tal
regularidade que, do que existe de repentino na morte, da intensidade da dor,
praticamente nada restou: o processo temporal da morte ¢ mumificado. (1983, p.
171)

Nos rituais de “cura” e exorcismos praticados pelas organizacdes que estudamos, ao
contrario, o movimento ¢ dirigido no sentido inverso ao da contricdo dos catolicos. Trata-se
de encenar, reproduzir e corporificar, com o maior realismo possivel, o combate entre o Bem
e o Mal, entre o sacerdote e o demonio. A espetacularizagdo desse entrevero ¢ essencial.
Quem incorpora o guerreiro € o oficiante, e os fieis cumprem o papel da plateia participativa e
avalista do ato de libertagdo. Para tal objetivo ndo se economizam gestos, gritos, invocagdes €
imprecagdes, numa estética que beira o grotesco e o carnavalesco. O combate ¢ atemporal, ja
que o inimigo, apesar de poderoso, onipresente e capaz de penetrar o mais profundo da
intimidade e dos pensamentos dos presentes ao culto, ndo ¢ invencivel, pois ja foi derrotado

uma vez por Jesus de Nazaré, o redentor dos cristdos. Ainda aqui, revela-se conveniente
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sobrevalorizar os poderes do demonio, que ja combatia o filho de Deus hd dois mil anos e
segue a caca de almas entre os mortais do século XXI. Mas a longevidade desse combate tem
um horizonte: o fim dos tempos, o apocalipse, quando o redentor voltara para resgatar aqueles

que resistiram ao assédio do Capeta.

2.1 O Mal no Bem sem arbitrio

Em seu livro "Cibernética e sociedade: o uso humano de seres humanos", no capitulo
intitulado "Progresso e entropia", Norbert Wiener usa como exemplo do papel desempenhado
pela informagao, nas relagcdes do ser humano com o meio ambiente, a metafora do "demonio
de Maxwell", na qual o fisico e matematico escocés James Clerk Maxwell (1831-1879)
explica o fendmeno da entropia pela agdo de "pequenos demdnios" na abertura e fechamento
das valvulas de uma maquina térmica. Demonios, como se sabe, sdo autores da desordem.
Mais adiante, Wiener questiona a natureza daquilo que considera o arqui-inimigo do cientista
que se esforga por descobrir a ordem do universo: a desorganizacdo. "Serd este demoOnio
maniqueu ou agostiniano?" - pergunta-se o autor da Cibernética, referindo-se a duas versoes
divergentes do Diabo: a maniqueista, que divide o mundo em duas forcas absolutas, o Bem e
o Mal - na qual o Diabo ¢ dotado de autonomia para criar sua propria estratégia - € a visdo de
Santo Agostinho, segundo a qual o demo6nio ndo ¢ capaz de blefar ou mudar de estratégia,

porque, sendo criatura, esta sempre condicionado pelas leis divinas. Pondera Wiener:

O demdnio maniqueu ¢ um antagonista como outro qualquer, decidido a conquistar
a vitoria, e que usara qualquer recurso de astlicia ou dissimulagdo para alcanga-la
(...). Por outro lado, o demdnio agostiniano, que ndo ¢ um poder, por si mesmo, mas
a medida de nossa propria fraqueza, talvez exija que utilizemos  todo  nosso
engenho para descobri-lo; todavia, uma vez que o tenhamos descoberto, té-lo-emos
exorcizado. (1968, p. 35)

Observe-se, aqui, uma relacdo com o conceito de poder simbdlico, segundo
Bourdieu, o qual "s6 existe se for reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario" (1989:
pag. 14), e que, portanto, desaparece quando desmascarado.

Qual deles ¢ o Diabo que os lideres das organizagdes religiosas que observamos
apresentam a suas comunidades de crentes? O demodnio agostiniano ¢ incapaz de blefar e

mudar de estratégia; portanto, condicionado pelas leis da criagdo, ndo pode ser protagonista
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de poderes extremos, o que significaria uma limitacao de seu valor simboélico. Mas, vinculado
as forcas da natureza, representa um risco mais presente na vida cotidiana. O demonio
maniqueu, cujos poderes crescem na medida da fragilidade humana, amplifica o temor do
Mal, cujo alto valor simbolico assegura o valor real dos poderes da igreja. Esse demodnio
estratégico e malicioso, capaz de elaborar maneiras criativas de burlar a fé e implantar a
davida no coragao do individuo, seria também um desafio mais complexo, porque sua forca se
alimenta de nossa fraqueza. Wiener observa: “comparado com este ser maniqueu de refinada
malicia, o0 demonio agostiniano ¢ estipido. Joga um jogo dificil, mas pode ser derrotado tao
completamente pela nossa inteligéncia como por uma aspersao de dgua benta”. (1968, p. 35)

O demdnio agostiniano representa os fendmenos naturais: assim como a natureza nao
pode mudar de tatica diante das experimentagdes do pesquisador que procura descobrir-lhe os
segredos, ele oferece uma resisténcia passiva a ser decifrado. J& o demdnio maniqueu, que
representa os fendmenos sociais, cresce em complexidade conforme ¢ desafiado e ndo
conhece limites na sua habilidade para ludibriar. No processo de transformagdo da "teologia
da prosperidade" em uma "teologia do apocalipse pessoal", percebe-se que o Capeta ja ndo ¢
apenas aquele que torna fraca a vontade de vencer na vida, mas um ser ainda mais poderoso,
capaz de quebrantar o espirito humano, provocar doengas, destruir a harmonia familiar e
mudar a op¢ao sexual dos infelicitados - um ser pleno de malicia e capaz de estratégias
criativas para superar a determinacao e a f€¢ do crente. Por isso, além de pagar regularmente o
dizimo, todos precisam se munir de Oleos santos, travesseirinhos santos, toalhinhas
consagradas, além de participar dos jejuns e dos desafios de arrecadagdo para financiar os
projetos especiais da igreja.

A observacao dos rituais nas igrejas neopentecostais permite notar que muitos
elementos caracteristicos da sociedade contemporanea sdo apresentados como obras do
Diabo. O liberalismo sexual, por exemplo, ¢ escolha desaprovada, porque implica em
tolerancia quanto ao homossexualismo, considerado ndo apenas uma doenca que pode ser
curada pela acao do lider religioso, como também resulta de desvios na conduta do fiel, que se
afastou da igreja, descumpriu suas obrigacdes financeiras com a institui¢do, deixou de usar
seus aparatos protetores, tornando-se, por essa razao, vulneravel a agdo do demodnio. Nos atos
de "cura" do homossexualismo que pudemos pesquisar, ocorre um ritual que envolve nao
apenas o enfrentamento do Diabo, que ocupa o corpo do fiel, mas principalmente um
compromisso do paciente em reatar suas relacdes com a igreja, de modo que a "cura" se
consolida com a retomada das contribuigdes pecunidrias regulares e seu retorno ao convivio

dos crentes, com toda a sua familia.
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Vejamos, entdo, um exemplo desse ritual, transcrito de um dos eventos pesquisados,
uma sessao conduzida pelos bispos Edir Macedo, fundador e controlador da Igreja Universal
do Reino de Deus, e Clodomir Santos, que ¢ formalmente o principal dirigente da institui¢ao
no Brasil, transmitido pela rede de midias da IURD, durante a qual os religiosos “exorcizam”
0 demodnio que "transformara" em homossexual um jovem chamado Leandro, num ritual de
quinze minutos. Podemos observar aqui, pela transcri¢do do video, como a historia vai sendo
conduzida no sentido de condicionar a audiéncia a aceitar que um jovem aparentemente
"normal" se torna homossexual. O demodnio incorporado em Leandro fornece os elementos da

historia que justificam a necessidade de intervengao do bispo:

Edir Macedo: Vocé cré?

Leandro: Sim, senhor.

(O jovem se curva, com as maos nas costas)

Macedo: Veja ai razdo da infelicidade dele.

Bispo Clodomir Santos - Eo Principal, o Maioral , o Cabega, o Chefe, o primeiro
que entrou ai.

Leandro (com voz rouca)- Seu maldito.

Macedo: Nao se esqueca que a mde, o pai, a familia dele que estava na igreja foram
tiradas por essa entidade.

(Assistente intervém para ler mensagem de telespectadora via internet. Observe-se
como o testemunho da plateia virtual é usada no processo de midiatizacdo do ritual para
legitimar a historia - N. do A.)

Clodomir Santos: Como vocé o levou a essa vida de homossexualismo?

O demoénio em Leandro: Recebi um trabalho.

Clodomir Santos: Recebeu trabalho de quem?

O demonio em Leandro: Do vizinho dele.

Clodomir Santos: Por que o vizinho fez esse trabalho? Qual a razdo?

O demdnio em Leandro: Porque desejava ele.

Clodomir Santos: Ah, porque o vizinho o desejou, como homem, entdo fez trabalho?

O demonio em Leandro: Fez.

Clodomir Santos: Trabalho feito aonde?

O demonio em Leandro: Na encruzilhada, maldito.

Clodomir Santos: Em que dia da semana esse trabalho foi feito?

O demonio em Leandro: Sexta-feira.
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(Elementos simbolicos de cultos afro-brasileiros, como o "trabalho na encruzilhada
na sexta-feira", sdo usados costumeiramente como meio de situar em um contexto cultural
externo a origem do mal que aflige aquele que abandonou sua fé, criando o espacgo para a
justificacdo e remissao do pecador. Aqui se encerra a narrativa do proprio Diabo e comega o
discurso que contém a demonstragao de poder dos lideres religiosos - N. do. A.)

Clodomir Santos: E quantas vezes, foram muitas vezes, ele te pagou muito, pouco,
como foi?

O demonio em Leandro: Duas vezes.

(Clodomir Santos submete o paciente, que esta ajoelhado, empurrando sua cabega
para baixo)

Clodomir Santos: Agora venha o que esta no vizinho. Venha o que estd no vizinho.
Vamos la.

(Voz do bispo Edir Macedo, explicando, em off): O bispo Clodomir estd chamando o
que estd no vizinho porque a origem da desgraca desse rapaz parece estar no vizinho. Entdo,
o diabo que estd no vizinho vai vir aqui para fazer a limpeza total. A gente vai na raiz, ndo é,
Sérgio?

(Bispo Edir Macedo convoca um "comentarista", Sérgio, como numa transmissao de
futebol)

Sérgio: Sim, senhor. Veja que comegou tudo por esse vizinho. Agora uma coisa
interessante. Estava pensando aqui, na vidada do ano, vocé sabe que os trabalhos de
bruxaria sdo feitos na virada do ano.

Edir Macedo: Trazer também o que esta no terreiro, estd no pai de santo. Faz um
pacote, vamos ld, vai enchendo esse bau de demonios.

Clodomir Santos: O terreiro vai fechar.

Macedo: Isso mesmo. Nos vamos dar o troco agora. O terreiro vai fechar.

Clodomir Santos (agarrando o paciente): Todos os do terreiro, venham aqui agora.
Todos vocés, que estdo nas mdes de santo, nos filhos de santo de la. Todos vocés. Porque
acabou o reinado de vocés no terreiro. Acabou o reinado na vida do vizinho. Vocés vio se
arrepender de fazer o que fizeram na vida deles, Todos vocés sdo trazidos aqui, acorrentados
uns aos outros. em nome do Senhor Jesus, comecem a ser queimados agora, queimados! E os
trabalhos sdo desfeitos. Todos os trabalhos sdo desfeitos, e todos vocé sNao queimados!

O demdnio em Leandro grita e grunhe: Maldido! Maldito!

Clodomir Santos: Queimados! Queimados. A for¢ca de todos vocés que foi colocada

na cabeg¢a da familia pra impedi-los de buscar a Deus esta sendo quebrada. Todos eles vio
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voltar a igreja. Todos aqueles que se colocam na porta da casa deles, que se colocam no
caminho para a igreja, sejam queimados agora. Queimados!

(Macedo sai de tras da bancada. O tom de voz se altera, e o ritual se parece cada vez
mais com os programas de comentarios policiais da televisao laica, com bravatas, ameagas,
declaragdes de poder - N. do A.)

Macedo: Vou te ajudar, Clodomir. Vamos juntar for¢as agora, para queimar todos.

(Macedo pede um chicote, que esta preparado sob a bancada)

Macedo: Desgracado! E olha, preste aten¢do, vocé que estd nos assistindo e que
esta com um problema semelhante a esse e quer se libertar, seja do homossexualismo,
lesbianismo, prostitui¢do, qualquer que seja o problema que esteja enfrentando, que vocé
sabe que tem origem no inferno, entdo junte-se a nds, ponha suas mdos em cima do seu
computador, a televisdo, rdadio, porque agora nds vamos fazer descer fogo. E o mesmo fogo
que vai pegar aqui vai pegar nesse desgracado que esta atuando na sua vida e que estd
fazendo vocé ser destruido. Nos vamos arrebentar agora! Nos vamos arrebentar agora!

Clodomir Santos: E tem aqueles, bispo, que querem vir a igreja, querem voltar mas
ndo estdo conseguindo porque eles estdo amarrando. Eles vdo ser queimados agora, e vocé
vai voltar. Chegou a hora de vocé voltar. Chegou a hora de vocé conseguir chegar até nos.

(Macedo, Clodomiro e Sérgio submetem o jovem, empurrando-o contra o chdo, de
joelhos. Gritaria. O chicote, simbolo do episodio biblico em que Jesus expulsa os vendilhdes
do templo, ¢ aqui utilizado em sentido quase ir6nico, no contexto em que o texto sagrado
serve como argumento para validar o contrato de salvacdo - N. do A.)

Macedo, com o chicote sobre a cabeca do jovem: O diabo seja queimado la onde ele
estiver. Satands seja queimado ld onde ele estiver. Os principados, as potestades, os
dominadores, as forcas espirituais do mal, todo o inferno que tem atuado nesse rapaz, na
familia dele, na casa dele, e nas pessoas que estdo nos assistindo também, sejam queimados.
Todo o inferno que esta na vida dessa gente que nos assiste pela IURDTV, pela Rede Aleluia
ou pela Rede da Familia, em nome de Jesus, seja queimado. E sai dessa vida, sai dessa casa,
sai dessa pessoa em nome de Jesus.

(Prosseguem os gritos, as invocagdes).

Macedo: Se tiver doencga, se tiver enfermidade, se tiver Aids, tudo esta sendo
queimado agora!

Macedo: Em nome do Senhor Jesus, agora sim, arruma a trouxa, todo império do
inferno que tem atuado até aqui no corpo desse rapaz, ja ndo tem mais poder, ndo tem

autoridade , ja esta impedido de atuar na familia. A partir de agora, nos arrancamos ele e a
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familia das mdos de vocés, todos vocés, demonios. Nos arrancamos a vida dele e a familia
dele das mdos de Satands, do inferno . Em o nome do Senhor Jesus, saaaaai pra sempre.
Gracgas a Deus. Gracas a Deus, Leandro.

Macedo, para Leandro, aparentemente refeito: E ai rapaz? E ai?

Leandro: Firme. em nome de Jesus.

Macedo: Se a gente fosse cobrar de vocé, em termos de reais, quanto valeria essa
libertagdo que vocé acabou de receber agora?

Leandro: Sem palavras, porque agora estou livre.

Macedo: Outra pessoa.

Leandro: Outra pessoa.

Macedo: Quanto vocé estd pagando?

Leandro: Nada. Ndo estou pagando nada.

Macedo abengoa o jovem e encerra o programa de quase 15 minutos.

Leandro deixa o templo convencido de que ndo ¢ mais homossexual. A realidade
fisica, que fora transformada pela a¢do subjetiva do demonio invocado por seu vizinho, que o
desejava sexualmente, volta ao seu "natural". Entdo, temos estabelecido nesse contexto que o
paciente foi alcancado em seus desejos, subjetivos, por uma acao espiritual que interferiu no
"natural" de seu corpo de homem. O inimaginavel, ou inaceitavel, para ele, se produziu por
uma agdo externa, do demonio invocado pelo vizinho. Leandro se encontrava no labirinto
descrito por Flusser: "Trata-se da tentativa de fugir de um mundo inimagindvel para outro
igualmente inimaginavel. E tentar trocar uma irrealidade por outra" (2006, p. 32).

Por outra fonte de reflexdo, Jean Baudrillard, podemos observar como essa relagdo
na qual Leandro entrega aos bispos da Igreja Universal a recuperacdo de sua alma, que havia
sido sequestrada pelo demonio, representa uma "troca impossivel", que somente se realiza
virtualmente, porque o paciente abdica de sua individualidade e se deixa conduzir: por meio
do sortilégio das palavras, s6 pode trocar uma condi¢ao de submissao, como suporte das artes
do Capeta, por outra condicdo de submissdo, ou seja, para voltar a se integrar na hostes dos
fieis que, mediante o pagamento regular do dizimo, se tornam condicionalmente submissos a
ordem que os protege contra a invasdo do Mal. Para isso, foi preciso que ele deixasse de ser o
"outro", tornando-se apenas um objeto a ser tocado, empurrado, submetido, manipulado,
conquanto portador do espirito maligno, num rito que simula fisicamente aquele processo de
usurpacao de autonomia que teria ocorrido no campo espiritual. O real desapareceu, 0 mundo

fenomenal se submeteu as regras aleatorias do espirito, Leandro e sua individualidade se
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transportaram para um universo virtual onde ele deixa de ser sujeito.

No campo homogéneo e de adesdo incondicional dos crentes, ndo ha espago para
qualquer duvida: o Diabo realmente estava ali, e foi retirado daquele corpo. "A simulacao ¢
uma profecia que, de tanto ser repetida, se fortalece como uma realidade", diz Baudrillard.
Visto de fora, do territdrio da razdo onde precisamos fundamentar nossa observacao critica,
nota-se que o Bem, representado pelo sistema da religido, precisa do Mal para se impor a
comunidade dos crentes, produzindo-se assim uma "cumplicidade estranha", na qual o Mal
deixa de fazer parte intrinseca da existéncia, para ser colocado a margem, como elemento
indesejavel a ser controlado. Quando o Bem se consolida como um valor sem contraditorio,
funda-se no espaco das intersubjetividades um "Bem amoral", conforme diz Baudrillard,
citando o filésofo italiano Guido Ceronetti: “um Bem ao qual se sucumbe perde toda
caracteristica ética. (Maravilhosa féormula: desde entdo, nao ¢ mais ao Mal, mas ao Bem que
sucumbimos). E o que é o Bem sem carater ético, sendo um aspecto da legislacdo do Mal?”
(2002. p. 97)

Estamos, entdo, na circunstancia em que todo pensamento € inutil, porque o espaco
das autonomias individuais se reduz ao circulo impositivo do Bem, fora do qual rosna o
Diabo, pronto a tirar do individuo sua individualidade, impondo a ele uma existéncia restrita
aquilo que o oficiante do culto, em sua particular interpretagdo dos textos arcaicos, oferece
como espago de vida moral. Esse campo se contrapde ao espago mais amplo da
contemporaneidade, onde as amplas autonomias produzem uma "degeneracdo de toda
alteridade radical" (2002, p. 51), lancando o sujeito no contexto de uma troca impossivel em
que a toda conquista corresponde uma nova angustia, onde, ainda segundo Baudrillard, se

confrontam

a aspira¢do de toda uma cultura rumo a liberdade individual e uma repugnancia
vinda do fundo da espécie pela individualidade e pela liberdade. (...) A exigéncia da
consciéncia é a de cada vez mais autonomia, mais liberdade. E por isso que nos
desarraigamos do conformismo das sociedades tradicionais e mais ainda do
encadeamento arcaico da espécie. (2002, p. 51)

Se quiser se manter longe das artimanhas do Capeta, Leandro terd que se submeter
ao Bem que lhe ¢ oferecido a partir da exorcizacdo da legido de demdnios que haviam
invadido seu corpo. Mas ao fugir da anguastia da possessdao pelo Mal, ele perde sua
humanidade. No circulo restritivo do Bem incondicional, ele abre mao de mais autonomia e se
recolhe, obediente, ao conformismo do rebanho. O ingresso no espago "protegido" do Bem

amoral, onde o Diabo nao pode imperar, tem como preco simbolico a entrega da autonomia e
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da individualidade, além, evidentemente, de parcela da renda. Estamos diante de um contrato
de salvacdo, por meio do qual o contratante, ao assegurar a salvacdo de sua alma, perde sua

individualidade, sua singularidade e a propria alma, para se integrar ao rebanho.

2.2 Um mundo em expansiao

Tal contrato se apresenta ainda mais interessante, como objeto de analise, quando se
observa que ele se consolida e se expande, no Brasil, justamente no periodo em que se acelera
o desenvolvimento das tecnologias de comunicagdo e informacdo, que, como veremos
adiante, abrem novas possibilidades para a autonomia e o protagonismo. Segundo o Instituto
Brasileiro de Geografia e Estatistica, entre 2000 e 2010, passou de 15,4% para 22,2% da
populacdo o numero de brasileiros que se declaram "evangélicos", dos quais 60% sao
identificados como de credo pentecostal.
(http://saladeimprensa.ibge.gov.br/noticias?view=noticia&id=1&idnoticia=2170&busca=1&t
=censo-2010-numero-catolicos-cai-aumenta-evangelicos-espiritas-sem-religiao, site acessado
em 12 de junho de 2013).

Trata-se, portanto, de um grande contingente de individuos de jure que, por medo do
Diabo, abdicam da plena imersdo na sociedade contemporanea e de sua realizacdo como
individuos de facto. Abrem mao do poder sobre si mesmos, permitindo que outros sujeitos -
os intérpretes dos textos arcaicos e, indiretamente, o proprio Satanas - sejam os formuladores
dos juizos sobre suas vidas. Os crentes ndo apenas se apegam a uma agenda quase totalmente
preenchida pela vida na comunidade religiosa, mas também limitam suas imersdes no
ambiente virtual da internet e das redes digitais aos dominios criados pela organizacdo. No
caso da IURD, esses dominios sao representados pelo site www.iurdtv.com,
www.iurdnet.com, tvgospelprime.com.br, além de variados enderecos criados em outros
paises. Na vida virtual, tanto quanto na vida fisica, habitada por seu corpo, o crente se
enclausura num campo social proprio, onde renova os simbolos que constituem seus co6digos,
numa relacdo que se contrapde ao carater expansivo, interativo, heterogéneo e de mais ampla
autonomia, que predomina nos relacionamentos do ambiente cibernético.

Trata-se de um movimento no sentido inverso ao da modernidade, conforme ela se
apresenta na segunda década do presente século, que se caracteriza pela apropriagdo, pelo

individuo, dos meios de producao da comunicagdo e cultura, gragas aos aparelhos moveis e



31

seus aplicativos. Enquanto, no resto da sociedade, ampliam-se as autonomias e se reduz o
poder da mediacdo institucional que caracterizou a ecologia da comunicacdo ao longo do
século 20, tais comunidades fazem o caminho inverso. Sua escolha torna-se ainda mais
dramatica quando vista sob o olhar da Teoria Critica. Com essa lente podemos fazer uma
aproximagdo dos processos culturais criados com o advento das chamadas redes sociais
digitais ou redes de comunicagdo mediadas por aparelhos e aplicativos digitais. Assim, temos
a possibilidade de observar como, ao se apropriarem dessas tecnologias para ampliar o
territorio de suas influéncias, os lideres das entidades religiosas aqui analisadas instalam o
Diabo na nova ambiéncia comunicacional, utilizando seus servigos para retroalimentar o
sistema da crenga, no fendmeno que Flusser chama de neguentropia.

Essa "estratégia" produz no ambiente hipermediado pela tecnologia comunidades de
tipo pseudo-arcaico, no sentido que da a expressdo o antropdlogo Claude Lévy-Stauss, ou
seja, de grupos humanos regressivos que, embora tendo alcangado nivel moderno de vida
material e organizagdo social, conservam ou resgatam tracos ¢ condi¢des pré-modernas. Suas
escolhas sao dependentes de um mediador entre o humano e o transcendente, entre o fisico e o
espiritual, aspecto que em tudo se contrapde ao conceito contemporaneo de comunidade e
vinculacdo social. Aqui se pode observar como tais comunidades se enquadram na qualidade
dos rebanhos submetidos, aos quais se nega o protagonismo de suas potencialidades. No
estagio da modernidade em que as relagdes sociais sdo pautadas hegemonicamente pelo
consumo, que progressivamente encobre e dissimula o conflito entre capital e trabalho pela
producdo continua de simulacros, a apropriagdo dos meios de producdo de comunicagdo e
cultura por parte do rebanho resulta numa autonomia relativa, que se restringe aos limites
definidos pelo programa da religido.

Assim, o consumo de aparelhos e servicos digitais, estimulado pelos lideres
religiosos ao propagandear a conveniéncia de seus sites e outras manifestagdes nas redes
sociais da internet, serve ao proposito de realimentar o sistema de informagdao das
comunidades de crentes, do qual resulta um processo destinado a manter o status quo. Sem
esse processo, o sistema perderia sua dindmica, transformando-se em um paraiso de bem-estar
no qual, aos poucos, o efeito entropico viria a produzir a perda de energia pela desnecessidade
do "bom combate". Para obter eficiéncia em sua comunicac¢do, os oficiantes dos cultos se
valem dos cddigos que os receptores precisam interpretar adequadamente, com os
pressupostos aos quais devem aderir incondicionalmente, de modo que tudo que se comunica
sera recebido conforme se previa na emissao, numa ordem absoluta que se aliena da desordem

externa a esse sistema. Essa ordem contida se justifica nos textos arcaicos da Biblia, e se
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fundamenta na necessidade de manter em alerta as defesas contra o Mal.

Essa aparente contradicdo entre a imersdo no mundo moderno, do consumo e do
espetaculo, estimulada pela "teologia da prosperidade"”, e a permanéncia no universo mitico
no qual o Diabo pontifica como personagem central - condigdo imposta pela "teologia do
apocalipse pessoal", ¢ explicada pelo pesquisador holandés Stig Hjarvard, estudioso dos
processos pelos quais a midia modela a sociedade e as institui¢des. Citando Max Weber, ele
observa como o mundo foi desencantado pela modernidade, "na medida em que a imaginagao
magica, a religido e as emogdes - em suma, a irracionalidade - perderam terreno para a logica
das instituicdes modernas" (2008, p. 16). Por outro lado, acrescenta que o avango da
racionalidade é apenas um lado da histéria: uma nova experiéncia magica ressurge com a
cultura do consumo, na qual a conquista dos proprios bens provoca um reencantamento, efeito

produzido também pelas novas religides:

Eu argumento que o avango do novo movimento religioso indica o retorno de
elementos de "encantamento" de um mundo pré-moderno, enquanto ao mesmo
tempo essas novas religides sdo uma fonte de identidade e significado para
individuos auto-reflexivos que, crescentemente, sdo abandonados com a
responsabilidade de construir um propdsito na vida. (2008, p. 16)

Esse processo, observa Hjarvard, ¢ amplificado pelas midias, que permite o
compartilhamento das crengas, provocando ao mesmo tempo a ressacralizagdo da sociedade e
uma perda de autoridade das religides institucionais. Através da midiatizagdo, a imaginacao e
as praticas religiosas se tornam cada vez mais dependentes das midias, que, como sistemas
condutores de comunicagdo, "se tornaram a fonte primaria do imaginario e dos textos sobre
magia, espiritualidade e religido" - enquanto que, como linguagem, "as midias moldam a
imaginacao religiosa de acordo com os géneros da cultura popular" (2008, p. 24). Diz ainda o
autor que “a midia, como ambiente cultural, dominou muitas das fun¢des sociais das religides
institucionais, provendo ao mesmo tempo orientagdo moral e espiritual e um senso de
comunidade”. (2008, p. 24)

Nao por outra razdo, os lideres das organizagdes religiosas aqui observadas
trabalham com especial cuidado os processos de abertura e clausura em relacdo a0 mundo
exterior a comunidade, porque sabem, ou intuem, que € preciso manter um processo de
circularidade no qual haja alguma interlocu¢do do campo religioso com o territorio exterior,
mas sob estrito controle. Periodicamente, o bispo Edir Macedo promove o "Jejum de Daniel",
ocasido em que os crentes sdo aconselhados a evitar a midia comum e acessar apenas 0s

meios da propria Igreja Universal do Reino de Deus. Em outubro de 2013, ele postou
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mensagens didrias em seu blog refor¢cando a necessidade de os fieis seguirem firmemente a
orientacdo da igreja, desprezando as demais fontes de informacao. A campanha ¢ chamada de
"abstinéncia audiovisual", e foi promovida pela primeira vez em 2011, quando do lancamento
do canal de webTV ITurd TV. O "Jejum de Daniel" ¢ programado para durar 21 dias, periodo
em que os adeptos da Iurd deve se abster de assistir televisao, ouvir radio ou acessar fontes da
internet que ndo sejam da propria igreja (www.bispomacedo.com.br/2013/10/13/210-dia-do-
jejum-de-daniel/ - acesso feito em 13/10/2013).

O controle da midiatizagcdo da mensagem religiosa ¢ essencial para regular a
circularidade da comunicacdo, de modo que a comunidade dos crentes transite entre a
realidade do mundo externo e o programa da igreja, reforcando seus lagos de adesdo. Pode-se
observar como a transi¢ao, ou circularidade, entre 0 mundo mitico e a modernidade complexa,
¢ um processo estimulado pelos lideres religiosos, em seus esforgos por preservar seu rebanho
e ampliar o namero de fieis. Periodicamente, os discursos nos cultos fazem referéncia a fatos
e polémicas que ocupam o mundo exterior ao ambiente religioso, como no periodo da
campanha eleitoral de 2010 para a Presidéncia da Republica, quando representantes das
igrejas neopentecostais se engajaram em debates que contrapunham ideias conservadoras a
teses liberalizante sobre questdes de sexo. Revela-se, nessas oportunidades, a prevaléncia de
uma moral especifica impermedvel ao didlogo, fundamentada na interpretacdo univoca dos
textos sagrados que limita a liberdade de escolha dos individuos. Produz-se, entdo, a
contradi¢do ética do "livramento" que aprisiona, constituindo-se em afronta aquela acepcao de

Kant que postula "a autonomia da vontade como principio supremo da moralidade":

A autonomia da vontade ¢ aquela sua propriedade gracas a qual ela € para si mesma
a sua lei (independentemente da natureza dos objetos do querer) (...) Pela simples
analise dos conceitos da moralidade pode-se, porém, mostrar muito bem que o
citado principio da autonomia € o nico principio da moral. (1974, p. 238)

Tal visdo, que preconiza a posse, por parte do ser humano, das rédeas de sua propria
vida, como imperativo moral, ganha uma nova complexidade nos tempos atuais, em que
novos recursos tecnologicos ampliam as possibilidades de comunicagdo, como observa Lucia
Santaella, ao afirmar que “ninguém pode mais duvidar de que estamos vivendo em plena
efervescéncia de um novo paradigma de formagao sociocultural que vem recebendo tanto o
nome de cultura digital quanto de cibercultura”. Sobre a expansdo continua e onipresenca

(13

desses meios, Santaella constata ainda que “a medida que as midias sociais avancam, sua
penetracao permeia tanto nosso cotidiano, quanto as decisdes globais, abrangendo todos os

setores da vida humana, da educagdo familiar aos negocios do Estado”. (2010, p. 263)
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E necessario analisar as caracteristicas dessa efervescéncia, que se manifesta no todo
social, para explicitar o problema ético criado por uma proposta religiosa que, a proposito de
"libertar" o individuo do Mal, produz na verdade uma limitagdo de sua autonomia. Tentamos
nos aproximar desse objetivo a partir de uma breve distingdo entre €tica e moral, pela qual se
pode evidenciar como o conjunto de normas mais propriamente afetas a usos e costumes ¢
apresentado como simulacro de fundamento ético da vida social. Paralelamente, abordamos a
questao do espaco publico de atuagdo das seitas religiosas, que se beneficiam de privilégios
legais sob a justificativa de seu valor moral, e o poder simbdlico de seu papel na sociedade.

A distingdo entre ética e moral estd bem definida desde os classicos gregos, como

pontua Immanuel Kant, ao propor, na Fundamentacido da Metafisica dos Costumes:

A velha filosofia grega dividia-se em trés ciéncias: a Fisica, a Etica e a Logica. Esta
divisdo esta perfeitamente conforme com a natureza das coisas, ¢ nada ha a corrigir
nela a ndo ser apenas acrescentar o principio em que se baseia, para, deste modo,
nos assegurarmos de sua perfeicdo, e, por outro, podermos determinar exatamente as
necessarias subdivisdes. (1974, p. 197)

Ao defender a necessidade de uma Metafisica dos Costumes, Kant observa que a lei
moral ndo pode ser encontrada na praxis, mas apenas na filosofia pura, acrescentando que
uma lei moral “que mistura os principios puros com 0s empiricos nao merece mesmo o0 nome
de Filosofia (...); merece ainda muito menos o nome de Filosofia moral, porque, exatamente
por este amalgama de principios, vem prejudicar até a pureza dos costumes e age contra sua
propria finalidade” (1974: pag. 199, op cit.).

Ja para Socrates, segundo Platdo (Platdo, Didlogos. Fédon, ou da alma), a ética
estaria em algum lugar na busca da verdade, em resumo, na “esséncia de todas as coisas, isto
¢, aquilo que sdo nelas mesmas” (1999: pag. 127). A propria morte de Soécrates ¢ exemplo de
fidelidade ética a busca da verdade, que resiste até mesmo a possibilidade real da aniquilagdo
pessoal. Nao se confunde, portanto, essa ética fundamental com a moralidade, cujos
predicados proliferam ou se reduzem segundo critérios atinentes a conduta e aos costumes.
Embora muitos autores aceitem certas convergéncias entre os significados de ética e moral, ha
um padrdo conceitual alinhando a expressdo “ética” a “esséncia das coisas”, como observa

Max Horkheimer:

A este contexto (da capacidade de adaptacdo dos membros de um grupo a determinada
situacdo econdmica ou social — N. do A.) pertence, por exemplo, a capacidade dos homens
para ver o mundo de modo tal que a satisfagdo dos interesses que resultam da situagdo
econdmica do proprio grupo se ache em harmonia com a essé€ncia das coisas; e desse modo o
préprio mundo acaba fundado em uma moral objetiva. (2003, pp. 34-35)
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H4 uma ética e muitas morais, como a moral cristd, a moral judaica, a moral
platonica, a moral aristocratica, ¢ at¢é uma moral corporativa, também nominada “ética
corporativa”, apropriagao que também denota uma questao de conveniéncia semantica, como
nos “codigos de ética” que se desdobram em normas pragmaticas, as quais se referem
especificamente a usos e costumes que mais convém a determinados ambientes de negdcios.
Assim, quando em algumas circunstancias a moralidade ¢ confundida com a ética, o proprio
conceito de moral ¢ comumente apropriado como um valor absoluto, aplicado a praxis e
vulneravel a muitas subjetividades, cujas referencias cada proponente se resguarda o direito
de delimitar e definir segundo suas proprias conveniéncias.

Trata-se, claramente, do caso objeto do presente estudo, no qual a coesdo da
comunidade dos crentes se mantém segundo um coédigo fechado de moral, declaradamente
apropriado de textos antigos, com o uso de simbologias que, no contexto do grupo, ndo estao
sujeitas a reflexdo ou questionamento. Trata-se de uma moral pragmatica nos mesmos termos
daquela que ¢ proposta no ambiente corporativo, territorio de interesses exclusivos e
excludentes. A substituicdo da ética por uma moral pragmatica, cujo propdsito final € compor
um mosaico de exemplos em torno dos quais se condiciona a salvacdo da alma e a conquista
do bem-estar material, representa uma troca impossivel, nos termos pensados por Baudrillard,
uma vez que "ndo se pode liberar o Bem sem liberar o Mal, e a ambivaléncia ¢ definitiva"
(2002, p. 59). A esse respeito, diz ainda Kant que:

Nao se poderia também prestar pior servigo a moralidade do que querer extrai-la de
exemplos. Pois cada exemplo que me seja apresentado tem que ser primeiro julgado
segundo os principios da moralidade para se saber se ¢ digno de servir de exemplo

original, isto ¢, de modelo; mas de modo nenhum pode ele dar o supremo conceito
dela. (1974, p. 214)

Também Georg Friedrich Hegel, em sua Introducdo a Historia da Filosofia, afirma

que:

Deve-se admitir incontestavelmente que uma historia, seja qual for o seu objeto,
conte os fatos sem intencdo de que prevaleca um interesse ou fim particular. Mas
com a banalidade de semelhante exigéncia pouco se adiantard, visto que a historia
dum assunto esta intimamente conexa com a concepc¢ao que dela se faga. (1974, p.
325)

E adiante:

Na histdria politica, o individuo, na singularidade da sua indole, do seu génio, das
suas paixdes, da energia ou da fraqueza de carater, em suma, em tudo o que
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caracteriza a sua individualidade, ¢ o sujeito das agdes ¢ dos acontecimentos. (1974,
p- 327)

As historias contadas no ambito das organizagdes religiosas aqui observadas tém um
fim particular, que ¢ o de manter a coesao da propria comunidade, ndo importando quio
distantes se coloquem da racionalidade. Essa coesdo se dd em torno da figura do demonio,
sedutor das vontades fracas. O individuo, aqui, s6 ¢ autor de suas vontades se elas estiverem
alinhadas ao que o padrao moral fechado pelo que o grupo considera como parte dos objetivos
comuns. Trata-se, entdo, de um contexto reducionista, no sentido em que se busca reduzir os
fendmenos complexos a seus componentes mais simples e pragmaticos, e considerar esses
componentes mais relevantes que o conjunto dos fendmenos complexos.

Trata-se também de uma dindmica em muitos aspectos divergente daquela
encontrada no ambiente cultural e comunicacional contemporaneo, que propde outras formas
de interagdo e vinculacdo social. Em sua natureza expansionista, as redes de interacao
potencializadas pelas tecnologias digitais proporcionam uma ruptura do conceito de
comunidade — outrora limitado a ideia de pessoas conectadas compulsoriamente pela
comunhdo do lugar, dos interesses e necessidades mutuas e da interdependéncia como
condicdo para a sobrevivéncia dos individuos. Em sua expansdo, permitem que se estendam
também as relagdes sociais, deslocando a ideia de comunidade para um sentido mais amplo.

Segundo Santaella:

Todos os tipos de ambientes comunicacionais que surgiram e continuam a surgir nas
redes constituem-se em formas culturais e socializadoras (...). Assim, as
comunidades virtuais passaram a designar as novas espécies de associagoes fluidas e
flexiveis de pessoas, ligadas através dos fios invisiveis das redes que se cruzam
pelos quatro cantos do globo, permitindo que os usuarios se organizem
espontaneamente. (2010, p. 265)

Tais ambientes comunicacionais e culturais compdem, claramente, um processo que
liberta o individuo das limitagdes impostas pela participacdo compulsoria em comunidades
locais como forma unica de sociabilizacdo, sobrepondo a elas uma nova forma de
relacionamento que independe de localizagdo fisica. Questdes sobre espago e lugar seguem
desafiando os teoricos de disciplinas tdo diversas como semidtica, geografia e sociologia,
como lembra Santaella, e a expansdo dos meios digitais ndo oferece uma perspectiva
adicional para sua interpretacdo. Pelo contrario, estende a ideia do estar em algum lugar, pela
ubiquidade da comunicacdo, ao estar-no-mundo, em circunstancias ainda menos tangiveis, se

considerarmos que o individuo pode agora estar virtualmente onde a tecnologia possa levar



37

suas possibilidades de interacdo. Para inserir os individuos nessa ambiéncia expansiva € ao
mesmo tempo manté-los atados a um programa, ¢ preciso que a doutrina seja convincente.
Podemos considerar esse processo, que desfaz as amarras do local e do fisico,
diluindo progressivamente a necessidade dos meios centralizadores de comunicagao que
fizeram o controle das conexdes e da troca de conhecimento no periodo anterior ao advento
das tecnologias digitais de comunicag¢do, como um movimento de ampliagcdo das autonomias.
Ao se apropriar das possibilidades oferecidas pela tecnologia, como a mobilidade, a
ubiquidade, o dominio do seu tempo de se comunicar, o individuo alcangca um nivel de
autonomia em suas interagdes sociais que lhe era impossivel quando ele dependia de uma
estrutura ou sistema que centralizava, mediava e condicionava as trocas comunicacionais. No
entanto, em meio a esse processo se instalam outros usos para a tecnologia, e a presenca do
demonio na tela da televisao de alta defini¢do, no computador ou nas telas minusculas dos
telefones moveis com acesso a internet, produz o efeito contrario, ao criar comunidades
homogéneas, fechadas, avessas a diversidade do mundo. Nesses espagos, subverte-se a
natureza da nova ambiéncia comunicacional para transforma-la em campo fechado. No

conceito de Flusser, em programa.

2.3 Negocios com o Bem e o0 Mal

Nao sendo intengdo, neste trabalho, a de analisar com profundidade a relagdo
negocial que se estabelece entre os dirigentes das entidades religiosas e os crentes, somos,
porém, compelidos a estender o olhar sobre o problema ético afeto ao nosso objeto também
para o campo das relacdes econdmicas. Socorre-nos, entdo, Luis Mauro S4 Martino, ao
desvendar a relacdo entre midia e poder simbolico no contexto das igrejas neopentecostais,
que transforma a pratica religiosa em mercado de consumo, ainda que os bens consumidos
sejam simbologias de origem religiosa. Para sentir-se parte do campo religioso-social que o
acolhe, o individuo cumpre como rito de passagem a aquisicao € 0 uso obsessivo de objetos
cujo valor simbolico ¢ definido pelo proprio campo, o que equivale dizer, o campo se
estrutura e desestrutura continuamente ao sabor das interagdes, dos efeitos que as proprias
trocas comunicacionais produzem e desfazem, num sistema estruturado e estruturante cujos
objetivos sdo consolidar a coesdo interna do grupo e fazé-lo crescer. Diz S4 Martino:

A instituicdo religiosa ¢ uma institui¢do social. N&o escapa as regras que
determinam o funcionamento de qualquer uma delas. Como qualquer universo
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social, relativamente autonomo dos individuos que dela participam, as igrejas sdo
um tipo especifico de "programagdo da conduta individual" imposta por um grupo
social. (2003, p. 21)

No caso dos grupos aqui observados, convém anotar que, dado o elevado grau de
adesao necessario para fazer com que milhdes de correligionarios se disponham a restringir os
espagos de seu lugar no mundo e abram mao de parte significativa de sua renda e seu
patrimonio, a relagdo proposta tem que ir muito além daquela que caracteriza uma instituigcao
social de tipo secular. E preciso sacralizar toda a relagdo, inclusive e principalmente aquela
que produz a transferéncia de bens monetarios em troca do bem simbolico representado na
"libertagcdo". Esta em cena um poder coercitivo forte o suficiente para eliminar as vontades de
poder do individuo em troca de uma proposta de poder superior, de suposta origem espiritual.
A institui¢do precisa manter uma ordem interna absoluta que, eventualmente, pode significar
punig¢des violentas aos transgressores. Em algumas circunstancias, tais retaliacdes significam
o rompimento da coesdo familiar e a marginaliza¢do do individuo renitente. Esse poder capaz
de impor o sacrificio da singularidade dos individuos € o poder diabdlico.

A precificagdo da defesa do espirito contra as artimanhas de Lucifer exige a
composi¢do de uma "ética especifica" de significagdo impermeavel a razao externa ao grupo
ou ao senso comum exogeno. Essa significacdo exige a constru¢do de um conjunto de
informagdes que irdo definir a comunidade dos crentes como uma elite, ou seja, o escol, o que
ha de melhor numa sociedade, a nata, ndo no sentido de "classe dominante", que lhe da Karl
Marx, mas num sentido diverso, o daqueles que sdo escolhidos, os eleitos porque sabem
escolher. No caso, uma elite que, em vez de buscar um lugar de dominancia na sociedade,
prefere atuar a parte dela, ou, pelo menos, num espaco proprio de onde possa fazer suas
incursdes de evangelizacdo, de convencimento. Embora essa constru¢do se dé supostamente
no campo da razdo, ¢ com o apelo da emocao que se consolida, como observa Sa Martino: “as
informacdes religiosas veiculadas sobretudo em programas de televisdo produzem
transferéncias emotivas. Exemplos de comportamento condendvel sdo apresentados como
antimodelos, entregues a condenacao valorativa do espectador”. (2003, p. 79)

O testemunho ¢ capitulo essencial desse processo de construgdo de uma
racionalidade no espaco da emocdo. A exposicdo do fato pela narrativa de quem vivenciou
uma mudanca em sua vida ¢ transformada em verdade plena pelo discurso emotivo dos
condutores do culto. Nos casos aqui estudados, trata-se do testemunho pessoal do proprio
demonio, que comparece ao templo, hospedado no corpo do infeliz que se desviou de sua fé e

se tornou vulneravel a agdo de um pai-de-santo de terreiro, convencionado pela comunidade
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como uma forga espiritual do Mal, poderosa mas sempre inferior a das forcas que o oficiante
do culto ¢ capaz de invocar. A monetizacao desse poder de "libertagao" ¢ sugerida pelo bispo
Macedo ao jovem Leandro: "se a gente fosse cobrar de vocé, em termos de reais, quanto
valeria essa libertag¢do que vocé acabou de receber agora?".

O moco "libertado" da falange de demodnios que o haviam transformado em
homossexual ndo pagou pelo ritual de "livramento", mas vai pagar, a partir dai, mensalmente,
um valor especifico proporcional aos seus ganhos, para manter o Capeta afastado.

Tal relacao exige do fiel, como condi¢do bésica, a capacidade de racionalizar sobre
as relagdes das forgas sobrenaturais com o homem, o que representa um confronto explicito
entre religiosidade e modernidade. Os fundamentos de uma ponte entre o0 mundo arcaico
transcrito no livro sagrado e o pragmatismo da vida moderna estdo fincados na "ética
especifica" identificada por Max Weber, no processo de racionalizacdo do mundo de acordo
com as premissas religiosas de salvagdo. E importante compreender esses mecanismos de
racionalizacdo porque os grupos agregados nas denominagdes aqui observadas se classificam
pela busca da purificacao do corpo e do espirito, condigdo para o recebimento dos beneficios
materiais da fé e da fidelidade, bem como para a defesa contra o poder do demonio.

Essas comunidades podem ser qualificadas como herdeiras do ideal ascético do
calvinismo, e mais especificamente da vertente batista, que, segundo Weber, justifica e
racionaliza o capitalismo - e que, por correlacdo, poderiamos acrescentar, também a vida
moderna. Por essa via, a certeza da salvacdo da alma esta relacionada a promessa do sucesso
financeiro, assim como a redencdo para a vida eterna se conecta com a conquista do bem-estar

no mundo. Para Weber, ndo hd mistério nessa compatibilizagdo entre f€¢ e ambigdes terrenas:

Ora, a historia da filosofia mostra que as crengas religiosas primariamente misticas
podem muito bem ser compativeis com um forte sentido de realidade no campo dos
fatos empiricos (...). De mais a mais, o misticismo pode, indiretamente, ampliar o
interesse da conduta racional. (2004, p. 88)

Dessa forma, torna-se 1l6gico e racional que, ao se defender do Diabo, contribuindo
para ampliar as hostes dos eleitos por Deus para uma vida eterna de bem-aventuranga, o
crente também se habilita a uma compensagdo imediata, ou seja, ao sucesso em sua vida
terrena, dentro de uma racionalidade especifica. O ascetismo dos crentes ndo significa
simplesmente repudiar o mundo, mas tirar dele o que ha de melhor, em nome de Jesus. Ha,
portanto, aqui, um negécio no qual, em disputa com o Diabo pelo mercado de almas, Deus

oferece a quem o escolhe uma compensagdo adicional a ja prometida salvagdo eterna: um
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bom emprego, um negocio bem sucedido, um carro, uma casa, uma vida sexual que ndo o
faca sentir-se moralmente inferior aos seus semelhantes.

Comércio ¢ essencialmente comunicagdo, e pode-se igualmente dizer que
comunica¢do ¢ um género de comércio de ideias e informagdes. Nesse sentido, ndo se pode
fugir também a evidéncia de que, na andlise do presente objeto, ndo se deve cair no “erro
interacionista” — referido por Pierre Bourdieu no contexto dos estudos sobre o poder
simbolico, — o qual consiste em “reduzir as relacdes de forga a relagdes de comunicacao”.
Contra essa forma de erro, observa, “nao basta notar que as relagdes de comunicagdo sao, de
modo inseparavel, sempre, relacdes de poder que dependem, na forma e no contetdo, do
poder material ou simboélico acumulado pelos agentes (ou pelas instituigdes) envolvidos
nessas relagoes.” (1989, p. 11)

Muito além disso, deve-se observar como os “sistemas simbolicos” cumprem sua
funcdo politica de instrumentos de imposicdo ou de legitimacdo da dominacdo enquanto
instrumentos estruturados e estruturantes de comunicacdo e de conhecimento. Esse processo
se da pela apropriagao dos simbolos caros a sociedade e que representam os valores de
interesse coletivo, como a democracia, a liberdade de expressdo, a idoneidade e a igualdade
de oportunidades. No caso que estudamos, trata-se de sistemas que legitimam o temor de que
um ser diabdlico pode a qualquer momento romper as fronteiras cosmicas e invadir o
cotidiano dos seres humanos, desorganizando seus planos de vida. Os simbolos mais caros a
esses individuos, como o bem-estar material duramente conquistado ou a seguranga

emocional das relagdes familiares satisfatorias, estdo sempre sob risco. Diz ainda Bourdieu:

Os simbolos sdo os instrumentos por exceléncia da ‘integragdo social’: enquanto
instrumentos de conhecimento e de comunicac¢do (...), eles tornam possivel o
consensus acerca do sentido do mundo social que contribui fundamentalmente para
a reproducdo da ordem social: a integragdao ‘logica’ é a condicdo da integracio
‘moral’ (1989, p. 10, grifo nosso)

No entanto, trata-se de uma projecao, ou deslocag¢do, segundo Bourdieu, ou seja, “os
sistemas simbolicos devem a sua forca ao fato de as relacdes de forga que neles se exprimem
sO se manifestarem neles em forma irreconhecivel de relagdes de sentido” (1989: pag. 14). No
caso das comunidades neopentecostais, o discurso homogéneo busca a integragdo social em
torno de um sentido para a vida que acrescente a promessa distante e transcendente da vida
eterna a realizagdo, aqui e agora, da conquista do bem-estar material — que esta
constantemente sob a ameaga do demonio. Constroi-se, entdo, uma relagdo de sentido que

concebe um Deus a0 mesmo tempo transcendente e imanente € um demonio com a mesma
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duplicidade.

Tal sentido ambivalente também tem o Diabo, que vive na escuriddo das dimensdes
espirituais mais profundas, mas pode invadir o mundo fisico, pela mao dos inimigos da igreja
(os donos dos terreiros onde se pratica a "magia negra", representantes da religiosidade de
origem africana). Embora no ambiente externo ao contexto de tais crengas, o territorio da
razdo de onde tentamos observar esses fenomenos, a hipotese de seres espirituais migrando o
tempo todo entre "dimensodes" do universo esteja mais proxima da mitologia do que da ficgao
cientifica, pode-se dizer que estamos diante de acontecimentos que sdo também '"ndo-
acontecimentos", que, no entanto, midiatizados nas telas, produzem no mundo real efeitos

econdmicos e politicos, como uma fic¢do que provoca realidades. Diz Baudrillard:

Assim como a economia politica ¢ um gigantesco maquinario para fabrica¢do de
valor, para fabricac¢do dos signos da riqueza mas ndo da propria riqueza, assim todo
o sistema da informag¢do e¢ da midia é uma gigantesca maquina produtora do
acontecimento como signo, como como valor permutavel no mercado universal da
ideologia, do star-system, da catastrofe, etc., em suma, produtora do ndo-
acontecimento. (2002, p. 136)

Hé uma relagdo entre essa fabricagdo de signos e a substituicdao da fé pela doutrina,
na construcdo de fetiches religiosos, como veremos adiante. Como na gigantesca maquina que
fabrica signos, também o maquinario da midia religiosa é prodiga em solugdes criativas para
evitar que uma distracdo provocada pelo Diabo venha a desviar o dinheiro do crentes para
outras finalidades que nao sejam a salvacao de sua alma. Essa transicdo entre o simbolico e o
real se consolida em produtos financeiros, como o seguro e auxilio funeral chamado "100%
Jesus", oferecido pela Igreja Mundial do Poder de Deus, vendido como uma defesa contra
acoes do demodnio. Na Igreja Renascer em Cristo, outra organizacdo que congrega grande
numero de adeptos no Brasil, o fiel pode optar por assegurar o dizimo, com um produto
financeiro que lhe oferece ainda a possibilidade de concorrer a prémios pela Loteria Federal.

Qual seria, entdo, a origem do poder imputado aos lideres de tais organizagoes,
absoluto ao ponto de romper vinculos familiares e construir relagdes de extrema dependéncia
como as que se formam quando alguém passa a trabalhar quase exclusivamente para atender
aos interesses da organizagao religiosa? No caso do lider da Igreja Mundial do Poder de Deus,
Valdemiro Santiago, pode-se afirmar que sua autoridade original foi construida sob os
auspicios do bispo Edir Macedo, na Igreja Universal do Reino de Deus, onde iniciou seu
magistério. A certa altura de sua historia, Santiago encheu-se de um sentimento de

insuficiéncia e, intuindo as potencialidades além da "teologia da prosperidade", rompeu com a
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matriz para fundar sua prépria organizagao.

Por outro lado, tanto Santiago como Edir Macedo, Silas Malafaia e outros
fundadores ou herdeiros do neopentecostalismo contemporaneo, que se utiliza intensivamente
da midia digital, podem ser enquadrados, numa perspectiva da histéria geral das religides,
como fendmenos proéximos do xamanismo, que se caracteriza por uma ruptura da realidade
pelo campo mitico. O antropologo Mircea Eliade, autor da expressdo "hierofania" como a
consciéncia do sagrado que se manifesta em objetos e fatos do cotidiano, observa que essa
ruptura produzida pela irrup¢do da sacralidade na sociedade moderna - tipicamente "um
mundo dessacralizado" -, significa sempre o desejo de "um eterno voltar a comegar, um
eterno retorno a um instante atemporal, um desejo de abolir a historia, de apagar o passado, de
recriar o mundo" (1986, p. 14). Apoiados em Mircea Eliade poderiamos dizer que, como os
xamas dos Kariri-Xoc6 ou dos Puna, os lideres dessas entidades religiosas sdo produtos e
autores dessa "dialética das hierofanias".

Seu poder simbolico resulta exatamente desse desejo do homem contemporaneo de
congelar o passo da historia, porque atendem a tal anseio dos que se sentem desconfortaveis
num mundo sem sentido. Se o crente acredita que Malafaia, Macedo ou Santiago sdo capazes
de curar enfermidades e dominar os espiritos malignos com seus poderes xamanicos, ¢
porque, como diz Eliade em referéncia as comunidades arcaicas, os homens creem que entre
eles existem aqueles que sdo capazes de "ajuda-los nas circunstancias criticas provocadas
pelos habitantes do mundo invisivel" (1986, p. 388): “E consolador e reconfortante saber que
um membro da comunidade é capaz de ver o que esta oculto e invisivel para os demais e de
transmitir informacgodes diretas e precisas acerca dos mundos sobrenaturais”. (1986, p. 388)

Pode-se at¢ mesmo relacionar o carater espetaculoso dos combates com o demonio,
que se perpetuam e multiplicam nos meios digitais, com o aspecto dramatico das sessoes
xamanicas observadas por Mircea Eliade: "toda sessdo verdadeiramente xamanica termina por
converter-se em um espetdculo sem igual no mundo da experiéncia cotidiana" (1986, p. 389).
O poder dos pastores, bispos, apostolos e profetas contemporaneos vem dessa vontade de
interromper a marcha da modernidade e de suas angustias, vontade que, sustentada pelo
programa que "estd escrito", torna-se forte o suficiente para romper os limites da
racionalidade. Trata-se de um processo xamanico simulado, no qual ocorre a projecao ou
deslocacao de simbolos, no dizer de Bourdieu, que no entanto € percebida pelos crentes como
uma transubstanciacdo na qual o demdnio simboélico deixa o ambiente mitico e se expressa

fisicamente, se apresenta incorporado no humano.
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2.4 O fim de toda davida

A adesdao a esse programa tem uma exigéncia central: a abdicacdo do direito a
davida. Nao ha outra maneira de um individuo abrir mao da sua prerrogativa de escolher
como ird usar seu tempo, como ird aplicar o resultado do seu trabalho, a maneira como vai
educar seus filhos, se os tiver, e quais serdo suas escolhas mais intimas. Apenas uma fé
poderosa o suficiente para excluir qualquer outra alternativa sera capaz de produzir tamanha
resignacdo. Uma escolha como essa ressignifica a historia pessoal, define o presente e
condiciona o futuro, como um sistema estruturante da identidade. O individuo devera se
tornar outra pessoa, ndo no sentido proposto por Bauman, de uma renovagdo pela adesdo a
corrente da modernidade, mas, ao contrario, pela op¢do de abrir mao da individualidade e
submeter seu arbitrio ao programa doutrindrio condicionado pela ameaca permanente do

diabo. Diz Flusser:

A duvida é um estado de espirito polivalente. Pode significar o fim de uma fé, ou
pode significar o comego de outra. Pode ainda, se levada ao extremo, ser vista como
"ceticismo", isto €, como uma espécie de fé invertida. Em dose moderada estimula o
pensamento; em dose excessiva, paralisa toda atividade cerebral. (2011, p. 21)

r

Abandonar toda sombra de duvida, portanto, ¢ a tarefa a que deve se entregar o
crente ao condicionar sua alma ao contrato de salvacdo. Nao poderd se permitir nem mesmo
um pensamento fugaz para fora do programa, ainda que tal fuga seja vista no significado
kantiano de um descanso para a razao, porque € nesses intersticios que se insinua o demonio.
Para o crente, cogito ergo sum tem um sentido restrito porque, como lembra Flusser, para
existir como decorréncia do cogito, o ser humano precisa aceitar a imersdo na corrente dos
pensamentos que se sobrepdem e se anulam seguidamente, numa cadeia de pensamentos que
duvidam de si mesmos.

Como ele vai depender da aprovagdao do lider religioso e da aceitacdo pela
comunidade dos crentes, seria mais apropriado conceber que "pensam-no, logo existe". O
crente pensa, e, imerso na corrente dos pensamentos, vé-se como a criatura fragil que ¢, e

como tal, existe. Submetido a alteridade, ele aceita como real a ameaga do demonio e firma
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seu contrato de salvacdo, ai encontrando a maneira de interromper o turbilhdo dos
pensamentos que se anulam seguidamente. A partir de entdo, sua existéncia ¢ condicionada ao
fato de ele pensar e "ser pensado" pelos irmaos como integrante do rebanho. Pensa, pensam-
no e s6 entdo ele realmente existe. Mas sua existéncia passa a ser determinada pela relagao
com a comunidade, na qual toda duvida serd consequéncia da fraqueza de suas vontades
diante da agdo do Diabo, cuja presenc¢a define o crente e sua comunidade - porque ele também
pensa o Diabo, que igualmente o pensa. A condi¢do de sua alteridade ¢ a fé, com todas as
consequéncias que se possa imaginar.

O ingresso na comunidade dos crentes exige essa disponibilidade essencial: a fé, cujo
nucleo simbodlico é a crenca no demonio. Essa extrema doacdo de vontades determina sua
adesdo ao contrato de salvagdo que o faz existir em sua alteridade entre os iguais, entre
aqueles que estdo igualmente protegidos contra o poder do Capeta pelo fato de serem, ao
mesmo tempo, vulneraveis a ele, condi¢do também criada pela mesma crenga. O crente pensa,
por isso cré em Deus e no Diabo, mas para que exista socialmente, para que seja tido como
um irmdo, ¢ preciso que seja pensado como tal. Nessa aparente contradi¢do se constrdi uma
hermenéutica dialdgica do Diabo, cuja anunciac¢do e interpretacdo determinam essa constante
variacao entre € e diivida que ¢ inerente a sua natureza. A fé em Deus se fortalece pela crenca
no Diabo (autor da duvida), dai esse carater dialogico com que o Capeta se apresenta,
poderoso, para a interpretacao do crente. Mas o fiel ndo serd o mesmo depois de submeter-se

a essa dinamica, pois, segundo Flusser:

O ponto de partida da davida é sempre uma fé. Uma fé (uma certeza) ¢ o estado de
espirito anterior a davida. Com efeito, a fé ¢ o estado primordial do espirito. O
espirito  ‘ingénuo’ e ‘inocente’ cré. Ele tem ‘boa fé’. A davida acaba com a
ingenuidade e inocéncia do espirito e, embora possa produzir uma fé nova e
melhor, esta ndo mais sera ‘boa’. A ingenuidade e inocéncia do espirito se dissolvem
no acido corrosivo da duvida. (2011, p. 21)

O crente experimentado na lida com o Diabo torna-se, entdo, um individuo escolado
na malicia dos combates, na dinamica troca entre fé¢ e duvida que passa a condicionar sua
existéncia como ser social. J& ndo ¢ possuidor da "boa fé" original, porque agora tudo que
pratica tem como objetivo alcangar as vantagens asseguradas no contrato de salvagdo, pelo
qual, ao cumprir sua parte, terd garantido ndo apenas o ingresso no paraiso celestial, como
estard caminhando rumo ao fim dos tempos em circunstancia de bem-estar, com a saude
preservada, a sexualidade em ordem e a vida material imersa em prosperidade.

Trata-se de um contexto que pode ser interpretado pela vivéncia mitica
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proporcionada nos cultos e rituais, ao vivo ou midiatizados, pelos quais pode o observador
fazer uma imersdo no ambiente intensamente emocional dessas comunidades de crentes, ou
por uma aproximagdo racionalmente distanciada, desde que se considere a possibilidade
daquela racionalidade simulada de Baudrillard ou daquela desrazdo de Foucault que se
apresenta descompromissada em relacdo a dialética e a Historia. A adesdo a esse contrato se
da na condig¢do extrema em que o intelecto enfrenta suas limitagdes como via de acesso a
realidade. Na reflexdo proposta por Flusser, o intelecto se realiza e se expande no processo de
dessacralizar a realidade, o que implica chamar as coisas por seus nomes proprios. Se, como
diz o filésofo, "tudo que € possivel pode ser chamado", a transferéncia das coisas proprias do
campo mitico para o terreno da analise racional, como se pretende em Comunicagdo, produz
fenomenos como o da exposi¢ao publica de intimidades e da publicizacdo de eventos
escatologicos mais apropriados para a vivéncia intestina.

Se ha uma conversagdo intensa com o demonio durante os cultos nas igrejas que
observamos, ela se da no contexto da "mitologizacdo do rito" de que nos fala Flusser, e que
significa também uma "dogmatizacdo do pensamento", um pragmatismo oportunista face aos
produtos do pensamento. Se bem podemos considerar que tal tendéncia, descrita pelo filésofo
como uma "conversa fiada", ¢ notada por ele como tipica da conversacdo mundana em nosso
tempo, essa caracteristica se manifesta muito claramente nos didlogos entre os oficiantes do
culto e o Diabo in persona. Eis aqui, portanto, uma convergéncia tipica entre o discurso € a
narrativa presentes no ambiente religioso do qual tratamos e o processo comunicacional no
contexto mais amplo da sociedade midiatizada, onde tudo se transforma em espetaculo, pois:
“ambos (a dogmatizagdo do pensamento e o pragmatismo oportunista, N. do A.) sdo
"sintomas de estagnacao do processo do pensamento. O pensamento perde a elasticidade que
o0 caracteriza em seu estagio de conversacgdo auténtica”. (2011, p. 110)

O intelecto, entdo, deixa de ser a "via de acesso a realidade", para se tornar
instrumento de confirmagdo do dogma. Sera submetido ao processo de compressao induzida
dos significados, perdera a elasticidade da conversagcdo auténtica, serd levado ao altar do
sacrificio em nome da fé, para que se consolide a relagdo na qual Deus e o Diabo disputam a
alma do individuo. Mas sem esse sacrificio, quem seria esse individuo? - pois estamos diante
de uma relagdo em que, como ja vimos, o crente abre mao de sua singularidade para fazer
parte do rebanho. Como grande estrutura concentradora de imagens técnicas, a midia elabora
um mundo paralelo, em cuja concretude e objetividade se pode crer sem ressalvas, da mesma
forma como se acredita na existéncia das dimensdes espirituais de onde Satanas ¢ invocado

para colocar a perder as almas dos crentes.
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Entdo, se o processo dialdgico no qual o Diabo se apresenta como protagonista vivo,
ativo e interativo ndo se da nas vias do intelecto como consignamos regularmente, ¢ preciso
admitir que ha outros meios para a fabricacdo de consensos, pelo menos nas comunidades
delimitadas pelo programa doutrinario. Temos, por assim dizer, uma aplicacdo do conceito
flusseriano dos paralelos de versdo e diversdo, no qual uma outra dimensdao do mundo, na
qual a realidade ¢ atravessada pelo mito, em igualdade de verossimilhanca, funciona como
recurso para desviar a aten¢do de tudo aquilo que angustia na existéncia percebida como real.
A midiatizagdo dessa dimensao paralela, de onde podem emergir demonios, corresponde, ao
mesmo tempo, ao processo de desmaterializagdo do mundo, da superficialidade, ao fim do
qual o entretenimento substitui a vivéncia.

Como espectadores na plateia do cinema, ou como os telespectadores diante da obra
de ficcdo televisiva, os individuos ja se espantam mais com a versao midiatizada da vida do
que com a propria vida. A historia pode ser reescrita seguidamente, e deixa de ser historia
para se tornar enredo de conveniéncias. As imagens do inconcebivel, tornadas palpaveis pela
midiatizacdo, redefinem o "imaginar", cujo sentido passa a ser o de impedir que a atencao se
concentre e a "consciéncia infeliz" venha a despertar o intelecto de seu torpor, conforme
observa Flusser, em citacdo de Hegel. Pois os portadores da "consciéncia infeliz" ainda
distinguem "o privado cé dentro" (dos grupos estruturados intra-humanos) e um "publico 14
fora". O sistema da religido precisa fazer adormecer tal consciéncia e criar uma forte
desconfianga contra o intelecto, inimigo da fé e nascedouro da divida. Segundo Flusser, “toda
concentragdo, todo didlogo, ameaga despertar a consciéncia infeliz adormecida: dai o
consenso de permitir as imagens que nos dispersam e divertem”. (2008, p. 68)

O Diabo esta, portanto, no intelecto, e ¢ preciso manté-lo em estado de letargia, apto
apenas para fazer funcionar o programa da religido. Uma mente que demoniza o intelecto, ou
seja, que nao produz gestos capazes de modificar o mundo, ja ndo trabalha - apenas funciona,
na definicdo de Flusser. Membros da comunidade que se tornam funcionarios do programa da
religido ndo se comprometem com a possivel contaminacdo do "privado ca dentro" pelo
"publico 14 fora", desde que o "privado" sirva para confirmar a doutrina. H4 nesse gesto de
conformismo um risco fundamental: o de fazer desaparecer a individualidade, transformando-

se o crente em funcionario do sistema que se justifica pelo temor ao Diabo.
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3 ESCATOLOGIA E TRANSCENDENCIA

O Capeta tem uma funcao primordial nessa relagdo, ao se apresentar como o autor do
risco que faz valer a pena para o crente o investimento na prote¢do oferecida pela igreja. Para
isso, o Diabo cumpre muitos papéis nos espetaculos divulgados pela televisdo e distribuidos
aos computadores e aparelhos moveis de comunicacao pelos departamentos de midia das
entidades religiosas aqui analisadas. Como uma ameaga sempre presente no cotidiano dos
individuos, ele se reproduz e multiplica em simulacros de multiplas fun¢des e habilidades,
que se manifestam das maneiras mais insuspeitas, como, por exemplo, numa dor de barriga ou
numa prisao de ventre. Na mutacao do real em hiper-real, as possibilidades da fé transcendem
as paredes dos templos e produzem qualquer possibilidade que, no confronto com o real,
acaba colocando a figura mitica do demonio na historia pessoal dos individuos, estabelecendo
para ela um lugar na cultura do grupo e, portanto, na sua propria historia.

Essa transi¢do, que transforma o fendmeno religioso em componente do conjunto de
"logicas midiaticas", ¢ capaz de criar toda uma realidade percebida e ndo questionada pelos
crentes, por mais inverossimeis que seus elementos parecam, quando vistos do terreno
exogeno da razdo, de onde tentamos compreender o protagonismo do Diabo. O demodnio se
manifesta no contexto de uma logica que se projeta da imaginacdo do crente, referendada
publicamente pela autoridade do lider religioso e consolidada em uma légica toda nova que
passa a existir quando midiatizada. A partir da midiatizagdo, outras histérias ganham
autonomia e autoridade para escapar do universo mitico e imaginario ¢ ganhar materialidade
nessa particular forma de racionalidade. Sobre essa nova logica, dessa maneira se expressa o

pesquisador em Ciéncia da Comunicacao Moisés Sbardelotto:

Assim, surge uma nova légica sociocomunicacional ¢ uma nova natureza socio-
organizacional. O ambito da religido e de suas praticas também passa a se remodelar
e a se reconstruir a partir das processualidades desse fenomeno - a midiatizagdo da
religido. Ou seja, a experiéncia religiosa também passa a ocorrer a partir das midias,
em uma relacdo sinérgica e em espiral entre processos sociais € processos
tecnologicos, entre praticas sociocomunicacionais a partir de técnicas especificas.
(2012, p.7)

Postados diante das cameras nos programas religiosos, os individuos desconhecem a
falta de limites da midia, o cardter expansivo das tecnologias digitais: compartilham e
perpetuam o momento em que se da a "transferéncia emotiva". Eventualmente, essas
transferéncias produzem um fenomeno de convergéncia entre o carater transcendente do

sagrado, representado pela figura divina que proporciona o valor simboélico central de todo o
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processo, € aspectos corriqueiros da vida humana, como necessidades fisiologicas,
sexualidade ou meros desejos de consumo. Veja-se, por exemplo, a transcri¢do de um culto na
Igreja Mundial do Poder de Deus, criada por Valdemiro Santiago, no qual o testemunho de
um milagre produzido pelo uso do "travesseirinho santo", que a fiel coloca sobre o local onde

se manifesta o Mal, produz uma cena de escatologia explicita:

Mulher: Eu tinha desde pequena prisdo de ventre. Vocés me desculpem, em nome de
Jjesus, eu peco perddo pelo que vou dizer agora. Mas eu passava de vinte dias, quinze
dias, dezoito dias, sem saber o que era sentar num sanitdrio e dar uma bela cagada.
Ah, ndo dava ndo, ndo dava nio. E verdade, meu povo, o que é que a gente vai fazer
sentada numa privada, ndo é cagar e mijar, ndo é ndo? Acontece que eu ndo fazia,
ndo.

Bispo interfere: Espera ai, mulher, deixa eu por uma linha aqui. A senhora, desde
crian¢a que sofria de prisdo de ventre e passava vinte dias, dezoito dias, quinze dias
sem ir no banheiro.

Mulher: Bom, ir no banheiro eu ia, né, me sentava ld no sanitdrio, ficava horas e
horas e dizia, ai meu Deus, por que sera que todo mundo caga, menos eu? Serd que
eu vou viver desse jeito pelo resto da minha vida, meu Deus? Tem misericordia de
mim... Eu nunca tive inveja de nada na minha vida, eu nunca tive, Deus sabe. Mas eu
tinha inveja da pessoa que se levantava da privada e dizia assim: acabei de dar uma
bela de uma cagada! Eu tinha, porque eu ndo fazia, meu irmdo, eu ndo fazia. Era
triste a minha situagdo, bispo. Eu tomava laxante, eu tomava tudo pra ver se eu
tinha ao menos vontade, porque nem sequer sentia vontade de fazer.

Bispo: E a senhora foi curada?

Mulher: Fui sim, com o travesseiro. Eu peguei o travesseiro, levei pra casa disse,
meu Deus, se esse travesseiro tem o sangue...

Bispo: Cadé o travesseiro, pastor, mostra aqui.

(Apanha uma pequena almofada azul, com cerca de 5 cm por 15 cm, entrega a
mulher).

Bispo: Mostra ai como a senhora fez em casa.

Mulher: Eu disse assim, meu Deus, se esse travesseiro é fiel, como diz aqui, eu sei
que uma hora dessa eu vou cagar, porque... peguei o travesseiro. (Coloca a
almofada sob a blusa, na barriga, mostrando como fez para obter o milagre). E essa

barriga ndo era assim, ndao, meu filho, era desse inchado, desse tamanho aqui, um
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buxo por acola. Nem comer podia, bispo, chegava o dia de ndo  poder  sequer
comer, porque ndo tinha aonde comer, a comida, se socava ndo tinha, as tripa
estava tudo lotada. Entdo, peguei o travesseiro, coloquei em cima, amarrei aquela
fronha, eu vou dormir e amanhd eu vou ¢ cagar, se Deus quiser. Deus é fiel e eu me
seguro sabe aonde? Em Nosso Senhor Jesus Cristo. Quando foi de madrugada eu me
levantei com uma caganeira, eu sai correndo de dentro da rede, digo Valha-me
Nossa Senhora! Ainda bem que eu moro perto do banheiro.

Bispo (rindo): Foi glorificada. Deu certo, mulher?

Mulher: Tenho certeza de que isso ndo vai mais acontecer comigo.

Bispo: Diga gloria a Deus.

Mulher: Gloria a Deus!

O Diabo esta presente nos intestinos da vitima, ndo apenas virtualmente, uma vez
que sua presenca virtual significaria que "existe apenas em poténcia e ndo em ato", no dizer
de Flusser. A vontade de poténcia do Capeta deu um no nas tripas da mulher e somente a
proximidade da pequena almofada azul, convencionada pela comunidade dos crentes como o
"travesseirinho santo", pode liberar o fluxo de fezes até o extremo inferior do tubo digestivo,
onde se concretiza o milagre e se processa em toda sua inteireza o extremado potencial de
escatologia que pode produzir essa relagdo. Vencido o Diabo, produz-se a "bela cagada" de
que nos fala o testemunho auténtico de quem se viu glorificada pelo "livramento". Assim
como, segundo Flusser, "os filésofos podem falar o que querem, a mesa continua sendo a
mesa, porque 'sinto' sua realidade" (2006, p. 173), da mesma forma podem os filésofos e os
racionalistas falar pelos séculos afora que se trata de uma barriga virtual, com intestinos
virtuais e dejetos virtuais, porque a protagonista do milagre se livrou efetivamente de sua
prisdo de ventre, sua barriga desinchou e ela ndo tem mais motivos para invejar aqueles que
vao ao vaso sanitario e fazem o que ali deve ser feito. “O mundo fenomenal tem, qual tapete,
dois lados e duas faces. A natureza ¢ uma dessas faces. A mente ¢ a outra. (...) Os fendmenos
do mundo da natureza tém réplicas no mundo da mente e vice-versa. A vontade estd no fundo
tanto da natureza como da mente”. (2006, p. 171)

Segundo Flusser, que consideramos um intimo conhecedor do Diabo e autor de uma
de suas mais reputadas biografias (ndo autorizada, diga-se), € a vontade que conduz o mundo
fenomenal. A funcdo fenomenal do "travesseirinho santo" foi, portanto, transformar a
"vontade fraca" que impedia o fluxo intestinal da paciente em uma "vontade forte" capaz de

desfazer o "n6 nas tripas" e expelir os dejetos da digestdo para fora do corpo. Com as fezes,
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pode-se dizer que o Diabo, em si, foi também enviado para o vaso sanitario. O que traz essa
escatologia ao nosso objeto de estudo ¢ a transferéncia para a cena publica daquilo que em
circunstancias normais se resume a privada. Convém, portanto, observar como se da essa
transferéncia e a que propositos ela vem a servir no contexto das organizagoes religiosas em
foco neste trabalho.

Percebe-se aquela logica socio-comunicacional no didlogo transcrito acima, que se
estabelece quando a fiel, transferindo o dilema de sua intimidade para o ecossistema
midiatico, encontra abrigo para superar o que imagina ser a origem de seu mal-estar. No dizer
de Sbardelotto, "(até mesmo) a religido constréi e gera sentido ao fiel também por meio de
processos sociais que ocorrem a partir do fenomeno da midiatiza¢dao" (2012, p. 7). No
episodio aqui apresentado, a mulher constréi uma identidade no grupo pela exposi¢cdo de sua
problematica intestinal, o que lhe possibilita o exercicio da alteridade, no transbordamento de
suas necessidades fisiologicas para o vaso sanitario, e, dai, para o mundo real. Ao desbordar
para a comunidade dos crentes que ela, agora, vai ao vaso e ali deposita o que ndo deve ser
retido, a vitima do Diabo, libertada, enfim, existe. Nao apenas existe, mas seu testemunho
desabrido a transforma em celebridade instantdnea no mundo midiatizado.

Por sua propria natureza, as organizagdes religiosas que observamos nao atuam
sendo no espaco publico, embora em sua agdo abrangente tenham que necessariamente
alcancar os individuos primariamente em sua singularidade e na intimidade de seus
pensamentos, de suas vontades e anglstias. Mesmo porque, elas tem também uma razio de
existir to expansiva quanto a que se observa no ecossistema da midia digital - moralmente
apoiadas na ordenagao: "Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda criatura". Ide,
portanto, ao espaco publico, ao espaco real dos templos e das pragas e ao espago virtual da
midia. O conceito dessa “esfera ptiblica” como um lugar fisico ou metafisico tem sido tema de
muitas e profundas reflexdes entre os pensadores ao longo da Historia; por exemplo, no que
se refere a funcao organizatdria e educativa da sociedade civil, na preservacao ou mudanga de
valores morais, vis a vis a sedu¢do do individuo pelos sentidos e o prazer sensorial.

Entdo, seja qual for o objeto da manifestacio do crente diante da comunidade
emocional, seu testemunho poderd transcender o limite que em outras circunstincias seria
considerado adequado para expressoes de intimidade. Embora uma declaracdo como a da
mulher que teve seus intestinos desatados pela forca do "travesseiro santo" tenha sido feita no
espaco estrito do templo, como se pode observar no video, e no ambiente fechado do
programa religioso, ¢ da natureza expansiva da organizacao religiosa a hipdtese de extrapolar

o contexto do culto para as telas, dando novo significado ao conceito de "esfera publica" ou
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de "espago publico". Para ser eficiente, a propaganda do valor do aparato magico precisa do
aval midiatico, do poder simbdlico que lhe d4 a midia.

Cumpre-se, nessa relacdo, o que Bourdieu chama de “poder estruturante” dos
sistemas simbolicos, que s6 podem exercer esse poder porque sdo estruturados. Organizado
em uma estrutura de poder real dissimulada em poder simbdlico, esse sistema religido-
negocios pretende estruturar uma visdo objetiva da realidade a partir de habitantes e
circunstancias préprias do mundo mitico, dividindo-os em Mal e Bem, de acordo com a
interpretagio conveniente dos textos que a comunidade dos crentes considera sagrados. E
necessaria, portanto, a adesdo dos crentes e sua concordancia em que os oficiantes do culto,
aqueles que se apropriam dessa verdade, exercem uma ascendéncia incontestavel sobre todos

os demais. Assim sintetiza Bourdieu a magia desse poder simbolico:

O poder simbolico como poder de constituir o dado pela enunciagdo, de fazer ver e
fazer crer, de confirmar ou de transformar a visdo de mundo e, deste modo, a agdo
sobre o mundo, portanto o mundo; poder quase magico que permite obter o
equivalente daquilo que ¢é obtido pela forga (fisica ou econdmica) (...), s6 existe se
for reconhecido, quer dizer, ignorado como arbitrario. (1989, p. 14)

Recorramos ao esquema que, segundo Bourdieu, demonstra como “o poder
simbolico €, com efeito, esse poder invisivel o qual s6 pode ser exercido com a cumplicidade
daqueles que ndo querem saber que lhe estdo sujeitos ou mesmo que o exercem” (1989, pp.7 e
8). No caso em andlise, pode-se observar como o sistema da religido organizou as agdes de
captacao, sele¢do e publicizagdo de fatos sobre a acdo do Diabo neste mundo, formando com
elas “estruturas estruturantes” para a construcdo de um “conhecimento” e de um “mundo
subjetivo”, no qual a salvacdo das almas e a promog¢dao do bem-estar material dependem da
entrega completa do individuo, o que inclui a perda da privacidade nos extremos em que o
jovem Leandro busca ajuda para se "curar" do homossexualismo e a senhora citada ha pouco
revela o que se passa em seu trato intestinal.

Como “estruturas estruturadas”, o sistema da religido se assenhoreia da lingua e da
cultura proprias da comunidade, promovendo a convergéncia de discurso e conduta para o
mesmo fim. Como instrumento de dominacdo, lanca-se mao do trabalho intelectual dos
bispos, pastores, apostolos, ou que titulo tenham os especialistas sacramentados pelo sistema,
portadores do monopdlio da interpretacdo “legitima” do texto sagrado, em funcdao de
dominacdo, ou seja, de apropriacdo do poder simbdlico desse saber. Assim, o poder simbodlico
se manifesta como contribuicdo especifica da violéncia simbdlica (ortodoxia) para uma

violéncia social (dominagdo) — no caso, representada pela intengao, explicitada nos cultos, de
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assegurar a dependéncia interna do sistema e sua expansao continua.

Mas a revelagdo da verdade objetiva e o aniquilamento da crenga, lembra Bourdieu,
causam a destrui¢do do poder de imposi¢ao simbdlico radicado no desconhecimento da razao
e na mistificagdo: expostos ao mundo, os crentes tém acesso a outras possibilidades, ¢ € nesse
campo externo, longe da comunidade, que se d4 o labor de tentacdo do demonio. Por essa
razdo, o sistema precisa ndo apenas manter iluminada a face sombria do Capeta, pela
constante convocacgdo de sua presenca as secdes de exorcismo, mas tem também que inovar,
criando novas formas de preservar a afiliagdo, como, por exemplo, no caso do seguro-dizimo.
A aniquilagdo do Capeta se dd costumeiramente em rito sumdario e ritmo crescente e
envolvente, para minimizar o risco da invasao do espago mitico pelo veneno da razdo, mas o
demonio sempre retorna, para renovar a reserva de poder simbolico da instituigao.

A “tomada de consciéncia do arbitrario”, segundo Bourdieu, ¢ a forma de
desestruturar essa perversao da competéncia comunicacional que preserva a autoridade
daqueles que sdo, na verdade, os invocadores do demdnio. Mas o risco de algum integrante da
comunidade vir a denunciar a validade desses processos comunicacionais entre as
"dimensoes" espiritual e fisica de percepcao da realidade ¢ minimo, porque o sentido de
comunidade emocional, de pertencimento, que da ao individuo seu valor social, estd
justamente na submissao absoluta a doutrina - na verdade, um programa, no dizer de Flusser.
A denuncia das distor¢des nesses processos comunicacionais se inscreveria no pressuposto
segundo o qual, para que atinja a plena cidadania, com chance de desenvolver a
autoconsciéncia e se libertar dessa vinculagdo, o individuo esteja aberto ao entendimento
critico do funcionamento desse sistema.

Entretanto, se a adesdo ao "contrato de salvacao" e a busca da "libertagao"
representam, na realidade, submissdo ao pragmatismo oportunista que objetiva
essencialmente os interesses da entidade religiosa, o que empurra tantos milhdes para o
campo de batalha mitico entre o Bem e o Mal? Lembrando ainda Vilém Flusser, devemos
considerar que a modernidade traz também a perda da nossa fé ingénua na vida, "e nossa fé na
razdo pura, € na razdo pratica, e na sociedade" (2006, p. 181). O assustador mundo
contemporaneo empurra "as vontades fracas" na dire¢do contraria a da modernidade, onde “a
mente livre de toda ilusdo, a mente emancipada, ¢ a mente que se retorce nos caldeirdes do
inferno”. (2006, p. 181)

Como “instancia da rotina didria”, a vida na comunidade religiosa deve produzir uma
ilusdo poderosa o suficiente para transformar em uma "vontade forte" o medo do vazio a que

fomos lancados na vida moderna, uma vontade capaz de superar a razdo. Assim, o crente se
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v€é comprometido a contribuir para a constru¢do de uma racionalidade e racionalizagdo de
uma possibilidade de interpretacdo de significacdo da vida que esteja além da razdo comum,
ou seja, a comunidade reproduz continuamente uma "critica da razao" militante cujo objetivo
¢ construir um simulacro da "razao pura" no ambiente mitico. Ao atuar na direcdo contraria a
da razdo da modernidade, em favor de interesses especificos de um poder que a submete, a
comunidade dos crentes ndo apenas estabelece um "estar no mundo" externo aos espacos da
modernidade, mas procura construir uma "modernidade" propria na qual o Mal s6 seja
admitido para ser humilhado publicamente.

No entanto, essa externalidade ndo pode produzir exclusdo. Ao contrario, o rebanho
dos crentes deve seguir vivendo no campo aberto da sociedade moderna, para agir sobre ela
na conquista de novas almas, para cumprir o mister da evangelizacdo. Deve-se problematizar
a expressdo "evangelho", cujo significado no original grego pode ser traduzido por "boa
nova", "boa noticia" ou "boa mensagem", quando se trata de textos anteriores a modernidade,
mas para a comunidade religiosa ela representa o ponto de contato com o "mundo”, como se
diz nos cultos aqui observados. Quando os oficiantes dos cultos usam a expressdao "do
mundo", procuram definir o mundo externo ao daquele ambiente dos fieis a "palavra", que
precisa ser levada a esse ambiente exdgeno para que seja cumprido o que diz o texto sagrado:
"Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda criatura".

Esta claro, entdo, que ha uma ambivaléncia nesse "estar no mundo" que se propde ao
mesmo tempo o isolamento e a agdo interativa. Nessa ambivaléncia campeiam os riscos do
desvio e da perdicdo das almas submetidas ao Bem impositivo, ao qual sucumbe toda
individualidade. Dai a importancia fundamental da presenca viva e permanente do Capeta,
cuja sombra deve ser constantemente lembrada para manter coeso o rebanho. Ainda que o
objetivo permanente da institui¢do seja ampliar a massa dos crentes, ¢ preciso manté-los em
coesdo de rebanho, para que possam seguir sendo apascentados nos campos gerais da
modernidade sem que sejam perdidos para o Diabo. Essa instavel circunstancia ¢ mantida em
equilibrio pela imposi¢cao de uma ordem simulada que resiste contra a entropia inevitavel do
grande ecossistema comunicacional; essa ordem simulada gera o processo de neguentropia
que assegura a coesdo da comunidade e a eficdcia do processo comunicacional.

Tanto o conceito de entropia como o de uma ordem simulada sdo importantes para a
analise do papel do Diabo no culto que se designa como cristdo. Emprestado da
termodinamica, o termo entropia tem originalmente o sentido de uma grandeza que mede o
grau de irreversibilidade de um sistema. Refere-se a parcela da energia que excede a fungdo

de produzir trabalho, em determinadas temperaturas. No campo de estudo a que nos
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restringimos, citamos o trabalho de Claude Shannon e o modelo de analise linear do processo
comunicacional que desenvolveu em sua Teoria Matematica da Comunicagdo, onde se propds
a mensurar a transmissao de mensagens digitais. Enquadrada entre as teorias funcionalistas,
que tendem a desconsiderar a complexidade das relagdes humanas, sua proposta tem sido
evocada para a andlise das trocas de informagdes entre maquinas, o que se torna cada vez
mais relevante, dada a interferéncia progressivamente maior de aplicativos e aparelhos nas
interagoes humanas.

No caso em questdo, o conceito de entropia se aplica a energia dispendida na acao
externa das entidades religiosas, tendo como objetivo extrapolar "no mundo" o senso comum
proprio do sistema da religido para estabelecer uma relagdo comunicacional eficiente no
ambiente complexo da sociedade. No contexto expurgado de racionalidade, onde prevalecem
os codigos fechados do sistema religioso, produz-se a neguentropia, uma ordem restrita e
restritiva. Assim, o que parece ruido ou excesso, para os receptores nao condicionados pela
crenca, tem uma fungdo essencial para a eficidcia da comunicagdo dirigida aos crentes. Se,
para Shannon e Wiener, a soma da informacdo em um sistema ¢ a medida de seu grau de
organizagdo e de seu grau de desorganizacdo, sendo um o negativo do outro, a mensagem
religiosa que extrapola a razdo percebida no senso comum da sociedade também depende de
uma soma "positiva" - o contetido dos textos sagrados e sua interpretacdo - equilibrada pela
soma "negativa" - sempre associada a narrativa sobre a agao do demonio.

Associado a ideia de desordem e caos, o Diabo cumpre a fung¢ao primordial de tornar
palatavel e verossimil a hipotese da perdicdo da alma, das doengas de causa espiritual, dos
distarbios sexuais como efeito da agdo demoniaca, dos fracassos no negdcio e nas finangas
domésticas como resultados de desvios da fé. Sem ele ndo se completa o processo
comunicacional que ocorre no templo ou no estidio e que ¢ multiplicado na televisdo e pelas
telas dos computadores e dos aparelhos moveis de comunicagdo. Amplificadas no ambiente
cibernético, as somas das informacgdes positivas e negativas so encontram equilibrio se aquilo
que representa o Mal estiver constantemente se sobrepondo ao Bem ali representado. A
entropia produzida pelo excesso ndo ¢ apenas consequéncia da energia e da énfase que
parecem exageradas, quando observadas do ponto de vista do senso comum, externo a
comunidade dos crentes: com seus gritos € invocagdes, suas imprecagdes, demonstracdes de
poder sobre o transcendente, os oficiantes dos cultos fazem do ritual uma forma eficiente de
produzir uma realidade simulada, na qual ¢ o diabo que produz a desordem, tangendo o
rebanho para dentro do ambiente neguentropico.

Para além do templo, no ambiente virtual e expansivo das midias digitais, compde-se
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essa realidade simulada que ndo precisa prestar contas a qualquer elemento do mundo real. Os
fieis assistem aos cultos e rituais de exorcismo e cura, em videos aos quais muitas vezes sao
acrescentados sons, musicas, gritos e efeitos graficos, e imaginam tratar-se da vida real. Agem
como aqueles personagens da série de filmes intitulados "Matrix", nos quais a realidade
simulada por um programa de modelagem computacional transforma-se na tnica realidade de
fato. Nesse contexto, o social se reproduz também como simulacro e deixa de ser o espago
coerente como principio de realidade. No dizer de Baudrillard, “o espago da simulagdo ¢ o da
confusdo do real e do modelo. Nao hé mais distancia critica e especulativa do real ao racional.
Nao hd nem mesmo exatamente proje¢do de modelos no real (...), mas transfiguragdo no
mesmo lugar, aqui e agora, do real em modelo”. (1985, p. 43)

Nesse sentido, as imagens transmitidas e consumidas por esse publico se configuram
também como entretenimento, em roteiros recorrentes nos quais o diabo cumpre o papel
principal entre os protagonistas. Ele tem os mesmos poderes dos representantes do Bem, o
Deus dos cristdos e seu filho, 0 Messias, mas ndo precisa de intermediarios para exercé-los:
basta que o crente vacile em sua fé, o que se concretiza em sua recusa, esquecimento ou
impossibilidade de cumprir os compromissos financeiros com a igreja, € o0 Excomungado se
apresenta. Como programa de entretenimento, a religido tem que funcionar no contexto de
uma "comunidade emocional" na qual o Capeta ¢ o ator principal e o medo de seu poder
domina o roteiro. Sem sua figura ameacadora, onipotente, onipresente € onisciente, desfaz-se
a liga que mantém a comunidade dos crentes. Sem ele, a comunidade ¢ massa, e ndo rebanho.

Satanas tem a forga.

3.1 Contratos de salvacao

Para se opor aos poderes supremos do demdnio, demonstrados rotineiramente nos
templos e publicizados continuamente nos canais de midia das organizagdes neopentecostais,
¢ preciso contar com um sistema igualmente poderoso para a captagdo dos sinais de
artimanhas do Tinhoso. Esse sistema se organiza em termos de uma modalidade religiosa que
ndo pode dispensar a interatividade permanente dos fieis com seus pastores e entre si,
funcionando todas as individualidades como suporte para a manuten¢do da integridade do
rebanho. Assim, as conversas privadas entre os crentes sdo reportadas publicamente nas

reunides de oracao, quando, a proposito de congregar a forga espiritual dos demais em auxilio
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daquele que vacilou, faz-se a denuncia da fragilidade do outro, para que seja submetido aos
processos correcionais e tangido de volta ao rebanho.

As problematicas individuais mais corriqueiras, como uma eventual falta de dinheiro,
o desanimo ou mesmo pequenos erros de conduta se transformam em dilemas comunitarios,
numa relacdo de alta carga emocional que tem como principio organizador a defesa do "povo
de Deus" contra a agdo do demdnio. Boa parte dos relatos e testemunhos que aparecem nos
programas das organiza¢des aqui observadas tem claramente origem em problematicas que
em outras circunstancias seriam tratadas como banalidades, mas que no contexto da
comunidade religiosa se transformam em questdes fundamentais. Todo o esfor¢co dos lideres
dos cultos se faz com o objetivo de produzir um sentido especifico para cada ato, cada caso,
cada narrativa, que se instala invariavelmente no roteiro geral da luta entre 0 Bem e o Mal.

Trata-se de um novo modo de "gestdo da crenga", conforme registra o pesquisador
em Ciéncias da Comunicacao Antdnio Fausto Neto. Nesse modelo convivem rituais arcaicos,
discursos religiosos tradicionais, narrativas tiradas de linguagens e culturas variadas e novas
tecnologias de comunicagdo, num sincretismo que ndo ¢ apenas o da religido, mas também o
das praticas comunicacionais. Os crentes ja ndo sdo apenas "fieis receptores" da mensagem
sagrada, mas foram promovidos a protagonistas, coprodutores desse modo de fazer religido.

Observa Fausto Neto:

“Trata-se de um fendmeno muito mais complexo do que as classicas caracterizagdes
sobre a Igreja eletronica que foram pensadas nas trés Gltimas décadas. Neste caso, as
relagdes entre processos midiaticos e praticas religiosas tém base na 'ambiéncia’ de
ordem midiatica, que incide no ambito de outras praticas sociais (...)”. (2006, p. 13)

No entanto, essa "promog¢do" tem um prego elevado. Ao ingressar nessas
comunidades, o fiel adere compulsoriamente a um contrato de salvacao pelo qual havera de
pagar o dizimo e o mais que puder, passando a integrar uma espécie de condominio
emocional condicionado pelo medo da perdicdo. A figura do Diabo compde os limites da
autonomia de cada um, sempre na dependéncia dos codigos definidos pelos lideres da
organiza¢do, que estdo permanentemente ocupados em criar e consolidar os simbolos que
fazem o repertorio, assim como se dedicam a manter as regras que formam a estrutura desses
codigos.

Como todo contrato, ¢ possivel quantificar as combinagdes de simbolos que formam
aquilo que Flusser chama de "universo significativo" do sistema. Mesmo quando se trata de
"narrativas espirituais", como ¢ aparentemente o caso em questdo, pode-se mensurar 0s varios

graus de eficiéncia desses processos comunicacionais, principalmente porque seus simbolos



57

representam elementos concretos, convencionados entre todos os integrantes da comunidade,
numa linearidade que produz poucos ruidos. Estamos falando, obviamente, de estruturas de
discursos tipicamente maniqueistas, os quais, para comunicar, exigem um grau de abstracao
de tal envergadura que eliminam os minimos impulsos de pensamento critico.

Para funcionar como um sistema de poder, ¢ preciso que esses discursos e narrativas
sejam capazes de produzir o didlogo de intersubjetividades que transpasse do real para o
simbolico, e vice-versa, sem que os interlocutores se deem conta dessas transgressdes da
racionalidade. Cabe ao oficiante do culto ou do rito de livramento determinar o grau de
imersao no imaginario que cada evento vai exigir, para que uma angustia com fundamento na
realidade (falta de dinheiro, desemprego, o mal-estar do sentimento de pecado, uma doenga,
sintomas de depressdo ou um corriqueiro estado de melancolia) seja transformada em
acontecimento de alto valor simbdlico para, ao final, se encerrar na nova realidade que sera
aceita pelos crentes. Somente com a constru¢do dessa realidade se consolida o processo que
ira produzir a transferéncia dos "reais" das carteiras dos individuos para os cofres da
institui¢ao.

Observe-se que os discursos e narrativas constroem repetidamente o mesmo roteiro,
no qual as formas simbolicas ndo se alteram, de modo que, para a comunidade, ja estdo
inscritas, pré-escritas e programadas - € aqui pode-se reiterar a correlacio com o conceito
flusseriano de programa - na sua propria concepgdo € na concep¢ao de seus programas de
funcionamento. Como uma mdquina semidtica, o sistema da religido condensa em suas
formas materiais e imateriais um certo numero de potencialidades, exatamente como nas
"imagens técnicas" estudadas por Flusser, ou seja, os simbolos ndo se abrem para outras
interpretagdes que nao aquelas programadas na mensagem, e programadas para realizar as
potencialidades pré-determinadas. Fazem parte do processo de comunica¢do, ndo natural,
artificial, que o homem constroi e que "nem sempre ¢ totalmente consciente" (2007, p. 99).

Embora ndo possamos considerar a figura simbolica do Diabo exatamente como uma
"imagem técnica" (como uma fotografia produzida no interior do aparelho), estdo presentes
nessa figura as condicionantes "técnicas", uma vez que os elementos que a compdem sao
elaborados, sistematizados e simplificados para a composi¢do de um determinado sistema
simbolico e assim constantemente reproduzidos na midia televisiva e na rede digital de
informacdes. Depois que se aprende os codigos do Diabo, ou seja, depois que se manifestou o
fenomeno da fé, quando o crente tende a esquecer a artificialidade dos codigos, o signo se
torna verdade, e toda duvida sera castigada. Flusser comenta “e esse ¢, em ultima analise, o

objetivo do mundo codificado que nos circunda: que esquecamos que ele consiste num tecido



58

artificial que esconde uma natureza sem significado, sem sentido, por ele representada”.
(2007, p. 90)

Como artificio, a comunica¢do do Diabo também tem a funcdo de construir esse
sistema cuja ambi¢do ¢ dar um sentido a existéncia por meio de uma trama de codigos. Esse
tecido artificial afasta o0 homem de sua natureza. Pode-se, entdo, afirmar que o sistema da
religido, ao tirar dos crentes a capacidade de romper o programa da comunidade, também
reduz sua humanidade, ao condicionar seu arbitrio e seu proprio pensamento aos elementos
constitutivos do sistema simbdlico que aprisiona sua vontade. Seres humanos transformados
em maquinas condicionadas por um "contrato de salvagdo" contra um Mal que também ¢
parte do programa. Para salvar suas almas, entregam suas almas. Abdicam de exercer sua
individualidade de fato e permanecem ignorantes de seu direito a individualidade, presos ao
programa de um Bem impositivo.

Esse programa ¢é vivenciado de duas maneiras, ambas associadas a logica da midia
de massa: como espectadores dos rituais de livramento, os crentes atuam no papel de
auxiliares de palco dos shows de auditdrio, reforcando com oragdes, gritos e "aleluias" as
palavras do oficiante, numa algaravia que envolve e impressiona mesmo o espirito mais
racional, principalmente nos templos enormes que sediam as principais entidades. Como
protagonistas, os fieis que estdo eventualmente recorrendo a ajuda do sacerdote para um
processo de cura ou livramento, comportam-se como participantes dos reality shows, nos
quais, reclusos em um espacgo delimitado pelo ritual, terdo sua intimidade devassada nos
limites do interesse do espetaculo.

Eles estdo alienados do processo de generalizagdo do espirito cientifico, pressuposto
do movimento em dire¢ao a modernidade. Sua adesdo ao contrato de salva¢ao das almas deve
oferecer alguma alternativa para a vida social mais ampla, diversificada e complexa, de modo
que eles estejam "no mundo" mas ndo "com o mundo". Tal circunstancia, de natural tdo ténue
quanto insustentavel, s6 pode ser mantida por uma ordem imposta, de tal maneira que nao
reste espaco para idiossincrasias, ou que haja um controle de tal maneira eficiente que toda
possivel idiossincrasia seja captada e tratada antes que possa contaminar o sistema. O poder
excessivo do Diabo produz esse controle, pela imposicdo do temor da doenca, da faléncia
moral e financeira, do fogo do inferno.

Este século, cuja historia ¢ relatada na dindmica das midias digitais, ¢ também
conhecido como um "tempo de excessos", entre outras razdes porque a imersao permanente
dos individuos no turbilhdo de informagdes produz uma intensidade inédita na experiéncia

temporal, com o aumento das estimulacdes sociais. Neste "tempo de excessos", também se
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observa que se produz, nas comunidades aqui observadas, uma religido "excessiva", que
invade todos os aspectos da vida de seus adeptos, numa absor¢do sem questionamentos que
desafia alguns dos pressupostos mais bem aceitos dos pensadores da sociedade, segundo os
quais os valores que dao vida a alteridade nunca sdao consensuais. Ao estabelecer uma "razao
soberana", ainda que simulada e arbitraria, o contrato de salvagdo da alma elimina o direito ao
contraditério, delimita os espacos da alteridade ao estreitar as possibilidades de contato,
estranhamento e reconhecimento do outro. Para ser aceito, o outro precisa ser em tudo
semelhante, ou seja, precisa ser signatdrio do mesmo contrato inclusivo e excludente. Por
outro lado, esse contrato representa um reconhecimento implicito do individuo como
ambiguamente homo sapiens € homo demens, ao propor que faga escolhas racionais em favor
de uma desrazdo, conceito que desenvolvemos adiante.

Ainda que contenha em seus termos o destino final do individuo, esse contrato nao
apresenta uma grande complexidade: trata-se apenas de entregar a alma, e com ela o controle
do seu ser, sua individualidade e a capacidade de narrar sua propria vida. Meia dazia de
paradgrafos dao conta dessa negociagdo, que entrega ao contratante a garantia de que,
cumpridos esses termos, ele estara protegido contra as artes e manhas do Capeta. No fundo, o
contrato oferece uma alternativa coerente com o espirito contemporaneo, no qual o triunfo da
ciéncia sobre a supersticdo produz como contraparte a sacralizacdo da ciéncia, ou sua
"soteropoliza¢do". Uma razdo quase cientifica define nos contratos de salvagdo a relagao
direta entre causa e efeito que se persegue nos laboratérios: dé-nos o dizimo e nds o
defenderemos de Satanas.

Para funcionar, esses contratos precisam se referir a termos absolutamente aceitos
por todos os seus signatarios, o que pressupde que o demonio deve estar no inconsciente do
crente, ndo apenas como uma subjetividade, mas como possibilidade concreta capaz de
interferir na sua mente e no seu corpo, na realidade objetiva de sua conta bancéria e nas suas
vontades. E preciso que toda sua capacidade de reflexdo esteja contida numa categoria do
pensamento religioso bem delimitado, onde toda irracionalidade possa ser administrada e o
ambiente das interacdes esteja perfeitamente higienizado de signos exogenos. Poderiamos
dizer que tais negociagdes se desenrolam num ecossistema proprio, paralelo ao mundo
exterior, onde as informacdes adquirem sentidos proprios € muitos signos podem ser tomados
por valores opostos aos que os definem no campo social externo.

Se aplicarmos, para localizar o sistema de comunicagao do Diabo no ambiente social
mais amplo, o conceito de ecossistema da informac¢ao, podemos convencionar, como metafora

dos ecossistemas bioldgicos, que o conjunto das narrativas, simbolos e linguagens
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predominante no sistema da religido compde um "bioma" de informacgdes, ou um "infooma",
onde estdo contidos todos os elementos que possibilitam as interagdes entre o demonio e os
crentes, o controle e a resolugdo. Esse "infooma" contém todos os elementos para a realizagao
do contrato: as circunstancias, o agente, o cliente, o risco ¢ as contrapartidas, formando um
conjunto de informagdes que serdo trocadas entre os protagonistas: o demodnio - autor do
risco; o cliente - vitima potencial; o sacerdote - agente do seguro; e a comunidade - avalista
do contrato. Aplicada sobre esse conjunto a simbologia que define os valores dessa relagao,
temos bem definido o conjunto dos cddigos que condicionam esse "infooma'", como um
conjunto de informagdes e suas fungdes especificas.

Tudo se processa nesse "infooma" como num programa fechado, no qual toda
informagdo esta previamente catalogada e com suas funcdes determinadas. Nao ha outras
possibilidades simbolicas, ndo ha obra aberta, ndo hé interpretacdo divergente, a ndo ser como
recurso do proprio programa em sua funcdo de convencimento. A comunicacdo entre os
participantes desse processo pode ser dialogica ou discursiva - até mesmo o Capeta pode
expor suas razdes, como no caso de Leandro, em cujo corpo atuava uma caterva de demonios
chefiada pelo Principal, o Cabega, que responde a entrevista proposta pelo bispo da Igreja
Universal. Como sempre, ela ¢ construida e nao natural, conforme lembra Flusser, “a
comunicacdo humana ¢ um processo artificial. Baseia-se em artificios, descobertas,
ferramentas e instrumentos, a saber, em simbolos organizados em codigos”. (2007, p. 89)

Portanto, os codigos que compdem o "infooma" do sistema da religido ndo sdo
naturais, sdo criados ou recondicionados para que possam servir ao propdsito comunicacional
do contrato. No entanto, como "apos aprendermos um céddigo, tendemos a esquecer sua
artificialidade" (2007, p. 90), tanto esses codigos como os simbolos que os constituem passam
a compor uma "segunda natureza", artificial, que transcende a vida real, que nos faz esquecer
o mundo da natureza humana original. Ainda Flusser: “a comunicagdo humana ¢ um artificio
cuja intengdo € nos fazer esquecer a brutal falta de sentido de uma vida condenada a morte.
Sob a perspectiva da "natureza", o homem ¢ um animal solitdrio que sabe que vai morrer e
que na hora de sua morte esta sozinho”. (2007, p. 90)

Assim como em todo o ecossistema de informagdes que preenche o mundo, o
especifico "infooma" do sistema da religido existe como conteido para o artificio
comunicacional - no caso, a comunicagdo da prosperidade imediata combinada a salvacao
eterna, por meio desse contrato carregado de ferramentas, ritos, instrumentos, em suma, de
simbolos organizados em cddigos que propdem um sentido para a vida humana. Os elementos

dramaturgicos dos cultos e dos ritos de livramento sdo sempre variagdes de énfase sobre os
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mesmos contetdos, um conjunto restrito de simbolos que, estruturados, formam um cédigo
poderoso e inibidor de desvios, ruidos e distragcdes. Como esse sistema produz informagdes? -

questionariamos, para seguir na linha proposta por Flusser. Ele responderia:

Para produzir informagdo, os homens trocam diferentes informagdes disponiveis, na
esperanga de sintetizar uma nova informacdo. Essa é a forma de comunicagido
dialégica. Para preservar, manter a informacdo, os homens compartilham
informagdes existentes na esperanca de que elas, assim compartilhadas, possam
resistir melhor ao efeito entropico da natureza. Essa ¢ a forma de comunicagdo
discursiva. (2007, p. 96, grifo nosso)

Observe-se, entdo, no ritual de livramento do jovem Leandro, como o bispo propde
um didlogo com o demdnio, colhendo dele as informagdes com as quais ird posteriormente
produzir o discurso. No caso da mulher que tem as tripas amarradas pelo Capeta, o oficiante
dos rituais de testemunho tem sua atencao voltada pelo discurso enfatico da fiel, e a coloca no
centro do processo dialdgico, estimulando-a para que produza a narrativa que ird corroborar o

discurso que permeia todo o evento. Como lembra Flusser:

Nenhuma das duas formas de comunicacdo pode existir sem a outra; a diferenga
entre as duas formas é uma questdo de ‘distdncia’ da observagdo; para que surja um
dialogo, precisam estar disponiveis as informacdes que foram colhidas pelos
participantes gragas a recep¢do de discursos anteriores. E, para que um discurso
acontega, o emissor tem que dispor de informagdes que tenham sido produzidas no
dialogo anterior. (2007, p. 97)

,

E nesse processo, em que didlogo e discurso se encontram implicados um no outro,
que se produz o fendmeno da relativizacdo da racionalidade, essencial para que seja validado
o contrato de salva¢do. Mas nesse imbricamento predomina o discurso, por meio do qual a
mensagem se realiza e o Bem se estabelece como um valor impositivo. Nesse sentido, e ainda
sob as luzes de Flusser, podemos entender que a relagdo comunicacional em que se realiza
esse contrato tem caracteristicas do Romantismo, "com seus oradores populares € sua nog¢ao
de progresso" (2007, p. 98): nessa relagdo predomina o discurso, etapa final das interagdes,
pelo qual se efetiva a autoridade do sacerdote, delimita-se o cerco protetor contra as razoes do
mundo, efetiva-se a dominacao pelo poder simbolico. A comunicacao dialdgica se apresenta

claramente como instrumento para validagao do discurso.
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3.2 A terceirizacio do diabo

Também se pode compreender a atmosfera existencial caracteristica do Romantismo
na predisposi¢ao dos participantes da comunidade religiosa a uma critica da modernidade e da
Histéria, que sdo reinterpretadas segundo a imaginagdo e as emogdes produzidas pelo
discurso. A natureza de "comunidades emocionais" também se manifesta nesse clima em que
a informacao fatica ¢ deslocada para o terreno de uma "racionalidade simulada" cujo unico
proposito € o do convencimento, ndo o do didlogo. Esse processo permite observar como, ao
substituir a moral cristd fundamentada na fé por uma doutrina fechada no discurso que
enfatiza o poder do Mal, todo esse contexto comunicacional se desloca do campo da religido
para o do fetiche, onde se concretiza o comércio de almas.

A troca da fé pela doutrina restritiva configura uma inversao, quase uma apostasia,
por meio de uma "teologia inversa ou negativa" que instala o0 demonio como referéncia da
religido, tornando-o interlocutor privilegiado dessa negociagdo. Nesse sentido, pode-se dizer
que o didlogo conduzido pelo sacerdote tem como principal funcionalidade a de colocar a
figura do deménio no centro do processo comunicacional. E durante a fase dialogica que se
faz a maxima valorizacao de seu papel na dramatizagcdo do sofrimento que se pretende curar
ou da graca que se quer alcangar: convocado das mais profundas dimensdes do espirito,
provocado e emancipado como persona do mundo real, o Diabo participa da conversagao que
produz os fundamentos do discurso com que serd finalmente vencido. Mas voltard ao seu
proprio mundo, onde permanecerd de plantdo até ser novamente invocado.

Esse processo evoca o modelo de negdcio chamado de "terceirizacdo", no qual o
labor menos nobre, mais arriscado ou sujo ¢ repassado a um operador eventual que nao
pertence aos quadros da organizacdo. O Diabo cumpre essa missdo, ao produzir na
comunidade, com sua presen¢a poderosa, uma experiéncia, uma ontologia € uma estética do
Mal, que pode ser vivenciada e observada ao vivo, pela televisdo, e muitas vezes revisitada
pelas midias digitais. O sacerdote terceiriza para o demoénio a fun¢do de explicitar o que
acontece com o fiel que se desvia do caminho da igreja, e o Capeta cumpre de maneira tao
eficiente seu trabalho que chega a produzir uma realidade capaz de envolver os campos
social, cultural e econdmico sublimados no territorio da religido-fetiche.

Mas nao seria manifestacdo de loucura aceitar que uma figura mitica seja capaz de
atravessar as dimensdes cOsmicas para roubar as almas dos humanos? Como analisar

processos comunicacionais, racionalmente, nesse terreno subjetivo? Precisaremos identificar
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uma sutil diferenca entre o que se conceitua grosseiramente como loucura e estados mentais
heterodoxos presentes como categorias do pensamento religioso. Sem correr o risco de cair na
relativizagdo do que seja racionalidade, podemos, por exemplo, tomar emprestado o conceito
de desrazao, como experiéncia valida e particular de percepcdo da realidade. Essa
aproximagdo de uma desrazdo como racionalidade simulada ¢ atualizada pelo filésofo e
psicoterapeuta Peter Pal Pelbart, que trabalha na contemporaneidade o conceito de Foucault,
propondo uma abordagem que nos ajuda a realizar a dificil tarefa de fotografar o demonio em
suas apari¢oes nesta dimensao do universo onde podemos observa-lo.

Como somos compelidos a perseguir um territorio racional de onde possamos
observar o objeto do estudo, podemos conjecturar que tudo isso se passa num contexto da
desrazdo (deéraison), conforme proposto por Michel Foucault na primeira versao de sua obra
intitulada "Folie et déraison. Histoire de la folie a l'dge classique" (Paris, Plon, 1961):
segundo Foucault, citado por Pelbart, os comportamentos nao razoaveis eram considerados
como sintomas de insanidade até o periodo do Renascimento. Na era contemporanea, siao
muitas as formas de escolhas "desarrazoadas" que, no entanto, aceitas como parte do conjunto
das paixdes humanas, ainda assim se apresentam como formas de deslocamentos do
socialmente razoavel, embora nao consideradas como alienagdao ou doenga mental. Ha muitas
maneiras de compor uma verdade do mundo que ndo cabe nas convengdes ilustradas pelo
conhecimento cientifico; elas formam um enorme complexo de desrazoes, entre as quais
pode se incluir uma vida administrada pelo medo do Diabo.

Diferentemente dos espiritos malignos que afligem os Cuna e dos Kariri-Xoco, que
precisam ter seu poder simbolico diminuido para que o Xama opere a cura dos males que eles
produzem, o Diabo dos neopentecostais precisa ser emancipado, precisa ter seu valor
ampliado para que se engrandega o trabalho do sacerdote que o ird enfrentar. Diabo e
sacerdote atuam em simbiose, numa parceria em que a fun¢do do caos ¢ atribuida ao Capeta,
como terceirizado, para que o oficiante do culto e dos rituais restabele¢ca uma ordem na vida
dos crentes. Nesse sentido, poderiamos observar que se instala uma relagdo na qual uma
proposicao de realidade se fixa em si mesma, determinando um valor independente do mundo
exterior. Nao se trata, porém, de manifestacdo de loucura, mas de uma vivéncia que revela sua
particular verdade sobre o mundo, com suas narrativas e seu discurso.

Podemos, portanto, considerar a suposicdo de uma diferenga entre loucura e
desrazdo no mundo contemporaneo, ¢ especificamente no caso de comunidades cujos
integrantes constroem a alteridade com a mediacdo de uma figura mitica, uma alteridade

condicionada pela presenca ameacadora do Mal. Essa diferenga, que compde a ideia de um
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contexto de desrazdo em vez de uma ideia contemporanea de insanidade, reforga a percepgao
de que estamos lidando com caracteristicas do Romantismo, nas comunidades em que a
critica da modernidade se fez conforme uma interpretagao da Historia e dos fatos do mundo
segundo a imaginacao e as emoc¢des condicionadas pelo temor da perdi¢ao da alma.

De certa maneira, nas andlises correntes sobre os cultos nos quais a figura mitica do
demonio se corporifica para protagonizar um papel central, concreto e fisico, omite-se o fato
de que esse sujeito, o demodnio, tem sido deixado de lado e proscrito no mundo
contemporaneo, da mesma forma como o homem reconhecidamente insano ¢ comumente
desprezado na construcdo da cultura e da Historia. A segregagdo do Diabo nos estudos sobre a
sociedade contemporanea significa também a exclusdo daqueles que, tangidos por seu poder,
escolhem determinado tipo de atuagao na sociedade, e sdo como individuos que se habilitam
para uma cidadania a partir de um campo de refugiados. Mas eles ndo estdo excluidos de toda
a razdo, pois, conforme observava Nietzsche, se o Diabo opera na circunstancia de trevas
(digamos, nas trevas da desrazdo), o resultado dessa obra se verd sob a luz da razdo:
“Quidquid luce fuit, tenebris agit (0 que aconteceu na luz, atua nas trevas), mas também o
contrario: aquilo que vivemos no sonho, € que nele vivemos repetidas vezes, termina por
pertencer a economia global de nossa alma, tanto quanto algo "realmente" vivido (...)”. (2010,
p. 81)

A propria andlise da construgdo da alteridade nesse campo de reclusos que agem
sobre 0 mundo a partir de uma espécie de desrazdo consciente indica que a composicdo do
social nesse campo restrito € condicionada pela abdica¢do de uma razdo compartilhavel com o
mundo e sua substitui¢do por aquela racionalidade simulada da qual nos fala Baudrillard. No
entanto, esses individuos influenciam a sociedade complexa com seus votos, seu trabalho, seu
poder de compra, sua mobilidade, suas escolhas de lazer e pelo uso intensivo das tecnologias
digitais de comunicacdo. Dai a aplicacdo do termo cunhado por Foucault, que o diferencia da
loucura pelo fato de tratar de uma condicdo em que se da a alienacdo eletiva, como uma
aventura legitima da razdo humana, ndo passivel da exclusdo real mas que, antes, se
caracteriza como uma autoexclusio, quase um autoexilio como condi¢do de estar no mundo.

Trata-se, em termos simples, ndo de uma loucura com enfoque clinico, mas de uma
condicdo  cultural e politica, muitas vezes alcada a condi¢do de vanguarda, ainda que
eventualmente vista como patologia. O que divide os dois conceitos pode ser a ocorréncia ou
ndo do sofrimento psiquico e a producdo ou ndo de uma subversdo estética ou
comportamental, e para diferencia-los Foucault propde fazer da desrazdo objeto de uma

reflexdo ndo psiquiatrica, sem, no entanto, transforma-la em gueto mitico, alienacdo ou
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literatura. Recusando-se essa polaridade, pode-se estudar aquilo que a principio nos parece
ausente de razdo, situando mesmo o conceito de racionalidade simulada em um padrdo no
qual os aspectos comunicacionais de seus protagonistas possam ser observados a luz das
teorias apropriadas. Nos rituais e cultos, hd historias sendo contadas, € ndo sdo contos de
loucura, ainda que no centro do enredo esteja a figura mitica de Satanas.

Ao contrario dos sujeitos imersos na loucura psiquica, condenados ao siléncio, estes
sobre os quais tratamos sdo protagonistas ativos, mais enquadrados no quadro da desrazao
segundo Foucault, autores de uma ruidosa algaravia com a qual cuidam de moldar o mundo
externo a sua maneira, evangelizando-o. Para identificar seus refigios nao convém praticar
uma arqueologia do siléncio, mas, ao contrario, ouvir seus ruidos, entre os quais sdo bem
audiveis os grunhidos do préprio demodnio, pois, como se pode depreender da observagdo de
seus ritos, o Capeta abre o espetaculo, cumprindo o papel para o qual o sacerdote ndo pode se
oferecer. Esse protagonismo exercido em fun¢do fisica e presente por um ser mitologico,
torna complexa a tarefa do observador, uma vez que se esta constantemente entre duas
realidades: a do analista e a do sujeito que se pretende compreender, sendo este sujeito
intangivel como mito, mas concreto em sua praxis no mundo dos fieis.

Trava-se, aqui, aquele contexto da caga sobre o qual nos fala Nietszche, no qual o
homem que se julga imerso na razao perde o faro para imaginar e estabelecer, por exemplo,
"o problema da ciéncia e consciéncia dos homens religiosos" (2010, p. 47). Do pedestal da
racionalidade, o estudioso tem dificuldades para enxergar na densa vegetacdo do mundo
contemporaneo o ser que, para Nietzsche, se compraz na negagdo de sua humanidade, pois:
“desde o comeco, a fé cristd € sacrificio: sacrificio de toda liberdade, todo orgulho, toda
confianca do espirito em si mesmo; € a0 mesmo tempo, soliddo e auto-escarnecimento,
automutilag¢do”. (2010, p. 49)

Para produzir essa escolha na qual o crente abdica de prazeres socialmente aceitos
pela modernidade, ¢ preciso que, na contra-for¢ca das vontades de cada individuo, se oponha
uma for¢a descomunal, capaz de levantar o muro da davida entre o desejo humano e a
salvacdo de sua alma. O contrato ¢ celebrado entre a igreja e o crente, sob aval do apostolo,
do bispo, do pastor, mas o empreiteiro da obra ¢ o demdnio, terceirizado. Sem ele, ndo existe
valor a ser negociado, nao ha sentido no sacrificio da liberdade e do direito de experimentar a
vida em sua plenitude de angustias e prazeres, perdas e ganhos.

Em vez de enclausurar essa racionalidade simulada no territorio especifico onde
ocorre o combate entre 0 Bem e o Mal, como uma forma de alienacao, nos vemos compelidos

a admitir a possibilidade de um enfoque da desrazdo fora do campo clinico, considerando
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que, como manifestacdo cultural, as interacdes entre o crente e o demonio se dio num
contexto de um teatro vivo, no qual magia e realidade se mesclam continuamente. Observado
como um operador efetivo sobre a vida dos crentes, capaz de lhes atrapalhar os negbcios,
embaralhar suas relagcdes conjugais, provocar doengas, amarrar suas visceras ¢ subverter sua
natureza sexual, nosso personagem ¢ também agente de um processo de subversdo, ao
deslocar o eixo do mundo para uma dimensdo mitica, para onde somos irremediavelmente
arrastados em nossa tentativa de melhor compreendé-lo.

Porém, conforme observa Pelbart a luz de Foucault, ¢ tipica da modernidade essa
exposicdo constante a desrazdo, esse entrelagamento entre o dentro e o fora da Historia, entre
a negacdo da racionalidade e o abrigo em suas certezas, sem que se configure tal transicao
como sinal de alienacdo ou patologia. Abandonando-se a polaridade entre o enfoque clinico e
o enfoque cultural, pode-se refletir racionalmente no campo da desrazdo, observando-se como
aquilo que, do lado de dentro da Historia, nos parece delirio, no fora (que ¢ o real para a
comunidade dos crentes) se configura plenamente como realidade: as artes divinatdrias, a
conversagao com os espiritos, o poder de cura e at¢ mesmo a capacidade de mover de um
lugar para outro os demonios encontrados fora de seu habitat nos infernos sdo essa realidade.

O contexto da religido-fetiche seria, entdo, como o labirinto mitolégico, de onde o
individuo, enredado pela palavra sagrada, s6 consegue sair se aceitar o fio da interpretacao
oferecido pelo lider religioso. Estamos, entdo, num processo em que, ao aceitar a palavra
segundo a qual sua alma esta vulneravel as artimanhas de Satanas e todos os seus problemas
decorrem dessa influéncia maligna, o individuo cai no labirinto de onde s6 podera sair se
cumprir exatamente o que esta escrito, segundo a interpretagdo do programa doutrinario. Ele
¢ refém voluntario que, ao aceitar como verdadeira sua vulnerabilidade as manhas do Capeta,
entrega-se a desrazdo de onde sO6 poderd ser resgatado pela negacdo absoluta do préprio
labirinto ou pela adesdo irrestrita aquilo que se transformou em sua razao.

No entanto, ndo ha paradoxo nessa razdo desarrazoada, ainda que, segundo Pelbart,
"uma desrazdo nao contraditéria a razao ¢ algo que nosso pensamento nao estd acostumado a
perceber" (1989, p. 42). Adaptando o que diz o filésofo sobre o insano: ainda que ndo o
tratemos como portador de uma patologia, o crente estd tdo identificado com sua ideia, que,
vista do fora, nos parece insensata, "que seu ser acaba alojando-se nela, por inteiro, nao
obstante continue conectado com sua consciéncia racional" (1989, p. 49). A luta entre o
desejo de estar no mundo em pleno gozo de seus prazeres e a vontade de salvar sua alma
ocorre nesse labirinto em que o sujeito esta imerso, numa desrazdo que € “a negacdo da

histéria, isto ¢, da dialética, do encadeamento, da acumulagdo, do progresso, do sentido,
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porque a desrazao ¢ aquilo que arruina a possibilidade de qualquer histéria”. (1989, p. 65)

Razdo e desrazdo podem conviver no mesmo contexto e concorrer para a
naturalidade do discurso pré-moderno na religido-fetiche, porque a praxis assim o permite.
Ainda que, no ambiente de dentro do mundo, a existéncia efetiva do demdnio, em seu
protagonismo concreto, seja considerada uma impossibilidade, o crente estd impermeavel a
essa contaminagdo de uma racionalidade exterior ao labirinto, porque ele "viu" o espirito
maligno se expressar no corpo do infeliz que vacilou e acabou se desviando da doutrina e de
seus compromissos com a igreja. O que faz a diferenga entre o possivel e o impossivel € esse
olhar capaz de enxergar, naquilo que se manifesta, uma persona ndo sujeita a davida.

Portanto, para podermos aplicar ao objeto deste estudo os conceitos que, no campo
da razdo, nos permitem auscultar significados, intengdes, simbolos e efetividade
comunicacional, torna-se necessario aceitar a desrazdo como um estado mental que ndo se
confunda com loucura ou alienacdo. Se o mundo inteiro fosse a comunidade dos crentes, ou,
pelo angulo de dentro para o fora, se o Evangelho segundo as organizagdes aqui observadas
fosse o sistema estruturante de toda a cultura humana, essa seria a Unica razao existente, até
que se infiltrasse em seu labirinto o fio da contracultura. Encontramos aqui, portanto, um
territorio no terreno da razdo, ainda que ndo seja formado de massa soélida, a partir do qual
podemos observar o demoénio e sua performance no ambiente dos humanos.

Podemos nos socorrer de Nietzsche neste ponto, ainda com apoio em Pelbart, se
observarmos que, sendo o arbitrio humano dependente de sua vontade, e inexistente ou
inoperante se respaldado por uma vontade fraca, para fundamentar a ideia segundo a qual o
Diabo opera num sistema de simbolos nos vemos compelidos a situar esse objeto na

correlagdo de forcas delimitado pela doutrina, que a tudo condiciona, considerando que:

Uma for¢a ndo tem realidade em si, sua realidade intima ¢ sua diferenga em relagéo
as demais forgas, que constituem seu exterior. Cada forca se "define" pela distancia
que a separa das outras forgas, a tal ponto que qualquer forga s6 podera ser pensada
no contexto de uma pluralidade de forgas. (1985, p. 109)

Assim, o Diabo e seu protagonismo, 0s exorcismos € curas, a convic¢ao da salvagdo
das almas e suas contrapartidas financeiras e de compromisso com a comunidade, tudo isso
existe no espaco entre as forgas, que ndo pertence a racionalidade nem a alienacao, mas aquilo
que estamos propondo como o territério da desrazdo, na qual se encontra a "razdo pura
teorica" fundada no fenomeno que todos podem testemunhar. O equilibrio das tensdes entre

as forgas do Bem e do Mal exige que o Mal ndo seja definitivamente subjugado, mas
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permaneca no jogo, porque sem sua presenca, ndo ha como o crente comprovar a qualidade da
sua forca. Ao abdicar de alguns prazeres do mundo, o crente encontra compensacdo na
aquisicdo desse adicional de poténcia que lhe permite uma for¢a de qualidade adequada para
ao mesmo tempo alcancar a salvagdo eterna e contar com uma vida de bem-estar e
moralmente confortavel.

Para oferecer a comunidade um ecossistema defendido tanto das infiltragdes da razao
quanto da contaminagdo da loucura, o oficiante do culto precisa contar com uma atuagao
sempre exemplar do Diabo. Os aspectos dramatirgicos dessa mise-en-scéne sao bastantes
distintos de igreja para igreja: Edir Macedo, da Igreja Universal do Reino de Deus, conduz o
espetaculo como um domador de feras, agoitando o diabo e ndo raramente submetendo sua
vitima a contatos fisicos agressivos e constrangimento; Valdemiro Santiago, da Igreja
Mundial do Poder de Deus, apela para a emogao, envolve a plateia e tem menos contato fisico
com os pacientes de seus rituais; Silas Malafaia atua a maior distancia, fazendo mais uso da
palavra do que da agdo, e procura revestir suas intervengdes com o discurso da afirmac¢ao da

fé sobre a ciéncia e a razao, propondo um conhecimento "cientifico" submetido a f¢.

3.3 A concorréncia infernal

Como se pode depreender das reflexdes que pudemos conduzir até aqui, ndo ¢ facil a
vida daqueles que se dedicam a proteger a comunidade dos crentes das malicias do
Excomungado. Além de ter que construir uma "razao pura" apartada da razao pratica fundada
que supde o livre arbitrio, o comum da contemporaneidade, e tdo convincente quanto esta,
cada um deles precisa assegurar sua precedéncia no front do combate contra dois poderosos
inimigos: o demodnio e a propria racionalidade. De modo geral, nas manifestagdoes que foi
possivel coletar, a estratégia mais utilizada € relacionar um tema ao outro, ou seja, creditar ao
demonio tudo que representar um desvio da unica racionalidade aceitdvel, aquela exclusiva
maneira de interpretar o mundo que mantém o crente agregado ao rebanho, e garantir a
eficiéncia do processo comunicacional que preserva a comum-unidade por meio da condigdo
homogénea imposta a todas aquelas singularidades.

Assim, hd uma ordem no sistema da religido-fetiche que corre o risco permanente de
ser quebrada pelo caos do mundo, trazido pelo demdnio, e o desafio ¢ manter a coesdo do

rebanho sob o pressuposto de uma razao que se renova e se consolida a cada performance do
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Capeta. Trata-se de verdadeira proeza a realizagdo desse fendmeno social, que insere
elementos pseudo-arcaicos ou atemporais no contexto cultural da contemporaneidade, e assim
obriga o observador a retroagir na historia do pensamento para melhor compreender como se
da a constru¢do de uma razao que nao admite desvios. Seus proponentes ndo temem o
principio da contradi¢do pois, como dizia Kant, ao refletir sobre "A religido dentro dos limites
da simples razdo", eles sempre contardo com alguma razdo na critica do mundo: “que o
mundo vai de mal a pior ¢ uma queixa tdo velha como a Histéria, ou como a velha arte
poética, tdo velha quanto a mais velha entre todas as poesias, a religido dos sacerdotes”.
(1974, p. 367)

O valor simbolico do demdnio, que justifica a pregagdo dos religiosos, exige a
demonstragdo, nos limites de uma razao aceita pelos crentes, de que, ao contrario do que
observava o filoésofo, citando os pedagogos de seu tempo, o mundo ndo se move
ininterruptamente "justamente na direcdo contraria, a saber, do mal para o melhor (apesar de
imperceptivelmente)" (1974, p. 367). O poder do Diabo também ndo permite aceitar que pelo
menos a disposi¢ao de melhorar pode ser encontrada facilmente na natureza humana. Pode-se
mesmo ponderar, na analise dos discursos de pastores, bispos, apostolos, que eles discordam
de Séneca, citado por Kant, quando diz que "sofremos de males curdveis e, se quisermos
curar-nos, a natureza nos ajuda, pois fomos criados para o bem" (1974, p. 367). O que nos
ajuda ndo ¢ a natureza, mas a adesao incondicional a comunidade dos que buscam a salvagao.

Se o0 homem ¢, por natureza, moralmente bom ou moralmente mau, trata-se de uma
questdo secundaria diante do escopo das organizagdes religiosas, cujos integrantes interagem
com extrema naturalidade, cotidianamente, com o Diabo, objeto deste estudo: o que importa ¢
consolidar a verdade segundo a qual o juizo do homem estd permanentemente sob ameaca do
Capeta. As assertivas apreendidas nos cultos e rituais podem coincidir com qualquer das
proposi¢des preliminares de Kant: seja o homem bom ou mau por natureza, ¢ sempre a
rejeigdo ou a aceitacao das tentacoes do demonio que o fardo ser bom ou ser mau. O Mal
estaria, entdo, no livre arbitrio que, ainda segundo Kant, tornaria o homem imputavel por sua
escolha, langando-o numa armadilha da qual ndo pode sair por suas proprias forcas, pois "este
mal é radical porque corrompe o fundamento de todas as maximas morais; a0 mesmo tempo
também, como propensao natural, ndo pode ser extirpado por for¢as humanas" (1974, p. 379).
Os pastores, bispos, profetas e apostolos das organizagdes religiosas que observamos

poderiam se valer de Kant, quando diz:

Por conseguinte, a malignidade da natureza humana ndo ¢, pois, maldade, se
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tomarmos esta palavra no sentido estrito; a saber, como uma intengao (...) de admitir
o mal, enquanto mal, para motivo em sua maxima (pois esta ¢ diabolica), mas
muito antes perversdo do coragdo, o qual, portanto, denomina-se também um
coracio mau. Isto ¢ compativel com uma vontade em geral boa; (a malignidade - N.
do A.) provém de uma fragilidade da natureza humana, pouco forte para seguir os
principios que adotou (...). (1974, p. 379, grifo nosso)

Ainda que levemos em conta as criticas nietzschianas ao conceito kantiano de moral,
ndo ¢ demais lembrar Nietzsche e seu desprezo por uma conceituagdo de livre-arbitrio ou
cativo-arbitrio e a centralidade da ambivaléncia entre vontades fortes e fracas em sua reflexdo
sobre 0 Bem e o Mal, porque a "vontade em geral boa" de Kant ndo basta para manter o
homem livre da acdo do demonio, se ela ¢ "pouco forte" para escolher os principios do Bem.
A justaposicdo de Nietzsche a Kant, neste caso, nos permite observar como "uma vontade
geral boa" ndo seria suficiente para assegurar que o homem ande pela senda do Bem, se essa
ndo for uma "vontade forte". Para torna-la forte, ¢ preciso que cumpra os pressupostos
exigidos pela pratica religiosa.

Essa complexidade ndo pode ser levada ao templo, onde a constru¢do de uma
racionalidade simulada exige o controle restrito do pensamento. Para ser bem sucedida na
concorréncia infernal entre seus pares pela precedéncia ou hegemonia no lucrativo negécio
com o Capeta, cada uma das denominagdes religiosas precisa se apresentar como mais
habilitada a tarefa de manter os clientes a salvo do Mal. Eventualmente, é mais eficiente fazer
0 contrario, ou seja, desqualificar o concorrente. Na transcri¢ao a seguir, ¢ o que faz o bispo
Edir Macedo contra o apostolo Valdemiro Santiago, que deixou a Igreja Universal do Reino
de Deus e fundou sua propria organizacdo, a Igreja Mundial do Poder de Deus. No ritual,
Macedo recebe uma mulher que teria sido tomada pelo demonio ao frequentar a igreja rival.
No trecho disponivel, com dura¢do de pouco mais de nove minutos, o demonio, ocupando o
corpo da mulher, estd contando para um bispo da IURD como atua na organizagao

concorrente:

Satanas: Eu estava ganhando tanta alma através dela (a igreja de Valdemiro,
N. do A.). Mas so6 que eu ndao consegui, eu ndo consegui de jeito nenhum. Essa
maldita, essa desgracada, o coragdo dela estava aqui, neste altar, tava aqui;
saia do altar (gritando)! Eu queria que ela fosse pra ld, queria acabar mais a
vida dela ainda.

Macedo (interrompendo e agarrando a mulher pelos cabelos: Quer dizer que é

vocé é que estd, vocé que esta atuando la na Mundial, ndo é isso?
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Satanas: Isso mesmo.

Macedo: O que vocé esta fazendo la, hem?

Satanas: Eu estou colocando um sentimento no coragdo do meu servo.

Macedo: 4h, ¢? Que servo?

Satanas: Valdemiro.

Macedo: Ah, é? Ele é servo teu?

Satanas: E meu servo. Eu tirei ele daqui, porque vocé tirou ele.

Macedo: 4h, e?

Satanas: E. Ele queria levantar um servo e vocé ndo deixou, que estava em pecado.
Todos que estdo la dentro em pecado, se prostituindo, fumando, muitas mulheres la dentro
estdo destruidas, estdo com maridos das outras, pensando que sdo solteiras, os homens todos
traindo as mulheres, e as criangas eu perturbo todas. Todas. Menos essa maldita que é

daquele homem...

Macedo: Me diga uma coisa. Quer dizer que vocé é que tem tirado os pastores,

obreiros...

Satanas: Isso mesmo, colocando magoa, sentimentos contra sua igreja imunda.

Macedo: 4h, é?

Satanas: E isso mesmo. Odeio essa igreja. Odeio!

Macedo: Vocé gosta de la? Como é que vocé se sente la?

Satanés (rindo): Ah, eu me sinto bem, é meu sonho. Eu curo todo mundo, arranjo
sentimentos.

Macedo: Ah, cura, é, quer dizer que vocé cura, é? E mesmo? Quem é o Principal que
estd la no Valdemiro?

Satanas: Quer saber mesmo? Tem certeza?

Macedo: Quero. Fala ai o nome dele.

Satanas: E Legido, que ganha todas as almas pra mim. A igreja dele estd cheia. Vocé
ndo quer quantidade, vocé quer qualidade.

Macedo: E verdade.

Satanés: Vem daquele homem la de cima.

Macedo: £ isso ai (rindo). Estd vendo, pessoal? (rindo)

(Aplausos, enquanto o demodnio rosna)

Macedo (virando-se para a plateia): O diabo é mentiroso, ele é mentiroso. Mas

Jesus perguntou o nome do demonio de Gadara. Qual é o teu nome? Ele respondeu -

Legido. Quando nos perguntamos, ele é obrigado a falar a verdade. Mas ele ¢ mentiroso, é
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mentiroso, e nos ndo vamos fundamentar a nossa fé no que ele diz, ndo, mesmo que falando a
verdade. Nos fundamentamos a nossa fé na palavra de Deus, ndo naquilo que ele estd
falando, ainda que seja verdade. Compreendeu o que to falando? Sim ou ndo? (Plateia
responde "sim"). Esse espirito, ou esses espiritos é que fazem as pessoas fazerem profecias,
eles é que fazem pessoas cairem pelo poder, sabe aquele negocio de cair pelo poder de
Deus e rodar...

Satanas: Mas a salva¢do eu ndo prego la.

Macedo: Qué?

Satanas: Eu mostro cura, transformag¢do, mas salvagcdo eu ndo prego la.

Macedo: Ta vendo? La ndo ha...

Satanés: O Apocalipse nunca foi lido ld, nunca, porque eu ndo deixo.

Macedo: Apocalipse?

Satanas: E.

Macedo: Td vendo, pessoal?

Satanés: Porque tudo que td la ta se cumprindo. O homem, o homem, o homem

esta perto.

Macedo (para a plateia): Vocé deve aos domingos a noite, as seis horas, para o bispo
Romualdo dar o Apocalipse, pra vocé aprender, saber o que esta reservado pra essa
humanidade. Pra que vocé saiba os seus direitos, pra que vocé possa, entdo, tomar posse
deles. Amem?

Plateia: Ameém!

Macedo: Quer dizer, demonio, que vocé faz a festa la no Valdemiro?

Satanas: Faco.

Macedo: £ mesmo?

Satanés: A mulher dele ndo aguenta mais ele, ela quer vir pra ca mas ele ndo deixa.
Estd com o semblante abatido... que ela sabe que aqui tem um Deus todo-poderoso, e eu ndo
quero que ela venha pra ca.

Macedo: 4h, é?

Satanés: Todos os anos que ela esta com ele, o coragdo dela esta aqui.

Macedo: A mulher dele?

Satanas: E. Aquela mulher dele.

Macedo: Eu ndo sabia disso, ndo. E os filhos dele?

Satanés: Os filhos dele ouvem ele. Eu faco eles ouvir. Como vocé gostaria que as

mulheres. Como eu ndo posso tocar nas tuas filhas, eu toco nas filhas deles. Todos que estdo
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aqui, todos que estdo aqui, que tem o Deus desta igreja, eu ndo posso tocar porque ha anjos
ao redor deles.

Macedo (animando a plateia, que grita e aplaude): Eh, eh! Isso! Vem ca. Toda Legido
que estd no Valdemiro, venha aqui agora. (Puxando a mulher pela cabega). Venha aqui
agora.

(Satanas urra)

Macedo: Quem é vocé?

Satanas: Legido.

Macedo: Quem é o chefe?

Satanas: Sou eu mesmo. Sou o dono da cabeca dele.

Macedo: Mas o nome? Quem é o chefe da legido?

Satanas (rugindo): Lucifer.

Macedo: Como é que ele fala la? Quero ver se vocé é o chefe mesmo. Como ele fala
la?

Satanés (imitando Valdemiro Santiago, que costuma chorar ao pedir doagdes): Caros
amigos. Eu quero que vocés ougcam o que vou falar. Estdo querendo fechar minha igreja.
Fale quanto precisa a minha casa pra ganhar pessoas para o reino de Deus... A igreja
Mundial é levantada pelo poder de Deus.

Macedo: Diga uma coisa. Como é que ele pede oferta, entao?

Satanés: Ah, a oferta dele é num envelope. So tem um valor unico. Trezentos reais, se
vocés puderem me ajudar pra obra do meu Deus... Porque eu sou justo e fiel para com ele.

Macedo: E ha choro? E quem chora?

Satanas: Sou eu que faco chorar.

Macedo: E mesmo? Como é que vocé faz ele chorar?

Satanés (chorando): Pessoal. A igreja... muitos estdo se levantando... porque o meu
gatinho...

Macedo (Apertando a cabe¢a da mulher para baixo): Todos os deménios que
funcionam la, na cabega do Valdemiro, na vida dele, na igreja, que tém enganado o povo la,
todos os demonio saiam de la e venham aqui, toda a falange, toda a legido, seja mil, dois mil,
um milhdo, seja la quantos forem, eu quero todos aqui agora. Agora! Agora! Agora! Prestem
atengdo, quietinho ai agora, vocés todos, sejam amarrados um no rabo do outro, e todos,
todos! Arrumem a bagagem porque vdo sair daqui e estdo proibidos de voltar pra ld. Estdo
proibidos de voltar pra vida dessa que esta aqui, pra familia dela, pros filhos dela, pra

vizinha dela, pra todas as pessoas de onde vieram. Em o nome de Jesus, vocés vao pras
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profundezas do abismo. Agora, saaai, pra sempre! Amém. E gracas a Deus!
Macedo (falando para a mulher, ja recomposta): O que vocé esta notando agora?
Mulher: Um alivio, uma grande alegria dentro de mim, uma coisa que nunca senti
em tantos anos.
(O marido da crente se aproxima, o casal se abraca e com uma oragdo termina o

ritual).

O Tinhoso se retirou, mas ndo morreu. Em nova sessdo, numa das sucessivas
reunides, tanto na IURD como nas demais organizacdes, ele estara sempre disponivel para
reafirmar seu poder e o poder do oficiante. Ele precisa cumprir regularmente seu papel na

X n LSV M "
producao do "fascinio essencialmente espetacular" que, como no entender da doutora em
Comunicacdo Karla Regina Macena Pereira Patriota, caracteriza a aura contemporanea.
Observando que qualquer religido detém uma particular reserva de imagens, "espécie de
estoque simbdlico", ela registra os eventos em que tais estoques sdo mobilizados como um

modelo para a a¢do. Segundo a autora, essa agdo mididtica estd transformando as religides:

Levando em conta o fato de que assistimos diariamente a uma imensa quantidade de
programas religiosos televisivos, chegamos a conclusdo de que praticamente todas
as ramificagdes religiosas buscam um espago na televisdo. O que nido podemos
negar contudo é que no contexto religioso contemporaneo os apelos aos sentidos,
essencialmente a visdo, tém suscitado entretenimento, desejos e ansiedades no
consumidor religioso. (2008, p. 70)

A precedéncia do espetaculo esta transformando a "missdo" religiosa da igreja, que,
em funcdo do proprio resultado de midia, acaba relegando a segundo plano o sagrado, em
favor do elemento espetacular, que mantém a comunidade coesa e permite sua expansiao
constante.

Para compor a dramaticidade necessaria ao espetaculo, ninguém melhor do que o
astro maior, o grao-duque dos infernos, Lucifer em pessoa, que se apresenta nas telas
acompanhado de suas Legides, corporificado no infeliz que se deixou contaminar pela
pregagdo do concorrente, ou que simplesmente ndo teve interesse ou condi¢des de seguir
pagando regularmente o boleto de sua contribui¢cdo para a manutencao e expansao do sistema
da igreja.

O caso citado aqui, em que o bispo Edir Macedo, lider da [IURD, convoca o demonio

para desconstruir a reputacdao de seu concorrente da Igreja Mundial, ocorre num contexto em

que Valdemiro Santiago, tendo deixado a organizacdo de Macedo no final da década de 1990,
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criou sua propria igreja, passando a tirar fieis, obreiros e pastores da [IURD. De fato, segundo
o Censo 2010 do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica, divulgado em 2012, a
organizacdo de Edir Macedo havia perdido, nos dez anos anteriores, cerca de 229 mil adeptos,
com seu rebanho diminuindo de 2,102 milhdes para 1,873 milhdo de crentes. A Igreja
Mundial do Poder de Deus, ao contrario, havia conquistado 315 mil seguidores. A énfase
dada por Santiago a rituais impactantes, com curas, milagres e fartas apari¢des do capeta,
exige dos concorrentes que também caprichem no "fascinio essencialmente espetacular”. Essa
disputa acentuou a presenca do demonio em cultos neopentecostais a partir de 2010,
multiplicando também a reproducdo de rituais de exorcismo e livramento no canal Youtube.

No entanto, o mercado da salvacdo ¢ dindmico. Em agosto de 2013, revelou-se que a
Igreja Mundial do Poder de Deus passava por uma crise financeira, atacada por fraudes,
desvios, roubos e ma administracdo, e chegou a perder o contrato que mantinha com o Canal
21, do Grupo Bandeirantes de Radio e Televisdo, para a transmissdo de seus cultos, dois
meses depois. Nesse periodo, o apdstolo Valdemiro Santiago, lider da organizagdo, fez
diversos apelos a seus fieis para o ajudarem a coletar os R$ 21 milhdes necessarios para pagar
o aluguel do canal de TV. Segundo reportagem publicada pela revista IstoE em 30 de outubro
(edigdao 2293/13), a Igreja Universal do Reino de Deus ja havia negociado com a emissora
para ocupar os horarios disponiveis e evitar que a concorrente voltasse ao ar. A solugdo de
Santiago, segundo a publicagdo, seria a venda de um fazenda de sua propriedade, no Estado
de Mato Grosso, avaliada em R$ 33 milhdes.

A considerar-se o significado do discurso tipico dessas organizagdes, o demdnio
realmente tomou posse da igreja de Valdemiro Santiago, que havia passado por grande
expansao nos ultimos anos: de seu primeiro culto, realizado em 1998 com a ajuda da esposa e
duas filhas, do qual participaram 16 fieis que o acompanharam na saida da Igreja Universal,
ele chegou a juntar, em 2011, 2,3 milhdes de seguidores em evento realizado no autédromo de
Interlagos, em Sao Paulo. Dois anos depois, amargava a grande divida com a Rede
Bandeirantes e era acossado por uma investigagdo do Ministério Publico do Estado de Sao
Paulo, sob a suspeita de crimes de lavagem de dinheiro e ocultacdo de bens. A reportagem da
revista IstoE informa que o sucesso da organizagdo atraiu uma quadrilha de pastores, que se
infiltraram em seus templos para se apropriar das doagdes, chegando a desviar cerca de R$ 30
milhdes mensais de suas receitas. Certamente eram a Legido de Satanas corporificados em
falsos profetas, na visdo do concorrente Edir Macedo.

O estrondoso sucesso de Valdemiro com a estratégia da cura divina, temperada pelos

combates com o demdnio, vinha provocando mudangas de estilo em outras denominagoes,
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principalmente na Igreja Universal do Reino de Deus, principal representante da feologia da
prosperidade. Se o bispo Edir Macedo erigiu sua poderosa organizagdo com base na negacao
do ascetismo original dos cristdos, oferecendo a seus fieis a promessa de acomodar na
doutrina da salvagao o usufruto das coisas deste mundo, pode-se afirmar que foi a escolha de
Valdemiro Santiago, de promover sessdes de cura e exorcismo em estilo espetaculoso, que
langou no estrelato a figura do Diabo. Vendo esvaziar-se o seu rebanho, Macedo optou por
mudar o discurso, valendo-se também do Mal para assegurar a coesdao e a expansao de sua
igreja, enriquecendo seu arsenal de simbolos com recursos tipicos de seitas afro-brasileiras,
como o uso de sal grosso para combater os maus espiritos.

O elemento comum entre essas organizacdes ¢ a convic¢ao disseminada segundo a
qual todos os males que afligem o ser humano provém do mundo dos espiritos, sendo os
piores deles provocados pessoalmente por Satands. Quanto mais grave o sintoma, ou quanto
maior o sofrimento percebido pelo crente, maior, portanto, seu valor social, ou seja, maior
tem sido o esfor¢o do demonio por desvia-lo do caminho do Bem. Ha4, entdo, uma hierarquia
complexa na relagdo entre o fiel e o Capeta, intermediada pelos pastores, bispos, profetas e
apostolos das igrejas aqui observadas: um homem maduro, bem-sucedido, que conquistou o
bem-estar fisico e financeiro e ainda assim busca o socorro da religido para se livrar de suas
aflicoes, tem grande valor simbolico nesse contexto, ndo apenas pelo potencial de suas
doagdes, mas principalmente porque seu testemunho demonstra que qualquer pessoa, mesmo
aquelas que consideramos vencedoras no convivio social, podem vir a ser vitimadas pelo Mal.

Trata-se de um contexto de mudanca a ser registrado, como € nosso propdsito, no
processo observado por estudiosos como Leonildo Silveira Campos, professor do Programa
de Po6s-Graduacdo da Universidade Metodista de Sao Paulo, autor do livro Teatro, templo e
mercado: organizagdo e marketing de um empreendimento neopentecostal. Nao tomamos
aqui essa obra, como referéncia, mas o artigo publicado por ele como parte da X Semana de
Estudos de Religido, realizada naquela universidade em 2006, porque nosso objeto de estudo
¢ o Diabo como protagonista de uma relagdo nova entre os neopentecostais, que insere no
contexto da "teologia da prosperidade" a urgéncia de um "apocalipse pessoal": Campos
analisou, nesse seminario, justamente os processos de mudanga nas representacdes
demoniacas ao longo da historia do protestantismo no Brasil. Torna-se, portanto, Util para a
observacao dessa nova persona adquirida pelo Diabo nos cultos chamados neopentecostais.

Campos registra o desenvolvimento das organizacdes neopentecostais massivas,
como a Igreja Universal, a Igreja Mundial e a Assembleia de Deus, no contexto das mudangas

sociais € econOmicas por que passou o Brasil apds a ditadura inaugurada em 1964, e
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principalmente sob a influéncia do processo inquisitorio instalado pelo regime militar contra
os inimigos internos. Na sua opinido, a figura do Diabo torna-se emblematica para identificar
0 Mal, associando-o as dificuldades de seus clientes potenciais, a massa de trabalhadores "que
antes se identificava como catodlica de tradi¢ao" (2007, p. 99). Para as igrejas evangélicas,
esses novos convertidos, "especialmente os oriundos das camadas mais empobrecidas do
proletariado urbano", representavam um desafio que exigia uma retérica substituta da
mensagem crista tradicional: “Eles procuravam um discurso religioso que falasse do
milagroso sem deixar de ser mistico, € que fosse capaz de operar utilitariamente o magico € o
irracional ”. (2007, p. 99)

Entre algumas teorias para o periddico ressurgimento do demdnio como personagem
central das preocupagdes no campo religioso, o autor cita estudiosos como o antropdlogo
francés Claude Riviere, para quem "algumas explicagdes sdo funcionalistas, pois tais crengas
ajudam as pessoas a se desviarem de tensdes nocivas a sociedade" (...), buscando uma
identificacdo para o Mal que se apresenta como uma ameaca difusa. Ele também relaciona a
entrada em cena de Satands em momentos de crise social, religiosa e politica, ou nas
circunstancias em que ocorre uma "desorganizagdo do imagindrio" (2007, p. 100). Diante das
ameacas ao bem-estar, as for¢as diabolicas precisam ser identificadas e combatidas. Pondera

Campos:

Psicologica e psicanaliticamente, a crenga no demoniaco se tornou, naqueles
cendrios (em situagdes de crise e tensdes, N. do A.), um elemento capaz de desarmar
as tensdes, a ansiedade e a hostilidade, projetando sobre entes imaginarios as
paixdes agressivas do imaginario. Ideologicamente, tais formas de estigmatizagdo
ajudaram no desvio da verdadeira causa das afli¢des. (2007, p. 100)

Esse aspecto funcionalista observado por Riviére e citado por Campos deveria
facilitar a tarefa de interpretar o protagonismo do Capeta nas midias digitais, ndo fosse o
objeto desta analise um componente do campo da religido. Afinal, se as organizagdes
religiosas fazem uso da figura demoniaca, de maneira pragmatica, como estratégia de
mercado, ndo deveriamos apenas considerar esse aspecto e deixar em plano secundario todo
carater mistico e religioso nas relacdes dessas comunidades emocionais? Seria, entdo, como
observar um auditério como o dos programas populares da televisdo? A resposta estd na
obrigatoriedade de buscarmos ao mesmo tempo uma epistemologia e uma hermenéutica do
Diabo, mesmo correndo o risco de ser ele, em principio, o "pai da mentira", pressuposto que
nos remete a Paul Feyerabend sobre a inconveniéncia de aceitar a predominancia de uma

determinada tradicdo cientifica com direitos exclusivos sobre o conhecimento:
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Receitas epistemologicas podem parecer espléndidas quando comparadas a outras
receitas epistemologicas ou a principios gerais - mas quem assegurara que sdo o
melhor meio de descobrir ndo uns poucos ‘fatos’ isolados, mas também alguns
profundos segredos da natureza? (1977, p. 22)

Se, como observamos na introducdo a este trabalho, a natureza, a origem e a
estrutura do que sabemos sobre o Diabo nos remetem a uma circularidade que obriga o
raciocinio a transitar do mito ao conhecimento cientifico, estamos imersos num contexto
epistemologico como o citado por Feyerabend quando afirma que "a ciéncia ndo ¢
sacrossanta" e que "o debate entre ciéncia e mito se encerrou sem vitoria para qualquer dos
lados" (1977, p. 267). Da mesma forma, o crente circula constantemente do ambiente mitico
para o mundo real, onde deve cumprir o mandamento de "pregar o evangelho", e em ambos
contextos ele se considera em pleno territério da razdo. Uma epistemologia do Diabo teria,
portanto, que considerar essa circularidade, e admitir que a verdade serd encontrada em algum
ponto entre a crenga e¢ o conhecimento. Ainda que concordemos com Riviére sobre o
pragmatismo funcionalista presente no novo protagonismo do demonio nas organizagdes
neopentecostais, € mesmo langando as motivacdes dos lideres das igrejas no campo arido do
interesse financeiro e mercadoldgico, devemos considerar que sua presenga define a vida dos
crentes e todas as suas escolhas, seus estados mentais e suas relagdes afetivas, o que aumenta
exponencialmente a complexidade dessa relagao.

J4 uma hermenéutica do Diabo se apresenta, segundo Drance Elias da Silva, doutor
em sociologia pela Universidade Federal de Pernambuco, com duas faces, o infortinio e a
doenca, e "nada mais significativo para representar o infortinio do que a desgraga". Nessa
expressdo, que, decomposta, indica a perda da graga diante de Deus, esta, segundo ele, a
intima compreensdo dessa racionalidade interpretativa de vidas cujo sentido ¢ dependente da
acdo do Diabo: “qualquer fiel digno de seu compromisso religioso saberia descrevé-la (a
desgraca, N. do A.) com toda for¢a e sentido nos dias de hoje: medo do ‘vazio’, do ‘fundo do
pogo’, do estar ‘amarrado’, medo de uma situacdo ‘arrebentada’, medo do ‘cair’”. (2007, p.
32)

Ninguém esta a salvo do poder de Lucifer, nem mesmo os ricos € bem-nascidos,
porque a acdo do Mal ¢ constante sobre a alma humana, e quanto mais bem-sucedido o
individuo, mais inveja ird despertar em seus semelhantes, e pela inveja serd invocado o
Maldito. Essa sombra s6 se desvanece com a frequéncia aos cultos e, principalmente, com a

doagdo do dizimo na propor¢ao correta. A IURD oferece reunides especiais aos empresarios,
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sempre as segundas-feiras, e mantém um site da internet (www.arcauniversal.com) dedicado a
recomendacdes especificas sobre como calcular corretamente o valor a ser retirado, tanto da
renda pessoal como do lucro bruto da empresa. Acompanham essas instrugdes textos e
depoimentos sobre o risco permanente do "devorador" sobre os bens € o bem-estar dos
crentes. Ainda que seja constantemente batido nas sessdes de exorcismo e humilhado nos
cultos, o Capeta estd sempre renascendo e rondando os pobres humanos a saida dos templos.
O milagre da ressurreicao se repete continuamente, mas quem o protagoniza ¢ Satanas.

Essa caracteristica de personagem recorrente e central nos espetaculosos cultos
produzidos pelas organizacdes aqui estudadas faz do demodnio personagem semelhante aos
mortos-vivos do cinema americano, que morrem € revivem continuamente, sempre sedentos
de cérebros. Mas Belial, o rei dos infernos, ndo se satisfaz em conquistar coragdes e mentes.
Ele quer também o reconhecimento de seu talento midiatico. Quanto maior o patriménio no
jogo das audiéncias, maiores os poderes tenebrosos que lhe sdo atribuidos. Ha, portanto, uma
relacdo intrinseca entre seus atributos malignos e o poder de persuasdo dos oficiantes que
controlam a comunidade. Quanto mais impressionantes os efeitos especiais do Capeta em
suas aparic¢des, maior o poder de coercao dos lideres religiosos sobre os crentes.

Pode-se, entdo, considerar, como faz Patriota, que os recursos tipicos dos espetaculos
passam a se integrar a mensagem religiosa, para tornd-la mais atrativa e, consequentemente,
mais artificial. Historias de vida e testemunhos emocionais, como o da mulher resgatada por
Edir Macedo das garras da legido que a contaminou na igreja concorrente, ndo encontram
limite no imenso portfolio de recursos dramaticos que ndo precisam fazer concessdo a
verossimilhanca. Os elementos cinematograficos e novelescos que servem como estratégia de
expansdo das organizagdes t€ém como objetivo manter as plateias atentas a proxima aparigao.
Diz Patriota, sobre a correlacdo que liga religido e entretenimento, elementos inerentes a

humanidade:

Ambos se constituem como importantes fatores de desenvolvimento de vinculos
sociais e da cultura humana. Em outras palavras, tanto a religido quanto o
entretenimento sempre acompanharam a humanidade e sempre tiveram multiplas
faces culturais. Agora, na midia, parece bem mais clara a unido das duas esferas.
(2008, p. 72)

Ja ndo se pode, portanto, distinguir o que seja religido ou entretenimento, dado que o
roteiro do espetaculo ndo estd mais sob controle do ser humano. E o proprio Lucifer quem
comanda, impondo-se a vida real dos espectadores que sdo também, ao mesmo tempo,

protagonistas, roteiristas e produtores, uma vez que ¢ do imagindrio coletivo que brotam os
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elementos dessa narrativa fantastica. Dado que a vida segue, o espetaculo ndo tem hora para
acabar. Como nas novelas ou nas minisséries da televisdo comercial, tudo se renova sob o
mesmo argumento, no qual o projeto do demdnio se realiza apenas temporariamente, até que
ele seja mais uma vez derrotado e enviado as "profundezas do abismo". De onde havera de
ressurgir imediatamente, com seus poderes renovados.

Somente do ponto de vista do pesquisador se pode afirmar que se trata de uma
ficcdo, pois, como se comprova em todos os cultos e rituais observados, ha uma ordem
inconteste  conectando aquilo que, visto do suposto terreno da razdo, consideramos
imaginario, com a percep¢do objetiva de bem-estar dos participantes, manifestada no
livramento das dores, angustias, desconfortos, dificuldades financeiras e desejos pecaminosos
ou desconfortaveis insuflados pelo Excomungado. Ainda que ndo saibamos quanto tempo
duraram suas novas convic¢des, podemos afirmar que o jovem Leandro deixou de ser
homossexual depois de ter os demonios afastados de seu corpo. Da mesma forma, a mulher
que tinha os intestinos amarrados pelo Tinhoso seguiu defecando como todo vivente, ¢ aquela
que havia "contraido" a legido de espiritos malignos na Igreja Mundial do Poder de Deus
voltou a ser uma esposa amorosa ¢ afavel apos a sessao de exorcismo comandada por Edir
Macedo. Ainda lembrando Lévy-Strauss, "a doente acredita nela (na cura, N do A.), e ela ¢
membro de uma sociedade que acredita (...) e € a passagem a esta expressao verbal (...) que
provoca o desbloqueio do processo fisioldgico". (1973, p. 228)

Pode-se responder objetivamente a pergunta proposta por Patriota: "na religido, pode
a ficcdo competir com a dramaticidade da vida real?" - sim, aquilo que chamamos de fic¢ao,
na religido, ndo apenas compete com a vida real mas pode também superd-la em
dramaticidade, gragas aos poderes quase ilimitados de Satands. A logica narrativa dos rituais e
cultos ndo precisa conhecer os protocolos da linguagem que empregamos para narrar nossa
versdo da vida "real", porque, no contexto do espetaculo religioso, o "real" se estende para
além dos limites que o senso comum impde a realidade. O Diabo ¢ quem determina o que ¢
real e desconhece o que possa vir a ser ficcao, pois, para que o espetaculo funcione, € preciso
que o roteiro lhe dé poderes para concretizar o inimaginavel.

O enredo oferecido pela vida comum dos crentes ganha novas dimensdes quando
levado a cena no palco sagrado da religido que vai ganhar as midias, eventualmente
enriquecido por recursos tecnologicos de audio, vinhetas, luzes, explosdes e vozes
estranhamente distorcidas. Como tudo acontece dentro de um programa, no sentido
flusseriano, ndo ha fronteiras intransponiveis entre o que imagina o crente, aquilo que ele

sente ¢ que desorganiza sua existéncia, e a verdade que o bispo ou o apdstolo lhe oferece
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como a possibilidade de uma nova ordem para sua vida. A vida real, se é que existe, ndo faz
parte do programa: sé se reapresenta depois de encerrado o espetdculo. Pode-se conjecturar
que, durante o transe coletivo que domina o ritual, a realidade ¢ aprisionada no universo de
uma '"racionalidade simulada" a qual todos devem se integrar. Mas ha uma razao
fenomenoldgica implicita no fato de que todos podem "ver" o demodnio em agao.

Também se pode acrescentar que, a rigor, pouco importa a realidade, desde que a
teologia passou a ser um aval a disposi¢ao do oficiante do culto: se precisar, ele ira recorrer a
uma ou outra citacao da Biblia, segundo seu interesse na condugao do espetaculo. Dado que o
propoésito maior em cada evento € representar o poder de Satanas, para em seguida reafirmar
diante da plateia a intimidade do sacerdote com as forgas divinas, supomos que, quanto mais
superficialmente se der a referéncia teoldgica, menor o risco de contaminar o espetaculo com
alguma racionalidade nascida duma interpretacdo controversa da doutrina. O sucesso da
empreitada depende em grande parte de que esteja assegurado o triunfo da superficialidade,
que depende em grande parte de uma abdicacao do rigor intelectual.

Trata-se, afinal, de substituir uma vida que carece de sentido por um reality show no
qual o sentido da existéncia ¢ manter-se o individuo protegido das artimanhas de Belial e,
dessa forma, ensaiar seus projetos de bem-estar sem o perigo das intercorréncias nascidas na
dimensao espiritual. A presenca de Satanas, criador de todos os fendmenos, no cotidiano dos
crentes, € uma maneira racional de lidar com a irracionalidade, e, como todo entretenimento,
um subterfligio para ocupar o tempo e colocar nas externalidades toda possibilidade de
angustia ou mal-estar. Explicitar o Mal ¢ uma forma de reconhecer e validar o Bem
impositivo como Unica alternativa ao alcance do reduzido arbitrio do individuo.

Pode-se dizer que o crente, como os zumbis, também oscila entre a vida e a morte, se
assim podemos chamar as circunstancias em que toma posse de sua existéncia - e, portanto,
vive, reflete e exercita sua individualidade -, e aquelas outras ocasides em que, possuido pelo
espirito das trevas, afetado pelo encosto, tem sua alma sequestrada. Assim como os mortos-
vivos daquela outra espécie de entretenimento, o fiel também se alimenta de cérebros, porque
seu estar no mundo precisa ser periodicamente renovado pelo cumprimento da missdao de
evangelizar, de trazer para o templo outras mentes que possam ser apreendidas pelo
programa. Na profusao de imagens técnicas produzidas na midia religiosa, ressalta-se a figura
do Maldito, que consome os cérebros da audiéncia e ¢ por ela devorado, no banquete de

simbolos sem o qual ndo existe o programa da religido, o Diabo ou a comunidade.
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3.4 Paganismo e fetiche nas telas

Temos, entdo, que o demoénio acaba se transformando em mercadoria a ser
consumida nessa espécie de fast food cultural, na qual a digestdo precisa ser rapida, o
processo - da degluticdo a absor¢do - deve ser renovado répida e constantemente e a
evacuagao deve ser fluida, para evitar que o virus do pensamento critico venha a contaminar
esse ecossistema. Para isso, o crente precisa conhecer apenas o suficiente para assegurar sua
adesdo, o que torna adequado convencionar o conhecimento como "a forma pela qual
representamos de maneira logica o que € exterior a mente". Escolhamos essa alternativa, para
passar ao largo de questionamentos que opdem hegelianos e kantianos e que, nesta quadra do
século, dominada pela cultura cibernética e em plena expansao das midias digitais, produzem
algumas incertezas nos debates tedricos sobre comunicagao.

Estamos, claramente, diante daquilo que Kant chamou de culto fetichista, que tem
como caracteristica a substituicdo da moralidade, como principio, pela imposicao de
mandamentos estatutdrios, regras de fé e observancias. A rigor, segundo o fildésofo, o
fetichismo acaba por expulsar do templo a propria religido, razao pela qual se aproxima do
paganismo. No caso objeto deste estudo, perseguimos a suspeita de que se trata ndo apenas de
culto pagdo, mas de processos fetichistas nos quais o altar serve simbolicamente ao Diabo.
Munido do poder de interpretar o texto arcaico, adaptando-o a vida contemporanea, o pastor o
transforma em codigo a cuja obediéncia o crente se submete sob pena de exclusdo.
Configuram-se, ainda segundo Kant, como organizagdes despoticas, pois “trata-se, sim,
sempre, de uma f¢é fetichista pela qual a multidao ¢ regidae privada da sua liberdade moral
mediante a obediéncia a uma igreja (ndo a religido)”. (2008, p. 207)

Portanto, ndo estamos tratando de um fendmeno de fé, mas de escolhas
condicionadas pelo vinculo social, o qual tem como liga o temor do Mal. Os lideres das
organizagoes religiosas tangem seus rebanhos com a vara da "palavra" e os convencem com a
presenca tangivel do demonio. Nesse sentido, observamos que o crente estd permanentemente
diante da tarefa de laborar com a ideia, a imagem e o valor simbdlico de Belzebu. Sem isso,
ele ndo produz o conhecimento que o faz membro da comunidade. Com toda a limitagdo que
possa o analista considerar, ao fazer um juizo critico desse conhecimento, ndo se pode escapar
ao fato de que o individuo imerso nesse ecossistema comunicacional especifico ¢ sujeito no
processo de apreensdo da realidade proposta, € o demdnio ¢ o objeto a ser representado

mentalmente. No contexto em que a formacgdo desse conhecimento leva a uma perda de
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autonomia do individuo, convém que o objeto se apresente muito convincente em sua
imagem, em seu conceito ¢ em sua ideia. Portanto, torna-se fundamental que o objeto se
concretize diante do sujeito da maneira mais realista possivel, ainda que levemos em conta
certa ingenuidade na assuncao de que possa ocorrer uma absorcao da representagao do Diabo
como se fosse o proprio. No entanto, ¢ o que, aparentemente, acontece nos eventos
analisados.

Ora, se o Diabo se apresenta dotado de um etos proprio, e exerce tal protagonismo
capaz de condicionar os vinculos internos da comunidade, ele ¢ sujeito na constru¢ao do
poder simbdlico que define tais relagdes e, portanto, € sujeito no processo comunicacional do
qual participa, nas interacdes com o oficiante e os crentes. Se "cada forca s6 podera ser
pensada no contexto de uma pluralidade de forgas" (1985, p. 109), a poténcia de vontade do
demonio € muitas vezes superior a de cada fiel, pois ele esta constantemente rompendo as
fronteiras cosmicas para fazer sua pescaria de almas. Ao condicionar os crentes nos limites da
doutrina, apelando para o fetiche e a explicitagdo do poder do Mal, o oficiante do culto e dos
rituais serve ao poder maligno, dando-lhe corpo e fazendo-o superior na correlacdo de forgas.

Podemos dizer, fazendo um paralelo com o conceito de um programa delimitando as
possibilidades de evasao da significagdo apresentada ao sujeito, que alguém que se submete a
um ritual de exorcismo, e os demais, que o testemunham sem direito a davida, tendem a
considerar que a representacdo do Diabo é o Diabo. Suas caracteristicas sdao apreendidas
imediatamente e interpretadas literalmente, reproduzidas como na camera fechada, de modo
que se insere no conhecimento dos crentes em uma imagem de natureza técnica, como numa
fotografia. Quando o bispo Macedo ordena que os demodnios da Legido se precipitem nas
profundezas do abismo, "amarrados um no rabo do outro", estd a induzir e reforcar nos
espectadores a imagem estereotipada do Capeta. A reagdo da plateia ¢ semelhante a de uma
torcida de futebol que vé o time adversario errar um pénalti.

O realismo dos rituais ¢ fundamental para que se dé essa vivéncia, na qual se
configura o fetichismo como perversao da religiosidade e que se consolida quando o crente
deposita seu dinheiro na conta da igreja. Cabe aqui uma referéncia de Baudrillard ao conceito
marxista segundo o qual "a abstra¢do formal da mercadoria (no caso, a salvagdo da alma, a
defesa contra o diabo ou outro beneficio negociado, N. do A.) funda um fetichismo de
primeiro nivel, ligado ao valor de troca" (2002, p. 133). E com base no fetiche do dinheiro
que compra um seguro contra o Mal que se constroi a poténcia do individuo que cré no Diabo
e, portanto, precisa pagar para manté-lo afastado de sua vida.

No estudo intitulado "Despotencializacdo de demodnios por meio de dadivas e
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desafios", Drance Elias da Silva, doutor em sociologia pela Universidade Federal de
Pernambuco, observa que a presenca do Diabo na praxis religiosa, embora possa parecer uma
insensatez, ¢ uma constante nao apenas nas igrejas neopentecostais - a Igreja Catolica também
reabilitou a figura de Satanas, no Catecismo de 1993, sob o papado de Joao Paulo II, onde se

diz:

(Satanas ou o diabo) ndo passa de uma criatura, poderosa pelo fato de ser puro
espirito, mas sempre criatura (...). Embora atue no mundo por odio contra Deus e o
seu Reino em Jesus Cristo, e embora sua a¢do cause graves danos - de natureza
espiritual e, indiretamente, até de natureza fisica - para cada homem e para a
sociedade. (2007, p. 29)

Nas organizacdes neopentecostais do Brasil, a figura do demoénio vem sendo
reabilitada, conforme vimos, a partir da estratégia bem-sucedida de Valdemiro Santiago,
criador da Igreja Mundial do Poder de Deus, que o instalou como fetiche e avalista da
negociacdo entre o crente e a igreja. Ele transformou em estratégia de diferenciacdo das
demais organizacdes, até entdo concentradas na "teologia da prosperidade", a
responsabilizagdo explicita do demonio por todas a falhas, tentagdes, fraquezas e impoténcias
dos crentes, levando os concorrentes a mudar seus discursos, afetando quase todas as
denominacgdes e alterando o cenario do neopentecostalismo no Brasil. Para Silva, o medo do
infortinio e a sensag¢do de vazio sdo forcas poderosas a tanger os infelizes para dentro da
comunidade religiosa, onde o Diabo ndo entra, ou, se entra, pode ser exorcizado. Segundo

suas observacoes,

A estratégia pentecostal ndo deixa duvida quando, por exemplo, analisamos uma de
suas mais significativas expressoes, a Igreja Internacional da Graga de Deus, que, ao
buscar os responsaveis pelas dores e sofrimentos dos fieis, ndo sinaliza para planos
de governos, cendrios internacionais, algum inimigo estrangeiro, rumos da economia
etc., mas identifica o0 demonio como negagdo do progresso da fé religiosa. (2007, p.
32)

O fetichismo também se configura em praticas como a do bispo Edir Macedo, em
cujas igrejas ¢ comum concitar os crentes a depositarem no altar seus pedidos por escrito,
além de objetos como carteira de trabalho, cartdo de crédito, retratos, resultados de exames de
saude, copias de processos judiciais e de pedidos de aposentadoria. Na interpretacdo de
Drance da Silva, tais objetos compdem uma "identidade ritual" a conectar os crentes pela
comunhao das vidas que nao prosperam por causa do demonio.

A convergéncia entre a "teologia da prosperidade" que fez o poder e fortuna de Edir

Macedo, e a "teologia do apocalipse pessoal" adotada por Valdemiro Santiago, ganha nova
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poténcia com a vinculagdo de todos os males a a¢do do Diabo, estratégia enfim adotada pelas
congregacdes mais populares, produzindo, de acordo com a observacdo do socidlogo, uma
nova hermenéutica eclesiastica segundo a qual toda angustia e todo fracasso tém origem e
causas exteriores ao sujeito, concentradas na acdo demoniaca. Até mesmo a dificuldade de se
concentrar durante o culto, a duvida que retrai o impulso de doar o dinheiro e o desanimo
durante as oragdes em voz alta tém a mesma satanica origem.

As imagens produzidas nos relatos colhidos pelo pesquisador sao fortes: "o demonio
que sai como um raio", o espirito imundo que penetra a alma do infeliz "num véo de aguia", e
por ai vai. Para vencer o Diabo, é preciso dar o dizimo, mesmo a custa de outros
compromissos financeiros, e desafiar o Mal com as palavras do livramento. Ao doar para a
igreja, o crente estd salvando o dinheiro que, de outro modo, iria para os prazeres do mundo -

cigarro, bebidas, esbanjamentos. Troca-se o credor, permanece o débito:

No imaginario neopentecostal, redimem-se as dividas contraidas com o diabo
mediantes ofertas feitas a Deus e em favor também do crescimento da Igreja. O fiel
esta entre Deus e a Igreja e quer ser redimido por meio da oferta. Logo, para que a
vida melhore, ofertar é condigdo fundamental. (2007, p. 38)

Como nas empresas onde a motivagdo dos funciondrios € estimulada por metas,
também nas igrejas se produzem campanhas que desafiam os crentes a superar os valores
recolhidos, o que produz uma competi¢do na qual os mais pobres sdo compelidos a aumentar
a produtividade de suas vidas profissionais. A realizacdo da prosperidade se conecta com a f&,
que reforca as defesas contra o Diabo, fortalece a comunidade e aumenta o patrimonio da
organizacgao religiosa. Assim, a figura do demdnio se conecta ao desejo de poder - poder
comprar, poder viver melhor, com menos angustias, poder sonhar com mais bem-estar - e ao
ideal da salvagdo da alma, além da percepcao do pertencimento, justificando-se a doutrina da
prosperidade com o combate ao Maligno, objeto dos cultos e rituais.

Drance Silva testemunhou os "desafios" langados aos crentes, que consistem em
projecdo de metas segundo a logica de que, quanto maior a f€, tanto maior deve ser a ambigao
de cada um, de modo que o proprio Deus se verd a obrigado a cumprir o combinado. Se
"Deus ¢ fiel", ele vai atender os pedidos, e o "espetaculo da riqueza" que se ird produzir
servira nao apenas ao proposito de obtencdo do bem-estar, mas também "para honra e gldria

de Deus". Diz o pesquisador:

O desafio lancado pelo pastor, a fim de alguém toma-lo para si como dadiva ou

fazé-lo no siléncio de sua orag@o, tem por objetivo, sobretudo, fazer o demdnio nio
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ampliar seu dominio, sua posi¢do, retendo as béncdos de outrem, trancando,
amarrando a vida que ndo lhe pertence. A fé se expressa por meio do desafio, tem
por objetivo maior despontencializar os demonios, € assim permitir a reintegracao

de posse, garantida pelo compromisso divino do "deu-me, dou-te". (2007, p. 39)

Tinham esse declarado objetivo os desafios langcados nos templos da Igreja Mundial
do Poder de Deus durante o segundo semestre de 2013, quando a agdo de uma quadrilha de
pastores deixou o apdstolo Valdemiro Santiago em situagdo financeira dificil. Ele precisava
levantar R$ 28 milhdes para ndo perder os contratos com emissoras de televisdo, mas,
aparentemente, Deus nao lhe foi fiel, ou o demonio superou as vontades dos crentes, pois ele
perdeu grande por¢do do seu espaco mididtico. Em sua organizagdo, os desafios sdo quase
sempre verbalizados aos gritos, com oragdes em voz alta, com os fiéis brandindo suas biblias
abertas na pagina indicada, de costas para o altar e frequentemente esmurrando as paredes,
como a exigir de Deus que cumpra sua parte no contrato.

O desespero pela garantia da graga pactuada ¢ sempre maior nos templos onde se
concentram os fieis de menor poder aquisitivo, aqueles mais agoniados por uma ajuda divina.
Nos cultos, da-se grande relevancia aos testemunhos das bem-aventurangas, como provas
reais de que o negocio se concretizou. "O reconhecimento seria, entdo, o vinculo que se
entrevé entre a conduta religiosa e a economia como unico testemunho ja recebido pelo fiel”
(2007, p. 41). Também € nos cultos onde se concentram os mais pobres € membros da classe
de renda emergente da pobreza que se observa uma énfase maior na necessidade de combater
o demonio, com declaracdes de grande conhecimento e intimidade com as artimanhas do
Capeta, ao contrario dos cultos frequentados por empresarios, onde as narrativas e discursos
tendem a se concentrar no tema da prosperidade material. De qualquer forma, conhecer o
inimigo ¢ a melhor maneira de se defender dele.

O sujeito sempre quer conhecer o objeto, e entre eles se estabelece aquela relagdo em
que o saber transforma o sujeito, que transforma o objeto, porque o conhecimento lhe d4 um
novo sentido, e assim por diante. No caso, o sujeito se interessa pelo objeto por rejeicao, ou
seja, precisa conhecé-lo para evitd-lo, precisa temé-lo para ndo se tornar vulneravel a ele.
Como se diz nos cultos, ele precisa conhecer para crer, e precisa crer para obter o livramento.
Mas cabe aqui questionar, como Bauman: “a libertagdo ¢ uma béng¢ao ou uma maldicdo? Uma
maldi¢do disfargada de béncao, ou uma béngao temida como maldi¢ao?”. (2001, p. 26).

Podemos arriscar a dizer que se trata, aqui, de uma libertagao abstrata e ainda, assim,

relativa, considerando o que constata Bauman ao lembrar que a questdo tem assombrado
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pensadores ao longo da maior parte da era moderna, que coloca a libertacio no cume da
agenda da reforma politica e a liberdade no topo da escala de valores como medida de
modernidade da sociedade humana. Estamos tratando de comunidades cujos integrantes,
diferentemente do que propde Bauman a respeito da modernidade, ndo foram emancipados da
crenga no ato da criacdo, da revelacdo e da condenacdo eterna. Seriam, portanto, esses grupos
sociais reminiscéncias de um tempo anterior a modernidade? Nesse caso, pode-se aplicar a
eles os conceitos desenvolvidos ao longo do processo que produziu a sociedade
contemporanea, com sua cultura de massa, e, finalmente, com o ecossistema hipermediado
pelas tecnologias digitais?

Imaginemos um par de parénteses e entre eles o seguinte raciocinio: pode-se postular
que, no diversificado e amplo ecossistema comunicacional que se adensa com essas
tecnologias, gerando novos padrdes de vinculos sociais e de cultura, ocorre uma expansao das
autonomias dos individuos, proporcionada pela apropriacdo dos meios de producao de cultura
e comunicacao. Nao estariamos, com essa afirmacao, creditando romanticamente o efeito de
uma utopia libertadora derivada de tecnologias, mas observando que esse conjunto de
recursos tem o potencial de ampliar o grau de autonomia do individuo. Estamos, portanto,
usando a expressao libertagdo ndo com o sentido da conquista de uma liberdade, como citado
por Bauman — liberdade sendo objeto de anélise altamente problematico — mas como ruptura:
ao se apropriar das possibilidades oferecidas nesse ambiente comunicacional amplo, difuso —
como a mobilidade, a ubiquidade, o dominio do seu tempo de se comunicar —, o individuo
alcanga um nivel de autonomia em suas interacdes sociais que lhe era impossivel quando ele
dependia de uma estrutura ou sistema que centralizava, mediava as trocas comunicacionais.

Fechando os parénteses, e voltando ao nosso objeto de estudo, podemos considerar
que, ao escolher uma vida de pouca liberdade e de autonomia restrita em relacdo aos mais
rotineiros habitos de sua existéncia, os integrantes da comunidade religiosa estariam optando
por um caminho inverso ao do desenvolvimento da modernidade. No entanto, tais
organizagoes utilizam intensamente as tecnologias digitais de comunicagdo e estimulam nos
fieis a aquisi¢@o de bens tecnologicos tipicos da modernidade, para demonstrar a capacidade
de consumo como parte dos prémios recebidos de Deus por sua fidelidade a palavra sagrada e
sua rejeicao ao demodnio. Trata-se, entdo, de uma apropriacdo pragmatica de elementos da
modernidade em fun¢do de manter a comunidade presa a arcaismos.

Essa aparente contradicdo se resolve com a observagdo de que o processo de
formacgao desse conhecimento do objeto Diabo e suas potencialidades se da a partir de mitos,

dos quais os fieis ndo foram emancipados ou de cuja emancipagao abrem mao, em troca de
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um conhecimento magico que lhes franquie as portas da revelacdo, o que lhes permitira
escapar da condenagdo eterna e das artimanhas do Capeta no dia-a-dia. A partir do mito, sem
passagem pela razdo, se constroi diretamente o senso comum, que ¢ reforcado pela
experiéncia periddica e constante de demonstragao dos poderes do Excomungado e expandido
por meio da televisdo, das redes sociais digitais e dos sites de videos, e esse conhecimento ¢é
compartilhado por meio dos aparelhos moveis de comunicagdo, em perfeita sintonia com os
recursos da modernidade. A tecnologia, com seu simbolismo da contemporaneidade, funciona
como avalista do discurso primitivo. Ao se apropriar desses meios de producao de
comunicagdo e cultura, o crente amplia seu potencial de autonomia como sujeito do mundo
contemporaneo, mas se recusa a exercitar plenamente esse espaco de liberdade ao condicionar

e limitar a interpretagdo da realidade virtual ao programa da religido fetichista.
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4 CONCLUSAO

Uma "contracultura" que nao se pode considerar marginal, mas necessita de uma
centralidade para exercer seu mister de evangelizagdo, ou seja, precisa se isolar do mundo
para estabelecer seu modo de estar no mundo. Esse ¢ outro aspecto das comunidades nas
quais o objeto desta andlise exerce seu protagonismo, € que mantém os crentes
permanentemente atrelados a um circuito de energia alternativa em alta tensdo. Tal dicotomia,
do estar ao mesmo tempo dentro e fora do mundo, produz no crente a circunstancia das
oscilagdes descontinuas entre os altos e¢ baixos de suas for¢as de vontade, no conceito de
Nietzsche. Quando dentro do programa, o fiel ¢ o super-homem capaz de enfrentar o poder
do demoénio, na coesdo de seus irmdos e sob o regime fetichista da doutrina. Quando na
diversidade e complexidade do mundo, precisa renegar qualquer possibilidade de se deixar
envolver pelo caos, aquilo que estd fora do sistema da crenga, circunstancia que define e
condiciona sua individualidade.

Sendo o ser humano, ainda segundo o fildsofo, incapaz de conceber qualquer coisa
que seja desprovida de intencdo, € preciso ter sempre em mente que, seja qual for a
circunstancia em que o fiel, lancado ao fora, ao caos, esteja submetido as tentacdes do
demonio, ¢ nos codigos rigidos da religido, no programa, que ele vai encontrar uma ordem.
Essa ¢ a plataforma que o langa em suas aventuras no mundo, onde deve cumprir a outra parte
de seu compromisso: o da evangelizacdo, ou, em termos mais pragmaticos, o exercicio de sua
funcdo como agente encarregado de conquistar novos adeptos. Esse ¢ contexto em que ele vai
agir como ativista de uma acao "contracultural", por meio da qual sua comunidade tenciona
intervir no mundo.

Ele vai atuar no mundo como um criador de ruidos, como elemento desorganizador
da dindmica contemporanea, que dispensa uma ordem explicita. Enclausurado no programa
da doutrina, ele ndo tem outra linguagem que nao aquela que se configura como a palavra
sagrada. Ele ingressa num mundo pleno de incertezas, com a certeza de sua fé. Pregar o
evangelho significa, contraditoriamente, levar ao ecossistema da modernidade os pressupostos
inflexiveis do discurso arcaico, contexto apropriado para as transi¢des do demodnio entre a
dimensao mitica e o0 mundo dos fenomenos. Sua a¢do ¢ tdo naturalmente "contracultural"
quanto a dos beatniks que desafiaram o status quo social nos anos 1960, ou dos jovens que se
lancaram a "primavera arabe" em 2011, ainda que seus movimentos se deem em dire¢des

absolutamente opostas: uns procuravam ampliar as autonomias do individuo, estes querem
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reduzir os riscos que o Diabo impde aos individuos soltos no mundo.

Ao introduzir, na racionalidade do fora, a razdo especifica e pura do ambiente
fetichista-religioso, o crente estd, ao mesmo tempo, produzindo um ruido na diversidade
social, uma vez que a realizacdo de sua alteridade exige que sejam aceitos primariamente
alguns pressupostos da doutrina: por exemplo, que hd um Deus e um Diabo, em disputa
permanente pela alma do ser humano, que hd uma vida eterna no fim dos tempos e,
finalmente, que ¢ possivel adquirir o direito ao deleite eterno sem abrir mdo do bem-estar
imediato. Esse processo dialdgico, que tem o proposito explicito de conquistar a adesdo do
interlocutor, precisa ser alimentado da melhor das consciéncias, embora, como observa

Nietzsche:

O homem, um animal complexo, mendaz, artificial, intransparente, e para os outros
animais inquietante, menos pela for¢a que pela asttcia e inteligéncia, inventou a boa
consciéncia para chegar a fruir a sua alma como algo simples; e toda moral ¢ uma
decidida e prolongada falsificacdo, em virtude da qual se torna possivel a frui¢do do
espetaculo da alma. (2010, p. 176)

No entanto, para ser eficiente, a estratégia da evangelizacdo exige anular ou, pelo
menos, diminuir o outro, para tird-lo de sob a influéncia do Mal. Deve-se, portanto,
problematizar a acep¢ao de que se trata de um processo dialdgico, uma vez que o propdsito €
o da conquista, do convencimento, para cuja execu¢do o programa da religido fetichista preve
a oferta dessa boa consciéncia como argumenta¢do moral. Produz-se, entdo, aquilo que
observa Baudrillard quando afirma que o Bem e o Mal ndo sdo absolutos, mas se transfundem
e se transfiguram um no outro continuamente. Ao se propor como agente de salvagdao da alma
do outro, o crente evangelizador também o estd ameacando com a reducao de sua autonomia
como individuo, uma vez que, convencido a entregar sua alma ao poder simbodlico que
estrutura o rebanho, ele terd entrado na armadilha com a qual, na realidade, entregard sua
alma para o telecatch eterno entre o Bem e o Mal.

Essa negociacao se da no contexto da contemporaneidade, em que a cultura de massa
chega ao paroxismo, com as tecnologias digitais promovendo a migra¢do continua das
mensagens por todos os cantos do mundo, de modo que um ritual de exorcismo realizado por
Valdemiro Santiago ou Edir Macedo podera ser legendado ou dublado em qualquer idioma e
oferecido no mercado global das crengas. Sendo a cultura produto da comunicacao, temos que
a religido transmutada em negdcio se configura como mensagem de carater "contracultural"
em multiplos ambientes. Assim exposto a algaravia do mundo, o programa da religido-fetiche

fica para sempre nas nuvens computacionais, reverberando sua mensagem, como o sinal de
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radio emitido pelo monolito na obra de Arthur Clarke "2001, uma odisseia no espaco".

O programa atua nesse ecossistema em que "as massas ndo sao mais uma instancia a
qual se possa referir como outrora a classe ou ao povo", conforme observa Baudrillard (1985,
p. 23). A mensagem vai encontrar individuos que nao sao mais sujeitos da Historia, afogados
no excesso de sentidos. A observagao de Baudrillard se torna ainda mais critica no ambiente
hipermediado da contemporaneidade, em que os meios digitais permitem a construgdo de
novos tipos de vinculos sociais, que ndo mais se articulam em torno de necessidades, mas de
vontades fortes e fracas, formando sociedades complexas e mutantes,. Nesse contexto, o
discurso monolitico e fechado das igrejas se faz ouvir em alto volume, justamente porque se
contrapoe a correnteza da modernidade, que tudo arrasta, e se oferece como uma alternativa
estruturada e estruturante para a realidade complexa. O ato religioso, entdo, se transforma
num espetaculoso circo mistico, em fungdo de entretenimento.

Acontece que, levado as telas, o Diabo ganha status de superstar, beneficiando-se do
carater expansivo das midias digitais e transformando o proprio sentido da religido. Como
observa Jorge Miklos, doutor em Comunicacdo e Semidtica pela Pontificia Universidade
Catolica de Sao Paulo, as experiéncias religiosas no ciberespago transformam a midia e s@o
por ela transformados, no processo em que os crentes buscam consolidar no ambiente virtual
o sentido de comunidade e pertencimento que lhes da a identidade religiosa. Em suas préprias
palavras: “Se por parte das igrejas ha uma motivacao de poder politico e econdmico, por parte
dos fieis tudo leva a crer que a motivagdo central € a busca do senso comunitério, ou seja, de
uma comunidade possivel”. (2012, p. 37)

O desejo missionario do proselitismo ganha enorme potencialidade com o uso das
midias digitais, utilizadas intensivamente como veiculos ndo apenas da mensagem biblica
segundo a interpretacdo dessas organizagdes, mas também e principalmente dos cultos e
rituais plenos de sons, gestos, exortagdes, gritos € uma especial cenografia que em tudo
reproduzem a logica dos espetaculos televisivos comerciais e de entretenimento. Na disputa
pelo maior poder de convencimento, no contexto de concorréncia feroz entre as varias
denominagdes que disputam a alma dos crentes, ¢ ao Diabo que compete, em muitos casos
observados, assegurar a atencdo das audiéncias. As imagens induzem a compreensdo do circo

mistico como a realidade, nao apenas como representagao simbolica. Diz ainda Miklos:

O fendmeno que se coloca é que os meios eletrdnicos de comunicag¢do servem de
instrumento para conseguir novos adeptos, tornando-se a principal trincheira de

combate. H4 uma luta social simbdlica na qual os meios eletrénicos de comunicagao
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participam decisivamente, agindo como instdncias recodificadoras da realidade,

conforme propds Flusser. (2012, p. 37)

Trata-se, segundo Miklos, de "uma nova realidade construida a partir desse senso de
religiosidade proposto". Referindo-se a pesquisa realizada por Claudia Osoério de Aguiar em
Imagens de intolerancia na midia, ele destaca o empenho dos lideres dessas organizagdes em
usar os meios de comunicagdo eletronicos para atribuir novos significados religiosos a
dominios antes profanos, por exemplo, na apropriagdo e recontextualiza¢do de cultos afro-
brasileiros, demonizando seus praticantes. Tornou-se uma constante, conforme ja citado, a
afirmacdo de que os espiritos malignos sdo sempre invocados em "terreiros" de umbanda e
candomblé. Citando Alberto Klein, em Imagens de culto e imagens da midia, Miklos observa
como esse processo de ressignificacdo obedece a trés codigos: o representacional, a
espetacularizacdo ambiental e a utilizacdo de uma mensagem teoldgica rigidamente dual.

Nessa dualidade, pode-se afirmar, se refor¢ca o poder simbodlico do Diabo, fendmeno
que aqui observamos. Ele emerge nos cultos, mas ja ndo possui a mesma aura que o reveste
no catolicismo ou nas igrejas protestantes tradicionais, em que se configura quase como uma
referéncia do Mal. Nas organizagdes neopentecostais, o demonio se dessacraliza, torna-se um
ser ordinario, sempre envolvido com tramoias sordidas, como um delinquente contumaz que
estd sempre as voltas com a Justica mas ndo para na cadeia. Assim como o todo da religido
midiatizada e espetacularizada, também Satands ¢ secularizado e banalizado. Imerso no

caldeirdo dos fetiches, ele se torna refém do espetaculo. Ainda Miklos:

Ao ocupar o espaco midiatico institucional, a religido tenta reaver seu poder, mas
isso gera na realidade uma reagdo adversa: os meios eletronicos de comunicagdo
passam a configurar de tal modo as praticas religiosas, que esses dois processos se
misturam, mudando a identidade da religido definitivamente, na medida em que o
espaco da busca pelo religare setransforma de concreto em virtual. (2012, p. 118,
grifo nosso)

Para funcionar, o culto precisa de roteiros impactantes, com sons € imagens
convincentes, sob o aspecto da dramaturgia, com gritos, saracoteios, movimentos,
prestidigitacdes, caras e bocas, elementos essenciais a coesdo e coer¢ao dos integrantes
dessas comunidades emocionais. No processo da dessacralizagdo, religido se transubstancia
em magia e encantamento. Nesse sentido, ¢ conveniente observar nao apenas a palavra, mas
analisar o gesto, para notar as semelhangas entre um programa tipico de entretenimento e os
cultos religiosos da TV e da internet. Embora ndo se possa, aqui, fazer uma decomposi¢ao dos

signos presentes nos referidos rituais, convém considerar, como lembra Vilém Flusser, a
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importancia dos gestos, como “formas de expressdo de uma inteng¢do": “Os gestos sdo
movimentos do corpo que expressam uma intencdo”. (1994, p. 8) E, mais adiante: “Toda
analise do gesto deve ser uma analise semioldgica, se se deseja encontrar o que se vé de fato,
quando se contempla o gesto. Seu método ha de ser de uma decifragao, uma decomposicao do
gesto em seus elementos significativos”. (1994, p. 89)

Uma das caracteristicas comuns ao gestual dos lideres das organizacdes aqui
observadas ¢ o estilo dramatico que acompanha cada etapa do discurso e das agdes, segundo o
modelo ritualistico descrito anteriormente: a homologacdao de sua autoridade religiosa pela
leitura da Biblia, sua auto-exaltagdo como representante do Bem, a provocacgao e incitacao do
demonio, a narrativa das agdes demoniacas, o embate fisico no exorcismo, ¢ finalmente a
celebragdo, que ird assegurar o aumento das contribui¢des pecunidrias dos participantes. Em
todo o culto se produz um estado de exaltagdo que ndo questiona seus proprios valores éticos,
ndo se submete a uma confrontacdo com a racionalidade, mas produz um efeito de radia¢ao
como o descrito por Jean Baudrillard quando se refere a determinadas pinturas — sob uma luz
irreal, “que impde a iminéncia de um acontecimento estranho”: “Essa fenomenologia
selvagem ¢, entdo, um pouco como uma teologia negativa, ‘apofatica’, como designava-se o
fato de se aproximar do conhecimento de Deus pelo que ndo €, mais do que pelo que ¢&”.
(2002, p. 145)

Da mesma forma, ao analisarmos os movimentos corporais do coletivo de fieis,
durante os desafios a fidelidade divina, com a algaravia das vozes gritando as condic¢des de
seus contratos de prosperidade e salvacdo, as maos esmurrando as paredes do templo e
esfregando na face de Deus suas proprias palavras sagradas, observamos a tomada de um
poder agdnico pelo individuo desesperado por uma dadiva, que comprometeu o dinheiro do
aluguel na esperanc¢a de uma recompensa, no paroxismo tipico dos que ultrapassaram todos os
limites do razoavel. Trata-se de uma coreografia da desrazdo, a qual ndo faltam os transes, os
delirios, as manifestagdes de glossolalia, com movimentos e gestos dramdticos e enfaticos
com os quais € preciso acompanhar os mondlogos dos que creem estar falando com Deus. Na
soma de cada uma dessas dramatizagdes ha uma determinacdo Unica, referenciada em si
mesma, que ndo se submete a verdade exterior do mundo e s6 pode ser julgada em sua propria
circunstancia.

Acontece que essa experiéncia coésmica estd nas midias, podendo, portanto, ser
escrutinizada a luz das Teorias da Comunicagdo. Nesse espetaculo midiatico, o Bem e o Mal
combatem de igual para igual, sendo que o demodnio ganha expressdo “fisica” ao encarnar em

suas vitimas. Manifesta-se, aqui, o principio dualista a que se refere Baudrillard ao ponderar
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que “o Bem e o Mal ndo se opdem, sua esséncia ¢ assimétrica. Nao procedem do mesmo
movimento ¢ ndo sdo da mesma natureza. Ha entre eles um certo equilibrio antagdnico”
(2002, p. 96). No final, porém, o mal sempre perde, mas, como nas séries televisivas, renasce
no episddio seguinte, imortal e persistente em sua saga. Mas ha aqui, como lembra
Baudrillard citando Carl-Gustav Jung, um problema ético, “uma inundagdo de Bem amoral”,
quando o individuo estd condenado a sucumbir ao Bem como condi¢do para seguir fazendo
parte da comunidade: “um bem ao qual sucumbimos perde toda caracteristica ética. E o que €
o Bem sem carater ético, sendo um aspecto da legislacao do Mal?”. (2002, p. 97)

O discurso ¢ o gestual ndo se submetem ao imperativo da ética porque seu objetivo
ndo ¢ estimular o pensamento critico, mas condicionar a plateia a um raciocinio pré-
determinado. Pode-se entender esse raciocinio no contexto proposto por Charles Sanders
Peirce como abduc¢ao, condugdo e inducdo. Na interpretagao de Lucia Santaella, trata-se de
uma teoria que permite diferenciar cogni¢do de pensamento: “excluindo-se, assim, o
psicoldgico, as estruturas do raciocinio ficam reduzidas, portanto, a inferéncias abstraidas das
esperancas, medos, alegrias, dores e anglstias que se enroscam em hossos pensamentos”.
(2003, p. 116)

Nesse terreno atuam as celebragdes performaticas nas quais o Bem e o Mal se
enfrentam. No entanto, a analise linear das ocorréncias em que o Diabo domina suas vitimas
autoriza a ponderar que o demonio ¢ mais poderoso que seus oponentes, no roteiro comum
aos eventos observados. Essa percepcao se torna ainda mais convincente se considerarmos a
comunicagdo nos cultos como circularidades. Como os personagens demoniacos da mitologia,
que atravessam os portais transdimensionais para combater o Bem, o Capeta das organizagdes
neopentecostais tem poder para deixar o mundo das subjetividades e se incorporar em seres
humanos de carne e 0sso, obrigando-os a praticar o Mal. O Deus dos cristdos € o proprio
Messias ndo demonstram esse poder: permanecem no mundo das possibilidades, e somente se
manifestam por meio da voz e dos gestos do oficiante do culto. A realidade percebida pelos
fieis atribui, portanto, ao demodnio, um poder mais efetivo que o da divindade da qual se
declaram adeptos.

Em algumas dessas ocorréncias, o bispo Edir Macedo, criador da Igreja Universal do
Reino de Deus “exorciza” o demdnio que transformara um jovem em homossexual, num
ritual de quinze minutos (wWww.youtube.com/watch?v=fRKsAv51gd8&feature=endscreen,
acessado em 12/06/2013). O pastor Silas Malafaia, da Assembleia de Deus, relata um
combate com o demonio (www.youtube.com/watch?v=h4BYqt gMKM, acessado em

20/06/2013) e condena cientistas, em pregagdo de criacionismo versus evolucionismo:
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(www.youtube.com/watch?v=BKFPd2SaPk8&list=PLFOF69D3B329FAEA4&index=1&feat
ure=plpp_video, acessado em 07/08/2013). O apodstolo Valdemiro Santiago exorciza o
demonio com “toalha benta” — um dos produtos que podem ser adquiridos pelos fieis
(www.youtube.com/watch?v=Fu9Q6rXJrNY, acessado em 06/06/2013). Na concorréncia
entre as organizagdes, Edir Macedo “entrevista” o demonio, que diz ser o controlador de
Valdemiro Santiago (http://www.youtube.com/watch?v=NbWXLgEEFJk, acessado em
20/07/2013) e usa a Rede Record de Televisao contra Santiago, seu concorrente da Igreja
Mundial do Poder de Deus, com uma reportagem do Departamento de Jornalismo da emissora
sobre uma fazenda do concorrente, para denunciar seu enriquecimento:
(www.youtube.com/watch?v=zKngkNFXtF8, acessado em 28/07/2013).

Trata-se, como se pode observar, de um combate em que os representantes do Bem
ndo combatem apenas o Mal, mas também seus concorrentes, numa disputa por mercado, no
ramo do entretenimento em que a atragdo principal é o proprio demonio, em carne € 0sso.
Eles sdo também exemplos de um aspecto da contemporaneidade descrito por Vilém Flusser,
na qual temos dificuldade em distinguir, “no rio enorme dos fendmenos”, a influéncia
diabolica da divina. Nao seria sem razdo, portanto, que o pastor Malafaia tanto se revolta
contra o conhecimento cientifico, visto, segundo Flusser, como inven¢do do Diabo: “Ciéncia,
arte e filosofia s3o os exemplos mais nobres dessa obra.” (2005, p. 22)

Segundo Flusser, o Diabo ¢ o autor da temporalidade, aquele que se rebela contra o
conceito de infinito oferecido por Deus. E parte da obra divina que se volta contra seu criador,
interpretacdo também presente no ideario das organizagdes religiosas aqui referidas. Seu
campo de atuagdo ¢ o ambiente humano, o territorio temporal do homem. Em seu proprio
lugar, ele ndo pode representar o Mal, porque, sendo o Mal tudo que 14 existe, ndo ha outra
realidade com a qual se possa confrontar. Portanto, pode-se afirmar que, assim como na
crenca dos indigenas brasileiros, os demodnios que ameagam os fieis das igrejas
neopentecostais s6 se tornam malignos quando ultrapassam os portais proibidos entre as
dimensdes do universo. Em seu estado natural, o demoénio nada pode fazer contra os
humanos. Nos rituais e cultos que observamos, quem o transporta para o ambiente humano
sdo os pastores, bispos, apdstolos, € ndo o fazem por outra razdo que ndo seja a soberba — no
dizer de Flusser, “soberba ¢ consciéncia de si mesmo” (2005, p. 25). Conscientes de seu
papel, o bispo, o pastor e o0 apostolo cumprem diariamente sua missao demoniaca, mantendo o

Capeta vivo e poderoso no universo temporal de seus fieis.
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Acabei de dar uma bela de uma cagada! Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=tLAvvU2IcV8

Apostolo Valdemiro expulsa demonios com toalhinha benta. Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=Fu9Q6rXJrNY

Apostolo valdemiro santiago faz pacto com o diabo... Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=zKngkNFXtF§

Criacao x Evolucao, Quem Esta Com a Razao? Parte 01. Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=BKFPd2SaPk8&list=PLFOF69D3B329FAEA4&index=1&featu
re=plpp_video

Demonio fala para Edir Macedo que comanda Valdomiro Santiago. Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=0NNAr1] eQgw

Quando o Diabo tentou matar o Pastor Silas Malafaia. Disponivel em:
www.youtube.com/watch?v=h4BYqt gMKM





