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De possuido a preenchido:
O corpo na trajetéria da conversiao

Livia Fialho Costa'

Resumo

A partir de dados etnograficos e de narrativas de mulheres
convertidas a Igreja Universal que relatam o seu percurso de
idas e vindas a Igreja até a conversdo propriamente dita, e a
luz de uma antropologia das emog¢des, neste artigo proponho
uma discussao sobre o papel desempenhado pelas emogoes,
sensacoes corporais e espirituais na dinamica da composi¢ao
de uma nova identidade religiosa. Em todos os casos que
serviram de base a analise persiste a descri¢ao do processo em
que o corpo deixa de ser possuido pelo demoénio para dar
lugar ao preenchimento pelo Espirito.

Palavras-chave: IURD; género; emogGes; conversio.

I Professora Adjunta da Universidade Catélica do Salvador (Pés-Graduagio em
Familia na Sociedade Contemporanea) e da Universidade do Estado da Bahia.



Revista ANTHROPOLOGICAS, ano 12, volume 19(1), 2008

Abstract

This article draws upon ethnographic data and the narratives
of women converted to the Universal Church concerning
their route to proper conversion to the Church after a period
of comings and goings, in the light of an anthropology of the
emotions. I propose to discuss the role played by emotions
and by physical and spiritual sensations in the dynamic where-
by a new religious identity is constructed. All the cases analy-
zed are characterized by a description of the process whereby
the body ceases to be possessed by the devil, a state that is
replaced by being filled with Spirit.

Key words: IURD; gender; emotions; conversion.

Introdugao

Ha algum tempo que a sociedade brasileira nao pode ignorar o
fenémeno da emergéncia do pentecostalismo, religido baseada na
crenca da manifestagao do Espirito Santo aos fiéis. Porém, é o cha-
mado neopentecostalismo que conquistard um numero representa-
tivo de fiéis e ganhara espago na midia e na academia, sobretudo
através de uma produgdo que gira em torno da Igreja Universal do
Reino de Deus, principal representante deste movimento surgido no
Brasil em 1977. Nascida na periferia do Rio de Janeiro e, atualmente,
com templos em quase todas as capitais da Europa, a Universal, con-
tinua reunindo milhares de fiéis, que vao quotidianamente aos
templos em busca de uma solugido para problemas pessoais, familia-
res, espirituais e de ordem financeira. Baseada na trfade cura-exor-
cismo-prosperidade, a Igreja Universal propoe aos seus frequenta-
dores uma ‘pedagogia da libertagao’ (Costa 2002) — um conjunto
complexo de ritos que misturam magia e compromisso ético com os
principios da igreja. E a0 exército dos ‘verdadeiros’ fiéis (convertidos,
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batizados, obreiros) que a Universal pode melhor destinar tal pedago-
gia. A pedagogia da libertagao é uma espécie de aprendizagem de lide
com as situagoes indesejaveis, compreendendo desde a oferta de
sessdes de exorcismo a oragoes e vigilias coletivas. Em contrapartida,
a Igreja oferece uma série de oportunidades/servicos aos fiéis: cre-
ches, escolas, grupos de oragao, turismo de evangelizacao. Na litera-
tura sobre o pentecostalismo no Brasil, muito se falou sobre os efei-
tos e transformagoes positivas na vida de fiéis gragas a adesdo a gru-
pos pentecostais (Aubrée 1985; Novaes 1985; Mariz 1994; Campos
1995; Machado 1996). Esses trabalhos mostram como o pentecosta-
lismo pode ser, a0 mesmo tempo, estratégia utilizada pelos indivi-
duos na conquista de mudangas em seus estilos de vida e um motor
de insercio no mercado de trabalho ou ainda como ‘produtor’ de
familias simbdlicas recompondo relagdes de solidariedade entre aque-
les cujos lagos sociais estao enfraquecidos. Assim, se de um lado,
todos esses ‘servicos’ sao, também, uma forma de garantir e expandir
o seu publico, por outro, num nivel pratico/simbélico, muitos fiéis
aderem a essa proposta — vista como séria alternativa num processo
de construgao de um futuro promissor e digno — arrastando consigo
toda uma rede que comega com os filhos. A conversao do conjuge é
igualmente um ideal, mas nem sempre ¢ alcancado, podendo ser a
causa de uma série de discordancias no seio do casal, inclusive no que
diz respeito a socializagao dos filhos.

Neste artigo parto da analise de casos de mulheres crentes
(obreiras) que se converteram e se engajaram na Igreja Universal,
encontrando nos seus ritos e rituais uma alternativa para lidar com
sofrimentos e aflicoes que fazem parte do quotidiano feminino.
“Pare de sofrer. Visite imediatamente um templo da Igreja Universal”
¢ o slogan desta denominacido pentecostal que parece vender a prospe-
ridade seguindo uma légica de marketing e mercado muito prépria aos
dias atuais. As historias de conversio relatam geralmente uma vida
caracterizada por um sentimento de desvalorizagao de si, de exclusio
social, de auséncia de perspectivas. A maioria dos casos de conversao
ou de adesdo ocorre durante um episoédio de crise ou num momento
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de uma experiéncia extraordinaria, que quebra o curso normal da
trajetéria de vida da mulher. Perguntadas sobre a descoberta da Igreja
ou escutadas nos programas televisivos, estas mulheres sio quase
unanimes em afirmar que a conversio foi resultado da busca de uma
solugido para uma doenga. A partir da interpretagio de diferentes
casos e narrativas de conversao a Igreja Universal, observo que a
doenca relatada pelas fiéis nao ¢ senao um quadro genérico no
interior do qual sao organizadas evidéncias que visam orientar a aten-
¢ao dos que as escutam para o carater eficaz dos rituais da Universal;
a0 mesmo tempo, as narrativas de doenca e cura buscam tornar
publica a dimensdo do milagre (“Jesus cural”), fortemente presente
no discurso elaborado pela instituicao. No entanto, analisados na sua
complexidade, os depoimentos sobre a conversio estio, normal-
mente, associados a outros temas. Isto revela que o sentido inicial da
conversiao nao estava ligado unicamente a doenga, mas, antes, a um
conjunto de situagGes problematicas, cujos contornos se imbricam
aos significantes socioculturais do individuo.

A luz de uma antropologia das emocdes, pretendo analisar
como a conversao colabora com um melhor enfrentamento de con-
flitos vividos por mulheres, viabilizando um autoconhecimento que
as ajuda a sair do ‘fundo do pog¢o’ e a encontrar uma forma aceitavel
de lidar com o sofrimento, sem que sejam ausentes ou distantes do
mundo, como na orientagdo do pentecostalismo classico. Em traba-
lho anteriormente desenvolvido, dediquei-me a realizagao de uma
etnografia densa que visava compreender como se operava a ‘substi-
tuicdo’ de uma identidade religiosa por outra. Durante oito meses
morando numa cidade no interior da Bahia e freqiientando o templo
e a casa de fiéis da IURD, compreendi que uma etnografia densa, que
visava a compreensao da conversiao, deveria partir de uma analise
aprofundada de trés espagos de socializagdo nos quais a nova identi-
dade — a de verdadeiro crente — ganhava contorno, ao passo que
promovia muitos conflitos e tensdes para a nova fiel: assim, ser uma
‘cristd’ significava construir relagoes diferenciadas com a casa (a fami-
lia), a rua (a cidade e a vizinhanga) e o templo. Recorri aos métodos
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antropoldgicos da etnografia e da observagao participante nestes trés
espagos e, a partir de uma compreensiao que me colocava proxima a
experiéncia dos fiéis’, pude, enfim, apreender que o sentido da con-
versao envolve uma dimensiao pessoal — a da conciliagado com o
Espirito — e uma social — os efeitos da nova identidade sobre as
relagdes sociais do individuo convertido. Neste artigo, baseada nos
dados etnograficos do campo e nas narrativas de fiéis que contam o
seu percurso de idas e vindas a Igreja até a conversao propriamente
dita, buscarei também discutir o papel desempenhado pelas sensa-
¢oes corporais e espirituais na dinamica da composi¢ao de uma nova
identidade religiosa. Em todos os casos que serviram de base a ana-
lise persiste a descricao do processo em que o corpo deixa de ser
possuido pelo demonio para dar lugar ao preenchimento pelo Espi-
tito.

Os cultos e a organizagido da experiéncia dos fiéis

Nos cultos da Universal, os fiéis aprendem que o inicio da
verdadeira mudanca na vida reside na ‘indignacao’. Gritada nos
microfones e ensinada ritualmente aos fiéis, a ‘indignagao’ caracte-
riza-se pela consciéncia do problema e o desafio a Deus, tudo isso
acompanhado de uma performance particular: sio murros nas palmas
das maos, gesto acompanhado pelas exclamagbes “T'a amarrado!”.
Este gesto ¢ reproduzido incessantemente pelos fiéis, que, durante
todas as reunioes, o reproduz renovando oralmente seus pedidos de
piedade e mudanga imediata na sua situagao pessoal ou familiar. A
dramatizacdo das reunides da IURD da aos cultos um carater dina-
mico e, a0 observador iniciante, uma sensacao de desordem adminis-
trada pelos obreiros, que sobem e descem o templo atentos a todas
as manifestagdes. Em uma das sessdes de descarrego observadas,
inameros fiéis, com os olhos fechados, levantam as maos agitando
objetos que pertenciam ao ente a quem era destinado o pedido de
mudanca: fotos, roupas, carteiras de trabalho ou simplesmente o
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nome completo escrito em um pequeno pedago de papel. Algumas
mulheres desmaiaram apés 10 minutos de oragdes, louvores e pedi-
dos de piedade; outras se jogam de joelhos entre os bancos do
templo. Os movimentos ritmados, o choro comovente do pastor no
microfone, o ambiente sagrado do templo, provocam em alguns
experiéncias emocionais que misturam transe e ¢éxtase. O pastor nao
cessa de lembrar que os fiéis devem se fazer ouvir por Deus e, para
tanto, devem utilizar todos os meios de comunica¢ao que dispdem:
gestos corporais, choro, voz. O importante ¢ mostrar a Deus que
estao “firmes na fé”, decididos e, por isso, prontos para receber as
gracas reservadas por Cristo.

As fiéis nao poupam esfor¢os para relatar sobre estas experién-
cias que se desenrolam em nio importa qual culto da IURD. Algu-
mas narrativas podem exemplificar tal dinamica:

Al, eu tava assim sozinha, levantei, botei uma roupa, saf assim
meio cega, meio dopada, fui andando por af em direcio a
estac@o. Olhei pra Universal que tem ali e ouvi as musicas e
fui entrando, como um chamado. Quando eu vi, a primeira
coisa que vi foi os olhos do pastor, que disse: 6, irmi, venha, a
gente estd esperando por vocé! Aquele homem que nunca me
viu disse aquilo. Ai eu sentei, chorei, chorei mais de uma hora,
quando eu parei o templo tava vazio, todo mundo ja tinha
terminado as oragdes, tinha sé a obreira e o pastor [...]. Eu ndo
vi nada, meu corpo tremia e eu sentia que Jesus estava dentro
de mim: era o Espirito Santo, o pastor me explicou. Aquela
vontade de sorrir, de abragar [...]. Ja voltei pra casa diferente.
...] Nos dias seguintes, fiquei s6 pensando naquilo que
aconteceu, nao voltei mais 1a. Eu ndo queria apostar mais uma
vez na minha vida e errar na decisdo. E se aquilo nio fosse um
‘chamado’ coisa nenhumar O pior é que eu tinha gostado.
(Eliana, 41 anos, dona de casa)

Eu ja tinha ouvido falar das reunides da Universal, mas eu
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duvidava, né? Que eu era uma pessoa muito sofredora, tudo o
que vocé puder imaginar eu passei, acho que eu foi além do
debaixo do pogo [...] as pessoas aqui tém um ar mais alegre,
até o pastor... e quando ele pede a Deus por nés, pede com
firmeza. Uma esperanga enorme! O pastor da Assembléia era
mais fraco. Aqui a ora¢do é mesmo forte. Sei que foi a terceira
ou quarta vez que eu vim e af decidi me batizar e perseguir
minhas coisas. [...| Senti assim aquele fervor por dentro, uma
alegria, uma vontade de chorar e tudo vinha na minha cabeca,
minha vida, parecia um filme. E aquilo foi clareando a minha
mente e me convencendo de que tinha solu¢do para o meu
problema. O Espirito Santo tocou no meu corac¢do, nio tive
davida nenhuma. Af pronto, fiquei! (Paula, 26 anos, solteira,
desempregada)

O problema que eu tinha era um demonio enraizado na minha
vida. Que eu podia fazer de tudo, mas ele ndo me deixava.
Tive que fazer 8 sextas para me libertar. Era 6leo, era cabeca
ungida, era flor que distribufam no templo (...) precisei
mesmo. Que quando ele tava 12 eu ndo conseguia me governar
(-..) Mas Deus mostrou que o Espirito Santo é mais forte. S6
ele salva. Fui ali me resignando, fazendo como o pastor e as
obreiras mandavam e hoje a minha casa e o meu corpo sio
casa do Senhor. Louvo, continuo louvando e é Ele que vai me
dando as béncios que preciso. (Gilda, 43 anos, casada,
vendedora)

O corpo na Igreja Universal nao é apenas o receptaculo do

demonio, como ¢ evidenciado nos cultos entusiastas da Sexta-feira da
Libertacao. Nas narrativas, ou testemunhos publicos dos fiéis, o
corpo ¢ igualmente lembrado a todo momento: os convertidos rela-
tam verdadeiras trajetorias de perseguicao a doengas incuraveis, que
mobilizavam o individuo, quando nio toda a familia, em prol da cura.
Estas experiéncias corporais, que os convertidos descrevem sob o
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rétulo de ‘sofrimento’, tém um papel significativo dentro da trajetoria
de conversao. Assim, de um lado temos a doenca, o sofrimento e o
Mal como tematicas que emergem no discurso dos fiéis enquanto
impulsionadoras da conversao; do outro, uma liturgia que nio sé
abre espaco para a emergéncia de todas estas referéncias, como tam-
bém torna o corpo o centro do seu ritual (a libertagdo). A emogao e a
experiéncia corporal constituem, assim, o eixo sobre o qual sdo
baseados numerosos rituais da igreja. Isto nos convida a varias inda-
gacOes: que lugar ocupam na vida cotidiana dos fiéis as emogoes
construidas no interior do templo? Como ¢ trabalhada e estimulada a
linguagem corporal na IURD? Interessa-me aqui a forma como os
fiéis constroem suas trajetorias de aproximagao com Deus: um tipo
de contato que se legitima através de sinais corporais. Tais sinais,
definidos pelo fiel como o “toque do espirito”, representado em
forma de louvores, gritos, choros, lamenta¢oes, sio decorrentes de
valores construidos e partilhados socialmente e de inspiracées de
cunho teoldgico. Todos esses elementos formam um caleidoscopio
de experiéncias, nao contraditérias, segundo as quais o convertido
passa a orientar a sua conduta e o seu estilo de vida.

Na Universal, o corpo pode ser possuido (pelo demoénio) ou
preenchido (pelo Espirito Santo). Seja uma coisa ou outra, o fato é
que estes fenémenos sao lidos como orientadores e responsaveis pela
fabricagdao do individuo, da pessoa. Um individuo possuido garante
ligacbes com um mundo repleto de incertezas e falta de prosperi-
dade; um individuo preenchido pelo Espirito justifica, através de sua
experiéncia corporal, suas atitudes de quebra de relagbes com o
mundo da rua, melhorando sua relacio com a familia ¢ com a rede de
relagdes mais ampla. O “Toque do espirito’, conjunto de experiéncias
corporais (lagrimas, suor, alegria incontrolavel, risos) e morais (se
sentir encorajado, desejo de transformar a vida) — verdade legitimada
na medida em que tais experiéncias fazem parte de um conjunto
ritualmente estruturado que informa o sentido ultimo da ‘libertacao’
— torna mais evidente as razoes do sucesso da pedagogia ritual que
disciplina o corpo para o recebimento do espirito. Na IURD, estes
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sinais de transformacao se revelam diferentemente de outras denomi-
nagoes pentecostais, nas quais o dom de falar em linguas (glossolalia)
¢ normalmente a expressao mais evidente da transformacao do indi-
viduo pelo espirito — ou do ser escolhido pelo espirito. Necessario
lembrar que essas expressoes devem ser compreendidas também
dentro de uma analise que privilegie a forma mediante a qual os cor-
pos sao submetidos a um regime, controlado pela voz, pelos canticos,
pelo ritmo das oragoes, pela forga dos testemunhos. A experiéncia de
estar possuido nasce também com a familiaridade dos simbolos ali
circulados, que refor¢am sentidos.

Analisando a conversio: corpo como Jocus de
negociagio das emocgdes

O tema da conversio ndo é novo nas ciéncias sociais. Fala-se
de absorcio de novos valores, de escolhas, de hibridizacdo das cren-
cas, de passagens (Birman 1996). Proponho neste artigo que a inter-
pretacdo do processo de conversao deva partir de uma compreensao
do tema das emocdes.

Emocgoes e sentimentos organizam a nova identidade marcada
por valores relacionados ao grupo e, sobretudo, baseada nos ‘mode-
los’ construidos a partir do templo. Analisar a fabricagdo de emogoes
no percurso da conversao nao significa, assim, procurar uma expli-
cagdo para 0s mecanismos mentais que desempenham nele um papel
importante. Ao contrario, partit de um estudo destas emogdes e
destes sentimentos significa compreender o vivido dos fiéis, tentando
desvendar os efeitos de um discurso ritual centrado na transformacao
da pessoa e, por assim dizer, de suas emog¢oes. Uma transformacao
que tem inicio quando os fiéis incorporam em sua vida o discurso
religioso, mas também quando seu corpo e seu vivido quotidiano
confirmam a dinamica da transformacao. A emo¢ao é um fenémeno
ligado ao pensamento e ordenado culturalmente.

Metaforicamente, pode-se dizer que a cultura funciona como
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uma espécie de bussola, encarregada de orientar a expressao publica
dos comportamentos dos individuos. Com efeito, cultura e compor-
tamento sdao fatos publicos, imbricados, construidos e partilhados
socialmente. Este mesmo principio interpretativo pode ser aplicado a
religido, elemento de cultura que governa de algum modo a organi-
zagao dos pensamentos, dos comportamentos e das atitudes. Neste
sentido, pode-se pensar que, na modernidade, a religido tem por
papel ajudar o individuo a “pensar em conjunto o que na realidade
apresenta-se separado, diferenciado e até mesmo conflituoso” (Pace
1999:34). Neste desafio, que consiste em procurar imagens estaveis
numa existéncia caracterizada pela sensagdo de desenraizamento
generalizado — propria da modernidade — e pelo desejo de criar seu
mundo, o individuo se encontra diante de diferentes opgoes de re-
enraizamento. Tais op¢oes o envolvem num esforgo de classificagao,
organizagao e interpretagao dos elementos engajados neste processo.
A adesio a uma religidao qualquer é uma situagao que, inicialmente, se
apresenta ao sujeito como um leque de contradi¢bes aparentes e
choques. Trata-se de uma espécie de convite a digestio de novas
formas simbolicas propostas, num movimento de bricolagem permi-
tido. Neste sentido, nao é por acaso que, nos testemunhos de algu-
mas mulheres sobre seu percurso de adesao a Igreja Universal, sur-
gem relatos sobre as dificuldades de aceitagdo da religiosidade neo-
pentecostal — ainda que varias dentre elas tenham sido batizadas na
agua muito pouco tempo depois do primeiro encontro com a Igreja.
Em suas explicagoes, a religiosidade neopentecostal aparece como
algo diferente de tudo o que viveram anteriormente: a Igreja Uni-
versal do Reino de Deus se revela como uma religiosidade mais pet-
missiva, teologica e liturgicamente mais leve. Constroi-se, assim, uma
concepgao de fé e de religiao que se opde ao tradicionalismo das
igrejas pentecostais classicas: a fé deve ser praticada, deve ser util
(Macedo 1990). No entanto, este tipo de religiosidade inspira, antes, a
desconfianca dos participantes, pois, ainda que plena de inovagdes, a
religiosidade neopentecostal incorpora em sua cosmologia elementos
emprestados de outras religides que, em alguns casos, ja sio conhe-
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cidos dos que aderem a IURD. Nao ha duvida de que este aspecto —
queira-se hibrido, sincrético — desempenha um papel bastante impor-
tante no processo de ‘sedugao’ de novos adeptos. Porém, estudando
casos concretos de conversio, notamos que, se por um lado esta ino-
vagdo ritual proposta pela IURD pode encorajar a adesao, por outro
ela é, a priori, também um fator de desestimulo, na medida em que
cria, para alguns fiéis, a sensagdo de ser o ritual um didlogo com
muitas frentes de combate, perdendo assim o foco, que é o Espirito
Santo. Com efeito, trata-se de uma das razdes invocadas por varios
ex-fiéis para explicar o abandono da Igreja Universal, mesmo que ela
se tenha mostrado capaz de curar ou libertar. Para os que continuam
e vivem o bricolage permitido, a religiosidade neopentecostal lhes ofe-
rece, a partir de seu conjunto ‘hibrido’, uma espécie de suporte a
realizacdo de si, baseado numa ruptura parcial com as vivéncias ante-
riores. O neopentecostalismo erra entre as diferentes fronteiras e, por
esta razao, permite aos participantes encontrar, através da maleabi-
lidade de sua mensagem, fragmentos de diversas religides; a0 mesmo
tempo, sua mensagem se endereca as diferentes incertezas sociais
vividas pelos individuos (a fome, a miséria, a violéncia, o medo, etc.).
Em seus cultos temadticos, cada um encontra a valorizacio de seu
problema pessoal, expondo-o publicamente em forma de emocao e
teatralidade. Os ritos e os rituais da Igreja Universal sdo marcados
pelo clima de uma época que valoriza todos estes aspectos: a expe-
riéncia emocional, o entusiasmo — a emo¢ao nao ¢ apenas O que se
experimenta no interior do corpo, antes, é 0 que nos motiva.

A palavra conversao pode oferecer exatamente a idéia de uma
mudanca que se efetua a partir da substitui¢ao de certos codigos por
outros. Como se opera esta substitui¢ao? O processo que permite a
compreensio da conversao ¢é similar ao da compreensao da vida
emocional dos povos: ele implica um problema de traducao (Lutz
1982). A conversio a nao importa qual sistema religioso é um fato
que se inscreve num quadro onde se associam emogodes, formas de
experiéncia e conotagdes de percepcdes. Todas as imagens deste jogo
sao inspiradas pelo pensamento. Estudar os elementos que estio em
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jogo no processo de organizacao e de harmonizagao das supostas
contradi¢oes vividas por aqueles que aderem a um novo modelo de
religiosidade, tal é o projeto que deve ser concebido para se apreen-
derem a adesao e a conversao. Em primeiro lugar, ¢ importante pen-
sar que razdo e emog¢ao nao sao polos estanques, podem operar con-
juntamente, num movimento de retroalimentacdo que vai justificar,
em ultima instancia, a conversio e a permanéncia numa religiao. O
desejo de mudar de estilo de vida pode ser racional e a motivagao que
leva ao ato de mudar pode ser emocional.

As ‘emocgodes’ nas Ci€ncias Sociais

Num artigo sobre o pensamento antropolédgico e as emogoes,
Vincent Crapanzano (1994) utiliza as palavras de Catherine Lutz e
Lila Abu-Lughod para recolocar em questio o debate sobre o carater
interior e irracional das emogoes. O autor ressalta que, durante muito
tempo, as pesquisas sobre emogao apresentaram o fendmeno como
sendo a dimensao da “experiéncia humana a menos controlada, a
menos construida, a menos publica e a menos passivel de ser subme-
tida a uma analise em termos de sociedade e cultura” (Abu-Lughod &
Lutz 1990:1 apud Crapanzano 1994:110). Tradicionalmente, o estudo
das emocdes pertence aos dominios da filosofia e da biologia: a pri-
meira, interessando-se pela propria natureza das emogdes e por suas
relagdes com as paixdes e os sentimentos, tomando como base a
diferenca existente entre a emogdao e a vida racional; a segunda,
interessando-se, sobretudo pelas modificagcdes e pelos mecanismos
que estao na base das reagoes emocionais. Os estudos sobre as emo-
¢oes seguiram, durante muito tempo, estas tradi¢oes, influenciando
posteriormente diferentes correntes da psicologia.

Em 1921, Marcel Mauss observa o carater pouco individual
dos sentimentos. A expressao obrigatéria dos sentimentos coloca em
cena a discussao sobre a expressao da interioridade dos individuos,
sua relagdo com o mundo exterior, ou seja, 0 mundo social (Mauss
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1969). Mauss, através do estudo do ritual oral dos cultos funerarios
australianos, analisa o contexto de apari¢do das lagrimas, seu papel e
o modo a partir do qual os nativos australianos exprimem seus senti-
mentos frente a morte.

Mauss queria mostrar que as manifestagdes emocionais veicula-
das durante a cerimonia funeraria obedeciam a certos critérios de ex-
pressao que nao sao critérios exclusivamente bioldgicos, incontrola-
veis. Assim, a emergencia de certos sentimentos e de certas emogoes
pode ser tornada obrigatéria por uma orientagao social. Os sentimen-
tos podem ser interpretados, entao, como instrumentos de coesao
social, suscitados pelo engajamento em uma determinada situagao ou
ritual. As concepgoes de Mauss, fundadas sobre idéias funcionalistas,
formuladas no seio da tradicao durkheimiana (Durkheim 1968), sao
criticadas mais tarde por conta de seu carater reducionista: a expres-
sao individual sendo transformada e tornando-se uma espécie de
‘funcionaria’ do coletivo. No entanto, a contribui¢io socioldgica
deste autor ¢é, sem duvida, notdria, podendo ser-lhe creditada a ori-
gem das primeiras pesquisas sociologicas que motivaram a discussao
sobre o carater socialmente controlado da expressio de estados tidos
até entdo como eminentemente privados e interiores ao individuo.
Além disto, a originalidade dos trabalhos de Mauss repousa no fato
de representarem uma inovagao nas abordagens sobre estes temas
que, a época, sofriam grande influéncia da filosofia.

Assim, temas como emocdes, afetos e sentimentos, durante
muito tempo privilegiados das pesquisas em psicologia e psiquiatria
ocidental, tornam-se objetos de pesquisa de antropdlogos e soci6-
logos. A idéia de pensar estes temas a partir de um olhar das ciéncias
sociais da lugar ao surgimento de um campo especifico de pesquisa,
comumente chamado de ‘antropologia das emog¢oes’. Apenas na
década de 80, o tema das emog¢des vem ocupar um lugar importante
entre cientistas sociais. Em 1983, um numero especial da revista
ETHOS ¢ dedicado ao tema se/f e a emogao (Levy & Rosaldo 1983).
Em 1986, Catherine Lutz e Geoffrey White publicaram em The Anual
Review of Anthropology um artigo intitulado “The Anthropology of
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Emotions”, onde propéem uma critica ao tipo de abordagem
ocidental das emocdes. De acordo com os autores, é necessario
recontextualizar o termo emocao, acentuando a dimensao publica,
social e cognitiva da experiéncia afetiva, ao invés de partir de um a
priori que opde, por exemplo, racional e irracional, publico e privado,
social e individual. Os trabalhos de Robert Levy (1973) e Mich¢le Ro-
saldo (1980) fundam, em consequiéncia, uma nova forma de pensar o
tema, acentuando a necessidade de tomar as emogdes enquanto
construgoes mentais ou idéias agenciadas diferentemente segundo as
culturas. Enquanto constru¢oes mentais, as emog¢oes podem ser defi-
nidas “como medidas de relacGes entre o eu ¢ o mundo, e, assim,
responsaveis pelo fornecimento de um meio de apreender a cultura”
(Papataxiarchis  1994:5-6). Conceber emog¢oes segundo esta
perspectiva significa admitir que elas sejam construgdes, cujas colora-
¢Oes sao dadas pelo contexto e pelo dominio discursivo no qual se
inscrevem. Isto equivale a pensar as emog¢oes como um discurso
introjetado, que reflete, no final das contas, a diversidade das repre-
sentacOes do moi, observaveis e desejaveis socialmente. Certamente,
as emogoes possuem caracteristicas intrinsecas do eu, mas tais carac-
terfsticas sio também conferidas por um Outro, ou seja, a expressao
das emogdes movimenta, a0 mesmo tempo, imagens do privado e do

publico.

Consideragoes finais

Processo representado, principalmente, pelo sentimento de ser
tocado por Deus — que poderia ser concebido como um processo
puramente mégico/irracional, se interpretado segundo um esquema
tradicional que opoe emocional a racional — a conversiao ao neopen-
tecostalismo traduz-se numa experiéncia que mistura imagens do pri-
vado e do publico, do sentido de si e da introje¢ao dos valores socio-
religiosos construidos nos rituais. Ser tocado por Deus, no discurso
dos fiéis, ndo parece ser uma experiéncia que se esgota uma vez
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cessada a sensacdo de ser escolhido e tocado fisica e emocionalmente
pela divindade, ou seja, ndo se apresenta apenas como experiéncia
ligada a0 momento ritual. Pelo contrario, o evento inaugura (ou lhe
da continuidade) o processo de reflexdo e tomada de decisdes racio-
nais perante a vida quotidiana. A conclusio que se impde entdo é
que, no tipo de emogao proposta pela igreja, uma parte desta expe-
riéncia se prolonga para além do sensivel e garante o desejo de conti-
nuar a integrar a comunidade de fiéis; estas experiéncias se prolon-
gam para a experiéncia quotidiana, fora do templo, e se cristalizam
enquanto vivéncias legitimas: é necessario provar através de atos e de
comportamentos que o sentimento intimo de ser tocado é corrobo-
rado por valores aprovados pelo grupo religioso. Assim, encontra-
mos, por tras dos depoimentos sobre a conversao, nao apenas refe-
réncias a importancia do entusiasmo, das emogoes provocadas nos
rituais, da sensacdo de ser tocado, mas também referéncias a necessi-
dade de se inaugurar uma nova forma de agir, de administrar as emo-
¢Oes, uma maneira de ser crente. Alias, a Igreja trabalha numa légica
discursiva que articula dois conteidos (magico e ético) que estiao
sempre em relagio de complementaridade. Compreender esta articu-
lagdo exige uma investigacdo que privilegie uma antropologia do
corpo, dos gestos e das posturas. Nos seus rituais de libertacdo e
cura, a Igreja Universal adota uma atitude frente ao corpo que o
torna passivel de ser ‘tocado’ pelo sobrenatural: ele é o lugar privi-
legiado para a agao do demonio; ele pode ser o receptaculo do Espi-
rito Santo; pode tornar-se fraco ou forte, segundo o contexto de
interagdes ao qual estd submetido no dia-a-dia. Assim, possessao,
cura, milagres, batismo no Espirito Santo e revelagdes confirmam
nao somente a importancia acordada ao corpo, mas também a centra-
lidade que este tem na liturgia da IURD. Neste artigo, consagrado ao
lugar das emog¢des no processo de conversao, parto da constatagao
de que o culto neopentecostal é baseado, de um lado, numa hiper-
valorizagdo do sensivel, o que pode ser corroborado a partir das
observacoes do jogo ritual da estimulagao dos fiéis (através de ora-
¢Oes, dangas, controle respiratério seguido de explosao de gritos,
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etc.); por outro lado, observa-se que quanto mais os fiéis estio enga-
jados na Igreja, mais valorizam atitudes racionais frente a vida quoti-
diana. Neste sentido, ndo é simplesmente a cura magica, imediata, ou
o éxtase propiciado pelos cultos que garantem a conversao do fiel: €,
antes, uma valorizagao de si e a busca de solugées praticas e estraté-
gicas — atitudes apreendidas na medida em que o fiel se sente tocado
pela experiéncia do alivio do softimento vivido — que asseguram a
sua permanéncia. Neste sentido, trata-se de uma comunidade de fiéis
centrada na emogao — com objetivos terapéuticos (restituicao da
saude através da libertacdo/exorcismo) e, a0 mesmo tempo, num
compromisso ético — a restaura¢ao fisica e moral do individuo nio se
pode realizar senao a partir de um engajamento efetivo, racional, que
compreende um estilo de vida ‘crente’: administrar o mal consiste em
extirpar todos os tracos contrarios a um ideal de vida digno de reden-
¢do, cujos atributos sao desenhados e elaborados no seio da Igreja e
partilhados pelos membros.

A discussao acerca do carater dialético da emog¢ao — uma emo-
¢ao ¢, a0 mesmo tempo, um olhar sobre um objeto e alimentada
pelos seus atributos — ajuda-nos a compreender o discurso dos fiéis
sobre o Espirito Santo, sobre o apoio oferecido pela Igreja, sobre o
alivio do sofrimento, sobre a libertacao. Enquanto experiéncia sin-
cera, a emogao pode ser vivida com intensidade e ‘aprisionar’ o indi-
viduo e seu corpo num novo sistema de relagbes com o mundo
social. Discutindo a ritualizagao dos corpos, David Le Breton (1990)
lembra que a experiéncia corporal, os sinais corporais manifestos aos
outros, assim como o partilhar comum dos ritos que levam a socia-
bilidade, sao condi¢dbes que dao possibilidade a comunicacdo, a
constante transmissao do sentido, no interior de uma dada sociedade.
Paradoxalmente, pata o autor, essa familiaridade patece apagar/
anular o corpo, fazendo-o desaparecer do campo da consciéncia,
diluido no quase-automatismo das ritualidades do dia-a-dia. A ausén-
cia do corpo da consciéncia do individuo seria, dentre outras coisas,
motivada pelo préprio estado de saude, responsavel pela ‘vida no
siléncio dos o6rgaos’. Esta concepgiao nos faz pensar que, entio, a
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consciéncia do corpo se delineia a partir do estado doentio. Ora, esta
perspectiva, muito restritiva, nao leva em consideragdo que o corpo é
o espago onde se inscrevem as emogdes; ele é o operador de todas as
praticas sociais e de todas as trocas entre os atores, ¢ que a necessi-
dade da sua ‘auséncia’ ou ‘presenc¢a’ dependera de um contexto de
interacoes.
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