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Prefdcio

Em uma abordagem que busca articular uma cuidadosa pesquisa et-
nografica com analises antropologicas, a dissertagao de Polyanny L. do
Amaral Braz, O Corpo Santo: construgdo e performance do corpo religioso das
mulheres da Congregacao Crista no Brasil, defendida em 2015 e agora publi-
cada em formato de livro, prima por apresentar ao leitor em geral, e ao
especialista na area de Antropologia da Religiao em particular, uma des-
crigao e reflexao consistente sobre a “construgao e a performance do cor-

po religioso das mulheres de uma comum da igreja Congregacao Crista
no Brasil (Recife)”.

Estabelecendo um diélogo entre seus dados e uma pleiade de

diversos autores (dentre os quais Bourdieu, Mauss, Csordas, Rabelo,
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Mohamed, Turner, Vale de Almeida), Amaral Braz traz para o deba-
te da antropologia da religiao o campo etnografico da Congregagao
Crista no Brasil que, apesar de ser a mais antiga igreja pentecostal
no Brasil, ¢ raramente estudada pelos antropologos, em um silen-
ciamento indesculpavel por parte dos pesquisadores da area. S6 pela
novidade do campo, ¢ a extensa etnografia realizada sobre a organi-
zagao administrativa, ritual e social da igreja, alem dos principais pi-
lares que sustentam a cosmologia desse grupo pentecostal, contendo
ainda elementos da sua historia no Brasil, esta dissertacao ja teria um

interesse antropologico garantido.

Felizmente, a dissertacado de Amaral Braz vai mais alem do que seu
interesse puramente etnografico. Ao fazer o seu recorte analitico no
campo do “feminino” e na construgao do “corpo feminino” das fi¢is da
CCB, observando como isto se da na pratica cotidiana e ritual dessas
mulheres, a autora propoe descrever e analisar as concepgdes ai estabe-

lecidas e os seus limites, ao refletir que isto se da na dialética entre as

» «
b

praticas corporais e as categorias nativas, em especial: “santidade”, “co-
munhdo” e “sentir de Deus”. Para isto, a autora procura construir o seu
argumento na articulagao entre a perspectiva das “tecnicas corporais” e
uma perspectiva cosmologica a partir da categoria-chave de “santidade”,
que por sua vez fundamenta e ¢ fundamentada nas categorias nativas de
“comunhao” e “sentir de Deus”. Em um movimento indutivo que parte
do concreto para as reflexdes mais analiticas e generalizantes, Amaral
Braz vai demonstrando sucessivamente o seu argumento de que: “¢ no
corpo que a experiéncia e a performance da religiosidade — que sua
cosmologia — ¢ materializada por meio da atuagao dialetica entre as

categorias nativas de santidade, sentir de Deus e comunhdo.”

O livro “O Corpo Santo” torna-se, assim, leitura obrigatoria para
os pesquisadores na antropologia da religiao, em especial, aqueles

interessados no pentecostalismo; tanto de um ponto de vista anali-
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tico quanto etnografico. Mas, o trabalho de Amaral Braz interessa
ainda aos pesquisadores que procuram aumentar o conhecimento
e compreensao dos processos culturais que produzem os corpos

femininos.

Recife, setembro de 2016.

Misia Lins Reesink
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Introducao

A Congregagao Crista do Brasil (CCB) ¢ a primeira igreja de carater
pentecostal a se instalar no Brasil. Com 105 anos de existéncia no pais e
com milhares de membros espalhados pelo territorio nacional, ¢ a tercei-
ra maior igreja protestante em nimero de adeptos. Curiosamente, a CCB
¢ uma das denominagbes pentecostais menos conhecidas pela literatura
antropologica, com raros trabalhos e referéncias sobre a institui¢ao e suas
praticas e crengas. Ainda menos se conhece qual ¢ a posicio da mulher
nessa igreja e como o corpo feminino ¢ ai constituido e performado, e,
embora a Antropologia reserve espago consideravel para o estudo sobre
religido e corpo', o debate em que convergem esses campos ainda preci-

sa ser mais explorado, especialmente se tratando da Congregagao Crista

1 Além dos analisados neste trabalho, destacamos: Le Breton, 2009; Maués, 2003.
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no Brasil. Diante disso, acreditamos ser necessario ao melhor conheci-
mento do campo pentecostal nos debrugarmos etnograficamente sobre a
CCB, refletindo sobre a institui¢ao, especialmente sobre a mulher CCB e
a construgao desse corpo feminino pentecostal. Esta pesquisa, portanto,
pretende contribuir teorica e empiricamente para o conhecimento antro-
pologico sobre o tema, oferecendo um alargamento etnografico sobre a

CCB, alem de acrescentar as discussoes sobre corpo e religiao.

Frente aos atributos que regem a cosmologia pentecostal da CCB,
destacaremos que a grande maioria deles, sendo todos, sao incorpora-
dos, direta ou indiretamente, na performance corporal. Concentrare-
mos nossas analises mais profundamente no corpo feminino, a fim de
pensa-lo nesse contexto. A Congregacao Crista no Brasil sera, portanto,
objeto de analise etnografica desta pesquisa, cujo objetivo geral ¢ re-
fletir sobre a performance e a construgao do corpo feminino na CCB,
considerando, a partir da cosmologia da comunidade religiosa, a ideia
de santidade e a sua pratica que, dialeticamente, formam esse corpo re-
ligioso feminino. Argumentamos, entao, a partir dos nossos dados, que
a atuagao dialetica de certas categorias chaves ¢ fundamental na instau-
racao desse fenomeno: corpo, que tomamos aqui como categoria central
— tanto etnografica quanto analitica; santidade, para refletir sobre a ideia
de “separa¢ao” do mundo, que implica na necessidade de “ser diferente”
e, isso, por meio das teécnicas corporais; e sentir de Deus, como catego-
ria fundamental para pensar a demonstragao e legitimagao da santidade.
Além disso, apontamos que o ritual da Santa Ceia aparece como tempo
da culminancia e excesso de santidade, servindo como paradigma de san-
tidade para o tempo cotidiano.

Olhar sobre o Campo Pentecostal

O ntmero de adeptos ao protestantismo tem evoluido e, dentre es-

ses, vale ressaltar a predominancia pentecostal, que constitui praticamen-
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te dois tergos dos evangélicos, segundo o Censo de 2000. Especialmen-
te a partir da segunda metade do seculo XX, o crescimento pentecostal
acelera e centenas de diferentes denominagoes pentecostais se formaram
no pais. Diante da diversidade institucional e da pluralidade interna desse
movimento, podemos perceber grande variagao doutrinaria, ritual, litGr-
. S , I , .
gica, organizacional, comportamental e at¢ mesmo estética. Alem disso,
as estratégias proselitistas, seus ptblicos-alvo, sua relagao com os poderes
publicos, com a politica partidaria e com os meios de comunicagao de
massa também sido valorizadas e executadas de maneiras diferentes. Por
. : A .. oA
isso, podemos afirmar que se trata de um fenomeno religioso dinamico e

diversificado internamente.

Para o sociologo Ricardo Mariano (2005), a expansao do pentecos-
talismo ¢ um processo de globalizagdo do protestantismo popular que
ameaca a dominagao tradicional catolica. Esse movimento, vale ressaltar,
desenvolve-se de maneira peculiar no Brasil. O pentecostalismo chegou
ao pais entre 1910 e 1911, numa forte frente contra o catolicismo. Em-
bora com bases teologicas semelhantes, o movimento pentecostal no Bra-
sil esta longe de ser homogéneo. Para melhor compreensio, Mariano’
(2005) segue o método de Martin e divide o pentecostalismo brasileiro
em trés vertentes ou ondas: pentecostalismo classico’, deuteropentecos-

talismo e neopentecostalismo.

A primeira vertente tem seu inicio marcado com a fundagao da Con-
gregagao Crista no Brasil (CCB), em 1910, e da Igreja Assembleia de
Deus, em 1911. Embora com profundas divergéncias eclesiasticas e dou-
trinarias, ambas caracterizavam-se pela forte critica ao catolicismo, pela
énfase na crenga da volta repentina de Cristo e no batismo com Espirito
Santo (especialmente a glossolalia) e “pelo comportamento de radical

sectarismo e ascetismo de rejei¢ao do mundo exterior” (Mariano 2005:

2 Embora outros autores reflitam sobre a organiza¢ao do pentecostalismo no Brasil (Bran-
dao1980; Mendonga 1989; Freston 1993) opto pela classificagio de Mariano (2005), por
sua classificagdo de “pentecostalismo classico” atender melhor aos objetivos deste trabalho.

3 O autor ressalta que o termo “classico” se restringe a ideia de antiguidade ou pioneirismo
q
historico dessas denominagdes.
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29), ou seja, visao proselitista radical e pela rejeigdo aos valores do mun-
do. Essas igrejas eram formadas, em sua maioria, por pessoas das classes
mais baixas, com baixo nivel de escolaridade, discriminadas pelas igrejas
historicas e perseguidas pela igreja catolica. Porém, com o decorrer do
tempo, as igrejas do pentecostalismo classico se modificaram, abrigaram
ficis de todas as classes sociais e se tornaram mais permissivas. Mesmo
diante dessas modificagdes, a Congregagao Crista no Brasil permanece
fechada a novas mudancas e as alteragoes nos usos e costumes acontecem
de forma lenta e quase imperceptivel. Ja a Assembleia de Deus se mos-
trou aberta e disposta a encarar as inovagoes promovidas pelo movimento

pentecostal.

Quanto a segunda vertente, o deuteropentecostalismo surge na de-
cada de 1950 por meio da Igreja do Evangelho Quadrangular (1951) com
inovagdes das tecnicas de evangelismo. Com o sucesso dessas técnicas,
foi provocada a fragmentagao denominacional e, assim, surgem outras
igrejas pentecostais autonomas como a Brasil para Cristo (1955), a
Igreja Deus ¢ Amor (1962) e a Casa da Bengao (1964), que refor¢am o

movimento.

Vale ressaltar que, nas décadas de 1960 e 1970, houve um movimen-
to pentecostal nas igrejas tradicionais, implicando o surgimento de varios
P gre) » 1mp g
grupos nomeados “renovados”. A énfase teologica no batismo com o Es-
/. . . . . .
pirito Santo e, especialmente, no dom de cura divina foi um dos motivos
rincipais para a aceleracao e diversiticacao do pentecostalismo no Brasil.
p pais p leragdo e d ficagao do pentecostal Brasil
A partir de entao, ha um desenvolvimento de novas igrejas pente-
costais, como por exemplo, a Igreja Presbiteriana Renovada do Brasil,

Convengao Batista Nacional, Igreja Metodista Wesleyana, entre outras.

Comparativamente, as duas primeiras vertentes pentecostais diferem
entre si muito mais pela diferenga na énfase dos dons (a primeira enfatiza
o dom de linguas ¢ a segunda o dom de cura) e por taticas evangelisticas,

que por teologias diferentes (Mariano 2005).

No que diz respeito ao neopentecostalismo, ele comega na segunda

metade da década de 1970, cresce e se fortalece nas décadas de 1980 e
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1990. Representado por igrejas fundadas por brasileiros, como a Igre-
ja Universal do Reino de Deus (1977), Internacional da Graga de Deus
(1980), entre outras, tem caracteristicas diferentes das duas vertentes
anteriores, tanto pela formagao recente quanto pelo carater de inovagao
doutrinario. Dentre os ensinamentos comuns em igrejas neopentecostais
podemos destacar alguns principais: a batalha espiritual, isto ¢, um con-
fronto espiritual direto com os deménios em prol da libertagdo do indivi-
duo; aTeologia da Prosperidade; uso da midia para propagagao da crenga;

e maior liberalidade nas normas que regem o estilo de vida.

Tomando por base a classificagao acima apresentada, localizamos, en-
tao, a Congregagao Crista no Brasil no ambito pentecostal como deno-

minagao pentecostal classica, cujas caracteristicas originais ja anotamos.

Estado da Arte: Corpo e Santidade

Durante muito tempo, o corpo foi pensado como um objeto de es-
tudo exclusivo das ciéncias medicas, que o tratou sob uma perspectiva
biologica, isto ¢, do “corpo maquina”, concentrando o foco de interesse
na satide e em suas consequéncias organicas. Somente em meados do se-
culo XX comegaram a surgir os primeiros trabalhos sobre essa tematica,
partindo para uma perspectiva humanistica e social, deixando de lado a

visao médica, instrumentalista do corpo.

E na década de 1960, com os movimentos contraculturais e artisti-
Cos, que o corpo passa a ter maior visibilidade social no ocidente. Soman-
do-se a isso, o movimento feminista, em 1970, marca toda uma geragao
que reivindicava a posigao social da mulher por meio da luta por igualda-
de, direito e autonomia sobre o proprio corpo. Nesse cenario, revela-se
uma corporeidade que ndo mais se restringe a parte da biologia e ganham
espago os estudos e pesquisas sobre sexualidade e género. Essas ideias re-
volucionarias foram expressas na dimensao corporal, que se tornou uma

especie de zona turbulenta por meio da qual o individuo passa a questio-
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nar novos valores sociais, uma vez que os antigos paradigmas ja nao sao

mais suficientes.

No contexto religioso, 0s cristaos protestantes, em especial os pente-
costais no Brasil, apresentam diferentes correntes no que diz respeito ao
uso do corpo como simbolo representativo da fé que professam. A cor-
rente do pentecostalismo da primeira decada do seculo XX, por exem-
plo, defende o uso restrito do corpo, apropriando-se de um conjunto de
regras sobre sua utilizagdo; em contrapartida a corrente mais recente,
denominada de neopentecostalismo, apresenta-se com um carater ino-
vador quanto as questdes da corporeidade. A religidto desempenha um
papel importante na sociedade e, atualmente, no Brasil, as institui¢oes
religiosas vém passando por um processo de mudanga bastante significati-
vo. De um lado, este pais tem demonstrado um crescimento exacerbado
dos movimentos evangélicos, sobretudo dos pentecostais (Mariano 2004;
Camurga 2006; Censo 2010). Por outro lado, as ideias “revolucionarias”
apresentadas pelos neopentecostais provocam mudangas historicas e de
impacto social, alem de um novo olhar em relagao a0 movimento e espe-

cialmente sobre a perspectiva do corpo.

No corpo, como sendo a primeira representacao do ser no mundo,
repousam as caracteristicas fisicas, sociais e culturais do individuo. Para os
cristaos protestantes, em especial para os pentecostais no Brasil, o corpo
¢ como simbolo representativo da fée que professam. Seja no modo de
vestir, falar ou se comportar, os cristaos seguem uma ética de conduta
peculiar, ja que valorizam a ideia de serem “templo e morada do Espirito
Santo”. Para que isso ocorra, ¢ fundamental uma vida santificada, longe
dos prazeres mundanos e do pecado. A ideia de santidade e o corpo se
convergem quando esta primeira ¢ revelada atraves da segunda, numa
busca constante, por parte dos fieis, por um estilo de vida santificado. Po-
rém, a percepgao do corpo e sua relagao com a identidade religiosa nao ¢

homogénea dentro do Cristianismo, nem mesmo dentre os pentecostais.

Para dar conta da complexidade do campo etnografico, lembran-

do ser ele multifacetado, teremos que aborda-lo teoricamente a partir
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de dois niveis analiticos, que implicam o uso de diferentes perspectivas
teoricas: no primeiro nivel, a partir da dinamica etnografica, mais perto
dos dados e proximos a uma perspectiva émica, adotaremos as teorias de
Emile Durkheim e Mary Douglas, a fim de refletirmos e demonstrarmos
que, na logica interna do grupo, a vida social se faz a partir de catego-
rias opostas como bem/mal, puro/impuro e ordem/caos; no segundo,
aprofundando nosso olhar para um nivel mais “inconsciente”, procuramos
ousar mais na analise e ir para alem de uma interpretagao dualistica dos
dados etnograficos. Assim, nos apoiaremos nos seguintes autores: Marcel
Mauss (1935), para abordarmos as técnicas corporais no campo analisado;
Pierre Bourdieu (1983), para pensarmos a ideia de habitus e formagao do
“gosto religioso”; Merleau-Ponty (1999), com a nogao de pre-objetivo e
percepgao; e Thomas Csordas (1990), pois esse autor faz uma abordagem
sobre as proposi¢des dos autores citados anteriormente e acrescenta a

discussao as ideias de performance e embodiment.

Se essas abordagens podem ser aparentemente contraditorias, elas
sao, contudo, necessarias para a compreensao do fenémeno, ja que o
campo etnografico ¢ multidimensional, exigindo esses dois niveis di-
ferentes de analise que, por sua, vez exigem a adogao de diferentes
perspectivas teoricas, que podem ser entendidas mais como comple-
mentares do que como contraditorias. Ressaltamos, contudo, que a
compreensao real se da a partir de uma abordagem mais antidualista

que em dualidades concretas.

Assim, sendo o corpo considerado como objeto central para pensar
as relagdes entre o individuo e a cultura, propomos, neste sentido, dire-
cionar nossa discussao a partir da ideia de que o corpo ¢ instrumento de
afirmagao de uma crenga religiosa. E por outro lado, esse corpo mos-
tra virtudes e defeitos do individuo que se compromete a uma vida de
conduta crista. Nesse jogo onde o corpo exalta e abate o fiel, as ideias
de pecado e a busca incessante pela santidade e manutencao da pureza
corporal afloram, dando margem ao surgimento de categorias como a de
“santidade”.
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A santidade ¢é conceito fundamental no cristianismo como um todo.
Contudo, a ideia de santidade passou por mudangas e, moldada historica-
mente, alargou-se. Inicialmente pensado e debatido pela Igreja Catolica,
o “ser santo” e tudo que lhe implica passou a ser tema de destaque. Nos
primeiros trés seculos depois de Cristo, ser santo era morrer em favor da
causa religiosa; em tempos de martires pela perseguigao de Constantino,
professar sua fé representava risco a propria vida e essa coragem era ad-
mirada como demonstragao de santidade. Nos se¢culos seguintes, passada
a perseguigao romana aos cristaos, o conceito de santidade tambem foi
reformulado e, alem da morte, passou a ressaltar as qualidades pessoais,
de maneira que a reputagao, historia de vida e a capacidade de operar
milagres atraves dos pedidos dos devotos fazia o santo heroi. Apenas em
1170, a Igreja Catolica passa a organizar burocraticamente a definigao e o
culto aos santos. A partir do século XVI, o movimento chamado de Re-
forma Protestante contra, dentre outras coisas, o culto aos santos coopera
para uma redefini¢ao de santo e santidade, que passa a espelhar-se na vida
e na obediéncia aos mandamentos de Cristo. Assim, a ascese protestante
— isto ¢, o conjunto de préticas e comportamentos morais prescritos aos
fieis, com vistas a realizagao de designios divinos e leis sagradas — passar a

governar o estilo de vida do fiel protestante. Nas palavras de Max Weber:

A ascese puritana — como toda ascese ‘racional’ — trabalhava com o fim
de tornar o ser humano capaz de enunciar afirmativamente e fazer valer,
em face dos ‘afetos’, seus ‘motivos constantes’ (...) com o fim, portanto,
de educa-lo como uma ‘personalidade’ (...) poder levar uma vida sempre
alerta, consciente (...) era a meta; eliminar a espontancidade do gozo im-
pulsivo da vida, a missdo mais urgente; botar ordem na conduta de vida
de seus seguidores, o meio mais importante da ascese (Weber 2004:109,
grifo do autor).

Tal ascese compreende uma forma de conduta desenrolada no inte-
rior do mundo, conformando a vida de modo racional, sobrio e constante.
O controle metodico da conduta permite superar as paixoes e a depen-

déncia do homem do mundo natural. Veremos como, para a Congregagao
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Crista no Brasil, a santidade esta ligada a essas atitudes, mostrando com o
corpo a nao contaminag¢do com o mundo pecaminoso. Essa ascese mani-

festa-se no corpo e regra a conduta e estilo de vida do fiel.

Partindo dessa perspectiva, o estudo da igreja Congregacao Crista no
Brasil proporcionara uma analise relevante para o objetivo desta pesquisa,
pois ¢ representante de um dos polos pentecostais considerados classi-
cos e proselitistas radicais, no qual as apropriagdes corporais sao intensas
como a conservagao dos padrdes pentecostais classicos de beleza®, além
da resisténcia e combate dos padrdes de beleza vigentes na atualidade.
Por outro lado, perceber como a santidade, qualidade constantemente
buscada pelos pentecostais, se expressa, dentre outras coisas, nas técni-
cas corporais. Este trabalho, portanto, propoe analisar a construgao do
corpo feminino e sua performance, que se expressa no estilo de vida das
mulheres membros dessa igreja. Isto sendo abordado a partir da ideia de
que as categorias nativas como santidade, sentir de Deus € comunhdo agem

dialeticamente na construgao desse corpo religioso.

Trabalho de Campo e Reflexdes Etnogréficas

A antropologia, durante a sua formagao e afirmagao como ciéncia,
deparou-se com diversos questionamentos sobre si e os proprios metodos
utilizados, assumindo uma postura que outras disciplinas, por vezes con-
sideradas até mais cientificas que a antropologia, nao assumiram. Muitas
vezes considerada como a disciplina da magia, da emogao e da nao ciéncia,
a antropologia se faz a partir das inquietagdes e curiosidades do antropo-
logo. “A Antropologia ¢ a disciplina dos indisciplinados [risos], daqueles
que se recusam a limitar a sua curiosidade. O antropologo ¢ aquele que

sai, que quer conhecer tudo de maneira mais ampla e dando a ele mesmo

4 A esses “padrées pentecostais classicos de beleza” nos referimos as doutrinas que tocam
diretamente questdes corporais como: restri¢do ao uso de maquiagem, aderegos como
brincos, pulseiras e colares, obrigatoriedade do uso de determinado tipo de vestimenta,
entre outros.
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todos os meios para chegar a isso”, disse Le Breton numa entrevista’. E é
exatamente por assumir a emogao, as dificuldades do método e suas limi-

tagoes que a antropologia se faz como ciéncia.

Segundo Maria Laura V. de C. Cavalcanti (2003: 118), “o trabalho de
campo constitui um rito de passagem disciplinar, um ir e vir constante
que associa experiéncia subjetiva a reflexao teorica e se expressa no modo

70 » - . . . A .
etnografico de narrar”. E nesse ir e vir, entre teorias e experiéncias et-
nograficas, que reservamos este topico para refletir o fazer etnografico a
partir da etnografia realizada na Congregagao Crista no Brasil. Apresenta-
remos algumas experiéncias vividas em campo durante a realiza¢ao desta

pesquisa, além de tratar sobre os meétodos e técnicas utilizados.

Desde Malinowski e sua defini¢ao de observagao participante, o tra-
balho de campo tem sido uma das principais ferramentas do fazer antro-
pologico. Mas, como ja nos alertou esse autor, muitas vezes 0 campo nos
coloca situagdes imprevisiveis, vividas apenas no campo e em momentos
inesperados: sdo os imponderaveis da vida real (cotidiana). Assumindo o
papel de pesquisador, o antropologo mergulha na pesquisa de seu “objeto”.
Porém, esse “objeto” ¢ um ator social, um individuo com capacidades ra-
cionais, com emogdes e caracteristicas proprias. Esse “objeto” ultrapassa a
defini¢do restrita da palavra e atua como “sujeito”. Dessa forma, embora o
pesquisador possa prever algumas a¢es, o imponderavel malinowskiano
esta sempre presente e o antropologo pesquisador se depara com sujeitos
que sao capazes de influenciar e serem influenciados. O trabalho etno-
grafico desafia o antropologo pesquisador a enfrentar situagdes unicas,

em que ¢tica, personalidade, limites e crengas sao colocados em cheque.

O trabalho de campo comega na sua escolha; essa escolha ¢ condicio-
nada pela trajetoria do pesquisador, suas experi¢ncias pessoais, crengas e
inquietagdes. Alem do conhecimento e do dominio teorico, o trabalho de

campo engloba caracteristicas e especificidades do pesquisador que esbo-

5 Le Breton, “Construcao de Emogoes”. Revista sociologia. Entrevista disponivel em: http://
sociologiacienciaevida.uol.com.br/ESSO/Edicoes/23/artigo133356-1.asp. Acesso em:
15 ago. 2015.
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carao os diferenciais das pesquisas desenvolvidas. E como Miriam Grossi
(1992: 8) afirma: cada trabalho de campo ¢ uma “experiéncia marcada
pela biografia individual de cada pesquisador”. Dois exemplos ilustram o
enunciado anterior: Luic Wacquant (2002) e William Foot-Whyte (2005)

nos relatam suas experiéncias etnograficas.

Wacquant (2002), em “Corpo e Alma”, conta como o campo lhe sur-
preendeu. Comegou como uma janela para o gueto, seu primeiro e prin-
cipal objeto de estudo, mas tornou-se uma pesquisa concreta e cativante
sobre as tecnicas corporais dos boxeadores. Branco e de classe média alta,
o autor se inquietava com os problemas de desigualdade social, o que o
incentivou a pesquisar sobre o assunto. A fim de analisar o gueto num
bairro negro de Chicago, Wacquant se envolveu a ponto de cogitar aban-
donar o oficio de sociologo pesquisador e tornar-se apenas um boxeador.
Tornando-se nativo e se deixando levar e envolver pelas emog¢des do cam-
po, Wacquant anuncia a dificuldade de transmitir emogdes em palavras e

conceitos sociolc')gicos.

Por outro lado, com formagao em economia, Foot-Whyte recebe
uma bolsa em Harvard para realizar uma pesquisa de seu interesse. Escre-
ve “Sociedade de Esquina” em que a ideia de que as areas pobres eram de-
sorganizadas e caoticas foi desconstruida, perspectiva esta, de uma classe
media branca norte-americana a qual o autor pertencia. A “visao de fora”
¢ logo questionada quando o autor entra em campo e se depara com a “vi-
sao de dentro” de quem vé em Cornerville “um sistema social altamente

organizado e integrado” (Foot-Whyte 2005: 21).

Wacquant e Foot-Whyte mostram seus limites como etnografos e
nos fazem refletir sobre os nossos. Cada um dos autores ocupou um lugar
no campo: boxeador, pesquisador, economista, militante reformador. O
que os dois pesquisadores trazem em seus escritos sobre o trabalho de
campo ¢ que o antropologo ¢ um sujeito e que tem um corpo que influen-
cia e ¢ influenciado pelos sujeitos pesquisados. A escolha do campo, os li-
mites do antropologo, as dificuldades na escrita, os envolvimentos (fisicos

e emocionais), o descobrir-se a partir do outro, o ser afetado e as técnicas
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no campo sao momentos do trabalho de campo aos quais o antropologo
pesquisador esta exposto. Assim, consideramos que o trabalho de campo
esta sempre acompanhado do estilo, das preferéncias e caracteristicas do
pesquisador. A biografia do antropologo, as afinidades teoricas, sua per-
sonalidade e até mesmo suas caracteristicas corporais interferem tanto na

escolha quanto no decorrer do trabalho etnogréfico.

Roberto Cardoso de Oliveira (1998), em “O trabalho do Antropo-
logo”, reflete, entre outros temas, sobre o lugar central da relagao su-
jeito cognoscente e objeto cognoscivel na constitui¢ao do conhecimento
quando enfatiza o carater constitutivo do olhar, do ouvir e do escrever,
na elaboragao do conhecimento. O primeiro passo do pesquisador seria
domesticar o olhar, ou seja, ter um olhar sensivel a realidade social, ter
o olhar do nativo. Pois, uma vez que decidimos partir para a investigagao
empirica, o sujeito-objeto sobre o qual o nosso olhar esta posto esta an-
tecipadamente modificado pelo modo que o visualizamos. Um olhar et-
nocéntrico, preconceituoso e com interpretagdes culturais proprias deve

ser desconstruido e reformulado a partir de uma perspectiva relativista.

Apos entrar em campo com o olhar despido de preconceitos, o se-
gundo passo, de acordo com Oliveira, seria o ouvir. Interessa para a an-
tropologia compreender o modelo, a estrutura nativa que ¢ fornecida
diretamente pelos proprios membros da comunidade investigada. Des-
sa forma, ao ouvir o informante, o antropologo pesquisador se permite

construir teorias a partir dos conceitos nativos.

A disposi¢ao de escutar o Outro, ndo ¢ tarefa evidente. Exige um aprendi-
zado a ser conquistado a cada saida de campo, a cada visita para a entrevista,
a cada experiéncia de observagao. Os constrangimentos enfrentados pelo
desconhecimento vao sendo superados pela defini¢ao cada vez mais concre-
ta da linha tematica a ser colocada como objetivo da comunicagao. Diz-se
entdo que a pratica etnografica permite interpretar o mundo social aproxi-
mando-se o pesquisador do Outro “estranho”, tornando-o “familiar” ou no
procedimento inverso, estranhando o familiar, superando o pesquisador suas
representagdes ingénuas agora substituidas por questdes relacionais sobre
o universo de pesquisa analisado (Da Matta, 1978 e Velho, 1978)” (Eckert,
Rocha 2008: 6).
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Longe de serem independentes, numa investigagao antropologica,
olhar e ouvir sio complementares, constantemente ativados em campo
e cumprem a fungao cognitiva preliminar do trabalho de campo. Porém,
¢ no escrever que o trabalho se completa. Textualizar os fenémenos ob-
servados em campo nao ¢ tarefa facil para o antropologo. Trata-se de um
esfor¢co maior e de um exercicio mais complexo que nao deve ser confun-
dido com a transcri¢ao do bloco de notas ou diario de campo. O escrever,
segundo Oliveira, nao significa que o autor tera todas as respostas ou
conhecera completamente o grupo estudado, mas que podera, atrelando
a teoria, contribuir para o conhecimento teorico ja produzido. Diante
disso, Oliveira aponta que a compreensao e interpretagao dos sujeitos
devem ser o principal método adotado pelos antropologos, uma vez que
0s N0ssos conceitos se constroem num espago de intersubjetividade. O
autor reflete, entre outros temas, sobre o lugar central da relagao sujei-
to cognoscente e objeto cognoscivel na constitui¢gdo do conhecimento.
Olhar, ouvir e escrever sao etapas gerais, mas que sao manifestadas dife-

rentemente segundo as particularidades do pesquisador.

Gilberto Velho (1978) acrescenta sobre a reflexao do fazer etnogra-
fico, quando comenta sobre o distanciamento para alem do fisico. Um
distanciamento em que “o fato de dois individuos pertencerem a mesma
sociedade nao significa que estejam mais proximos do que se fossem de
sociedades diferentes, porém aproximados por preferéncia, gostos, idios-
sincrasias” (Velho 1978: 3). Eu estava familiarizada com aquele contexto
religioso (embora nao fosse pertencente, exatamente, aquela onda pente-
costal), mas de forma superficial. Era uma espécie de “exotico-familiar” e
“familiar-exotico” misturados. Mas, assim como Malinowski (1922) des-
cobriu no campo que o Kula n3o era apenas uma atividade meramente
econOmica — antes levavam em conta as trocas religiosas, matrimoniais,
simbolicas —, percebi que o culto de Santa Ceia na CCB nao era apenas
replicar a ultima ceia, tomando vinho e comendo um pedago de pao, mas
que tambeém envolve trocas simbolicas. Tratava-se de compartilhamento e

comunhao; de festa e reafirmacao de fé e integridade espiritual.
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Mariza Peirano (1992) chama atengao para o fato de que a antropolo-
gia ganha um carater mais dramatico do que nas outras ciéncias por causa
do trabalho de campo, uma vez que traz impacto ao contrastar as catego-

rias nativas e as do antropologo no encontro das diferengas.

De tal modo que vestir a capa de etnologo ¢ aprender a realizar uma dupla
tarefa que pode ser grosseiramente contida nas seguintes formulas: (a) trans-
formar o exético no familiar ¢/ ou (b) transformar o familiar em exético. E, em ambos
0s casos, ¢ necessaria a presenca dos dois termos (que representam dois uni-
versos de significagdao) e, mais basicamente, uma vivéncia dos dois dominios
por um mesmo sujeito disposto a situa-los e apanha-los (DaMatta 1978: 4).

As palavras de Roberto DaMatta resumem o dever do antropologo.
O que puder viver em campo ¢ quando o pesquisador esta contido num
determinado contexto cultural que lhe ¢ familiar e precisa desconstrui-lo
a fim de torna-lo exotico; e, indo ao campo, se depara com um exoti-
co que necessita se lhe tornar familiar. Ao término da sua pesquisa, esse
mesmo antrop6logo, ao retornar a sua cultura primeira, a vé com outros

olhos e toda sua origem ja nao lhe ¢ tao familiar.

Nascida e criada na doutrina protestante, pentecostal e conservadora,
meu estilo de vida, como o tipo de roupa, corte de cabelo e o fato de nao
usar maquiagem, me proporcionou uma entrada diferente no campo, ja
que a Congregagao Crista no Brasil pertence a uma corrente pentecostal

classica com doutrinas parecidas. Porem, parecida nao significa mais facil.

Nao saber o que fazer, como agir ou o que falar sao situagoes recor-
rentes para o pesquisador, mesmo que o ambiente lhe pareca familiar. Ja
na entrada da igreja, essas situagdes me cercaram. A CCB tem em sua
entrada duas escadas, uma para homens e outra para mulheres. Aguar-
dei um pouco ate que algumas pessoas subissem as escadas para que eu
pudesse identifica-las e ndo cometer erro. Subindo as escadas, percebi
trés entradas na igreja, duas laterais e uma central. As duas laterais, assim
como as escadas, sao separadas por género, enquanto que a central ¢ do

tipo “mista”. Algumas mulheres informantes conhecidas me viram e vie-
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ram at¢ mim. Era uma festividade e a igreja ja estava lotada cerca de vinte
minutos antes do horario do culto. Depois de uma conversa rapida, uma
das mulheres me convidou a entrar e perguntou se eu gostaria de um veu.
Segundo a doutrina da CCB as mulheres devem estar sempre com o veu
dentro do templo e nos momentos de culto mesmo que nao seja na igreja.
Eu tinha minha propria religidao que, embora parecida com a doutrina da
CCB, nao adotava o véu como vestimenta feminina obrigatoria. Pensei
as consequéncias provaveis de entrar sem o veu, ferindo um principio da
igreja (embora a igreja nao exija o uso para visitantes); pensei tambem
que se eu usasse o veu, seria uma afronta as minhas proprias crengas. Na-
quele momento olhei para dentro da igreja e vi umas cinquenta mulheres
com as cabegas cobertas por veus brancos e senti-me constrangida a acei-
tar a proposta. Antes de o culto comegar, fui apresentada a algumas outras
mulheres, a maioria delas mostrou admiragao por eu ter optado usar o
véu, levando em conta minha condicio de visitante, e demonstravam isso
com frases exclamativas como “ela mesma que escolheu usar o veu? Que
bom?”, “vocé fica muito mais bonita com o veu” ou ainda “ja parece que ¢
da igreja”.

O antropologo pesquisador precisa usar de algumas estrategias para
“abrir” o campo e diminuir as dificuldades que alguns nativos constroem
quando s3o questionados pelos seus costumes. A ideia de ser criticado,
mal interpretado ou falar algo errado, muitas vezes dificulta o bem-estar
entre antropologo e nativo. O fato de ser mulher, casada, ter um estilo
de vida parecido e optar por usar o véu em respeito as doutrinas da igreja
facilitaram meu contato em campo e fortificaram o relacionamento com

as fieis que, por muitas vezes, me viram como uma fiel em potencial.

Minha relagdo com os sujeitos do campo foi interessante para mi-
nha reflexao, pois embora compartilhasse da mesma crenga, fui tradada
de forma diferente por cada um deles segundo o lugar que eu ocupava.
A CCB enfatiza a diferente forma de relacao entre homens e mulheres.
Sendo assim, fui tratada de duas formas principais: a) quando tratada por

um homem — e isso raramente, pois eles evitavam o contato — sempre se
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dirigiam de forma bastante respeitosa, me chamavam sempre de “irma” e
nao pelo nome e quando eu estava acompanhada do meu noivo, na ¢po-
ca, se dirigiam sempre a ele, acenando com a cabega para mim; b) ja as
mulheres, muito mais simpaticas e comunicativas, se mostravam muito
animadas com uma jovem visitante. Como ja tinha algumas informantes
conhecidas, logo uma delas se prontificou para sentar ao meu lado e sem-

pre que achava necessario, me explicava o que se passava no ritual.

Etnografar nao se resume a descrever rituais, ¢ tambem refletir so-
bre si mesmo. O antropologo nao ¢ totalmente imparcial, ao contrario,
suas caracteristicas pessoais interferem, modificam o desenvolvimento da
pesquisa. Nesse ponto esta o destaque, ou a diferenciagao da antropologia
das outras ciéncias. Essa “disciplina indisciplinada” assume suas emogdoes,
riscos e davidas como parte do processo de construgao do conhecimento
cientifico e ¢ no intercambio entre teoria e pratica que se faz a antropo-
logia.

O processo de estranhamento ¢ doloroso, o de familiarizagao ¢ peno-
so e o processo de retorno ¢ ainda mais do que a unido dos dois sentimen-
tos anteriores. Ver os fi¢is participando do culto, reafirmando sua crenga,
seguindo um ritual, manifestando glossolalia, chorando e fazendo daquele
momento unico, realmente me tocou. Um trecho de Carmen Susana Tor-

nquist (2007: 47-48) expressa bem o problema a que me refiro acima:

Assim como um viajante: por mais que almeje retornar a sua terra de parti-
da, ndo voltard ao mesmo lugar, tendo em vista a experiéncia de deslocamento
subjetivo da viagem — no caso, da viagem simbolica que, por dever de oficio,
devemos realizar (grifos meus).

Num ambito metodologico propriamente dito, esta pesquisa
constou de observagoes participantes, realizagao de entrevistas (gravadas
e nao gravadas), acesso a materiais (textos, videos, documentos histori-
cos, relatorios) disponibilizados pela instituigao e por ficis em paginas na
internet. Minhas primeiras visitas a campo foram no fim do ano de 2013,

época em que pedi, oralmente, autorizacdo para realizar a pesquisa. As
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visitas seguiram durante todo o ano de 2014, variando aleatoriamente os
dias de cultos e, com menos frequéncia, no inicio do ano de 2015 (essas
tltimas visitas contribuiram principalmente para a finalizacao deste tra-
balho). Visitei algumas casas, festas de aniversario e alguns almogos para
os quais fui convidada. As entrevistas foram feitas especialmente com mu-
lheres, procurei variar idade, tempo de frequéncia a igreja e cargo ocu-

pado, formando um total de onze mulheres entrevistadas formalmente.

Sobre os Capitulos

Para melhor apresentar nossos dados e argumentos, esta dissertagao
esta estruturada em trés capitulos.

No primeiro capitulo “Congregacao Crista no Brasil: histori-
co, doutrina e outros dados”, fazemos um levantamento historico,
apresentando uma breve biografia do fundador da CCB (Louis Frances-
con) e o surgimento da igreja no Brasil, bem como a organizagao, os
principais rituais, as doutrinas e normas que a constituem. Apresentamos
também alguns dados numericos e descrevemos mais detalhadamente o

campo estudado.

Em seguida, fazemos uma intersegao entre corpo e a Congregacao
Crista no Brasil. No capitulo 2 “Técnicas corporais e a construgao
do corpo religioso”, apos uma breve introdugao sobre a teoria antro-
pologica do corpo, apresentamos o tema a partir da cosmologia do grupo
estudado, descrevendo as regras especificas que normatizam as técnicas
corporais e o estilo de vida, relacionando-as com a perspectiva antropo-
logica. No fim do capitulo trazemos uma discussao sobre a construgao do
corpo religioso feminino e pontuamos como o corpo se torna, alem de
instrumento de representagao da identificagao religiosa, o lugar onde se

experiéncia o sagrado.

O terceiro e ultimo capitulo, intitulado “Performance e Santi-
dade: experiéncias corporais” esta intimamente ligado ao capitulo
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anterior. Nele tomamos por base a analise do conceito de santidade. Por
meio dessa Categoria e embasados na ascese protestante, as estruturas
simbolicas sao elaboradas, formando o ethos da comunidade religiosa es-
tudada. A ideia de santidade e o corpo como o local onde se experiéncia
essa categoria norteia o capitulo que analisa tambem outras categorias
como o sentir de Deus, a comunhdo (como um elemento de ligagao) e as pra-
ticas corporais. O fechamento do capitulo aborda a experiéncia de campo
no culto de Santa Ceia, festa litargica e anual na CCB, que tomamos aqui

como evento culminante da busca continua pela santidade.

Nas “Consideragdes Finais” recapitularemos os principais pontos
de debate durante este trabalho, alem de apresentar as conclusoes, ainda

que parciais, sobre o tema abordado.



CAPITULO 1

Congregacao Cristd no Brasil:
Historico, Doutrina e Qutros Dados

A Congregagao Crista no Brasil ¢ a primeira comunidade religio-
sa crista sociologicamente classificada como pentecostal no Brasil. Esta
presente em territorio brasileiro desde 1910, trazida pelo missionario
italo-americano Luigi Francescon. Neste capitulo, apresentaremos uma
breve biografia da vida do missionario fundador da CCB e o surgimento
da igreja no Brasil, bem como a organizagao, as doutrinas e normas que

a constituem.

Francescon e o Inicio da Congregacdo Crista

Luigi Francesconi nasceu em 29 de margo de 1866 em Cavasso Nuo-

vo, na Provincia de Pordenone, norte da Italia. Seu nome passou a ser
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grafado tambem como Louis Francescon apos sua naturalizagao como ci-
dadao norte-americano. Filho de Pietro Francescon e Maria Lovisa, Luigi
Francescon ¢ oriundo de uma familia italiana pobre. Em consequéncia das
dificuldades da época, nao chegou a concluir a escola elementar, sendo
apenas minimamente alfabetizado. Aos quinze anos de idade migrou para
a Hungria, onde trabalhou elaborando mosaicos, atividade artistica bas-

tante valorizada naquele periodo.

Em 3 de margo de 1890, Luigi Francescon chegou na cidade de Chi-
cago, estado de Illinois — EUA, sendo recebido por seu irmao Osvaldo
Francescon, que o havia visitado na Hungria pouco tempo antes. No mes-
mo ano de 1890, Francescon se converteu por meio da pregagao do evan-
gelista Michele Nardi. Nardi, na ¢poca considerado “adenominacional”,
tinha ligagdes com a Alianga Crista & Missionaria e, em 1892, fundou,
juntamente com fi¢is valdenses', a Primeira Igreja Presbiteriana Italiana.
Nessa igreja, onde exerceu o oficio de diacono, Louis Francescon conhe-
ceu Rosina Balzano, com quem casou em 1895 e teve seis filhos. Em 1901,

Francescon foi ordenado anciao da Primeira Igreja Presbiteriana Italiana.

Figura 1: Louis Francescon e Rosina Balzano, sua esposa. Fonte: Museu online da CCB

1 Os valdenses sao uma denominagio crista que teve sua origem entre os seguidores de Pe-
dro Valdo na Idade Média. Pedro Valdo era um comerciante de Lyon e iniciou seu movi-
mento por volta de 1174. Decidiu encomendar uma tradugdo da Biblia para a linguagem
popular e comegou a prega-la ao povo sem ser sacerdote.
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De acordo com seu relato’, no ano de 1894, quando estava em Cin-
cinnati — Ohio, Francescon recebeu uma revelagao divina; enquanto lia a
Biblia, escutou uma voz que falava sobre a necessidade da pratica do batis-
mo por imersao. O ritual do batismo nas aguas nao fazia parte da doutrina
daigreja a qual Francescon pertencia e, mesmo sob pedido, nao foi aceito.
Convicto quanto ao batismo por imersao, Francescon e alguns aderentes
romperam filiagio presbiteriano-valdense. Francescon submeteu-se ao
batismo em 7 de setembro de 1903, por Giuseppe Beretta, desvinculan-

do-se oficialmente da igreja Presbiteriana Italiana no mesmo ano.

Nas palavras de Francescon:

No principio do ano de 1894, encontrando-me em Cincinati, Ohio, em ser-
vigo material, aconteceu que, estando numa noite de joelhos em meu quarto
lendo o Cap. 2 da carta aos Colossenses, ao chegar no verso 12 ouvi uma voz
que me repetiu por 2 vezes: “Tu nao obedeceste a este meu mandamento”.
Entao respondi: “Senhor jamais alguém me falou neste assunto”. Em margo
de 1892, com o grupo evangelizado pelo irmao M.Nardi e algumas familias
de fe “Valdese” foi criada nesta cidade a primeira Igreja Presbiteriana Italiana,
sendo o Sr.Filippo Grilli Pastor. Eu fui eleito um dos trés diaconos e apos
alguns anos, anciao.

Em 1° de janciro de 1895, casei-me com Rosina Balzano salva também em
nosso meio em principio de 1892. Como membro da administragdo da re-
ferida Igreja, falei do batismo determinado nas escrituras e como o Senhor
mesmo me ordenou obedecé-lo. Todos se manifestaram contra mim, inclu-
sive o Pastor, ao qual eu tinha comunicado por carta na mesma noite que o
Senhor me havia falado. No ano de 1898, o Senhor salvou o irmao Giuse-
ppe Beretta por meio dos Metodistas Livres, Americanos, o qual apos algum
tempo uniu-se conosco, presbiterianos Italianos. Falei-lhe tambem muitas
vezes do citado batismo, mas no momento nao lhe era dado compreender.
Em principio de setembro de 1903 nos encontramos em E]gin, ILL., (no
local onde eu com o irmao G. Marin estavamos executando um trabalho),
lhe falei novamente na presenca deste, da necessidade em obedecer ao man-
damento de nosso Senhor.

Entao, servindo-se Deus também de outros meios, convenceu-se e dois dias
apos fez-se batizar mesmo em Elgin, por um irmao Americano pertencente

2 Os relatos a punho de Louis Francescon estao disponiveis no museu online da CCB. Dis-
ponivel em: http://www.cristanobrasil.com/. Acesso em: 15 ago. 2015.
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a Igreja dos irmédos (Church of the Brethren). Na ocasido lhe disse: “Irmaos
Beretta, agora que sois batizados, na proxima segunda-feira, dia 7 que ¢ o
dia do trabalho, batizar-me-as também. Como o Pastor se encontrava na
Italia, competia a mim como ancido presidir o servico que se realizava no
Domingo, dia 6. Assim tive oportunidade em dizer ao povo o que eu sentia
em meu coragao e lhes falei: Apos 9 anos que o Senhor me falou em obede-
cer ao seu mandamento, amanha, com a ajuda de Deus, terei a oportunidade
em obedecé-lo e se algum de vos quiser assistir venham ao (Lake-Front, de
Chicago) em tal lugar, as tantas horas. Vieram cerca de 25, dos quais 18 obe-
deceram juntamente comigo. Fomos imersos pelo irmao G. Beretta. Pouco
tempo depois, o pastor (F. Grilli) voltou da Italia ¢ no primeiro domin-
go que nos reunimos, disse-lhe eu que desejava dirigir algumas palavras a
irmandade antes de seu sermao, o que me foi concedido. Primeiramente
perguntei a todos se eu havia feito alguma coisa errada, que testemunhas-
sem; responderam, que nada havia contra mim. Entdo exortei-os que, se
quisessem também ser participantes das promessas de Deus, seria necessario
obedecé-lo conforme sua palavra. Em seguida apresentei minha demissao
de ancido, secretario ¢ membro daquela igreja. Todos se maravilharam e pe-
diram que nao os deixasse e eu lhes respondi que aquela decisdo nio era
por mim premeditada mas sim, ordenada por nosso Senhor (Francescon, L.
Carta, Acervo online CCB).

Com o desligamento de Francescon, uma pequena congregagao in-
dependente foi formada, intitulada Assemblea Christiana, que nao possuia

templo proprio e realizava suas reunies em residéncias.

Pouco tempo depois, a igreja do grupo de Berreta (aquele que bati-
zou Francescon), reunida na West Grand Avenue, aceitou a doutrina Pen-
tecostal proposta por Francescon, que tinha entrado em contato com a
Missdo Pentecostal liderada pelo pastor William Durham’. Em 1907, na
cidade de Chicago, na West North Avenue, 943 (semelhante a Rua Azu-

3 William Howard Durham (1873—1912) foi um teologo ¢ evangelista pentecostal, defen-
sor da doutrina da “Obra consumada no Calvario”. Durham foi um dos primeiros missio-
narios brancos a visitar a Apostolic Faith Gospel Mission na Rua Azuza, pastoreada por Joseph
Seymour, era uma igreja de grande maioria negra (na ¢poca as igrejas eram divididas etni-
camente), onde recebeu o batismo no Espirito Santo. Durham foi um mentor para muitos
lideres pentecostais que frequentaram suas reunides na Missao da Avenida Norte e que
depois levaram a mensagem pentecostal a diversos paises.
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za* em Los Angeles, Califérnia), a igreja liderada pelo pastor Durham
anunciava a promessa do Espirito Santo com evidéncia de se falar novas
h'nguas. No ano seguinte, em janeiro de 1908, Francescon realizou o ba-
tismo de cerca de 70 novos adeptos, alguns deles afirmaram ter recebido
curas milagrosas no ato do ritual. Dentre eles Lucia Menna e Giacomo
Lombardi’, parceiros de Francescon nas missées na América do Sul. Nes-
sa Missao pastoreada por Durham também experimentaram a charismata
do Espirito Santo outros lideres do pentecostalismo como Daniel Berg e
Aimeé McPherson, respectivamente fundadores da Assembleia de Deus

no Brasil e da Igreja do Evangelho Quadrangular.

Igreja rua Azuza — 1906 — pove comegou a se reunir ¢/ irmio Louis Francescon
Los Angeles - EUA

Figura 2: Igreja da Rua Azuza — 1906. Fonte: Museu online da CCB.

4 O reavivamento da Rua Azuza foi uma reunido de avivamento pentecostal que se deu em
Los Angeles, California, liderada por William Joseph Seymour, um pregador afro-america-
no. Teve inicio com uma reunido em 14 de abril de 1906 em um prédio que fora da Igreja
Metodista Episcopal Afro-americana e continuou até meados de 1915. O avivamento foi
caracterizado por experiéncias de éxtase espiritual acompanhadas por falar em linguas es-
tranhas, cultos de adoragdo, ¢ mistura inter-racial. Os participantes foram criticados pela
midia secular e tedlogos cristaos por considerarem o comportamento escandaloso e pouco
ortodoxo, especialmente para a época. Hoje, o avivamento ¢ considerado pelos historiado-
res como o principal catalisador para a propagagao do pentecostalismo no século XX.

5 Giacomo Lombardi (1862 - 1934 foi missionario, iniciador do primeiro nicleo perma-
nente de fé pentecostal na Italia. Partiu em missdo, juntamente com Francescon, para a
América do Sul em 1909. Na provincia de Buenos Aires iniciaram as Assembleias Cristas.
Em margo de 1910 chegou ao Brasil junto com Francescon, mas retornaria em breve no-
vamente a Italia, onde o trabalho por ele iniciado prosperou, visitando Roma e La Spezia.
Depois da I Guerra Mundial concentra seu ministério na igreja pentecostal italiana de
Chicago, onde viveu até sua morte, em 1934.
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Em janeiro de 1910, Francescon, Lombardi e Menna chegaram a Ar-
gentina e fundaram a primeira denominagao pentecostal do pais: a Asam-
blea Cristiana®. Da Argentina seguiram para Sao Paulo, desembarcando em
8 de margo de 1910. Permaneceram em Sao Paulo ate 14 de abril, quando
Lombardi e Menna retornaram para a Argentina e Francescon segue em
missao para Santo Antonio da Platina, no Parana. Embora Francescon te-
nha realizado o primeiro batismo na cidade, de maneira geral nao foi bem
sucedido. Acusado de contrariar a fe tradicional da populagao, deixando
apenas onze fi¢is no Parana, o missionario italiano retorna a Sao Paulo.
Chegando a cidade, cerca de 20 pessoas (entre elas presbiterianos, batistas
e metodistas) adotaram a nova doutrina divulgada por Francescon. Sobre

esse inicio no Brasil, Francescon relata em carta’:

Em mar¢o do ano seguinte o Senhor fez saber a mim ¢ ao irmao G. Lombardi
que deixassemos os nossos trabalhos materiais, para nos dedicarmos inteira-
mente a obra que ele nos havia preparado; ambos nos encontravamos em ma
situacao financeira e cada um com 6 filhos menores; entretanto ndo teme-
mos, certos de que o Senhor protegeria nossas familias. (...) Essa revelagdo
nos foi confirmada por meio do dom de interpretagio de linguagem e isto
muito nos consolou, dispondo-nos inteiramente a vontade do nosso Senhor.
(...) Em 8 de margo de 1910, por determinagao do senhor, partimos direto
a S3o Paulo (Brasil). No segundo dia de nossa chegada, divinamente guiados,

6 As Assembleias Cristas na Argentina (em castelhano Asamblea Cristiana) sao um grupo de
igrejas pentecostais oriundas do trabalho missionario de Louis Francescon e Giacomo
Lombardi em 1909-1910. Em 1915, Narciso Nartucci se tornou missionario em Buenos
Aires e foi acompanhado por Francisco Anfuso, dando continuidade ao trabalho de Fran-
cescon e seus companheiros. Anos depois, a Assembleia Crista dividiu em varias denomi-
nagdes: 1) a mais antiga, a Asamblea Cristiana Evangelica possui mais de cem templos em
todo o pais. Sua igreja matriz esta localizada no mesmo enderego em Villa Devoto, Buenos
Aires, desde sua fundagio, conta com cerca de quinhentos membros. 2) A maior em ter-
mos quantitativos, a Asamblea Cristiana “Dios es Amor” com sede em Santa Fé possui 900
igrejas presentes no territorio argentino, além de outras no Paraguai, Uruguai, Chile e
Bolivia. 3) Em 1965, a Asamblea Cristiana de Villa Lynch se afiliou com a Congregacao
Crista no Brasil com o nome de Congregacion Cristiana en la Argentina e conta hoje com
cerca de 180 igrejas. 4) Um ramo menor, a Iglesia Cristiana Biblica ¢ afiliada ao Concilio
Mundial de Igrejas.

7 Os relatos a punho de Louis Francescon estdo disponiveis no museu online da CCB.
Disponivel em: http://www.cristanobrasil.com/ e http://www.ccbhinos.com.br/ccb-
curiosidades—congregacao—crista—no—brasil/Como—Surgiu—a—Congregacao—Crista—no—Bra—
sil-MTEy. Acesso em: 15 ago. 2015.
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encontramos no jardim da luz um italiano chamado Vicenzo Pievani (ateu)
morador em Sto. Antonio da Platina, Parana, e Ihe falamos da graga de Deus.
(...) Parti de Sdo Paulo as 5:30 h, com uma terrivel dor lombar que me
impediu tomar alimento durante todo aquele dia. Cheguei a Salto Grande
as 23h e nesse lugar o Senhor me disse ter preparado tudo para mim, a fim
de cumprir minha missao; e assim aconteceu, porém faltavam cerca de 70
km a cavalo, atravessando matas virgens infestadas de Jaguaras e outras feras
existentes no lugar. Pela graca de Deus fiz esse resto de viagem com um guia
indigena, chegando em Sto. Anténio da Platina, em 20 de abril. Outra difi-
culdade que encontrei foi ndo conhecer uma palavra do idioma portugués, e
achar-me sem dinheiro e doente; Deus, porem, que tem todos os coragdes
em suas maos, me fez ver a primeira maravilha: ao chegar naquele local, en-
contrei na janela a esposa do italiano V. Pievanti tendo o senhor lhe dito: “Eis
0 homem que Eu vos enviei”.(note-se que eu nao era la esperado). Assim
fui recebido em sua casa e poucos dias depois, o Senhor comprazeu-se em
abrir seus coragtes ¢ de mais 9 pessoas. Foram batizadas na agua 11 pessoas
¢ confirmadas com sinais do Altissimo. Estas foram as primicias da grande
obra de Deus naquele pais.

T *J;I—'-—r 1)
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Fallcio Antenio Mazcaro, prim
I jum 1910 A .

Figura 3: Primeiro prédio da CCB -PR e Felicio Antonio Mascaro, primeiro crente bati-
zado da CCB em 05 jun 1910. Fonte: Museu CCB.

Nomeando Felippe Pavan como primeiro ancidao da Congregagao
Crista no Brasil, Francescon retornou aos Estados Unidos. Apos essa data,

o missionario retornou ao Brasil em visita por dez vezes ate 1948 e man-
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tinha contato por cartas durante o periodo que nao estava no Brasil. Alem
de Francescon, outros pioneiros pentecostais italo-americanos também
atuaram como missionarios no Brasil. Entre eles destacam-se Luis Terrag-

noli, Augustinho Lencioni e Giuseppe Petrelli.

Nesses primeiros anos, os fi¢is reuniram-se sem denominagao oficial,
sendo chamada apenas de “adunanza” ou “radunanza”, palavras italianas
para, respectivamente, “reuniao” e “congregagao”. Por vezes, nos locais de
culto havia um placa escrito “Reunidos em Nome do Senhor Jesus”. Tam-
bém conhecida como “igreja dos gloria” (em alusao as praticas pentecos-
tais) ou “igreja dos italianos” (referindo-se a maioria ¢tnica), somente em
1936 uma convengao da comunidade brasileira foi realizada, adotando-se
o nome de Congregacao Crista do Brasil, que foi registrada em 30 de margo
de 1936. Em 1962, foi alterado para Congregagao Crista no Brasil, substituiu-
se a contragao “do” pela contragao “no”. A igreja central foi estabelecida
em Sao Paulo, no bairro do Bras, onde o Ministério reine-se anualmente em

Assembleia Geral quando sao estabelecidos convengdes e ensinamentos.

Congregaciao Crista no Brasil, Bras, SP (1960) Congregacao Crista no Brasil, Bras, SP (1915)
Figura 4: CCB Bras. Fonte: Museu online da CCB.

Francescon deixou um importante legado para as igrejas pentecostais
no Brasil e no mundo. Antes de partir em missoes internacionais como
na Argentina, no Brasil e na Europa, o missionario estabeleceu igrejas em

Los Angeles, St. Louis e Filadélfia. De seu trabalho evangelizador surgi-
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ram varias denominagdes, tais como a Igreja Crista da América do Norte,
a Assembleia Crista na Argentina, Assembleia de Deus na Italia ¢ Congre-
gagdes Cristas Pentecostais por todo o mundo. Francescon faleceu em 7
de setembro de 1964, na cidade de Oak Park, Illinois, EUA.

CCB em Numeros

De acordo com os dados do Censo 2010, podemos afirmar que o Bra-
sil esta vivendo uma nova fase do Cristianismo Protestante. Hoje, os evan-
gelicos formam 22% da populagao do Brasil e somam mais de 42 milhoes,
sendo cerca de 60% desse total de vertentes pentecostais. De acordo com
os dados da pesquisa realizada pelo Instituto Brasileiro de Geografia Esta-

tistica (IBGE), 6 de cada 10 evangélicos brasileiros se declara pentecostal.

Série histérica: distribuicéo da populacéo brasileira, por religido
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Grafico 1: Religides no Brasil (1872-2010).
Fonte: http://oglobo.globo.com/infograficos/ censo-religiao

A pesquisa também revela a Congregagao Crista como a 3" maior®
denominagao evangélica no Brasil e a 2* entre as de vertente pentecos-
tal, com 2,3 milhdes de membros, atras somente da Igreja Assembleia

8 Fonte: IBGE Disponivel em ftp:// fttP.ibge. gov.br/ Censos/ Censo_Demografico_ 2010/
Caracteristicas_Gerais_Religiao_Deficiencia/tab1_4.pdf. Acesso em: 15 ago. 2015.
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de Deus. No ano 2000, a Congregagao Crista ocupava a 6" posigao no
ranking mundial’ em nmero de fi¢is do segmento cristdo pentecostal.

A Congregacao Crista tem a maior parte dos seus templos em Sao
Paulo e em cidades do interior de outros estados. Entre as suas peculiari-
dades esta a rejeicao dos modernos métodos de divulgacao, restringindo
a pregagao da sua mensagem aos locais de culto. Possui fortes elementos
sectarios, nao se considerando uma igreja protestante e nao mantendo li-
gagdes com outros grupos. Esta presente em todo o territorio nacional,
em todas as regides brasileiras e, ainda que de forma discreta, em cerca de
60 paises. Em abril de 2003, foi oficializada a Convengao Internacional das
Congregagoes Cristas, estabelecendo principios comuns de gestao ecle-
siastica, sem haver organizagao nacional prevalecente uma sobre a outra.

Na tabela a seguir, uma lista das dez maiores denominagdes evange-
licas no Brasil e a divisao do total de fi¢is declarados por sexo, que nos

ajudarao a refletir sobre a posi¢ao da CCB no campo religioso brasileiro:

IGREJA NUMERO DE NUMERO DE TOTAL
HOMENS MULHERES
Assembleia de Deus 5586520 6727 891 12 314 410
Igreja Batista 1605 823 2118029 3723853
Congregagao Crista no Brasil 1060 218 1229416 2289 634
Igreja Universal do Reino de Deus 756 203 1117040 1873243
Igreja do Evangelho Quadrangular 774 693 1033693 1 808 389
Igreja Evangelica Adventista 704 376 856 695 1561071
Igreja Evangélica Luterana 482 382 517116 999 498
Igreja Evangélica Presbiteriana 405 424 515785 921209
Igreja Deus ¢ Amor 365 250 480 133 845 383
Igreja Maranata 156 185 199 835 356 021

Tabela 1: “As 10 maiores igrejas no Brasil *”

Em 1940, o movimento tinha 305 “casas de ora¢do”, e dez anos mais
tarde, tinha 815 e de acordo com o Relatorio 2014/2015 (um anuario e

9 Segundo a publicagdo americana “Pentecostalism Encyclopedia”.
10 Com base nos dados do Censo 2010.
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relagao de enderegos da Congregagao Crista no Brasil) aparecem casas de
4 4

oragdes na America, Africa, Asia, Europa e Oceania'', indicando grande

crescimento da igreja em meados do seculo XX. No entanto, esse cresci-

mento ja nao ¢ percebido nos Gltimos anos.

Se o ranking das cinco maiores igrejas pentecostais do pais per-
maneceu inalterado entre os Censos 2000 e 2010, por outro lado, apre-
sentou interessantes diferengas em relagdo ao niimero especifico de fiéis.
A Congregagao, amplamente conhecida pelos seus templos de cor cinza
¢ janelas com arcos goticos, perdeu quase 200 mil fi¢is, passando de 2,4
para 2,2 milhdes de membros'”. No entanto, continua sendo a segunda
maior igreja pentecostal do pais. O grafico abaixo, com base nos censos
de 2000 e 2010, apresenta as variagoes no numero de ficis das cinco maio-

res igrejas pentecostais no Brasil.
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Grafico 2: Pentecostais: Censo 2000 x Censo 2010"
Fonte: IBGE

11 Ver anexo A: “Tabela de Templos da Congregagao Crista”

12 De acordo com o Censo 2000, 2 489 113 pessoas se declararam adeptos a Congregagao
Crista no Brasil. Dez anos depois o nimero ¢ de 2 289 634. Fonte: IBGE, Censo 2000.
Disponivel em: http://www.ibge.gov.br/home/ estatistica/populacao/censo2000/po-
pulacao/religiao_Censo2000.pdf. Acesso em: 15 ago. 2015.

13 Grafico disponivel em: http://refletindofe.blogspot.com.br/2012/06/ os-pentecos-
tais-no-censo-2010.html. Acesso em: 15 ago. 2015.
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Curiosamente, a partir do grafico acima, podemos adiantar algumas
tendéncias da movimentagao pentecostal no Brasil. Se pensarmos em um
“espectro pentecostal”, abordando os extremos “conservador classico”

(no sentido da ascese) e “neopentecostal”, teriamos:

- ™ . B
- Assembléia de Deus
- Evangelho

Cuadrangular
- Deus é amor

CCB IURD

Poderiamos inferir, entdo, que os extremos (classico e neopentecos-

* continuaram

tal) perderam fi¢is, enquanto que as igrejas mais “centrais”
em numero crescente. No caso da Congregacao, as técnicas de evange-
lizagao, o distanciamento midiatico e a invisibilidade ptblica da CCB,
como ja apontam alguns autores (R. Mariano, 2008), seriam os culpados
pelas perdas de fi¢is. Contudo, ndo vamos nos aprofundar nesta discussao,
mas as apontamos a fim de elucidar curiosidades e reflexdes pertinentes

para futuros trabalhos.

A seguir, apresentaremos as dissen¢oes da Congregagao Crista

no Brasil.

1) Igreja Renovadora Crista (IRC)

Iniciada em 1953 pelo ex-cooperador Aldo Ferreti, familiares e al-
guns irmaos da CCB, talvez seja a primeira dissidéncia na CCB. Por al-
gumas discordancias doutrinarias, Ferreti cita no seu testemunho alguns
motivos principais que o deixavam incomodado. Um deles era o “mun-

danismo”.

14 Abrimos um paréntese aqui para notificar que, embora a Igreja Assembleia de Deus seja
classificada como pentecostal classica — assim como a CCB, esta igreja tem apresentado
grandes dissen¢des ministeriais que adotaram algumas praticas e ideologias neopentecos-
tais, por isso, consideramos aqui, como sendo menos radical do que a CCB.



Congregacgdo Cristd no Brasil

Via o mundo entrando na Igreja, substituindo a modéstia pelo luxo, o dis-
creto pelo vaidoso, e o supérfluo uso de adornos pessoais — joias verdadeiras
ou falsas, conforme a possibilidade financeira de cada um — pois o que lhes
interessam ¢ ostentarem a vaidade, ndo s6 permitem, como também usam e
abusam do alcool-veneno — bebidas alcoolicas —, e por isso ja lhes tem sido
feitas tantas criticas, nao so pelos verdadeiros cristaos, como também pelos
nao cristaos. "’

No dia 14 de maio de 1952, na reunido costumeira do ministério apos
o culto no Bras, Aldo Ferreti resolveu expor aos anciaos todos os pontos
que ele achava que a igreja estava desviada e exigiu mudangas dos anciaos
quanto aos temas. A partir de entao, Ferreti decidiu desligar-se da CCB

Bras e iniciar um ministério proprio. Ferreti faleceu em 2005, aos 95 anos.

2) Igreja Crista Remanescente

Foi fundada no ano de 1967, em Telémaco Borba - PR, pelo anciao
Nilson Santos, que antes de ingressar na CCB, frequentava a Igreja Ad-
ventista do Setimo Dia. Mais tarde, a Igreja Crista Remanescente filiou-se
a Igreja Maranata, uma igreja alema de linhagem adventista de doutrina
pentecostal. Da mesma forma que a CCB, mantém assentos separados
para homens e mulheres, sao adeptos da saudagao com 6sculo e uso do
veu pelas mulheres. Uma particularidade dessa denominagao ¢ a pratica
do lava-pés. Atualmente a denominagao possui congregagdes nos seguin-
tes estados: Parana, Santa Catarina, Bahia, Rio Grande do Sul, Rondénia

e Sao Paulo.

3) Congregacao Crista no Brasil Renovada

Fundada em Goias, no ano de 1991, pelo ancido Jose Valério que, na
época, era o anciao da CCB mais velho naquele Estado. Foi o movimento

que mais ameagou a hegemonia do Bras.

15 Depoimento disponivel em: http://www.igrejarenovadoracrista.org.br/. Acesso em:
15 ago. 2015.
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Sediado em Roraima, o movimento encabecado pelo ancido Valério
teve a adesdo de varios ministros da CCB nos estados de Roraima, Ron-
donia, Mato Grosso, Goias, Bahia, Sao Paulo, Parana e Rio Grande do Sul.
Em dois anos, a Congregacao Crista Renovada ja contava com 30 casas de
oragbes. Porem, no ano de 1993, o grupo se dissolveu e se reintegrou a
Congregacao Crista no Brasil concedendo-lhe, inclusive, direitos de pro-

priedade sobre o patrimoénio construido pela CCB-Renovada.

4) Congregacio Crista do Sétimo Dia'®

Fundada em Santa Catarina, no ano de 1993, pelo ancido Luis Bento
Machado que, na ¢poca, era um dos anciaes mais antigos naquele estado.
O anciao Luis Bento se afastou da CCB em 1993 quando fundou a Con-
gregacao Crista do Setimo dia. Uma caracteristica particular dessa dissi-
déncia da CCB ¢ que, além de guardar o sabado, eles tambem celebram
a santa ceia com pao azimo e suco de uva. Luis Bento Machado chamou
o anciao mais antigo (e amigo pessoal) Vitorio Angare para um conversa
particular a fim de tratar da questao do sabado. Diante da noticia que um
dos anciaos da CCB admitia a doutrina de guardar o sabado, foi convocada
uma Assembleia Geral Extraordinaria, que foi realizada na sede da CCB
em Itajai — SC. A reunido teve duragao de 8 horas, os presentes na reuniao
manifestaram o desejo de que Luis Bento continuasse a liderar a CCB em
Santa Catarina, mas determinaram que o mesmo deveria fazer uma retra-
tagao publica sobre a questao da guarda do sabado, reconhecendo que era
um equivoco da sua parte. Por coincidéncia, era dia de sabado, a reuniao
se encerrou e em seguida deu-se inicio ao culto daquele dia. O anciao Luis

Bento deu inicio ao servigo de culto e fez o seguinte pronunciamento:

Faz 36 anos que eu palmilho neste caminho, e TUDO o que eu fiz aqui, foi
por amor a obra de Deus! Se algum dia, eu fiz alguma coisa errada, aqui den-
tro da igreja, a algum irmao, que me perdoe! Porque fazem 2 anos que Deus
me revelou acerca do sabado, e a Congregagdo Crista no Brasil (apontava

16 Relatos descritos no site: http://congregacaocristadosetimodia.blogspot.com.br/.
Acesso em: 15 ago. 2015.
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para saudosos representantes da CCB que se encontravam sentados no pri-
meiros banco), nao reconhece este dia como mandamento da Lei de Deus!!!,
e por “este motivo” eu me afasto do ministério, oreis a Deus por mim, que
nas minhas oragdes eu orarei por todos vos... Deus Seja Louvado!

Representantes do ministério central (Bras) procuraram Luis Bento
Machado para que assinasse sua carta de rentincia como anciao da CCB,
mas Luis Bento nao assinou tal carta assim se justificando: “ndo estou re-
nunciando, eu estou apenas me afastando do ministério, este ministério
que me fora confiado, como ‘anciao’ foi Deus quem me deu! E por isso,
nao devo assinar a carta de rentincia para nenhuma sociedade religiosa,

mas sim, levarei comigo para a sepultura”.

Ao contrario de Aldo Ferretti, Luis Bento Machado nio sofreu ne-
nhum tipo de persegui¢ao, ou seja, nenhuma circular foi expedida, talvez

para ndo chamar a atengao dos membros.

5) Congregacio Crista Apostolica — Ministério da Restauragao
(CCA-MR)

Foi fundada em 11 de novembro de 2001, pelo ex-cooperador da
Congregacao Crista no Brasil, Antonio Silverio Pereira, acompanhado
por familiares e alguns que sairam com ele da CCB. Os membros da Igre-
ja Renovagao Crista tomaram parte nessa empreitada, sob a lideranga de
outro ex-fiel CCB, Fleury Rodrigues de Oliveira. As duas igrejas se uni-
ram. Dessa mesclagem surgiu a CCA, Congregagao Crista Apostolica.
Mantendo alguns principios da CCB filiada ao Bras, modificando uns e

abandonando outros, a CCA apresenta caracteristicas proprias:

Assim como na Congregagio Crista no Brasil - CCB, o ministério nao rece-
be salario; adota o sistema de ofertas e coletas voluntarias e as praticas admi-
nistrativas também sao bem semelhantes as da CCB. Diversas caracteristicas
na liturgia e nos costumes sao herdadas da CCB, porque a igreja nasceu de
um sentimento de reforma no coragao de ex-membros da CCB. Ha um res-
peito e comunhdo com outros ministérios e irmaos que pertencem a outras
denominagdes. A CCA ¢ igreja pentecostal, que acredita na atualidade do
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batismo com o Espirito Santo, nos dons espirituais para edificacio e conso-
lo da igreja. Nao adota o rebatismo para cristios de outras denominagdes
batizados por imersao em nome do Pai, do Filho ¢ do Espirito Santo e que
desejem aderir como membros da CCA MR. As irmas participam da orques-
tra tocando instrumentos como flauta, violino, teclado ou 6rgao e outros.
Pode louvar individualmente, acompanhado de playback, violdo, teclado ou
a orquestra. Geralmente dois louvores individuais. Em seguida, nas oportu-
nidades, um irm&o ou uma irma se levanta para dar testemunho das obras de
Deus em sua vida ou pode ler um versiculo, com ou sem comentario breve.
Em seguida a palavra, a qual ¢ primeiro oferecida para ser pregada pelo
ancido, ou presbitero, ou irmdo de ministério. Se houver ministro de outra
denominagio podera dar testemunho do pulpito. Todas as oportunidades e
testemunhos sao para irmaos batizados, conhecidos ¢ de bom testemunho.
Ao final, pode haver oragao com imposigao de maos. Encerra-se o culto com
a bengio apostolica.'

6) Igreja Congregagio Crista (ICC)'®

A Igreja Congregacao Crista foi fundada em 2005, na cidade de For-
taleza, no Estado do Ceara, pelos ex-cooperadores da CCB José Bezerra
de Freitas, Jos¢ Carlos Menezes e o ex-anciao Emilson Bernardo da Silva.
Atualmente, a dissidéncia Igreja Congregagao Crista tem templos nos es-

tados do Ceara, Rondonia e Parana.

7) Congregacao Crista — Ministério Jandira (CCM])

Essa vertente da CCB deligou-se do Bras em 2010 por questdes in-
ternas de cunho organizacional. O conflito entre anciaos da igreja local
com os de outras localidades foram os motivos principais. Mesmo desvin-
culada, a CCM] segue os mesmo principios doutrinarios pregados pela
matriz. Uma nota de esclarecimento sobre os motivos da separagao abre

o site da igreja:

17 Disponivel em: http://www.ccamr.org.br/. Acesso em: 15 ago. 2015.

18 Nio encontramos, em nossa pesquisa, dados suficientes sobre a ICC. Os dados
apresentados foram encontrados na pagina de uma rede social da CCB: https:/ /www.face-
book.com/ ccbhistoriaccomentarios/posts/ 1484638315141169. Acesso em: 10 ago. 2015.
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Nossas reunides ministeriais sempre foram presididas por nos Anciaes de
Jandira, e sempre procuramos motivar os Cooperadores de adultos ¢ Coo-
peradores de jovens e menores a tratar a irmandade com amor e carinho e
ter um cuidado especial com as criangas e jovens.

A partir do final de 2008, Anciaes de outra localidade, que foram ordena-
dos para atender em outro municipio, comegaram a frequentar as reunices
ministeriais de Jandira e, por serem mais antigos no ministério, passaram a
presidi-las. Nesse periodo, a qualidade do contetido das reunies caiu ver-
tiginosamente, causando-nos descontentamento, culminando com muitas
reclamagdes, sendo necessario que tomassemos providéncias, visto que esta
nova presidéncia passou a impedir a continuidade do crescimento e o bom
andamento da OBRA de DEUS no nosso municipio.

Em maio de 2010, nos, Ancides do municipio de Jandira, ndo concordando
mais com as atitudes daqueles Ancides que nao foram ordenados em Jandira,
optamos por usar das prerrogativas estatutarias que dado aos Ancides e as
Administragdes autoridade de administrar, com a guia de DEUS, a obra de
DEUS em seus Municipios. Guiados pela Palavra de DEUS e com anuén-
cia da Administragdo, tomamos algumas decisdes que julgamos necessarias,
inclusive apresentamos em oragio e ordenamos trés Anciaes para o nosso
S

munlClplO.

Alguns dias apos as ordenagdes, parte do conselho de Anciaes, junto com
a Administragdo que representa a Congregagio juridicamente, e que deu
anuéncia a todas as decisdes e as ordenacoes dos novos Obreiros, conside-
raram nossas atitudes, precipitadas e declararam nosso afastamento do mi-
nistério. "’

Em um video gravado pelo ancido Samuel Trevisan, de familia tradi-
cional na CCB e atualmente anciao da CCM], afirma que outro motivo
de terminar “28 anos atendendo ao ministerio do Bras” foi o “grande des-
contentamento em verificar que a CCB perdeu 200 mil fiéis, ao invés de
aumentar o numero de almas, estao perdendo; o Senhor separou-nos para
fazer crescer esta obra” e que “n6s nao mudamos nada do que aprende-
mos, e se por ventura algum irmao mudar alguma coisa, este irmao nao
fara parte conosco [...] estamos servindo na mesma doutrina, na mesma

liturgia, servindo ao Senhor com liberdade”. *°

19 Nota de esclarecimento publicada na pagina inicial do site da Congregagao Crista — Mi-
nistério Jandira (CCM]). Disponivel em: http://ccmjandira.org.br/ esclarecimentos. html

20 Disponivel em: http://ccmjandira.org.br/pronuncia.html
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Mesmo com dissidéncias e uma perda significativa de membros,
a Congregagao Crista no Brasil, matriz no Bras, ainda permanece como a
segunda maior igreja pentecostal no Brasil. Em ambito regional, em Per-
nambuco, Estado com pouco mais de 9 milhdes de habitantes’', 35.259
pessoas se declaram pertencentes a CCB de acordo com a amostragem do
IBGE. Concentrados em grande parte no interior do Estado e na capital
e Regiao Metropolitana, o nimero de fi¢is CCB deixa a igreja na terceira

posi¢ao em quantidade de fiéis entre igrejas pentecostais no Estado™.

O mapa a seguir mostra a distribui¢ao de fi¢is no Estado:
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Figura 5: Cartograma da populacio residente com religido evangélica de origem pente-
costal da Igreja Congregagdo Crista no Brasil — Fonte: IBGE

Na Regiao Metropolitana do Recife (RMR), a igreja conta com
mais de setenta templos. A RMR tem quase quatro milhGes de habitan-

tes” e cerca de 1,5% se declaram crentes da Congregagao Crista no Bra-

21 Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010. Disponivel em: http://www.ibge.gov.br/ esta-
dosat/perfil.phpzsigla=pe.

22 Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010. Disponivel em: http://www.ibge.gov.br/es-
tadosat/temas.php?sigla=pe&tema=censodemog2010_relig

23 Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010. Disponivel em: http://www.censo2010.ibge.
gov.br/sinopse/index.php ? uf=26&dados=0. Acesso em: 15 ago. 2015.
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sil. Elaboramos umaTabela com o niamero de Igrejas CCB e a quantidade

de ficis em Recife e RMR para melhor visualizagao dos dados.

Cidade da RMR Namero de Igrejas Numero de fiéis Declarados
Abreu e Lima 03 230
Aragoiaba 01 44
Cabo de Santo Agostinho 05 642
Camaragibe 05 312
Igarassu 03 181
Iha de Itamaraca - 04
Ipojuca 02 52
Itapissuma 01 27
Jaboatao dos Guararapes 14 1.419
Moreno 04 353
Olinda 07 357
Paulista 06 182
Recife 20 2.002
Sao Lourengo da Mata 01 116
Total 72 5.921

Tabela 2: CCB na Regiao Metropolitana do Recife’ — Elaborada a partir de dados
fornecidos pelo IBGE

A historia da chegada da Congregagao Crista em Pernambuco e no
Recife ¢ desconhecida por meus informantes, mas eles acreditam basica-
mente em duas versoes: que irmaos de outros estados se mudaram para a
regiao trazendo consigo sua fe; e/ou que algumas pessoas, com parentes
de tal denominagdo, conheceram a fé¢ e doutrina e resolveram juntar-se e

formarem uma igreja local. Contudo, com relagao a origem do local para

24 Nmero de Igrejas com base nos dados do site http://www.ccbhinos.com.br/relatorio
onde constam os enderegos de todas as igrejas CCB.
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realizagao desta pesquisa, que ¢ a igreja Congregagao Crista no Brasil, lo-
calizada no bairro do Ibura, Recife — PE, uma informante mais antiga de-
clarou que por volta da década de 1970, alguns irmaos que congregavam
nas igrejas nos bairros de Dois Carneiros, Prazeres e Iputinga realizavam
cultos nas casas de outros irmaos que moravam no Ibura. Percebendo
que ja tinham um nimero de pessoas suficiente para iniciar uma igreja
no bairro, os irmaos e irmas uniram-se e fizeram, para igreja sede regio-
nal, um pedido oficial de permissao para construir uma igreja no bairro,
localizada no bairro da Iputinga, que por sua vez, enviou o pedido a sede

no Bras-SP, que autorizou a compra do terreno e a construgao da igreja.

Figura 6: CCB — Ibura. Fonte: Acervo pessoal

Aigreja, assim, foi fundada ainda na decada de 1970 e tem hoje cerca
de 8 criangas (abaixo de 12 anos), 30 jovens (solteiros, maiores de 12 anos)
¢ mais de 200 membros adultos”, que sdo de maioria feminina e, majori-
tariamente, moradores do proprio bairro, em grande parte composto por
donas de casa, profissionais liberais e comerciantes enquadrados como

.
classe media baixa. E importante salientar que a “ideia de pertenga” dos

25 Nao foi possivel contabilizar ao certo o numero de membros, pois a igreja nio possui
cadastros ou documento oficial que informe a quantidade de membros. O namero
assinalado ¢ baseado nas afirmagoes aproximadas dos informantes.
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ficis CCB esta fortemente ligada a institui¢ao geral, muito mais do que a

« 92
comum

¢ onde o fiel congrega. Dessa forma, ¢ recorrente o transito nas
CCBs entre fi¢is de outros bairros, ou seja, nos dias que nao ha programa-
a0 na igreja onde geralmente congrega, os ficis frequentam outras igre-
jas da CCB. Vale destacar também que, embora ndo sejam proibidos, os
ficis sao orientados a nao frequentarem outras religides e denominagdes,
mesmo que sejam protestantes. Isso se da por dois motivos principais: 1)
a CCB considera qualquer outra vertente religiosa como “seita” e 2) na
tentativa de impedir a “contaminagao” da propria igreja.

A'igreja em questao esta filiada a matriz nacional, localizada no bairro
do Bras em Sao Paulo. Possui dois ancidos, um cooperador, dois diaconos
e 15 homens musicos oficiais. Realizam cultos oficiais nos dias de terca e
sabado, no horario de 19h30min as 21h, e aos domingo das 18h30min as
20h. Nos domingos pela manha as 09h30min ¢ realizado o “Culto Jovem”,
que excepcionalmente durante algum tempo da pesquisa, passou a ser
realizado as 14h30min devido a uma reforma na igreja. Com ressalva do
“culto jovem”, os demais cultos ndo sio nomeados especificamente, todos
sao chamados de “culto oficial”. Nos outros dias da semana os ficis sao
incentivados a visitarem igrejas da Congregacao Crista em outros bairros
e realizarem as chamadas “salinhas”, que sdo “mini-cultos” nas casas de

irmaos, geralmente doentes, debilitados e incapacitados de irem a igreja.

Todas as igrejas da Congregagao Crista no Brasil tém a mesma cor e
arquitetura base, essa ltima podendo ser adaptada as condigoes locais.
Na CCB-Ibura nao me foi permitido fotografar dentro da igreja, de ma-
neira que para descrevé-la usarei de desenhos, narragao e imagens seme-

lhantes disponiveis online.

A igreja esta construida a cerca de trés metros acima do nivel da rua,
o que lhe permite duas escadas laterais, uma para homens e outra para
mulheres, e a0 meio um espago gramado. As escadas levam, cada uma, a

uma porta lateral de entrada; cada qual para o respectivo sexo. O templo

26 Templo que o fiel habitualmente frequenta.
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também possui uma porta frontal, escondida atras de uma parede com
trés janelas. O mesmo estilo de janela preenche toda a fachada da igreja,
num total de sete (ver Figura 6). De acordo com as informantes, nenhum

motivo especifico para os nimeros.

Na parte interior do templo existem trés fileiras de bancos de madei-
ra. A esquerda sentam as mulheres, a direita os homens. No centro, a par-
te frontal ¢ reservada aos musicos, enquanto os Gltimos bancos, os quais
eu chamei de “bancos de apoio”, sao ocupados por homens ou mulheres,
dependendo do maior nimero, mas geralmente ocupado por mulheres.
A frente dos bancos hé o que os fieis chamam de pulpito. Tem estrutura
de madeira e tambeém é dividido. Duas bancadas estdo postas, cada uma
de um lado e equipadas com microfone. Essas bancadas servem para o
momento de “testemunhanga”, quando os fi¢is se levantam de seus luga-
res e vao a frente, ao microfone, contar algum fato tido como milagroso.
Do lado esquerdo vao as mulheres e do direito os homens. Ao centro da
estrutura, numa parte mais elevada, ao fundo, duas cadeiras que mais pa-
recem tronos. Os anciaes sentam nelas. Entre as cadeiras, na parte mais a

frente, ha um suporte para por a Biblia e um microfone.

Na parede que forma o plano de fundo do pulpito, esta escrita, em
letras grandes, a frase “Em nome do Senhor Jesus”. Ao perguntar aos fieis
o significado da frase e o porqué de estar ali, recebi como resposta maciga
que foi ordenanga de Deus. No entanto, no site oficial da Congregagao
Crista no Brasil, um depoimento no link intitulado “curiosidade sobre a

CCPB”, explica a exigéncia da frase em todas as igrejas:

Quando a primeira Congregagao do Bras foi construida na Rua Uruguaiana,
os servos de Deus aqui em Sdo Paulo escreveram para o nosso saudoso irmao
Louis Francescon nos Estados Unidos dizendo: “Irmao, a Paz de Deus, a nos-
Y , , 1 Lo
sa Congregagdo ja esta construida, mas so que a parede do pulpito esta vazia
¢ lisa, o que o irmao acha, devemos juntar alguma paisagem ou escrever uma
assagem biblica?” Entao passou-se alguns dias e chegou a carta do nosso
passag P g g
irmdo Louis Francescon, e aos nossos irmaos do Brasil ele dizia: “Caros ir-
mios e irmas dou-vos a Paz de Deus, eu ndo sei o que colocar mas vou orar
a Deus, os irmaos também orem e aquilo que o Senhor revelar sera feito.”
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Entdo os irmaos comegaram a orar a Deus pedindo que Ele revelasse a Sua
santa vontade ao nosso irmao Louis Francescon. Entdo nosso irmio Louis
se reunindo com alguns irmaos e irmas para orarem a Deus aconteceu que
naquele momento Deus tomou uma irma pelo Espirito Santo com evidéncia
de novas linguas, mas ninguém compreendia ¢ Deus naquele momento se
usou de uma irma com o Dom de interpretagao de linguas, dizia: Ha de ser
escrito somente “Em Nome do Senhor Jesus”.

Outra caracteristica interessante na CCB ¢ que os fi¢is nao oram
(dentro da igreja) de outra forma, senao de joelhos. Assim, os bancos
sao adaptados para melhor conforto do fiel. Como nao me foi permitido
fotografar o interior do templo, segue abaixo o esbogo de uma “planta
interna”, para que o leitor visualize melhor a organizagao espacial do
templo, e um desenho” de como ¢é o banco de madeira com apoio para os

joelhos (indicado pela seta).

Desenho 1: Planta Interna —
CCB Ibura
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27 Gostaria ressaltar que os créditos pelos desenhos sao de Adson Braz, meu esposo.
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Desenho 2: Assento de madeira

CCB e suas Doutrinas

A fim de embasar a f¢, a doutrina e a organizagao, a Congregagao Crista
no Brasil aprova em 04 de margo de 1931 o primeiro Estatuto, reformado
posteriormente nos anos de 193678, 1943, 1944, 1946, 1956, 1962, 1968,
1975 e, finalmente, a versao de 04 de abril de 1980, que vigorou ate a ver-
sao de 28 de abril de 1995, sendo, ate esta data, pela tltima vez ratificado,
e consolidado em 10 de abril de 2004”. De acordo com o preambulo, esse
Estatuto tem importancia “para governo das coisas materiais da Congre-
gagao. Na parte espiritual nao existe nenhum governo humano, pois so o
Divino prevalece, como se depreendera dos artigos que se seguem.” Esse
Estatuto normatiza sobre a f¢ e doutrina (capitulo II) e a organizagao politi-
co-administrativa e suas atribui¢des (demais capitulos), como por exemplo

definigao e atribuigoes do Conselho Fiscal (capitulo VII).

A CCB niao mantém cadastro de membros®, nem fornece carteira de

identificagao de membro. Para essa denominagao é considerado membro:

28 Também em 1936, ao findar a Assembleia Geral do ministério em Sio Paulo, foi eleita
a Administragdo para “gerir as coisas materiais da Congregacio”, com a constitui¢io de
presidente, tesoureiro, secretario e vice-secretario ¢ um Conselho Fiscal.

29 As versdes do Estatuto da Congregagio Crista no Brasil estdo disponiveis em: http://
www.ccbhinos.com.br/ estatutos-da-ccb/Estatutos. Acesso em: 15 ago. 2015.

30 Segundo o Art. 30 do Estatuto CCB.
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Art. 8° - Quem aceitar Jesus Cristo como seu Salvador, e Sua doutrina, con-
forme consta no “caput” do art. 1° e dos arts. 20, 21 e 22, submetendo-se
ao santo batismo, ministrado segundo a fé e doutrina da CONGREGACAO
CRISTA NO BRASIL, sera admitido como seu membro e assumira uma
responsabilidade pessoal para com Deus.

Com base nesse Estatuto e nos dados colhidos em campo, apresen-
taremos neste topico a organizagao eclesiastica e administrativa da CCB,
principais topicos da doutrina, os doze artigos de fe que embasam essa
crenga e algumas especificidades do campo, como os rituais e o peculiar

vocabulario dessa denominagao religiosa.

Definigcdo e cardter politico-administrativo da CCB

Segundo caput do artigo primeiro do Estatuto da Congregacao Crista

no Brasil:

A CONGREGACAO CRISTA NO BRASIL ¢ uma comunidade religiosa
fundamentada na doutrina apostolica (Atos 2:42 e 4:33), apolitica, sem fins
lucrativos, constituida de nimero ilimitado de membros, sem distingao de
sexo, nacionalidade, raga, ou cor, tendo por finalidade propagar o Evangelho
de Nosso Senhor Jesus Cristo, o amor a Deus, tendo por cabega s6 a Jesus
Cristo e por guia o Espirito Santo (Sao Jodo, 16:13). Iniciada em Junho de
1910, com Estatuto regularmente aprovado em 05 de Margo de 1931 e re-
formado em 20 de Margo de 1936, 23 de Abril de 1943, 20 de Novembro
de 1944, 04 de Dezembro de 1946, 08 de Fevereiro de 1956, 21 de Abril de
1962, 12 de Abril de 1968, 23 de Abril de 1975, 04 de Abril de 1980, 13 de
Abril de 1995 e 10 de Abril de 2004."'

O trecho acima nomeia as principais caracteristicas da CCB: comuni-

dade religiosa, de doutrina apostolica (liderada por um concilio®), apoli-

31 CONGREGACAO CRISTA NO BRASIL, Estatuto, 2004

32 Um concilio ¢ uma reuniao de autoridades eclesiasticas com o objetivo de discutir ¢
deliberar sobre questoes pastorais, de doutrina, fé e costumes (moral). [FERREIRA,
Aurélio B. de Hollanda. Novo Dicionario da Lingua Portuguesa. 2. ed. Rio de Ja-
neiro: Nova Fronteira, 1986.]
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tica (sem vinculo politico-partidario®), sem fins lucrativos e sem distin-
¢ao de pessoas. No entanto, para alem das defini¢goes formais, que de fato
estao inseridas nos discursos, os fi¢is, quando perguntados sobre “o que ¢

a CCB”, a grande maioria indicou um lado mais espiritualista:

A igreja ¢ um lugar de refagio. E onde a gente fica concentrada s6 em
Deus, esquece de tudo la fora (Simone, 43 anos).

Na igreja a gente pode cantar, chorar, orar... Em casa também a gente
pode, mas em casa geralmente alguém atrapalha ¢ a gente faz uma coisa,
faz outra, quase nao tem tempo. Na igreja a gente reserva um tempo SO
praisso (Livia, 38 anos).

Dessa forma, notamos que os fiéis estao mais interessados na fungao es-
piritual da igreja que na institui¢ao per si. Contudo, a organizagao institucio-
nal interessa-nos a fim de refletirmos sobre sua estrutura interna e funciona-

mento da igreja estudada. Vejamos entao alguns pontos a serem destacados.

Como apresentamos no inicio deste capitulo, a Congregacao Crista
no Brasil tem influéncia religiosa dos valdenses da Primeira Igreja Presbi-
teriana Italiana. Ressaltamos este ponto, pois segundo o presbiterianismo

. ! . . . ~ \ . ~ /4 .
— isto ¢, as igrejas cristas protestantes que aderem a tradi¢ao teologica
reformada (calvinismo) — a forma de organizacao eclesiastica se carac-
teriza pelo governo de uma assembleia de presbiteros, ou ancidos™. A
organizagao eclesiastica da Congregacao Crista no Brasil ¢ uma forma
adaptada do modelo presbiteriano. Um grupo de igrejas locais ¢ reunido

e .. o 1 .
em uma “regido administrativa”, presidida por um conselho de anciaos e
um corpo administrativo. As regiGes administrativas sao agrupadas em
« . . « . .
regionais”, que por sua vez se concentram nas “assembleias estaduais”. As
mudangas de carater doutrinario na Congregagao Crista no Brasil sao dis-
cutidas pelo Conselho de Ancidos Mais Antigos e apresentada em assem-

bleia anual, na igreja sede no bairro do Bras — SP. A Administracio de

33 A CCB também proibe que seus membros tenham vinculo partidario. Se algum membro
se declarar candidato politico, este ndo sera mais considerado parte da instituigao.

» «

34 Neste trabalho “ancidos”, “ancies” e “ancides” sao formas equivalentes.
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Sdo Paulo — Capital, compete coordenar e incluir em relatorio anual o
movimento espiritual e material das demais casas de oragao da mesma Fe
em todo o Pais, podendo também orientar as demais Administragdes na
aplicacao das leis®.

A estrutura ministerial da Congregagao Crista no Brasil se constitui
por ancides, cooperadores do oficio ministerial ¢ didconos®. Destes, so-
mente os ancides e diaconos sao ministros ordenados, enquanto que os
colaboradores sao apresentados conforme deliberagio do Conselho de
Anciaes’. A escolha do fiel para ordenagio ¢ por aclamagio durante o
momento de oragao desse conselho, de forma colegiada por consenso
tido como iluminado pelo Espirito Santo. Sua lideranga desaprova o for-
malismo teologico, exortando que a palavra de Deus “ndo ¢é para ser dis-
cutida, porém obedecida”. Pois, alem de a Biblia conter “tudo o que se precisa,
individual e coletivamente”, o Espirito Santo fornece “a sabedoria”necessaria
“para entender o que Deus tem jd revelado em sua Santa Palavra™. A escolha
das novas liderancas eclesiasticas (diaconos e, no topo hierarquico, an-
cidos) depende da “revelagao divina”. Segundo os depoimentos colhidos
em campo, para ocupar um cargo eclesiastico na CCB ¢ preciso que o
candidato ¢ sua familia’® tenham bom comportamento e testemunho. Nao
podem ter tido mais que um casamento e para os cargos de anciao e dia-
cono ¢ exigido que o candidato seja “selado™ com o Espirito Santo; nos
demais cargos nao ha esse requisito. A comunidade, observando todos es-
ses pontos, indica 0 nome do candidato para o corpo ministerial da igreja

local, que levara a reuniao regional de anciaes para orar. O processo dura

35 Segundo o Art. 6° do Estatuto CCB.
36 Segundo o Art. 23° do Estatuto CCB.
37 Segundo o Art. 24° do Estatuto CCB.

38 “Resumo da Convengdo” e “Reunides e Ensinamentos”, publicados pela administragao
da igreja, em maio de 1981.
39 Notamos aqui que o “comportamento exemplar”, a santidade, que discutiremos poste-

riormente, se estende a familia.

40 O termo “selado” se refere ao fiel que recebe o batismo pelo Espirito Santo. Veja o topico
“glossario” neste mesmo capitulo.
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alguns meses, ate que o Espirito Santo revele aos anciaos mais antigos para

a autorizagao ser concluida.

Embora conste no Estatuto CCB que nao existe hierarquia‘“, respei-
ta-se a antiguidade entre os membros do Ministerio; dentro da igreja local
“anciao” ¢ o cargo maximo e, dentre os anciaes, o mais antigo ¢ aquele que
possui maior prestigio e privilegios e cuja deliberagao ¢ mais apreciada
pelos demais membros. O Conselho de Anciaes ¢ formado pelos anciaes
mais antigos no ministério, que nao sao necessariamente os de maior ida-
de. As mudangas de carater doutrinario na Congregagao Crista no Brasil
sao discutidas em assembleia anual e por esse Conselho de Anciaes. Nes-
sas assembleias s3o considerados os Topicos de Ensinamentos, os quais,
tomados em reunides e por oragao e aprovagao divina*, tratam de assun-
tos relacionados a doutrina, costumes e comportamento na atualidade. E
importante destacar que o corpo ministerial da CCB, bem como todos o

fieis envolvidos nos trabalhos da igreja, prestam servigo voluntario.
Dito isso, categorizaremos a seguir os cargos existentes na CCB:

Do corpo ministerial:

Cargo Descricao

Responsavel pelo atendimento da Obra (presidir os cultos), realizagao de ba-
tismos, santas ceias, ordenagdo de novos obreiros (ancides e diaconos), apre-
Anciao sentagdo de Cooperadores do Oficio Ministerial, encarregado de conferir en-
sinamentos a igreja, cuidar dos interesses espirituais e do bem-estar da igreja,
entre outras fungdes (segundo os Arts. 25 e 26 do Estatuto CCB);

Responsavel pela Obra da Piedade (segundo os Art. 27 do Estatuto CCB),
isto ¢, pelo atendimento assistencial e material a igreja. E auxiliado por irmas
obreiras chamadas de Irmas da Obra da Piedade. Assim como o ancido, atende
a diversas congregacoes de sua regiao;

Diacono

Responsavel pela cooperagdo nos ensinamentos e presidéncia de cultos oficiais
CPOPeradOY do |cde jovens em uma determinada localidade (desde que nao haja um Coopera-
Oficio Ministerial | dor de Jovens e menores responsavel por essa localidade).

41 Segundo o Art. 18° do Estatuto CCB.

42 Uma vez que a CCB preza pela revelagdo divina para dirigir tudo que lhe ¢ relacionado,
esta revelagdo se da quando um ou mais fieis “sentem” que o Espirito de Deus fala com eles.
Este sentimento ¢ caracterizado pelos fiéis como algo “inexplicavel”, mas que de alguma
maneira lhe permite saber que ¢ Deus falando.
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Além dos ministros previstos em estatuto acima citados, ha outros

cargos ou fungdes B

Cargo Descrigao

Responsavel por atender as Reunies de Jovens e Menores de sua congregagao
local.

Cooperador de

Jovens e Menores

Sao jovens, homens ou mulheres, solteiros, designados para preparar e organi-
zar os recitativos, passagens biblicas por eles escolhidas, ou pela pessoa que vai
recitar individualmente, que so recitadas em grupo em determinado momen-
to do culto. Cuidam, ainda, da ordem e da organizagdo durante a reunido de
jovens e menores.

Auxiliar de Jo-
vens e Menores

Misico oficializado, designado para coordenar o ensino musical aos interessa-

Encarregado de . . . -
dos ¢ organizar ensaios musicais da Orquestra da Congregagao.

Orquestra
As Examinadoras sio organistas mulheres, oficializadas, designadas para avaliar
Examinadora outras organistas aprendizes no processo de oficializagao.
Masi Membro habilitado e depois de passar por testes musicais ¢ oficializado para
usico

tocar nos cultos e demais reunioes.

Compete tratar do ministério material, constituido por Presidente, Tesourei-
ro, Secretario, Auxiliares da Administracao, Conselho Fiscal e Conselho Fiscal
Administragio | Suplente. Os administradores sdo eleitos a cada trés anos e o Conselho Fiscal
anualmente, durante a Assembleia Geral Ordinaria. E permitida a recondugio
ao cargo.

Aléem dos cargos, para tratar de questoes administrativas, a Congre-
gagao Crista tambem dispoe de 1) uma Assembleia Geral da irmanda-
de**: realizada anualmente nas sedes administrativas, de acordo com o
Estatuto, ¢ o 6rgao que serve para confirmar os integrantes dos cargos
administrativos, indicados pelo ministério, e onde sdo apresentadas aos
membros as contas referente ao ano anterior, informando o quanto foi ar-
recadado e onde foi gasto o dinheiro da irmandade. Nessa Assembleia Ge-
ral sao apresentados e empossados os membros da administragao daquela
regiao administrativa: Presidente, Secretario e Tesoureiro e os integrantes

43 Designacoes apresentadas pela CCB online pelo site: http://www.cristanobrasil.com/.
Acesso em: 10 ago. 2015.

44 Segundo Arts. 28 ¢ 29 do Estatuto CCB.
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do Conselho Fiscal e vices, se houver necessidade. 2) Administradores*’:
com mandato de trés anos, possuem tarefas especificas dentro da regiao
administrativa do municipio, sendo responsaveis pela anotagao, controle
e gestdo da arrecadagdo, das contas bancarias e do patrimonio da Con-
gregacao Crista, em comunhao com o ministéerio espiritual. Conforme a
necessidade, € possivel a criagao de departamentos especificos para cui-
dar de engenharia, construgdes, compras de materiais, informatica, etc.
Os administradores da CCB contam com um programa de computador
para gestao e um portal chamado CCBINFO, conectando as dezenas de
administragoes, facilitando a tarefa, permitindo maior controle adminis-
trativo e prestando auxilio aos administradores. 3) um Conselho Fiscal*:
composto de trés membros, indicados pelo ministerio e localizados em
cada administragao regional, tem por missao fiscalizar os atos administra-
tivos, as documentagdes etc., dando o seu parecer se tudo estiver em boa
ordem. O Conselho Fiscal foi constituido para examinar criteriosamente
cada documento de despesas da Administragdo, bem como outros do-
cumentos referentes a mesma area administrativa. Portanto, deve haver
amplo acesso para o Conselho Fiscal a essa documentagao. O Conselho
Fiscal, vistoriando mensalmente os documentos, ao chegar ao término
do ano a tarefa estara concluida, bastando unicamente emitir e assinar o

parecer para aprovagao das contas do balango.

No plano administrativo, a lideranga ¢ baseada na antiguidade47 e seus

lideres sao praticamente anonimos. Essa auséncia de personalismo resulta
N ) . . .

numa tendéncia minima para cismas e ambig¢Ges politicas. A homogenei-

dade interna do grupo ¢ fortalecida pelo constante contato entre os cren-

tes de diferentes cidades e por uma convengao anual realizada no Bras,

na Semana Santa. Com as suas caracteristicas inusitadas, a Congregagao

45 Segundo Arts. 31 a 37 do Estatuto CCB.
46 Segundo Art. 41 do Estatuto CCB.

47 Quando tratamos de “antiguidade” nos referimos ao maior tempo de ordenacio e nao de
g P ¢
idade necessariamente.
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Crista no Brasil exemplifica o dinamismo e a diversidade do movimento

pentecostal.

Os artigos de fé e doutrina da Congregacdo Cristd no Brasil

Em 1927, na cidade de Niagara Falls, NY — EUA, houve uma con-
vengao da Igreja Crista da America do Norte, juntamente com represen-
tantes de congregagdes italianas, na qual o conselho de anciaes definiu os
doze pontos de f¢ e doutrina da Congregagao Crista. Nos anos seguintes,
esses artigos foram adotados pelas demais igrejas, passando a ser a base
para a crenga e a conduta dos ficis. Esses pontos sao incorporados no
Art. 22, no segundo capitulo “Fe e Doutrina” do Estatuto da Congregagao

Crista no Brasil.

Os 12 artigos de Fé e doutrina seguidos pela Congregagdo Crista:

1. Nos cremos na inteira Biblia Sagrada e aceitamo-la como contendo a in-
falivel Palavra de Deus, inspirada pelo Espirito Santo. A Palavra de Deus ¢
a nica e perfeita gl,lia danossa fé e conduta, e a Ela nada se pode acrescentar
ou d’Ela diminuir. E, também, o poder de Deus para salvacao de todo aquele
que cré.

2. No6s cremos que ha um s6 Deus vivente e verdadeiro, eterno e de infinito
q s

poder, criador de todas as coisas, em cuja unidade estdo: o Pai, o Filho e

o Espirito Santo.

3. Nos cremos que Jesus Cristo, o Filho de Deus, ¢ a Palavra feita carne,
havendo assumido uma natureza humana no ventre de Maria virgem, pos-
suindo Ele, por conseguinte, duas naturezas, a divina e a humana; por isso
¢ chamado verdadeiro Deus e verdadeiro homem e ¢ o tnico Salvador, pois
sofreu a morte pela culpa de todos os homens.

4. Nos cremos na existéncia pessoal do diabo e de seus anjos, maus espiritos,
que, junto a ele, serao punidos no fogo eterno.

5. Nos cremos que o novo nascimento e a regeneragdo s6 se recebem
pela fé em Jesus Cristo, que pelos nossos pecados foi entregue e ressuscitou
para nossa justificagao. Os que estdo em Cristo Jesus s3o novas criaturas. Jesus
Cristo, para nos, foi feito por Deus sabedoria, justica, santificagdo e redengéo.

6. Nos cremos no batismo na agua, com uma s6 imersao, em Nome de Jesus
Cristo e em Nome do Pai, e do Filho, e do Espirito Santo.
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7. No6s cremos no batismo do Espirito Santo, com evidéncia de novas lin-
guas, conforme o Espirito Santo concede que se fale.

8. Nos cremos na Santa Ceia. Jesus Cristo, na noite em que foi traido, to-
mando o pao ¢ havendo dado gragas, partiu-o ¢ deu-o aos discipulos, di-
zendo: “Isso ¢ 0 meu corpo, que por vds é dado; fazei isto em memdria de mim”. Se-
melhantemente tomou o calice, depois da ceia, dizendo: “Este cdlice é o Novo
Testamento no meu sangue, que é derramado por vos”.

9. No6s cremos na necessidade de nos abster das coisas sacrificadas aos idolos,
do sangue, da carne sufocada e da fornicagio, conforme mostrou o Espirito
Santo na Assembleia de Jerusalém.

10. Nos cremos que Jesus Cristo tomou sobre si as nossas enfermidades. “Estd
alguém entre vos doente? Chame os presbiteros da Igreja, e orem sobre ele, ungindo-o
com azeite em nome do Senhor; e a oracao da fé salvard o doente, e 0 Senhor o levan-
tard; e, se houver cometido pecados, ser-lhe-ao perdoados”.

11. Nés cremos que o mesmo Senhor (antes do milénio) descera do céu com
alarido, com voz de arcanjo e com a trombeta de Deus; ¢ 0s que morreram
em Cristo ressuscitardo primeiro. Depois, nos, os que ficarmos vivos,
seremos arrebatados juntamente com eles nas nuvens, a encontrar nos ares
e assim estaremos sempre com o Senhor.

12. No6s cremos que havera a ressurrei¢ao corporal dos mortos, justos e
injustos. Estes irdo para o tormento eterno, mas os justos para a vida eterna.
[grifos contidos no proprio artigo]

Vale ressaltar que o primeiro artigo foi modificado na elaboragao do
Estatuto Interno CCB, versao de abril/2004. Por quase um século, o pri-

meiro ponto foi escrito da seguinte forma:

1. Nos cremos na inteira Biblia Sagrada ¢ aceitamo-la como infalivel
Palavra de Deus, inspirada pelo Espirito Santo. A Palavra de Deus ¢ a tni-
ca e perfeita guia da nossa fé e conduta, e a Ela nada se pode acrescentar ou
d’Ela diminuir. E, também, o poder de Deus para salvagao de todo aquele
que cré.

A partir de 2004, o artigo passou a ser grafado:

1. Nos cremos na inteira Biblia Sagrada e aceitamo-la como contendo
a infalivel Palavra de Deus, inspirada pelo Espirito Santo. A Palavra de
Deus ¢ a tnica ¢ perfeita guia da nossa fé e conduta, ¢ a Ela nada se pode
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acrescentar ou d’Ela diminuir. E, também, o poder de Deus para salvagio de
todo aquele que cré.

O acréscimo da palavra “contendo”, para alguns ficis — embora a
maioria dos entrevistados nao perceba diferenga, ¢ de grande importan-
cia a fim de evitar interpretagdes erroneas. “A Biblia, por si s0, ¢ uma
reunido de livros e fechada ¢ apenas isso mesmo. Mas quando abrimos, ela
contem a Palavra de Deus”, nas palavras de um informante com o cargo

de colaborador.

Nesses 12 pontos podernos entao verificar a base regimentar para a

vida do fiel CCB. Destacaremos alguns pontos para analise:

Em primeiro lugar, embora teologicamente a Biblia ndao dé margem
a numerologia ou qualquer ciéncia que tenha os nimeros como base, ¢
possivel reconhecer a simbologia que o nimero possibilita. Por exemplo,
o niimero 7 ¢ percebido pelos cristios como “o numero da perfei¢ao ou
inteireza”. O nimero 12 por sua vez reflete, na otica crista protestante,
“a manifestacao propria e perfeita de Deus™® Existem muitas referéncias
biblicas a esse nimero, para citar algumas: o namero dos discipulos de
Jesus foram doze (Mc 3:14); o muro de Jerusalém tinha doze portas (Ap
21:12); foram doze os filhos de Jaco, dos quais se originaram as doze
tribos de Israel (Gn 35:22). Enfim, sdo doze os artigos que embasam a
doutrina da CCB.

Esses artigos sao importantes para colocar ordem na coisa, sabe? Se nao
cada um faz o que quer, essas coisas... Acho que toda igreja tem que ter. Pra
que quem quiser congregar nelas, saiba como ¢ o sistema (Priscila, 23 anos).

No artigo de nimero quatro, a CCB declara crenga na existéncia
pessoal do diabo e de seus anjos. Essa ¢, provavelmente, uma das pou-
cas vezes que vemos referéncia ao diabo. Os pregadores dessa igreja sao

orientados a nao tocar no assunto “diabo” no culto — e de fato, em minhas

48 “Quadro: Significado dos nameros nas Escrituras” In: A Biblia da Mulher: leitura, devo-
cional, estudo. 2* ed. p. 2074, Barueri, SP: Sociedade Biblica do Brasil, 2009.



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

visitas etnograficas a igreja pouquissimas vezes ouvi alguma referéncia ao
diabo. A palavra “diabo” ¢, portanto, evitada, uma vez que sao orientados

a pregar:

Somente o nome de Deus o qual deve ser pronunciado e exaltado, quando
em um testemunho contado na igreja ¢ necessario referir-se ao diabo,
usa-se o termo “inimigo”. O uso dessa palavra [diabo] s6 ¢ admitida se
no momento em que se estiver fazendo a leitura da Biblia estiver escrito,
entdo &-se na integra tal qual esta” (Ltcia, 35 anos).

No quinto artigo apresentado percebemos as primeiras referéncias a

conduta e estilo de vida. Palavras como “novas criaturas”, “justiga”, “santi-

;
ficagao” e “redengao” indicam a mudanga necessaria e a ascese para a vida
crista. Em dialogo com o artigo 11 e o ultimo artigo, o de niimero 12,
que tratam sobre a descida de Cristo e a ressureigao corporal dos mortos,
a nogao de justica e santidade se materializam: aqueles que forem justos
(e santos) terao a vida eterna no céu com Deus; mas aqueles que nao pra-
ticarem os mandamentos de Deus, nao sendo justos e santos, terao como
recompensa o tormento eterno. Para ter direito a vida eterna no céu, o
artigo 9° ilumina sobre a necessidade de se abster de coisas mundanas que

possivelmente os afastaram de Deus e prejudicarao a santidade almejada.”

Nos artigos de ntimero 6, 7 e 8, o batismo nas aguas, o batismo do
Espirito Santo (com glossolalia’') e a Santa Ceia sao citados — dois rituais
e uma manifestacao tipica pentecostal que sao de suma importancia para a
cosmologia da CCB. O batismo pelo Espirito Santo ¢ interpretado como
manifestagao desse Espirito no fiel “selado”, tem a referéncia do evento
biblico relatado no segundo capitulo do livro de Atos dos Apostolos. Esse
acontecimento permite ao fiel o poder de falar em outras linguas e de re-

ceber a revelagdo do Espirito Santo, sendo possivel a profecia. O batismo

49 Comentario de uma fiel

50 As nogdes de santidade para os fi¢is da CCB serao melhores apresentadas e discutidas no
terceiro e ultimo capitulo deste trabalho.

51 Fenémeno pentecostal que implica na capacidade de falar em outras linguas, mais preci-
samente a lingua dos anjos, segundo os ficis.
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na agua, por sua vez, ¢ um ritual fundamental para o fiel da CCB, pois
indica a sua conversao e pertencimento a igreja; a partir desse evento o
fiel batizado nas aguas ¢ considerado membro, lhe ¢ permitido participar
da Santa Ceia e ocupar quaisquer cargos, desde que atenda as exigéncias

1. Finalmente, a Santa Ceia®’, como o ritual maximo, acontece

para ta
uma vez por ano. Ordenado biblicamente pelo proprio Jesus, esse ritual
reflete a comunhdo e santidade para com Deus e a irmandade. Embora
a Congregacao Crista no Brasil ndo possua cadastro oficial de membros,
esses rituais agem como mecanismos controladores, apontando o que ¢

(ou nao) considerado parte da igreja.

Por fim, no topico dez, que diz respeito as enfermidades, a CCB
acredita que ungir um doente com azeite e a oragao podera cura-lo. No
entanto, chamamos a atengao que, embora se acredite na igualdade entre
os fi¢is, o trecho do artigo destaca que se deve chamar o “presbitero”, ou
seja, uma autoridade eclesiastica reconhecida pela igreja, para que faga
o ritual de cura. Embora se acredite, teoricamente, que todos os ficis
tenham a mesma capacidade de relacionamento com o divino e a mesma
capacidade de realizar milagres, na pratica, percebemos que alguns ficis

~ P4 ”» 54
$a0 mais santos que outros.

Rituais, glossdrio e outras particularidades

De maneira geral, a Congregacao Crista no Brasil apresenta carater
apolitico, antidizimista ¢ o distanciamento deliberado da midia. Prega a
total separagao entre Estado e religido. Nao mantém ligagao nem se ma-
nifesta de forma alguma em relagao a causas ou partidos politicos, candi-
datos a cargos publicos, ou qualquer outra institui¢ao ou organizagao, go-

vernamental ou nao. Caso algum membro de seu corpo ministerial venha

52 Falaremos mais detalhadamente sobre o batismo por imersao nas aguas em um topico
mais adiante deste capitulo.

53 Sobre o ritual da Santa Ceia ver o capitulo 4 deste trabalho.

54 Alguns antropologos debrugaram seus estudos sobre este tema. Ver: Campos & Mauricio
Junior (2013); Amaral (2012); Mauricio Junior (2011); Coleman (2009).
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a assumir cargos politicos, devera renunciar ao seu cargo congregacional.
A CCB ndo prega o dizimo obrigatorio, mas aceita ajuda financeira vo-
luntaria dos membros. Vejamos mais detalhadamente algumas caracte-
risticas da CCB:

O Osculo Santo:

O 6sculo santo (em latim: osculum pacis), chamado tambem de bei-
jo da paz, foi uma forma de saudagao usada por Jesus Cristo e seus dis-
cipulos, pela agao de beijar a face mutuamente, nao somente em regioes
onde esse era um costume habitual, mas também entre os cristaos de
Roma. Segundo o Topico de Ensinamento da Convengao das Igrejas da
Congregacao Crista no Brasil e exterior do ano de 1936, “o 6sculo santo
deve ser dado de coragao, na despedida do servigo ou em caso de viagem,
todavia, sempre entre irmaos ou entre irmas, de per si.” Embora, origi-
nalmente utilizado no momento de despedida, percebi em minhas idas
a campo, que os ficis utilizam essa agdo como forma de saudagao entre
irmaos e irmas per si (sendo proibida a saudagao com o sexo oposto), ou
seja, esse ritual ¢ feito também no momento de chegada, nao s6 no tem-

plo, como também em outros espagos sociais.

O Culto:

O culto da Congregacao Crista no Brasil, chamado de “culto oficial”

ou “culto de louvor e adoragao a Deus”, segue uma ordem preestabe-

)
lecida, porém sem uma liturgia fixa. Nos cultos, os pedidos de hinos,
oragdes, testemunhos e a pregagao da Palavra sao feitos de forma espon-
tanea e tidos como guiados pelo Espirito Santo. A participagao coletiva
e ressaltada em detrimento de manifestacdes individualizantes. O culto
comega com o chamado “hino do siléncio”, que consiste no toque ins-
trumental de um hino pela organista; nesse momento ninguém canta o
hino, apenas dizem “gloria a Deus”, exaltando-o. Ao término do hino,

0 anciao ou cooperador que ira dirigir a reuniao sobe ao pulpito e diz
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“Deus Seja Louvado”, e todos respondem “amém” e se colocam em pe.
O primeiro hino ¢ cantado em conjunto com toda a orquestra. A seguir,
os fieis sentam-se e cantam mais dois hinos. Os cultos da Congregagao
Crista no Brasil sdo acompanhados de hinos de um hinario intitulado de
“Hinos de Louvores e Stplicas a Deus™’. Apos o periodo de louvor, todos
se poem de joelhos para o momento de oragao (na CCB, o fiel so pode
dirigir-se a Deus de joelhos>® e as mulheres vestindo o véu), essa oragao
¢ feita pelo fiel que “o Espirito Santo de Deus fizer sentir”. Em nossas
visitas, percebemos que a grande maioria de oragdes ¢ feita por homens,
alem de ndo presenciarmos duas ou mais pessoas iniciarem a oragao ao

mesmo tempo.

ApOs a oragao, mais um hino ¢ louvado ao término da oragao. Abre-
se entdo para a participag¢ao do fiel, 0 momento de testemunhos consiste
no fiel ir até a frente da igreja (proximo do ancido, mas nao no pulpito)
e contar algum acontecimento milagroso. Apos a participacao dos fiéis,
0 anciao pergunta se algum dos irmaos “sente o Espirito Santo impulsio-
na-lo para trazer a mensagem de Deus”, havendo entao um fiel disposto,
todos se colocam em pé novamente e fazem a leitura da Biblia, segue-se
a pregacao; no caso de nenhum fiel se prontificar, o proprio anciao ¢ in-

cumbido de fazer a pregagao.

No culto da Congregacao Crista no Brasil, ha duas manifestagoes dis-
cursivas principais: a dos fi¢is (nos testemunhos) e a do Anciao, Coope-
rador ou a quem for revelado (na pregacao). Ao fim da pregacao, nao ¢
feito o convite para quem quiser levantar a mao e ser adepto da religiao,
como ¢ costume na maioria das igrejas pentecostais, na CCB a conversao
se da pelo batismo por imersao nas aguas, eliminando entao a necessidade

do apelo.

55 No dia 17 de marco de 2013, comegou em todo o Brasil a utilizacio do Hinario n°5
com trinta novos hinos.

56 Existe a flexibilidade da oragdo nao ser realizada de joelhos caso o fiel seja impedido de
fazé-la, como em caso de doengas, ou em locais como hospitais e funerais.
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De maneira geral, os cultos seguem a seguinte estrutura:

hino dosiléncio leitura da biblia pregagao
\ 4
r
trés hinos periodo de o
oL oracdofinal
(hinario) testemunhanga saotl
momentode .
- quarto hino
oragao

WwWwW

CULTO SAO PAULO-SP DECADASO

Figura 7: Culto na CCB — Bras, Década de 1950. Fonte: Museu CCB
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Figura 8: Culto na CCB — Bras, Anos 2000. Fonte: Museu CCB

Batismo e Conversao:

O ritual batismal ¢ fundamental nao s6 para a CCB, como para a
maioria das igrejas pentecostais. Sendo ele por imersao (e nao por asper-
sao como na Igreja Catolica, por exemplo) ¢ realizado em pessoas acima
de 12 anos ou em casos especiais em que a crianca for “selada®”. O batis-

mo ¢ um ritual de regeneracao, de novo nascimento.

Na pratica, a CCB prega que o novo nascimento ¢ o batismo, que o ato de
aceitar Jesus se da crendo na doutrina pregada na CCB, e aceitando seu
chamado no dia do Batismo (Renata, 29 anos).

Segundo a Cosmologia do pentecostalismo classico, ao ser submerso

nas aguas o individuo morre para o mundo; ao ser retirado das aguas, re-
. .~ (43 .

nasce para cristo como novo ser regenerado. As palavras do anciao “Batizo

em nome do Pai, do Filho e do Espirito Santo, Amém” concretizam o ritual. Na

CCB, o batismo nao segue um cronograma com datas especificas, segun-

do uma fiel: “tendo necessidade, o anciao revelado, convoca o batismo”.

57 Isto ¢, batizada pelo Espirito Santo; evento marcado pela manifestagao da glossolalia.
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Como a maioria dos cultos rituais da CCB, o batismo também ¢ por reve-
lagdo divina, bem como as pessoas que vao ser batizadas. A explicagao da

fiel, Selma, resume a ideia do batismo:

Como ¢é o batismo? Ah! E a coisa mais linda do mundo [risos]. Vocé vé toda
irmandade reunida, cantando... Porque assim... vocé comega congregando.
Al Deus fala com sua alma e vocé sente que Deus esta ali. Ninguém contou
ao irmao la na frente, mas o Espirito sabe. Ele fala com vocé. Eu fui a um
batismo, sem compromisso, no més de outubro de/ 77. Quando estavam
todos cantando, eu senti de ir. A gente sente de ir. E assim que os irmaos
sabem que vocé entendeu e aceita a doutrina (Selma, 65 anos, grifo nosso).

Nao ha uma especie de cadastro ou indicagdo previa de quem ou
quantas pessoas desejam ser batizadas. No depoimento da fiel percebe-
mos que o ritual é revelado espiritualmente ao individuo, e este “sente de
ir” ate la. Outro ponto levantado sobre o batismo esta no trecho grifado
em negrito. “E assim que os irmaos sabem que vocé entendeu e aceita a
doutrina” revela a fungao pratica do batismo: ele indica conversao final,
pertencimento a igreja. Para a CCB, uma pessoa so ¢ considerada parte da
irmandade ap0s o batismo nas aguas. E isso também significa obediéncia e
submissao as doutrinas e normas. Afinal, o batismo ¢ uma espécie de assi-
natura de contrato, em que se afirma a concordancia das normas da igreja
e com o que ¢ pregado por ela. Por isso a CCB nao reconhece outro batis-
mo, mesmo que de uma denominagao pentecostal. Dessa forma, se uma
pessoa batizada em uma igreja, Assembleia de Deus, por exemplo, quiser
se tornar membro da CCB, sera necessario realizar o batismo novamente.
Submeter-se a normas especificas, que as proprias fiéis reconhecem como
“rigidas”, preocupa principalmente os mais jovens indecisos, como Ester,
uma fiel com 13 anos de idade e que numa entrevista contou-me sobre
seu “medo” de se batizar:

Eu ja cresci na graga® [...] acho um pouco ruim ter que fazer tudo, tudo,
que a igreja manda. Eu uso roupa de al¢a e shorts, mas s em casa, e calca

58 O termo “crescer na graga” se refere ao fato de que quando a crianga nasceu, seus pais ja
eram ficis CCB ¢ a conduziram a igreja desde sua infancia.
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pra escola... Mas eu ndo posto nada no face...[referindo-se a rede social
Facebook] E por isso que eu num quero muito me batizar... Ai nio vai po-
der... Nem em casa! As minhas amigas da igreja sdo batizadas, mas eu ndo
sei... estou esperando sentir de Deus.

Na Congregagao Crista no Brasil a conversao ¢ sinalizada pelo batis-
mo. Mesmo a defini¢do da palavra “conversao” se mostrou obscura para a

grande maioria das entrevistadas.

Pra gente [para a CCB] ndo tem esse negocio de perguntar se a pessoas
quer aceitar Jesus, al a pessoa levanta a mao e vai na frente dizendo que
quer. Converter por converter, precisamos nos converter todo dia. A pes-
soa vai congregando, congregando, congregando... Ai conhece a doutrina,
a Santa palavra. .. Quando Deus faz sentir, a pessoa se batiza. Al a gente ver
mesmo que a pessoa se converteu. Mas tem que continuar firme na fé.
Também ndo adianta receber o santo batismo e depois cair na graga®, ai a
pessoa nao se converteu de verdade (Selma, 65 anos).

Diante das intensas e diversas transformagdes do cenario religioso
brasileiro, estudiosos e pesquisadores debrugam-se cada vez mais sobre
o tema da conversao. Contudo, algumas areas costumam ser, em termos
de analise, mais privilegiadas que outras. Exemplo disso ¢ o detrimento
de algumas categorias significativas e a insisténcia por parte dos pesqui-
sadores na manutengao do “paradigma da continuidade” como caminho
explicativo (Campos & Reesink 2014). E quando se trata do movimento
pentecostal brasileiro, as conclusoes geralmente recaem sob a otica do
mercado e as nogoes de clientelismo. A perspectiva hegemonica da An-
tropologia “tende a interpretar a dinamica do campo religioso brasilei-
ro como porosidade e transito, diminuindo ou mesmo negando o valor
analitico e interpretativo do conceito de conversao” (Campos & Reesink
2014: 54). Segundo as autoras, uma triade de problemas coopera para
essa perspectiva, dentre os quais destacamos a insisténcia da antropologia

numa abordagem antropologica de continuidade, que repousa na ideia

59 Cair na graga ¢ um termo similar a “cometer pecados graves”, como adultério, roubo,
morte, ou mesmo nao cumprir as normas da igreja.
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da nagao brasileira como sincrética, porosa, que possibilita diferentes
transitos religiosos, negligenciando possiveis descontinuidades, desem-

borcando numa “matriz interpretativa do fundo comum” (Campos &
Reesink 2014: 58).

No campo da Antropologia do Cristianismo — que, especialmente no
Brasil, ainda esta em desenvolvimento —, um dos principais temas tem
sido o conceito de “conversao”. No entanto, “o que se tem tornado hege-
monico ¢ a posi¢ao do esvaziamento do seu significado e, portanto, da sua
inaplicabilidade ou dispensabilidade como categoria analitica” (Campos
& Reesink 2014: 49). Alem disso, muitas vezes nega-se ou nao se reco-
nhece a conversao ao cristianismo de povos nao ocidentais, o que implica
no desconhecimento das praticas cristas (Mariz & Campos 2014). Nesse
sentido, pretendemos ir a contramao hegemonica e contribuir para a ana-
lise do conceito de conversao, assumindo a sua “polissemia etnografica”
(Campos & Reesink 2014: 49), apresentando neste trabalho a categoria
“conversao” na cosmologia da Congregagao Crista no Brasil (CCB). Mes-
clando teoria e expericncia etnografica ao longo do texto, introduziremos
as principais ideias sobre o conceito de conversao na teoria antropologica
e localizaremos a CCB nesse contexto, apontando o ritual do batismo por

imersao em éguas como concretizador e manifestador da conversao.

As defini¢Ges para o termo conversdo sao multiplas. Para analisarmos
0 nosso contexto etnografico assumimos que existem diferentes modelos
de conversao e que essa categoria ¢ processual. Apontaremos, entao, dois
pontos sobre o tema como embasamento, a fim de refletirmos sobre a
conversao na igreja pentecostal Congregacao Crista no Brasil: 1) Joel Ro-
bbins (2007), com seus estudos sobre conversao entre os Urapmin da Pa-
pua Nova Guing, sob a otica da conversao como “ruptura” da antiga vida,
em prol de uma nova vida modificada por Deus — conversao ocorrida em
um determinado momento, num evento especifico; e 2) Mathew Engelke
(2004), na igreja Masowe weChishanu do Zimbabué, numa perspecti-

va analitica, considerando a conversao como um processo propriamente
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dito, uma busca constante, que ultrapassa o momento de decisio em ade-

rir a crenga. Comegaremos apresentando-as.

Em critica ao trabalho dos Camaroff (1991), Robbins acusa o casal
de ter negado a importancia do Cristianismo para os Tswana, reduzindo-o
a mecanismos de entrada para o capitalismo, negando, assim, a dimensao
cultural do Cristianismo. Uma vez que isso acontece, o Cristianismo ¢
percebido de maneira continua, sem possibilidade de mudangas, invisibi-
lizando categorias novas como o conceito de conversao. Tendo em vista
que a nogao de tempo no Cristianismo permite rupturas em seu percurso
(e ¢ por ter uma nogao de tempo diferente que a Antropologia tem difi-
culdade em compreender o processo de conversao), Robbins entende a
conversao como uma ruptura, como mudanga radical no estilo de vida an-
terior. “But conversion itself, however long it takes to get there, is always an event,
a rupture in the time line of a person’s life that cleaves it into a before and after
between which there is a moment of disconnection” (Robbins 2007: 11). E nesse
acontecimento, que marca o antes e depois da vida do individuo conver-
tido, que o autor entende esse momento fundamental para a conversao.
Essa ideia de conversao apresentada por Robbins pode ser ilustrada pelo
momento de conversao do apostolo Sao Paulo®. A narrativa biblica conta
que Paulo, anteriormente chamado Saulo, em caminho para uma perse-
guigao dos cristaos, viu uma forte luz no céu que o fez cair de sua mon-
taria. Apos um curto dialogo com quem o apostolo afirma ser Jesus, nao
s6 seu nome, mas sua vida foi mudada. Esse evento marca a conversao de
Paulo e, em igrejas pentecostais brasileiras, ¢ muito comum no discurso
do fiel ao contar o momento de sua conversao; geralmente sao aconteci-
mentos extracotidianos que marcam a mudanga de vida, assim como na

narrativa paulina.

Tendo em vista a importancia da narrativa da conversao, Engelke
(2004) toma nota de uma delas para apresentar sua ideia de conversao.
Em seus estudos no Zimbabué, o autor entende a conversio como um

“processo”, ja que:

60 O texto biblico pode ser encontrado em Atos capitulo 9.
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na igreja Masowe (ou apostolica) weChishanu do Zimbabué, o processo de
conversao tem a ver com a inquisi¢gio do que este grupo chama de mute-
mo, uma palavra do idioma Shona que, segundo Engelke, pode ser traduzido
como ‘lei’, mas que os apostolicos (outro nome para o crentes weChishanu)
usam para se referirem ao conhecimento (Mauricio Junior 2014: 204).

Engelke, atraves da narrativa de conversio do seu informante
Gaylord, constroi a sua proposigao de conversao como processo: Gaylord
revela que ao ser convertido pode ser livre da tormenta dos espiritos
ancestrais, indicando o primeiro ponto de busca pela conversao — a busca
pela resolugao de um problema. Mas para que os problemas sejam real-
mente sanados e ndo retornem ¢ preciso frequentar a igreja assiduamente
e entdo iniciar o segundo passo da conversao — a aquisi¢ao de mutemo,
ouvindo, memorizando e aprendendo as normas que regem a nova vida
do convertido. No entanto, nao basta conhecer as normas e frequentar a
igreja, ¢ preciso ser um Masowe de fato. O terceiro passo ¢ receber o con-
vite para tal, que se concretiza com uma confissao publica de pecados e a
manifestagao disso no uso de roupas brancas nos cultos. Contudo, mesmo
com o rito de passagem completado, o processo de conversao continua.
Assim, para Engelke, a conversao contada por Gaylord foi “gradual and
piecemeal, reflected more in the articulation of mutemo than any ‘clash’ between
realms of thought” (Engelke 2004:105), a conversao ¢ portanto, um proces-

so incompleto, do vir-a-ser.

Ao apresentarmos esses autores propomos, entao, pensar a conver-
sa0 como um processo que ¢ iniciado numa experiéncia pensada e vivida
como ruptura, mas que se prolonga numa busca continua na manutengao

« » . ~
do “ser” cristao.

Neste sentido, ao se romper com algo, dialeticamente se (re)estabelece uma
alianga com outro mais. Assim, pode-se avangar que, em um certa perspecti-
va nativa brasileira realiza-se uma ruptura, por exemplo, com o ‘deménio’ e
se estabelece uma (nova) alianga com ‘Deus’ (Campos & Reesink 2014: 64).

A antropologa Clara Mafra, em seus estudos sobre a formagao da

pessoa crista, aponta que a identidade pentecostal propoe uma reforma
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cultural e social atraves de uma concepgio alternativa do “mal”, de for-

ma que:

dualismos relativistas vagamente definidos entre o bem e o mal, que eram
forgas presentes em algumas versoes do catolicismo popular, do catolicismo
progressista ¢ das religides afro-brasileiras, foram substituidos por dualis-
mos claramente delimitados, provocando uma atitude militante de pessoas
de ambos os lados. O ressurgimento da figura do diabo levou a produgio de
um amplo leque de praticas e rituais de purificagio, resultando na reorgani-
za¢ao de um grande volume de crengas e costumes sincréticos ou hibridos

(Mafra 2014: 173).

Segundo a autora, os nativos pentecostais tendem a descrever sua
conversao religiosa como uma ruptura com o passado e como o “nasci-
mento de uma nova pessoa”, o que implica em novo comportamento e

« s ~ 9 « ~ ”»
pela busca de “purificagao” para algo como uma “reden¢ao moral”. Apon-
tamos aqui que o ritual do batismo por imersao nas aguas age como ma-
nifestador e prova da conversao e mudanga de vida, segundo a cosmologia

da Congregagao Crista no Brasil.

Retomando a historia apresentada pelo informante de Engelke
(2007), consideramos similar ao processo de conversao na CCB. Primei-
ro o individuo busca a resolugio de um problema®, seja ele de cunho ma-
terial ou espiritual; em seguida, frequenta a igreja, aprende os costumes,
regras e normas, comega a mudanga de vida sem, no entanto, ser ainda
considerado um membro de fato; o ritual que concretiza a nova identi-
dade crista ¢ o batismo por imersao nas aguas, com confissao publica,
roupas brancas (ou azul clara, nesse caso) e o sentimento de pertenca,
afinal conhecer as regras ndo ¢ o mesmo que ser batizado. Alem disso,
percebemos que, assim como os Urapmin da Papua Nova Guiné apre-
sentados por Robbins (2004), a Congregacao Crista percebe a conversao

como um sistema significativo capaz de orientar diversas areas da vida,

61 Neste ponto ¢ importante notar que a categoria “problema” nio se resume a nogao
neopentecostal de libertacao de maus espiritos, cura e prosperidade, geralmente interpre-
tada por uma relagio de clientelismo igreja-fiel. Neste caso, consideramos também a busca
do individuo pelo bem-estar espiritual, paz interior entre outros “problemas” nao materiais.
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processo iniciado no evento do batismo, que simboliza a ruptura com as

coisas mundanas e um renascimento para as coisas divinas.

Dessa forma, concluimos que o batismo, segundo a otica da igreja
Congregacao Crista no Brasil, ¢ sinonimo de transformagao e responsa-
bilidade para com Deus e com a Igreja, agindo como marcador da con-
versao, mas que necessita de manutengao e constante manifestagao — nos
rituais, no estilo de vida, na obediéncia das regras, inclusive para validar
a conversao — que no sentido apresentado por Engelke (2007) ¢ sempre
um vir-a-ser. O batismo e, consequentemente a conversao, podem ser
explicados numa dialética entre ruptura e processo, como entendido por
Campos & Reesink (2014).

Figura 9: Batismo na CCB. Fonte: CCB Online

A Santa Ceia:

A Santa Ceia ¢ um ritual realizado uma vez ao ano na Congregagao
Crista. Faz referéncia a ultima ceia de Jesus Cristo antes de sua crucifi-
cagao e ¢ um mandamento deixado a fim de fazer memoria dessa a¢ao.
O batismo ¢ o pre-requisito primordial para participagdo desse ritual.
S6 € permitido tomar parte da Santa Ceia, isto ¢, comer do pao e beber
do vinho que simbolizam, respectivamente, o corpo e sangue de Cristo,
aqueles que sao membros batizados na Congregacao Crista. No altimo

capitulo deste trabalho, quando analisamos o conceito de santidade, in-
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dicamos o ritual da Santa Ceia como um apice dessa santidade. Naquele

momento, trataremos desse ritual com mais especificidade.

O Ministério da Musica:
A formagao do ministério da musica na Congregagao Crista no Brasil

¢ relatada da seguinte maneira®:

A Obra de Deus no Brasil foi iniciada em 1910, e até 1932 nao havia orques-
tras nas congregagdes; apenas algumas delas possuiam 6rgao. Em maio desse
mesmo ano, Deus fez saber a seu servo, o irmao Louis Francescon, que con-
vocasse uma reunido de ancides, diaconos ¢ alguns jovens, a fim de orarem
a Deus e apresentarem a necessidade de um conjunto de instrumentos que
auxiliasse a irmandade no canto dos hinos. Desde entao, muitos irmaos in-
teressaram-se em estudar musica, formando assim as primeiras orquestras.
Crescendo cada vez mais o seu nimero, passou essa parte a integrar-se na
Obra de Deus. Consideraram entdo os Ancides a necessidade de haver um
irmdo Encarregado da parte musical, tendo Deus apontado para esse en-
cargo o irmao Ancido Jodo Finotti, que além de ter sido um dos primitivos
chamados a esta graga, também era musico.

Como crescesse a Obra de Deus e o irmao Jodo Finotti nao pudesse atender
a todos exames dos musicos, foram colocados como seu auxiliares os irmaos
Miguel Oliva e Jodo Baptista Vano, por ocasido da tltima viagem de nosso
irmao Ancido Louis Francescon ao Brasil, em 1948. Anos ap6s foram colo-
cados mais auxiliares, tanto para este Estado (Sdo Paulo) como para outros.

Figura 10: Primeira Orquestra da Congregagdo Crista no Brasil.

Fonte: Museu online da CCB

62 http://www.cristanobrasil.com/index.php/museu-ccb



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

A Congregagao Crista no Brasil possui uma orquestra de musica
sacra muito valorizada. Ela prové aos fi¢is escolas musicais gratuitas em
suas dependéncias. O musico na CCB ¢ membro habilitado a tocar nos
cultos e demais servigos. O sistema de ensino musical da Congregagao ¢
gratuito. Qualquer fiel que frequente a igreja pode ingressar nos Grupos
de Estudo Musical que visam a habilitar o aluno a praticar o instrumento
“desejado”, havendo, contudo, restrigdes para homens e mulheres®. Para
ingressar na orquestra, no entanto, ¢ necessario ser batizado. O musico ¢
vinculado a um tipo de um instrumento especifico; se desejar trocar deve
consultar seu encarregado local, que leva o pedido a reuniao ministerial
da localidade para aprovagao. Na Congregagao Crista no Brasil ¢ vedado
as mulheres tocarem outros instrumentos alem do 6rgao. Assim, a “orga-
nista” ¢ o membro feminino habilitado a tocar o orgao nos cultos e nos

demais servigos.

A CCB possui em sua orquestra os seguintes instrumentos habilita-
dos®*: cordas: violino, viola, violoncelo; flauta transversal; palhetas: oboé,
fagote, clarinete, clarone; acordeon; saxofones: soprano curvo, soprano,
alto, tenor, baritono, baixo e contrabaixo; trompete pocket, cornet,
trompa, trombonito, trombone, saxhorn, bombardino, bombardao, flu-

gelhorn e (')rgﬁo.

A orquestra toca apenas musicas contidas no hinario da Congrega-
¢ao Crista no Brasil que ¢ intitulado de “Hinos de Louvores e Suplicas a
Deus”. Possui muitas melodias de autores norte-americanos e italianos,
com algumas poesias traduzidas e semitraduzidas do inglés e do italia-
no. Sao 450 hinos e, dentre eles, musicas especiais para Batismos, Santas
Ceias, Funerais e para as “Reunies de Jovens e Menores”. O livro original
chamava-se Inni e Salmi Spirituali, publicado no comego do século XX,
pela Assemblea Cristiana Italiana de Chicago, Illinois, USA. Os hinarios com
notagao musical seguem o modelo europeu, contendo as claves de Sol e

de Fa, e estao escritos para instrumentos em Do, Mi bemol e Si bemol.

63 Ver capitulo II, topico 2.

64 Informagdes retiradas do site: http://ccbnomundo. webnode.com.br/orquestra/
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A Congregacao Crista nao produz gravagoes de seus hinos, nem mes-

mo as autoriza.

O Dizimo:

Segundo os seus Estatutos, a Congregagao Crista no Brasil nao possui
registro de membros, considerando que estes devem responder somente
a Deus; nao prega o dizimo e mantem-se pelo espirito voluntario dos seus
membros, que contribuem com coletas anonimas e voluntarias e exercem
seus ministerios sem a expectativa de receber dinheiro ou bens materiais.
O que exerce qualquer cargo espiritual ou de administragao se mantem
atraves de seu trabalho ou meios proprios, uma vez que ¢ vedada qualquer
especie de remuneragao ou retribui¢ao pelo exercicio dessas atividades
ou pela ministragao de servigos espirituais ou sacramentos. Para constru-
¢oes de templos, utilizam-se, na maioria dos casos, de voluntariado mo-
bilizado em esquema de mutirao. Para outros servigos burocraticos das
igrejas como portaria, limpeza, som, etc também sao escolhidos dentre

os membros, voluntarios que nao possuem expectativa de receber salario.

Na igreja frequentada para a pesquisa de campo neste trabalho
existe uma especie de caixa para ser colocada a oferta, onde estao separa-
das as fungoes de cada oferta. Da esquerda para direita: construgao, pie-
dade, viagem, manutengao, especial. Existem duas dessas caixas fixadas

atras do banco mais proximo das entradas laterais.

Lo
Figura 11: Caixa de Oferta CCB. Acervo pessoal



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

Midia:

A Congregagao Crista no Brasil nao utiliza meios de comunicagao
como radio, televisao, imprensa escrita, ou qualquer outro tipo de propa-
gacao da sua doutrina e evita que seus cultos sejam gravados e reproduzi-
dos, porém, mantém um enderego eletrénico oficial® ¢ uma rede social
166

oficial*®. Contudo, em nossa pesquisa, encontramos diversos sites, blogs e

paginas em redes sociais que fazem referéncia a igreja.

Na maioria dos blogs pesquisados ¢ colocado no inicio da pagina um
aviso afirmando que o site ndo tem relagio com a CCB, mas que ¢ feito
por um dos seus ficis e que nao reflete a opinido da instituigao. Alguns

exemplos encontrados:

Este site ¢ feito por um membro da Congregagio Crista. Nao tem vinculo
algum com a igreja, que ndo se envolve com quaisquer meios de divulgacao

tblica. O tunico site oficial da instituicdo ¢ www.congregacaocrista.org.
br. Os dados historicos aqui apresentados foram comprovados através de
literatura publicada nos Estados Unidos, entrevistas com norte-americanos
de descendéncia italiana e outras fontes mais (do site http://www.historia-
congregacaocrista.com.br/).

Este site ndo possui nenhum vinculo com a igreja CONGREGACAO CRIS-
TA NO BRASIL, n3o falando por ela ou por seus ministros, mas procuran-
do sempre respeita-la (do blog http://comumccb.blogspot.com.br/p/o-
site.html).

Encontramos também uma radio online http://www.fm.cristano-
brasil.com/ 24 horas, aberta a participac¢ao dos ficis. Alem disso, videos
caseiros, blogs independentes, paginas na internet e outros meios de co-
municagao sao encontrados. Assim, a proibi¢ao da CCB com relag¢ao aos

contetudos midiaticos nao impede a existéncia destes na rede.

Quando questionados sobre a reclusao (oficial) da CCB na midia, os

ficis afirmam que a doutrina da Igreja ¢ clara quando manda afastar-se das

65 http://www.cristanobrasil.com/

66 https://www.facebook.com/ congregacaocristanobrasil
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coisas mundanas. Televisdo e internet sdo meios de contaminag¢ao para o
crente CCB.

Glossario:

Entre os ficis da Igreja Congregagao Crista no Brasil, ¢ comum o uso
de algumas palavras e expressdes, que nao sao facilmente compreendidas
por quem nao pertence a esse meio. Trata-se de um vocabulario em uso
ha muitos anos e que serve como identificador dos fieis CCB. A Congre-
gacao Crista no Brasil possui uma diversidade de termos proprios. Tendo
em vista a grande quantidade de termos nativos neste trabalho, elabora-

mos uma lista de palavras e expressoes recorrentes no vocabulario CCB.

APDD: Se refere a abreviagio de “A paz de Deus”, ¢ usado em comunicagio via
internet.

Cair/Sair Da Graga: Cometer pecados e perder a liberdade de membro da Igreja ou
abandonar a CCB.

Chamar Na Graga: Batizar na Congregagdo Cristd, accitando que sua doutrina ¢ a
correta.

Comum: A igreja local que a pessoa habitualmente frequenta, normalmente mais
grej q P q )
proxima da sua casa. Geralmente se pronuncia apenas a palavra comum, no
lugar de comum congregago.

Congregar: significa ir a Igreja, participar do culto.

Criatura: Todas as pessoas que nao sio da CCB e também ndo sdo testemunhados.
Atualmente existe um ensinamento para o termo néo ser usado.

,
Descer as Aguas: Ser batizado nas aguas

Despedir: Os jovens, quando vao se casar, costumam levantar-se e “despedirem-se”

da mocidade, notificando que ¢ o ultimo culto ou reunido que participam como
solteiros.

Deus Seja Louvado: Seguido de um “amém” coletivo, a expressao Deus seja louvado
¢ dita sempre que um fiel iniciar uma fala diante da irmandade no momento de
culto.

Ensinamento: Sao topicos de doutrinas que o Conselho de Anciaes distribui ao mi-
nistério anualmente, mas que os membros s6 tém acesso ouvindo o ministerio
pregar nas igrejas.
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Ficar sem Liberdade: Nao poder mais chamar hinos, orar e testemunhar na igreja,
se for ministro, ndo podera executar nenhum servigo religioso, por quebra da
doutrina.

Firme/ Forte na Fé: quando o fiel ¢/esta entusiasmado com a sua fé. Esse fiel frequen-
ta a igreja assiduamente, obedece as normas e doutrinas, ¢ selado com o dom
de linguas, etc.

Graga: Favor imerecido de Deus.

Irmandade: Refere-se ao conjunto dos membros da Congregagao, o mesmo que fra-
ternidade. Tem raizes na fraternidade das comunidades italianas espalhadas pelo
mundo no inicio do século 20.

Levar/ Trazer Saudagao: Quando o membro vai em visita a outra comunidade, alguns
costumam levantar-se ¢ dizer que desejam levar saudagdo para aquela comu-
nidade, ao que o povo responde com amém, querendo dizer, sim. Da mesma
forma podera trazer saudagdes de outras igrejas.

Nascer na Graga: Muitos filhos de fiéis que, ao nascerem, seus pais ja eram crentes
na congregagio, costumam usar o termo para indicar que desde a infincia fre-
quentam a CCB.

Obra de Deus: Refere-se a Congregagao Crista como um todo.
Paz de Deus: Expressao de saudagao. Usada para cumprimentar outro fiel.
Receber a Promessa: Receber o dom de novas linguas

Recolher: Se diz quando alguém morre, estando firme da fé, que Deus recolheu
aquela alma para Seu Reino. E 0 mesmo que dormir no Senhor.

Revestido: Se diz de irmaos pregadores cheios de virtudes, fervorosos, que sempre
recebem revelagdes do Espirito Santo (que se cumprem) e falam em outras
linguas.

Seitario: Qualquer evangélico que nao pertence a CCB. Muitos ainda a utilizam,
internamente, ao se referirem aos crentes de outras igrejas, uma vez que a CCB
entende que somente sua doutrina ¢ biblicamente correta e que as demais sao
seitas.

Selado com a Promessa: Ou simplesmente “selado”, se refere a manifestagao do dom
de novas linguas; glossolalia.

Servo de Deus: Sdo todos os crentes que obedecem a Deus, mas geralmente aplicado
aos irmaos do ministério.

Testemunhado: Se diz da pessoa que ouviu o evangelho segundo a pregagao da Con-
gregacao Crista, que geralmente ja frequenta a Congregagao, mas nao se batizou
ainda.
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Testemunhanga: Momento no culto o qual o membro pode contar alguma béngao
recebida de Deus. O ato de se levantar para contar chama-se testemunhar.

Tendo em vista todas essas caracteristicas da CCB, fizemos neste ca-
pitulo um levantamento historico do surgimento da Congregacao Crista
no Brasil e suas raizes pentecostais. Também apresentamos suas doutrinas
e normas, organizagao e particularidade, bem como sua atual situagao
baseada no Censo 2010 e nas vertentes que se desvincularam a matriz do
Bras. A partir do panorama-CCB apresentado, no segundo capitulo trata-
remos sobre a ideia de corpo, fazendo um levantamento da teoria antro-
pologica sobre o tema, e buscaremos captar o estilo de vida e as técnicas
corporais das mulheres da Congregagao Crista no Brasil. No proximo
capitulo, indicaremos que os usos do corpo e de suas tecnicas contribuem

para a formagao e reafirmagao da identidade religiosa.






Capitulo 2

Técnicas Corporais e a Construcao
do Corpo Religioso

Conhecidas a historia, a delimitagdo do campo estudado e seus cos-
tumes e rituais, este capitulo abordara uma reflexao mais aprofundada
sobre a corporeidade, tanto no pentecostalismo como um todo, quanto
na cosmologia das mulheres da Congregacao Crista no Brasil. Para isso,
faremos uma breve revisao sobre o corpo na teoria Antropologica, expon-
do as principais perspectivas que conduziram nossa abordagem teorica.
Em seguida, apresentaremos as caracteristicas gerais do estilo de vida fe-
minino para tal denominagao, concluindo com algumas proposigoes sobre
o corpo e a incorporagao do religioso. E importante ressaltar que este se-

gundo capitulo e o terceiro estao intimamente ligados, seguindo a mesma
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linha de pensamento: o corpo como lugar de objetificagdo do religioso.
No entanto, foram separados numa estrategia didatica, a fim de facilitar a

compreensao do leitor.

Corpo: Teoria Antropoldgica e Pentecostalismo

A teoria antropologica, desde Marcel Mauss, propos demonstrar a
diversidade cultural da humanidade, notando diferentes maneiras de per-
cepgao, utilizagdo e relagao com o corpo. As técnicas e marcas corporais
atuam como formas de distin¢ao do sujeito na coletividade, utilizando o
corpo como objeto de interagao e adaptagio ao meio social', de maneira
que o contexto sociocultural “modela” o corpo em suas diversas maneiras
de andar, falar, vestir, etc (Mauss 1974).

Desde entao, a antropologia cultural tem proporcionado um intenso
debate acerca da produgao de significados simbolicos sobre o corpo. Vale
de Almeida (2004: 2) aponta que “um auténtico boom sobre o tema do
corpo e da incorporagao tem surgido nas ciéncias sociais nas duas tltimas
décadas”. No entanto, segundo o autor, a questao do corpo gera, para os
antropologos, muitos outros desafios que se englobam em dois grandes
blocos: de um lado, os problemas metodologicos, propondo uma reflexao
sobre o “logocentrismo, a escrita, a visualidade ou a performance como
instrumentos expositivos questionaveis ou potenciaveis a partir do cor-

po”; por outro lado, os que se apoiam em outros campos, investigando o

1 O corpo, sendo ele principal elo entre o sujeito ¢ o mundo, ¢ socialmente construido e
nele se materializa a relagdo sujeito/sociedade, tornando-se palco de conflitos simbolicos.
A cultura nio ¢ apenas um agrupamento de complexos padrdes concretos de compor-
tamentos (costumes, tradigoes, habitos), mas um conjunto de mecanismos de controle
(regras, nomas, institui¢des) do comportamento. Para Geertz (1978), 0o homem ¢ precisa-
mente o animal mais desesperadamente dependente de tais mecanismos de controle para
ordenar o seu comportamento. Os padrdes culturais agem como sistemas organizados de
simbolos, ¢ a cultura, vista como totalidade acumulada de tais padroes, nao ¢ apenas um
ornamento da existéncia humana, mas uma condigio essencial para ela, a principal base de
sua especificidade. Contudo, o corpo nao se limita a refletir a sociedade, antes se constitui
como um body subject, em que a subjetividade esta localizada no corpo (Jackson 1989).
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corpo aos moldes do simbolismo, da fenomenologia, da hermencéutica,
entre outros, tendo sempre “um pano de fundo a investiga¢ao antro-
pologica, que tantas vezes nos ensina que ¢ preferivel o dialogo entre
teorias a luz da diversidade de objetos de analise e experiéncias de ter-
reno, do que um manual monolitico para a leitura do mundo” (Vale de
Almeida 2004: 3).

Vale de Almeida, ainda em seu trabalho sobre “O corpo na teoria
antropologica” (2004), propoe, a partir da teoria de Lock (1993), sete
topicos que servem como mapeamento das areas mais focadas pela antro-

pologia contemporanea em torno do estudo sobre o corpo:

1) conceito de incorporagao, redefini¢ao feita por Bourdieu a partir de Mauss e
destacando o trabalho de Jackson (1981, 1989) sobre a teoria da incorporagao
baseada no mimetismo;

2) a construgdo do Self e do Outro, incluindo uma antropologia da emogao,
sendo emblematica a ideia de M. Rosaldo (1984) ¢ uma etnogratia dos sentidos,
como nos trabalhos de Desjarlais (1992);

3) o tema dos corpos doceis e resistentes, baseados na nogao de biopoder apre-
sentada por Foucault e com referéncia a obra dos Camaroff (1982, 1985) que
discute como o controle politico-ritual ¢ imposto através de uma focagem na
significagdo corporal da memoria social;

4) a doenga como performance cultural, como exemplo do trabalho de Ong
(1988) sobre possessao em operarias na Malasia, apresentando que “doencas de
nervos” mostram como sio estas performances culturais;

5) a mimesis, a alteridade ¢ a agéncia, em que Self e Outro estejam ambos impli-
cados no processo de justaposi¢ao de “dissimilares”, explorando a faculdade mi-
mética ou a compulsao de se tornar no outro. Os trabalhos de Taussing (1993),
que apela a uma ciéncia das mediagdes, representam este quinto bloco;

6) o sexto topico aborda a epistemologia e politica do corpo, com muito tra-
balhos sobre os discursos biomedicos ¢ epidemiologicos e seus sistemas classi-
ficatorios;

7) a normatizagao e reconstrugio de corpos, com énfase em Rabinow (1992) e
M. Strathern (1992), o primeiro com um projeto que levara a uma “biossociali-
dade” e a segunda debrugada nos estudos sobre novas tecnologias reprodutivas.

Outros autores, como Featherstone e Turner (1995), Shilling (1993),
Synnott (1993) e Giddens (1991) podem ser agregados aos diversos te-
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mas abordados pela antropologia do corpo. Neste trabalho, optaremos
por Mauss (1935), Bourdieu (1983), Merleau-Ponty (1999) e Csordas
(1990) para uma abordagem classica, mais geral, sobre a ideia de corpo,
dando énfase a dimensao corporificada da cultura e das praticas sociais.

Em seguida, pensaremos o corpo para pentecostais no Brasil baseando-
nos nos trabalhos de Rivera (2006) e Rabelo & Mota (2006).

Marcel Mauss (1872-1950) contribuiu fortemente para a produgao
do conhecimento cientifico, debrugando-se sobre diversos campos, den-
tre eles o corpo. A atualidade da teoria maussiana ¢ facilmente constatada
ao refletirmos sobre o simbolismo corporal nos rituais religiosos, anali-

sando as técnicas do corpo.

Dizia Mauss, ‘¢ preciso fazer como eles [os historiadores]: observar o que ¢
dado. Ora, o dado ¢ Roma, ¢ Atenas, ¢ o francés médio, ¢ o melanésio dessa
ou daquela ilha, e ndo a prece, ou o direito em si’ (1974, p. 181). Interessa
observar o que ¢ dado e o que ¢ dado ¢ o que fazem romano, o ateniense e
o francés, quando fazem suas rezas, suas leis etc. S3o os homens concretos
(como o “francés médio” ou o “melanésio dessa ou daquela ilha”) com suas
agdes e representagdes em torno do corpo, da religido, da culinaria, das
expressoes obrigatorias dos sentimentos, o “objeto” da antropologia do con-
creto de Mauss. Sendo o que mais lhe importa é o ato de rezar e ndo a reza sem vida,
o ato de dizer ¢ ndo o dito sem sentido (Rocha 2008: 134 — grifo nosso).

Mauss abre as portas para pensarmos o campo religioso a partir de
uma teoria da agao: o que importa ¢ o ato, o fazer, o rito, a eficacia simbo-
lica. Essa eficacia so ¢ presente na religido pelo fato desta tltima carregar
consigo vestigios da magia. Contudo, a magia ¢, para Mauss, agao simbo-
lica e linguagem, pois atraves da magia a sociedade comunica-se (Mauss &
Hubert 1974). A partir de entao, Mauss dedica-se ao estudo da categoria
“magia”, ¢ em seu “Esbogo de uma teoria geral da magia” (1974b) apre-
senta uma larga defini¢ao da magia como sendo uma construgao social,
uma vez que o poder magico de muitos seres ou personagens nao perten-
ceaeles, pertence, em principio, as institui¢oes que representam, ou seja,
nao ¢ magico quem quer, mas quem possui qualidades ja reconhecidas

pelo grupo social; o exemplo de profissdes como médicos e artesaos, e
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de lugares como cemitérios e encruzilhadas contribuem para a criacao de
uma imagem da magia e tal fenémeno social, que ¢ a magia, ¢ composto
A « ”» . «__ - » ~ <« ~
por trés elementos: o “agente” da magia, o “rito” (agao) e a “representagao
das coisas”. Nao ¢ nossa inten¢ao aprofundar na discussao sobre o con-
ceito de magia, mas nos cabe introduzi-la, a fim de sinalizar a trajetoria
do pensamento maussiano sobre o corpo, pois partindo da ideia de que a
. 4 . . ~ / . . /
magia ¢ entendida como um sistema de representagdes e praticas simbo-
licas, o dizer ¢ um modo de fazer e o fazer pode ser visto como um outro
modo de dizer; assim, Mauss se dedicou a analise dos ritos verbais (como

a prece) e das tecnicas corporais.

De acordo com Marcel Mauss (1974a) nao se deve reduzir o conceito
de teécnica considerando-o apenas quando houve instrumento. E preciso
voltar aos dados platonicos sobre técnica na tentativa de ampliar essa no-
¢ao. Mauss (1974: 217) afirma:

Chamo de teécnica um ato tradicional eficaz (e vejam que, nisto, nao difere
do ato magico, religioso, simbolico). E preciso que seja tradicional e eficaz.
Nao ha técnica e tampouco transmissao se nao ha tradigao. E nisso que o ho-
mem se distingue sobretudo dos animais: pela transmissao de suas técnicas e
muito provavelmente por sua transmissao oral.

Insistindo na ideia de tradigao e eficacia — a primeira fazendo referén-
cia a transmissao e aprendizado pela educagao; a segunda pelo seu efeito
pratico — Mauss anuncia diretamente “devemos lidar com técnicas cor-
porais. O corpo ¢ o primeiro e o mais natural instrumento do homem?”.
Sendo o corpo o primeiro e mais natural objeto e meio técnico do ser hu-
mano, faz-se importante perceber, diz Mauss, que “antes das tecnicas como
instrumentos, ha o conjunto de técnicas corporais” e francamente, conti-
nua o autor: “Olhemos, nesse momento, para nos mesmos. Tudo em nos ¢
comandado.” (Mauss 1974a: 217). A bem da verdade, segundo Mauss, an-
tes de qualquer coisa, o corpo ¢ tecnica, cuja eficacia ¢ garantida pela tra-
digao. No entanto, longe de ser meramente um processo de reprodugao,
a performance de uma tecnica corporal permite nova interpretagao a cada

nova representacao. “Eis a razao principal de eficacia simbolica dos ritos”.



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

O corpo expressa os padroes culturais e sociais, de sorte que os valores
esteticos, a maneira de falar, a forma de expressar emogoes entre outras
atitudes sao resultado de um processo de inscri¢ao historico-cultural da
sociedade sobre o corpo do individuo, a sociedade fabrica, de acordo com
¢pocas e lugares, estereotipos e modelos de comportamento que se ins-
crevem no corpo. Assim, as nogoes de técnicas corporais, para Mauss, tem
correspondéncia com a percepgao dos individuos e seus corpos concretos
emergentes na realidade social de sua ¢poca (Rocha 2008: 139-140).

Mauss foi um dos primeiros a chamar a atengao sobre a sociedade
como mecanismo modelador dos corpos, com a ideia de construgao social
dos corpos. Ao apresentar sua no¢ao de técnica corporal, Mauss (1974a)
aborda o corpo como objeto de preocupacao da Etnologia e amplia sua
contribuigao ao passo que considera o homem como um “ser total”, isto
¢, na constituigao humana, os aspectos biologicos, psicologicos e sociais
se fazem presentes. Com isso, Mauss consegue promover uma ruptura
com a visao de um determinismo biologico, mas também com verten-
tes sociologicas que pretendiam, durante o seculo XIX, tratar o homem
apenas sob o prisma social. Por essa razao, concordando-se com Mauss,
compreender a dimensao humana ¢ partir do pressuposto de que o ho-
mem constitui um “fato social total”, sendo nao so biologico, mas social,

cultural, psicologico e por que nao religioso.

Em resumo da teoria apresentada por Marcel Mauss, faremos nossas
as palavras de Vale de Almeida (2004: 4):

Mauss argumentou que o corpo ¢ a0 mesmo tempo a ferramenta original
com o que os humanos moldam o seu mundo e a substancia original a partir
da qual 0 mundo humano ¢ moldado. O famoso ensaio sobre as técnicas do
corpo abordava os modos como o corpo ¢ a matéria-prima que a cultura
molda e inscreve de modo a criar diferengas sociais. Isto ¢, o corpo nunca
pode ser encontrado num qualquer suposto ‘estado natural’.

Mauss adiantou ainda que o corpo a0 mesmo tempo em que era “ob-

jeto” de técnica, era também “meio” técnico. Além disso, indicou o lado
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subjetivo da técnica, apresentando os usos corporais como culturalmente
padronizados. Segundo Mauss, essas tecnicas do corpo sao estruturadas,
montadas, agrupadas na consciéncia de cada individuo e formam um sis-
tema simbolico de agdo e interpretagao. Assim, sao classificadas dentro
de um sistema de ordem social, sendo permitidas ou proibidas, condi-
cionando, portanto, o estilo de vida de cada um. Nesse ponto, Mauss
nos ajudara a refletir sobre o estilo de vida das mulheres da Congregacao
Crista no Brasil, as quais, com suas tecnicas corporais montadas em suas
consciéncias, evidenciam, por meio de um sistema simbolico — represen-
tado no corpo — sua identificagdo religiosa. Ao tratarmos de “corpo”, o
consideramos nao so biologicamente, pensando a tecnica corporal como
estritamente motora, mas destacamos que “objetos externos” ao serem
adaptados, tornam-se também parte da construgao do corpo social e do
corpo religioso, a exemplo da vestimenta especifica e dos adornos (sejam
ele permitidos ou nao) que contribuem para a identificagao do corpo re-
ligioso da mulher. Segundo Marcel Mauss, a soma total de usos cultural-
mente padronizados do corpo numa sociedade, ou seja, uma colegao de

pratica, pode ser entendida como um habitus.

Ampliando a proposta maussiana, Pierre Bourdieu (1930-2002) apre-
senta o conceito de habitus como “um sistema de disposi¢oes duraveis e
transponiveis que, integrando todas as experiéncias passadas, funciona a
cada momento como uma matriz de percep¢oes, de apreciagoes e de agoes”
(Bourdieu 1983b: 65) que, segundo Vale de Almeida, “este principio nao ¢

mais do que o corpo socialmente informado” (Vale de Almeida 2004: 12).

O conceito de habitus foi utilizado desde a tradigdo escolastica, com
o filosofo grego Aristoteles, numa tradugao da ideia de hexis, designando
caracteristicas do corpo e da alma adquiridas num processo de aprendi-
zagem. Seculos depois, Durkheim retoma o conceito em seus trabalhos
sobre educagao para indicar o estado geral dos individuos que orienta suas

a¢des de forma duravel (Setton 2002).

Segundo Bourdieu, o mundo social ¢ objeto de trés modos de co-

nhecimento:
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[...] arelagdo de familiaridade com o meio familiar [que segundo o autor ¢
a primeira experiéncia do mundo social], apreensao do mundo social como
mundo natural e evidente, sobre o qual, por defini¢o, ndo se pensa, e que
exclui a questdo de suas proprias condigoes de possibilidade. O conheci-
mento que podemos chamar de objetivista: constroi relagdes objetivas (isto
¢, econdmicas e linguisticas), que estruturam as praticas e as representagoes
praticas ao preco de uma ruptura com esse conhecimento primeiro e, por-
tanto, com os pressupostos tacitamente assumidos que conferem ao mundo
social seu carater de evidéncia e natural [...] Enfim, o conhecimento que
podemos chamar de praxioldgico: tem como objeto ndo somente o sistema
das relagbes objetivas que 0 modo de conhecimento objetivista constroi,
mas também as relagdes dialéticas entre essas estruturas e as disposi¢oes
estruturadas nas quais elas se atualizam e que tendem a reproduzi-las, isto
¢, o duplo processo de interioriza¢ao da exterioridade e exteriorizagdo da
interioridade (Bourdieu 1983b: 46-47)”

O conceito de habitus surge, entao, como “um conceito capaz de con-
ciliar a oposi¢ao aparente entre realidade exterior e as realidades indivi-
duais. Capaz de expressar o dialogo, a troca constante e reciproca entre o
mundo objetivo e o mundo subjetivo das individualidades” (Setton 2002:
63). Assim sendo, Bourdieu evoca a ideia de habitus, definindo-o como
sistema de disposi¢des duraveis, principio inconsciente e coletivamente
inculcado para a geragao e a estruturagao de praticas e representagoes,
uma subjetividade socializada. Bourdieu mostra como as diversas posi¢oes
ocupadas no espago social estao relacionadas com os diferentes estilos de
vida resultados do mesmo operador simbolico, o habitus. Este consiste
em uma matriz que cria comportamentos, visoes de mundo e sistemas de
classificagdo da realidade que se incorpora aos individuos (a0 mesmo tem-
po em que se desenvolve neles), seja no nivel das praticas, seja no nivel da
postura corporal (hexis) desses mesmos individuos. Desse modo, o habi-
tus ¢ apreendido, gerado na sociedade e incorporado nos individuos. Esse poder de
retengao ¢ um poder basicamente corporal, ainda que nao se conhecam
os mecanismos dessa capacidade de memorizagao fisica. O conceito de
campo complementa o de habitus, pois, para Bourdieu, o campo consis-
te no espago em que ocorrem as relagdes entre os individuos, grupos e

estruturas sociais, espago esse sempre dinamico e de disputas. E ¢ nesse
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lugar de disputas que ocorrem as atividades condicionadas pelo habitus.
Por fim, a concepgao de habitus apresentada pelo autor acrescenta certa
dimensao inconsciente, definindo o corpo como socialmente informado,
¢ o “principio gerador e unificador de todas as praticas”. Contudo, nao
nega a possibilidade da reflexao e certa consciéncia das praticas, desde

que o contexto historico lhes permita:

Os ajustamentos que s3o incessantemente impostos pelas necessidades de
adaptagdo as situagdes novas e imprevistas podem determinar transforma-
¢des duraveis do habitus, mas dentro de certos limites: entre outras razdes
porque o habitus define a percep¢ao da situagao que o determina (Bourdieu

1983b: 106).

Pierre Bourdieu amplia e torna mais especifica sua proposi¢ao ao
pensar o uso social do corpo como objetivacao do gosto de classe. Os
habitos corporais, segundo o autor, corresponderiam ao conjunto de
condutas proprias de comportamentos ligados a uma posicao de classe,
sendo os habitos sociais e gostos culturais inscritos num comportamento
proprio que funcionaria como uma forma de distingao social, uma vez
que “o estilo pessoal, isto ¢, essa marca particular que carregam todos os
produtos de um mesmo habitus, praticas ou obras, nao ¢ senao um desvio,
ele proprio regulado e as vezes mesmo codificado, em relagao ao estilo

proprio a uma época ou a uma classe” (Bourdieu1983b: 80-81).

Da mesma maneira, podemos propor que uma “distingao de religiao”
ou “gosto religioso” ¢ efetivada pelo habitus especifico das mulheres CCB,
como discutiremos mais adiante. Os lugares frequentados, o que se come
e bebe, o que se aprecia e o que se nega sao caracteristicas produzidas
nesse corpo religioso a partir da crenga do grupo em que se esta inserido
¢ manifestada como afirmagao e identificagao de pertencimento ao gru-
po. Ao olhar uma mulher da Congregagao Crista no Brasil, mesmo que a

denominagdo ndo seja primeiramente associada’, sua identificacio com a

2 Pois outras denominagdes evangelicas tém os mesmos costumes quanto a vestimenta fe-
minina.
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vertente religiosa (pentecostal classica) sera certamente conhecida. Ha-
veria, entdo, uma multiplicidade de processos, de origens diferentes que
se reproduzem e se distinguem, fazendo da construgao da imagem do
corpo, hoje, nao apenas uma forma de controle social que se manifesta
diretamente, mas algo que atua na produgao de subjetividades, produ-
zindo gostos e distingdes como aqueles percebidos no estilo de vida das

mulheres da Congregagao Crista.

Seguindo a mesma linha de pensamento bourdieusiano, Maurice
Merleau-Ponty (1908-1961), em uma perspectiva fenomenologica, di-
verge de uma visao dicotomica e mecanicista com raizes nas proposi¢oes

de Descartes (corpo-alma; corpo-mente).

A tradigao cartesiana habituou-nos a desprender-nos do objeto: a atitude
reflexiva purifica simultanecamente a nogdo comum do corpo ¢ a da alma,
definindo o corpo como uma soma de partes sem interior, ¢ a alma como
um ser inteiramente presente a si mesmo, sem distancia. [...] O objeto ¢
objeto do comego ao fim, ¢ a consciéncia ¢ consciéncia do comego ao fim.
[...] A experiéncia do corpo proprio, ao contrario, revela-nos um modo de
existéncia ambiguo [...] Portanto, sou meu corpo, exatamente na medida
em que tenho um saber adquirido, e reciprocamente, meu corpo ¢ como
um sujeito natural, como um esbogo provisoério de meu ser total. Assim, a
experiéncia do corpo proprio opde-se ao movimento reflexivo que destaca
o objeto do sujeito e o sujeito do objeto, ¢ que nos da apenas o pensamento
do corpo em realidade (Merleau-Ponty 1999: 269)

Para ele, antes de ser um objeto, o corpo ¢ nosso modo proprio de
ser-no-mundo, de maneira que o individuo esta corporalmente inserido
no mundo, ou seja, suas relagdes com as outras pessoas e com os objetos
sao mediadas primordialmente pelo corpo. O corpo ¢ um agente e ¢ a
base da subjetividade humana. Sobre essa subjetividade, Merleau-Ponty
a define como um fenémeno social e intersubjetivo, que assenta um ha-
bitus social comum, disponivel publicamente, assumindo uma forma in-
corporada e cultural. Merleau-Ponty vai alem da ideia de corpo como
mero objeto. “Quer se trate do corpo do outro ou de meu proprio corpo,

nao tenho outro meio de conhecer o corpo humano senao vivé-lo” (Mer-
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leau-Ponty 1999: 269). Ao afirmar isso, Merleau-Ponty assume que os
agentes sujeitos humanos sao corpos e os corpos sao seres sensible-sentient,

comunicativos, praticos e inteligentes (Vale de Almeida 2004 13).

Na c¢lebre obra “Fenomenologia da Percepgao”, publicada pela pri-
meira vez em 1945, Merleau-Ponty vai até a raiz da subjetividade com
sua concepgao do corpo-sujeito, corpo esse que estabelece com o mundo
uma relagao pre-objetiva, pré-consciente, de carater dialético, de modo
algum causal ou constituinte: fazer do corpo o sujeito da percepgao nao
significa ceder ao impulso do empiricismo, mas antes tomar partido con-
tra o racionalismo cimplice do empirismo no sentido de se ligarem ao
pensamento causal. “Rejeitamos o formalismo da consciéncia e fizemos
do corpo o sujeito da percepgao”. E “a percepgao nao ¢ uma cieéncia do
mundo, ndo ¢ nem mesmo um ato, uma tomada de posi¢ao deliberada; ela

¢ o fundo sobre o qual todos os atos se destacam e ela ¢ pressuposta por

eles” (Merleau-Ponty 1999: 6).

Na fenomenologia de Merleau-Ponty (1999), a percepgao esta rela-
cionada a atitude corporea e a experiéncia do corpo configura um conhe-
cimento sensivel sobre o mundo. Segundo Merleau-Ponty, a percepgao
comega no corpo e termina nos objetos de forma que nio se tem objeto
anterior a percepgao. A percepgao ocorre no mundo, ja que “nao existem
objetos, nos simplesmente estamos no mundo” (Merleau-Ponty 1999: 6).

O autor ainda afirma que:

a fenomenologia ¢ uma ci¢ncia descritiva dos principios existenciais, ndo de
produtos culturais ja construidos. Se nossa percep¢ao ‘termina nos objetos’,
o objetivo de uma antropologia fenomenologica da percepgao ¢ capturar
aquele momento de transcendéncia no qual a percepg¢ao comega e, em meio
a arbitrariedade e a indeterminagao, constitui e é constituida pela cultura.
(Merleau-Ponty 1999: 107).

A experiéncia perceptiva ¢ uma experi¢ncia corporal. De acordo
com Merleau-Ponty, o movimento e o sentir sao os elementos chaves da

percepgao, desse modo:
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a percepgao baseia-se no comportamento, em ver, ouvir, tocar, por exem-
plo, enquanto formas de conduta baseadas em habitos culturais adquiridos.
Assim, o relato de Merleau-Ponty nao é um relato da nossa experiéncia ‘da’
incorporagao. A incorporagao nao ¢ experienciada, ¢ a base mesma da expe-
riéncia. Experienciamos através da nossa incorporagio sensivel e sensorial.
O nosso corpo ¢ o nosso modo de ser(estar)-no-mundo (Vale de Almeida

2004: 13).

Segundo Merleau-Ponty (1999: 209-210):

Nao ¢ ao objeto fisico que o corpo pode ser comparado, mas antes a obra de
arte. Em um quadro ou em uma pega musical, a idéia s6 pode comunicar-se
pelo desdobramento das cores e dos sons. [...] Um romance, um poema,
um quadro, uma pega musical sdo individuos, quer dizer, seres em que nao
se pode distinguir a expressao do expresso, cujo sentido so ¢ acessivel por
um contato direto, e que irradiam sua significacao sem abandonar seu lugar
temporal e espacial. E nesse sentido que nosso corpo é comparavel a obra
de arte. Ele ¢ um n6 de significagdes vivas e ndo a lei de um certo ntimero
de termos co-variantes.

“O corpo ¢ o veiculo do ser no mundo, e ter um corpo ¢, para um
ser vivo, juntar-se a um meio definido, confundir-se com certos projetos
e empenhar-se continuamente neles.” (Merleau-Ponty 1999: 122). A ex-
periéncia pre-objetiva, isto ¢, do ser no mundo, implica que a existéncia
corporificada se encontra exterior (ou anterior) a cultura. O pré-objetivo,
segundo Merleau-Ponty, corresponderia a experiéncia de perceber, que
comega no corpo e termina nos objetos, de forma que os objetos seriam
um “produto secundario” do pensamento reflexivo. Esse autor nos ajudara
a compreender como o corpo da mulher na Congregacao Crista no Brasil,
adornado com suas técnicas e indumentarias, reflete uma caracteristica
perceptiva e pre-objetiva de religiao a qual pertencem. Ao explicar a per-
cepgao, Merleau-Ponty reconhece o corpo como lugar de um conheci-
mento originario do mundo e de si proprio, um saber sensivel que ante-

cede o conhecimento reflexivo, mas que, a0 mesmo tempo, o possibilita.

Mauss, Bourdieu e Merleau-Ponty serviram de inspiragao para o an-

tropologo contemporaneo Thomas Csordas e sua proposta do conceito
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de embodiment®. Esse autor nos servira como meio de reflexio sobre o
estilo de vida das mulheres da CCB, gerenciando as ideias dos autores
anteriormente abordados. Csordas embasara nossa proposigao do corpo
como sujeito da cultura, incorporando também objetos da cultura que

indicaram o corpo religioso na propria experiéncia corporea.

para Merleau-Ponty, a principal dualidade, no dominio da percepgao, ¢ entre
sujeito e objeto, e para Bourdieu, no dominio da pratica, ¢ entre estrutura
¢ pratica. Ambos invocam a incorporagdo como o principio metodologico
para abolir estas dualidades. Csordas afirma que os antropologos tém consi-
derado a percepgao como uma fungio da cognigao, e raras vezes a tém colo-
cado em relagao com o self e as emogdes. [...] Tém focado a investigagiao em
tarefas experimentais abstratas, em vez de ligarem o estudo da percepgao ao
da pratica social (Vale de Almeida 2004: 14)

Em seu artigo “Embodiment as a Paradigm_for Anthropology” de 1990%,
Csordas parte do postulado que o corpo nao ¢ um objeto para ser estuda-
do em relagdo a cultura’, antes deve ser considerado como sujeito desta.
O autor argumenta que um paradigma da incorporagao pode ser elabo-
rado para o estudo da cultura e do self®, e esse paradigma levaria a disso-
lugdo das dualidades mente/corpo e sujeito/objeto. Tomando por ponto
de partida o trabalho de Hallowell (1955) no qual o self ¢ pensado como
construgao cultural, Csordas designa por “percepgao” e “pratica” as duas
principais considera¢des do autor. A percep¢ao como sendo uma cons-
ciéncia de si, apontando Hallowell como precursor da critica as nogoes

de sujeito e objeto na teoria antropologica; ja sobre a teoria da pratica,

3 O conceito de “embodiment” — com diversas tradugdes para o portugués como “incorpora-
¢do, corporificagdo” — apresenta um novo paradigma da corporeidade, no qual o corpo é
pensado como “sujeito da cultura”, como a “base existencial da cultura”.

4 Este e outros 9 artigos, baseados na larga experiencia de Csordas em pesquisas acerca de
rituais de cura entre catolicos carismaticos norte-americanos ¢ indios navajos, foram tra-
duzidos para a lingua portuguesa e agrupados na obra Corpo/significado/ cura. Porto Alegre:
Editora UFRGS, 2008.

5 “the body is not an object to be studied in relation to culture, but is to be considered as the subject of
culture, or in other words as the existential ground of culture” (Csordas 1990: 5)

6 “a paradigm of embodiment can be elaborated for the study of culture and the self” (Csordas 1990: 5)
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Csordas aponta que Hallowell observou um “behavioral environment” que,
mais do que localizar o sujeito na cultura, o conceito abarca as restrigoes

sociais e os significados sociais nos processos perceptivos7.

Para endossar o argumento sobre a necessidade de uma teoria da per-
cepgao, Csordas reconhece mais um autor para o qual “percepgao e pra-
tica” aparecem como fundamentais para a construgao cultural do sujeito.
O autor apresenta a proposi¢ao maussiana de que todos os seres humanos
tém um senso de individualidade espiritual e corporal e que determinadas
condig¢es sociais estavam associados a diferengas qualitativas entre a per-
sonagem totémica, a persona classica e a pessoa crista®. E, embora Mauss’
tenha reproduzido as dualidades cartesianas em la notion de la personne,
seria interessante retoma-los, ja que tanto Hallowell quanto Mauss nao

puderam avangar mais do que sua época permitiu.

Assim sendo, Csordas aponta para um paradigma da corporalidade, a
partir de estudos realizados com movimentos cristaos religiosos nos Es-
tados Unidos'. Propoe a faléncia das dualidades entre corpo e mente,
sujeito e objeto, retomando os conceitos de pre-objetivo (Merleau-Pon-
ty) e o de habitus (Bourdieu). O primeiro elabora o embodiment a partir de
uma problematica de percepgao, enquanto o segundo sob um discurso da

pratica (Csordas 1990: 7).

Both attempt not to mediate but to collapse these dualities, and embodiment
is the methodological principle invoked by both. The collapsing of dualities
in embodiment requires that the body as a methodological figure must itself
be nondualistic, that is, not distinct from or in interaction with an opposed
principle of mind. Thus, for Merleau-Ponty the body is a “setting in rela-

7 “The concept thus did more than place the individual in culture, linking behavior to the objective
world, but also linked perceptual processes with social constraints and cultural meanings” (Csordas

1990: 6)

8 “that all humans have a sense zypspiritual and corporal individuality. At the same time, he argued
that particular social conditions were associated with qualitative differences among the totemistic
personage, the classical persona, and the Christian person” (Csordas 1990: 7)

9 MAUSS, Marcel. [1938] 1950. Une Categorie de L’Esprit Humain: La Notion de la Per-
sonne, Celle du “Moi”. Sociologie et Anthropologie. Paris: Presses Universitaires de France.

10 Estudos relacionados com linguagem ritual e cura. Ver: Csordas, T. 1994a, 1994b ¢ 1997.
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tion to the world,” and consciousness is the body projecting itself into the
world; for Bourdieu the socially informed body is the “principlc generating
and unifying all practices” and consciousness is a form ofstrategic calculation
fused with a system of objective potentialities. I shall briefly elaborate these
views as summarized in Merleau-Ponty’s concept of the preobjectiue and
Bourdieu’s concept of the habitus (Csordas 1990: 8)

A visdo pre-objetiva de ser no mundo — apresentada por Merleau
-Ponty, na qual o corpo ¢ um “contexto em relagao a0 mundo”, e a cons-
ciéncia € o corpo se projetando no mundo —,influencia Csordas a assumir
nao um pre-cultural, mas um pre-objetivo, em que este conceito permite
refletir sobre o “processo de objetificagao”, pois a constitui¢ao do objeto
cultural esta diretamente ligada a intencionalidade, e ¢ na experi¢ncia que
se da sustentagdo a objetividade. E na dimensio pré-objetiva que o corpo
ganha status de veiculo da existéncia, o acesso ao ser atraves da percepgao;
o ser no mundo ¢ ter um corpo em contato com o mundo. E esse corpo
socialmente informado ¢ o “principio gerador e unificador de todas as
praticas” como apresentado por Bourdieu. Para Csordas, ¢ preciso elevar
o corpo a condigao de sujeito da cultura, base existencial em que a pro-
pria cultura se realiza. O corpo ¢ sempre o sujeito da nossa percepgao e

€SSa percepgéo ocorre no COI'PO, no mundo.

Com base em seus estudos sobre cura e possessao com os grupos ca-
rismaticos, Csordas parte do pressuposto de que o objeto da curanao ¢ a
elimina¢do de uma coisa (doenga, problema, sintoma), mas a transforma-
¢ao de uma pessoa, “sujeito que ¢ ser corporeo”. O autor defende o para-
digma da corporeidade, a partir de um “colapso da dualidade entre corpo
e mente, sujeito e objeto”. O argumento ¢ o de que ao desfazer a distingao
entre mente e corpo, sujeito e objeto, os processos organicos endogenos,
um tanto misteriosos que sao retoricamente controlados na cura ritual,
tornam-se compreensiveis como processos do self baseados na corporei-
dade. A propria linguagem torna-se compreensivel como processo do self
quando ¢ entendida ndo como representacdo, mas como desempenho de

um modo de estar-no-mundo.
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Para Csordas (1990), finalmente, na construgao do que chama “pa-
radigma da corporeidade”, a analise da pratica (habitus) e da percepgao
(o pre-objetivo) permite romper com as distingdes convencionais entre
sujeito e objeto e, ao faz¢-lo, inaugura um novo campo de possibilidades,
em que a experiéncia corporal ¢ o ponto de partida, e em que os objetos
culturais (incluindo os sujeitos) sao constituidos ou objetificados no fluxo
e na indeterminagao em curso da vida cultural, que inclui também a vida

religiosa, para a qual nos voltaremos agora.
glosa, p q g

Historicamente, o protestantismo mostrou regras de controle sobre
o corpo num puritanismo ao qual Max Weber (2004) chamou a aten-
¢ao0 ao constituir sua teoria sobre o ascetismo intramundano, afirman-
do que “eliminar a espontaneidade do gozo impulsivo da vida, a missao
mais urgente, botar ordem na conduta de vida de seus seguidores, o meio
mais importante de ascese”. Paulo Rivera (2006) faz um levantamento de
como essa percepgao do corpo puritano transcorreu o protestantismo,
chegando ao movimento pentecostal. Segundo o autor, desde o seculo
XVI, o controle e o dominio do eu foram reconhecidos como necessarios

para o governo familiar e politico.

Manuais para comportamento adequado, tanto religioso quanto civil, espa-
lhando as maquinas de impressao do seculo dezesseis, compuseram grandes
estoques sobre a submissao e a obediéncia do corpo, e sobre o cultivo das
boas-maneiras, da decéncia e do decoro (2006: 19).

Nao s0 a igreja, mas médicos, juristas e educadores, cada qual em seu
espago social, constituiram parte de um grupo europeu interessados na
producgao de pessoas “civilizadas”. Percebemos, entao, que “o protestan-
tismo ndo construiu uma percep¢ao do corpo de maneira autbnoma ou
isolada do resto da sociedade” (Rivera 2006: 21).

A primeira onda de missionarios pentecostais no Brasil trouxe con-
sigo essa raiz historica de conservagao do corpo. O corpo adquire lugar

privilegiado no meio religioso pentecostal, pois ¢ com esse corpo que se



Técnicas Corporais e a Construcdo do Corpo Religioso

manifestam as crengas e valores. Seja num momento de éxtase ou na sim-

ples maneira de se vestir, o corpo comunica a pertenga religiosa.

O pentecostalismo classico, no Brasil representado pela “Congregagao Cris-
ta” e pelas “Assembleias de Deus”, permaneceu por muitas decadas com um
rigoroso controle do corpo e da sexualidade. No culto ndo se permitia a
aproximagao dos corpos. O louvor e a glossolalia sempre foram bastante
expressivos, mas o controle rigido dos corpos permaneceu até muito re-
centemente. Isso indica mudancas recentes, decorrentes simultaneamente
de fatores internos, como novidades litargicas, ¢ de fatores externos ao
pentecostalismo, como novas “técnicas corporais” difundidas pelos meios
de comunicagdo, especialmente a televisdo [...] Por exemplo, “Congregacio
Cristd” e “Pentecostal Deus ¢ Amor”, contrarias a televisao, mantém “técnica
corporal” ainda fechada, com corpos bastante cobertos e menos espago para
a expressao corporal (Rivera 2006: 33-34).

O autor tambem aponta que, gragas ao efeito da midia, as mudangas
na percepgao social do corpo nas igrejas pentecostais estao sendo eviden-
ciadas em diversos estudos. Uma vez que a midia gera uma superexibi-
¢ao do corpo, especialmente das mulheres, ¢ notada essa influéncia sob a
perspectiva pentecostal e ja se percebe a entrada desse marketing vincu-

lado ao COTrpo na propaganda pentecostal.

Miriam Rabelo e Sueli Mota (2006) em seus estudos sobre a constru-
¢ao do corpo feminino no pentecostalismo, investigam a Igreja Pentecos-
tal Deus ¢ Amor, que, como apontado por Rivera, possuem proximidades
doutrinarias com a Congregagao Crita quanto as técnicas corporais. A

partir de suas observagdes, as autoras afirmam que:

a construgao do corpo no pentecostalismo se da através de um conjunto de
praticas disciplinadoras que promovem posturas, regulam gestos ¢ movi-
mentos, instituem e punem comportamentos; e, ao fazé-lo, conduzem a for-
magao e a expressao de uma certa subjetividade (Rabelo & Mota 2006: 221).

O pentecostalismo tanto exerce disciplina sobre o corpo, regulando
os comportamentos dentro e fora da igreja, quanto abre espago para uma

vivéncia corporal que libera as mulheres de constrangimentos cotidianos
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(Rabelo & Mota 2006: 220). Considerando que a articulagao da agéncia
em um determinado campo social esta diretamente vinculada as tecnicas
de controle e de moldagem do corpo caracteristicas desse campo, Rabelo
¢ Mota, tomando por partida a teoria foucaultiana'' de poder ¢ apoiadas
nas consideragdes de Mahmood', concluem que: 1) a subordinagio do
corpo imposta pela vigilancia das representantes da institui¢ao (obreiras)
no decorrer do culto, ndo sao apenas instancias de sujei¢ao, mas tambem
situagbes formativas, em que se gestam certas modalidades de agéncia
— no recebimento do Espirito Santo, por exemplo, que proporciona apa-
rente descontrole e certa liberdade temporaria do corpo, implica, na ver-
dade, no desenvolvimento de certa sensibilidade ou de modos especificos
de engajamento com outros e no espago e, portanto, um aprendizado que
envolve mecanismos de controle e de subordina¢io; e 2) a docilidade e su-
jeicao do corpo ¢ também um modo de “cuidar de si” e ndo simplesmente
uma maneira for¢ada de subordinacao. Esse “cuidar de si” desemborca no
desenvolvimento de um conjunto de exercicios ou de técnicas pelos quais
certas formas de subjetividade sao incitadas ¢ desenvolvidas. Assim, as
mulheres pentecostais empreendem um trabalho cotidiano sobre si, sobre
os outros e sobre seu entorno (Rabelo & Mota 2006: 223-224).

Outro fator importante ¢ que, na cosmologia pentecostal, o cor-
po ¢ “templo e morada do Espirito Santo” e para ser santo, esse espirito
nao pode habitar em um corpo nao adequado. Dai os cuidados com o
corpo interligam o fisico e o espiritual. A ideia de ser “instrumento” de
Deus, de ser “usada” por Deus, implica habitos especificos que demons-
trem santidade, alargando-se para a vida cotidiana. Orar, jejuar e levar
consigo a “ungao” e as experiéncias vividas nos cultos (no espago fisico do
templo religioso) para o dia-a-dia demonstram a busca constante por um
testemunho de vida crista.

11 FOUCAULT, Michel. Vigiar e Punir: historia da violéncia nas prisoes. Petropolis: Vo-
zes, 1987. FOUCAULT, Michel. O Sujeito e o Poder. In: RABINOW, Paul ¢ DREYFUS,
Richard. Michel Foucault, uma trajetoria filosofica. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
1995.

12 MAHMOOD, Saba. Politics of Piety. Princeton: Princeton University Press, 2005.
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No caso especifico do pentecostalismo, poderiamos dizer que a disciplina
imposta na igreja sobre as fi¢is e que elas se esforcam por assumir — regulan-
do os corpos e estabelecendo os contornos possiveis para a compreensao de
passado, presente e futuro — cria também um certo campo de sensibilidade e
de agao, em que certas medidas podem ser rotineiramente acionadas na lida
cotidiana (Rabelo & Mota 2006: 240).

A Congregacao Crista no Brasil pode ser considerada uma das mais
rigidas com relagao ao uso do corpo: nao ¢ permitido beber, fumar, fre-

quentar lugares “inapropriados”, usar vestimentas “vulgares”; nada que

)
seja mundano. Mas isso nao significa nao cuidar do corpo, pois “ndo se
trata, entretanto, de relegar o corpo a um segundo plano, até porque a
aparéncia precisa refletir o estado de pureza interior” (Rabelo & Mota
2006: 224) Existe um cuidado com o corpo, uma preocupagao na ma-
neira de vestir-se — combinando tons e modelitos, de arrumar os cabe-
los de maneira a estarem bonitos e confortaveis sob o véu, em sentar-se
de maneira apropriada. Utilizar o corpo em prol da vida religiosa nao ¢
“aprisionamento” ou “controle” da institui¢ao sobre o fiel, na otica das

entrevistadas, ¢, ao contrario, libertacao dos desejos mundanos.

Deus quer que a gente seja Santo, como Ele. O Espirito Santo ¢ Santo, trés
vezes Santo, e ndo aceita as coisas do mundo. Temos que ser diferentes.
Paulo disse para ser santo em toda a maneira de viver. E se ¢ em toda ma-
neira de viver, ¢ no falar, no vestir, até¢ no andar. Eu como crente nao vou
andar me rebolando por ai, vou? E assim que Deus quer, e eu aceito isso,
porque sei que Ele quer o melhor pra mim (Simone, 43 anos).

Mesmo quando eu era criatura ndo gostava dessas roupas... sabe? Assim,
curta... transparente. .. vocé sabe. Eu agora que conheci a graga, que nao
gosto mesmo. Minha filha s6 gosta de saia no joelho, eu ja gosto de longa.
O importante ¢ estar coberta. Essas meninas, mesmo dentro da igreja,
tao tudo vaidosa. Deus nao se agrada disso nao. Tem que ser liberta dessas
coisas (Selma, 65 anos).

Sublinhamos, contudo, que o corpo feminino na Congregacao Cris-

ta nao ¢ homogéneo, existem antes recortes geracionais, de classes, de
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trajetorias de vida pessoais. Sio corpos individuais, mas que ao adotarem
uma crenga religiosa, formam um perfil de um corpo geral”, o qual ana-

lisaremos agora.

0 Corpo na CCB

No contexto brasileiro, Mirian Goldenberg (2006) aponta que ja na
decada de 1980 Gilberto Freyre buscou pensar o corpo da mulher brasi-
leira e suas transformagdes. Pensando no corpo representativo da mulher
brasileira como “baixa, pele morena, cabelos negros, longos e crespos,
cintura fina, ancas exuberantes, peitos pequenos” Freyre dizia, com certo
tom de critica, que esse modelo de corpo e beleza brasileiros estava so-
frendo um “impacto norte-europeizante ou albinizante”, transformando
o perfil femino: alta, alva, loira, cabelos lisos (“arianamente lisos”, como
dizia Freyre), com um corpo menos arredondado. (Goldenberg 2006:
115-116). Freyre mostrou, portanto, que as modas surgem visando a uma
preocupagao central da mulher brasileira: permanecer jovens; e segundo
Goldenberg, nestas ultimas decadas essa preocupacao cresceu enorme-
mente, com novos modelos de mulher a serem imitados: cada vez mais
jovens, belas e magras. “O corpo e a aparéncia juvenil ¢, no Brasil, um

verdadeiro capital” (Goldenberg 2006: 118).

A moda também coopera para a valorizagao desse corpo feminino. As
roupas sao usadas mais para destacarem as curvas e formas do corpo que

para cobri-las.

Pode-se pensar, neste sentido, que, além do corpo ser muito mais impor-
tante do que a roupa, ele ¢ a verdadeira roupa: ¢ o corpo que deve ser
exibido, moldado, manipulado, t}*abalhado, costurado, enfeitado, escolhido,
construido, produzido, imitado. E o corpo que entra e sai da moda. A roupa,
neste caso, ¢ apenas um acessorio para a valorizagao e exposi¢ao deste corpo

da moda (Goldenberg 2006: 118).

13 Ja que o corpo ndo ¢ apenas uma entidade fisica que possuimos, antes, ¢ um sistema-agéo,
um modo de praxis ¢ sua imersao pratica nas interagdes cotidianas (Giddens 1994).
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No entanto, quando pensamos em corpo e religiao juntos, algumas
polémicas e divergéncias sao levantadas. No caso pentecostal classico, a
negacao das coisas mundanas (e isso inclui a moda e a exibi¢ao do cor-
po) oferece resisténcia as modificagdes da sociedade em seu olhar para o
corpo, implicando na tentativa de manutengao dos costumes tradicionais,
utilizando-os, inclusive, como meio e reafirmagao da identidade religiosa.
O comportamento — maneiras de vestir, agir, falar — ¢ um fato ptblico,
construido e partilhado socialmente; a religido, por sua vez, governa de
algum modo a organizag¢ao dos comportamentos e das atitudes, ja que a
partir do momento de conversao, o fiel incorpora novas formas simbo-
licas (Costa 2008). Diante disso, identificaremos os costumes e as indu-
mentarias usadas pelas mulheres da Congregagao Crista no Brasil, obser-
vando-as, sob a perspectiva de Merleau-Ponty, como extensao do corpo,

bem como sua participagao na igreja.

Técnicas corporais e indumentarias

Se a sociedade atua como mecanismo modelador dos corpos, como
apontou Mauss (1974a), a religido atua como molde para esses corpos.
£ no corpo, com todas suas técnicas, que a ligagao com o sagrado, que a
identificagao religiosa, ¢ legitimada. A mulher convertida a Congregagao
Crista incorpora, por meio de técnicas de corporificacao (dentre elas a
vestimenta), a cosmologia do grupo religioso como orientagao de sua
conduta e estilo de vida. S3o as tecnicas corporais que organizam a identi-
dade religiosa, marcada pelos valores adotados pelo grupo. Diante disto,
podemos indicar que, assim como Bourdieu (1983b) pensou o uso social
do corpo como objetivagao do gosto de classe, os habitos corporais das
mulheres da CCB correspondem ao conjunto de condutas proprias de
comportamento, ligados a uma posicao religiosa. A distingdo e o gosto de
classe/religiao se constroem e se expressam atraves do corpo.

Essas técnicas corporais apresentadas pelas mulheres CCB puderam
ser observadas nos momentos de culto, sendo evidenciadas nos momen-

tos de oragao e “preenchimento do Espirito Santo”.
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Antes mesmo do inicio do culto, a igreja ja se encontra cheia. Chegar
antes da hora marcada para o culto pareceu-me requisito demonstrador
de respeito em que o todo coage o individuo a adequar-se, ja que atrasos
nao sao bem quistos. Os ficis, de maneira geral, atuam homogeneamen-
te no inicio do culto. Silenciosamente entram homens e mulheres, cada
qual por sua porta — as mulheres, antes da porta, colocam logo seus veus
— saudam os irmaos de fé com o 6sculo santo, ajoclham-se e oram ain-
da em siléncio. Ate o momento do “hino do siléncio”, alguns conversam
baixinho, outros dizem “gloria a Deus” e outros ainda parecem estar num
momento de concentragio: olhos fechados, testas franzidas e, ao que pa-
rece, estar falando com Deus ou consigo mesmo em pensamento. Fora
da igreja, algumas pessoas, de maioria jovem. Ao passo que a organista
toca, todos entram e/ou se acomodam. Os corpos tortos, os bragos que
antes estavam sobre o encosto do banco e as pernas cruzadas ou encosta-
das no banco a frente aprumam-se quase que instantaneamente, as maes
arrumam as criangas dando-lhes as tltimas recomendagdes para ficarem
quictas. Alguns olhos se fecham, enquanto bocas sao abertas com os ecos
de “gloria a Deus”, “tu és santo”, “louvamos o teu nome”, “bendito seja
Deus nas alturas”. O anciao finalmente marca o inicio do culto ao subir
no pulpito, de paleto e gravata, dizendo “Deus seja louvado”; todos res-
pondem conjuntamente: “Deus seja louvado”. O anciao segue: “louvemos
o hino de ntimero tal”. Todos pegam seus hinarios e abrem, procurando
a musica correspondente. Alguns corpos endireitam suas colunas — ima-
gino que para o diafragma atuar com mais liberdade e a voz sair melhor.
Os hinos comegam a ser entoados em uma so voz. Algumas irmas tém os

olhos com légrimas.

Apos o momento de louvor, o ancido indica o periodo de oragao. Ele
diz que qualquer irmao ou irma que “sentir de Deus” pode e deve con-
duzir a oragdo. Todos se colocam de joelhos. Os bancos tem em sua base
uma especie de prolongamento, uma madeira paralela e suspensa, onde
todos colocam os joelhos. De frente para o pulpito onde esta o anciao,

de joelhos dobrados, os corpos se acomodam a nova posigao: os veus sao
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arrumados; as maos sao colocadas juntas, com dedos cruzados, outras
sao colocadas na testa, cobrindo os olhos, ou simplesmente se apoiam no
banco a frente; as maes, que antes deram as recomendagoes de compor-
tamento, olham atentas e aprumam suas filhas para orar ou dao papel e
lapis para as de menos idade se distrairem; todos os olhos sao fechados.
Quando finalmente alguém comega a oragao, a reveréncia quase militar
parece ser quebrada; ndo para uma desordem, mas para um momento de
maior liberdade dos corpos. As vozes se elevam com frases que falam de
Deus. Choro e riso parecem se misturar entre os solugos altos de algumas
fieis que parecem ate prever esse momento, pois algumas levam lengos e
toalhinhas de rosto para conterem o suor e as lagrimas. Observamos que
a respiragao ¢ alterada — fica ofegante —, alguns pés balangam como que
inquietos e ha manifestagao de glossolalia. Parece-me que os corpos con-
duzem, aos poucos, numa sequéncia de agdes ate culminar na glossolalia.
Apos a fala em outras linguas, que segundo a cosmologia interna ¢ a lingua
falada pelos anjos, os corpos parecem fazer o movimento inverso, se acal-
mando aos poucos. O choro vai cessando, os solugos diminuem, os pés se

acalmam, a voz nao ¢ mais tremula e a respiragao volta ao padrao normal.

Mesmo com todas as manifestagoes de desordem do corpo, notamos
que ainda assim, esse corpo era controlado. Havia choro, mas nao eram
acompanhados de gritos e excessiva emotividade. Em entrevistas poste-

. . : [13
riores, as mulheres estudadas afirmaram ser assim mesmo a “presenca de
Deus” / “o sentir de Deus”, mas com toda ordem e decéncia, sem tumulto
como em outras igrejas. Embora nao citasse nome de outras denomina-
¢oes pentecostais, provavelmente se referiam as igrejas neopentecostais,

conhecidas pelos seus cultos de libertagao e exorcismos.

O conjunto de experiéncias corporeas evidencia e legitima o contato
com o sagrado, bem como autentica sua santidade e pertenga ao grupo.
Sao tambem as técnicas corporais que os distinguem de outras denomi-
nagdes pentecostais. Ser tocado pelo Espirito Santo e sentir a presenca de
Deus nao ¢ apenas emog¢ao momentanea ou uma sensagao que termina

apos o culto, ndo ¢ simplesmente uma conduta ligada a0 momento ritual
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e deve ser sempre experienciada com essas técnicas corporais; antes €
levada a vida cotidiana, adaptando-se a0 momento especifico, em um pro-
cesso que implica reflexao e tomada de decis6es racionais que moldam o
estilo de vida da fiel.

Se o corpo pode ser comparado a uma obra de arte como Mer-
leau-Ponty (1999) afirmou, podemos apontar que as técnicas corporais
possibilitam a comunicagao, assim como os tons das cores num quadro.
Consideramos que o corpo nao ¢ apenas biologico, ele esta carregado
de simbolos e significados culturais e, consequentemente, religiosos. Os
objetos que compdem o corpo sujeito cultural passam também a fazer
parte desse corpo e tornam-se um s6 sujeito. A percepgao baseia-se no
comportamento, de maneira que adornos corporais comunicam a crenga
religiosa e atuam como sujeitos, quebrando o paradigma sujeito versus ob-

jeto, como foi proposto por Merleau-Ponty.

Nesse sentido, refletiremos também como a vestimenta se constitui
numa fonte carregada de significados e identidades para as mulheres da
Congregacao Crista e que expressa caracteristicas individuais de quem as
veste, mas que tambem evidencia aspectos do grupo ao qual se perten-
ce. A figura feminina e sua vestimenta, frequentemente, estao atreladas
a conceitos de beleza, moral, e elegancia, em que a indumentaria ¢ par-
te importante de sua identificagao. A logica de valorizagao dos atributos
sensuais do corpo, que ¢ pregado pelo mercado da moda, ¢ o oposto do
que a moral cristd recomenda. As institui¢oes religiosas sao, portanto,
os principais agentes de questionamento e interferéncia no que se re-
fere a0 comportamento e ao trajar feminino, tentando construir, a seu
modo, a imagem de mulher ideal, enfatizando a distingao entre os sexos
e defendendo a legalidade dessa censura feminina fundamentada nos tex-
tos biblicos. Assim sendo, a relacao da mulher com as formas de vestir
traz uma forte significancia em sua convivéncia social. A relagao mulher
/ vestimenta ¢ algo que esta para além do ato de trajar. Esta carregado de
significados, presentes na construgao de sua identificagao, sendo ainda um

veiculo de comunicagao no qual suas individualidades sao manifestadas. A
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indumentaria feminina atua como pré-objeto, num sentido merleau-pon-
tyano, alem de contribuir para manutengao do habitus que indica seu “gos-

to de religiao”, desencadeando aquilo que Csordas chama de embodiment.

Na Congregagao Crista, as mulheres obedecem a um padrao de ves-
timenta: saias e vestidos minimamente a altura dos joelhos (podem ser
longos), blusas com mangas, roupas sem transparéncias e que nao de-
marquem o corpo. Nao ha restriges para calgados. Alem disso, nao ¢
permitido o uso de maquiagens, esmaltes de unhas, joias como colares,
pulseiras e brincos. Também nao ¢ permitido cortar os cabelos. Portar-se
desse modo, atesta sua devogao e obediéncia a Deus e longe de ser “opres-

5a0”, ¢ na verdade uma transformagao na perspectiva de vida.

Quando eu era criatura, eu era muito vaidosa. Nao tinha quem me fizesse
usar uma saia. S6 gostava de cal¢a e bermuda. Mas também nunca gostei
de shortinho, essas roupas curtas ou decotadas... Depois que recebemos
a graca, Deus faz a gente enxergar tudo diferente. E o Espirito Santo que
transforma a gente. Eu comecei a congregar por curiosidade, ai fui gostan-
do. Comecei a pensar que as irmas eram realmente chamadas por Deus.
Hoje eu nao tenho vontade nenhuma de usar calga ou me vestir como an-
tes, ja faz 25 anos que desci ao santo batismo. Temos que fazer a diferenca
(Simone, 43 anos).

As roupas e todos os ornamentos (ou a falta deles) produzem nas
mulheres CCB comportamentos capazes de indicar sua pertenga religio-
sa. A vestimenta esta, portanto, carregada de significados que manifestam
o grupo social no qual o individuo esta inserido, no nosso contexto, essa
vestimenta indica uma mulher do pentecostalismo classico. As ficis da
Congregacao Crista reafirmam a necessidade de ser diferentes, e isto se

da, dentre outras maneiras, pela vestimenta que utilizam.

Conhecida como “a igreja do veu”, o véu se constitui uma pega muito
importante que compde a indumentaria feminina. Usado somente nos
momentos de culto, dentro da igreja ou fora dela, o veu para a Congrega-
¢ao Crista ¢ artefato imprescindivel.

O véu ¢ mandamento de Deus. Ta na Biblia (Selma, 65 anos).
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O véu ¢ o cabelo da mulher, s6 que na rua. Por isso que nao pode cortar.
Deus ndo quer. Dentro da igreja tem que usar um de pano mesmo, ¢ tem
que ser branco [...] Representa pureza (Simone, 43 anos).

O veéu ¢ muito bonito, mostra respeito com Deus. Nao pode chegar pra
orar de qualquer jeito. Pra orar tem que colocar o véu e se ajoelhar. So
orar em p¢ nos funerais ou se a pessoas tiver algum problema de satide que
impega. O véu é muito importante (Livia, 38 anos).

O véu ¢ obrigatorio apenas para fieis CCB, para pessoas visitantes o
. , . ..

uso ndo ¢ imposto, mas ¢ sempre oferecido. Quando veem uma visitante,

uma mulher da igreja faz uma abordagem preévia, oferecendo o veu, o hi-

nario e indicando o lugar em que se deve sentar. Na igreja existem alguns

veus para pessoas visitantes e as mulheres da igreja geralmente levam um

ou dois veus extras para o caso de uma necessidade.

Embora as mulheres entrevistadas nao me indicassem o tipo de veu
usado por elas — esse véu nao teria nome especifico — indicavam sempre
o mesmo versiculo biblico para justificar o seu uso: Primeira carta do
apostolo Paulo aos Corintios, capitulo 11 e os versiculos abaixo, especial-

mente o de nimero 6:

4.Todo o0 homem que ora ou profetiza, tendo a cabega coberta, desonra a
sua propria cabega.

5. Mas toda a mulher que ora ou profetiza com a cabega descoberta, desonra
a sua propria cabega, porque € como se estivesse rapada.

6. Portanto, se a mulher nao se cobre com véu, tosquie-se também. Mas, se
para a mulher ¢ coisa indecente tosquiar-se ou rapar-se, que ponha o véu.

7. O homem, pois, nao deve cobrir a cabega, porque ¢ a imagem e gloria de
Deus, mas a mulher ¢ a gloria do homem.

8. Porque o homem nao provém da mulher, mas a mulher do homem.

9. Porque também o homem néo foi criado por causa da mulher, mas a mu-
lher por causa do homem.

10. Portanto, a mulher deve ter sobre a cabega sinal de poderio, por causa
dos anjos. (Biblia Sagrada, I Corintios 11:4-10)
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Ja que o veu para as mulheres da CCB nao possui nome especifi-
co, julgamos necessario aprofundar a tematica sinalizando outros tipos
de veéus mencionados na Biblia Sagrada. Numa Biblia direcionada para o
publico feminino, apresentou-se o quadro abaixo, nos fazendo identifi-
car o veu usado pelas mulheres da Congregacao Crista no Brasil como
sendo de tipo “mantilha”, que se aproxima do modelo de um xale colo-
cado sobre a cabega, cobrindo da raiz dos cabelos a altura dos ombros,
aproximadamente. Esse véu era usado nos tempos biblicos para indicar
respeito e pureza da mulher, ja que o desuso dessa peca e cabelos soltos
caracterizava a mulher adultera ou prostituta. Esse véu ¢, entdo, sinal de
respeito e compromisso da mulher com o marido, aléem de ser tambem
identificador da fe crista, uma vez que a cidade de Corinto, para quem
foram escritas essas recomendacdes, se encontrava sob influéncia de ou-
tras culturas, com religides consideradas pagas. Manifestando as raizes no
judaismo, o véu para as mulheres da Congregagao Crista ¢ pega indispen-
savel na afirmagao da religiosidade. Sendo sempre de cor branca, o veu ¢

A A .
sSInonimo de reveréncia com Deus.

-

Figura 12:Veéu. Acervo pessoal.
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Tipo de Cober-
tura

Descri¢ao

Referencia
Biblica

Touca (hebr. shabis)

Provavelmente um ornamento para a cabega
ou uma faixa frontal de ouro ou prata.

Isaias 3:18,20

Turbante (hebr.
pe’er)

Ornamento usado por mulheres ricas, prova-

velmente ao redor da cabeca.

O termo também é usado para descrever a
uirlanda da noiva ou o turfl])ante usado por
omens, assim como as tiaras usadas pelos re-

ligiosos.

Isaias 3:20;

Ezequiel
24:17,23; 44:18
Isaias 61:10

Mantilha (gr. peri-
bolaios)

I Corintios se refere a uma espécie de véu ou
mantilha — talvez até mesmo um xale. Usar
cabelos longos e soltos confirma a culpa da
mulher considerada adtltera.

Parece haver uma dupla importancia em se
cobrir a cabega: isso mostra a clara distingao
entre os sexos ¢ afirma publicamente o com-
promisso da mulher com a lideranga de seu
marido. Esse habito deve ter sido especial-
mente importante para os corintios por causa
das influencias pagas e [consideradas] imorais
a sua volta.

Nameros 5:18

I Corintios 11:2-
16

Veéu (hebr. tsaciph)

Usado como sinal de noivado e so6 deveria ser
retirado na ocasiao do casamento.

Géneses 24:65

Véu (hebr. redid)

Véu de tecido mais leve, provavelmente usado
no verao.

Isaias 3:23

Véu (hebr. tsamah)

Véu sobre o rosto (lit. “agarrar”) era provavel-
mente decorativo, talvez uma longa trama de

Cantares de
Salomao 4:1,3

enfeites para mulheres de alta posigao social. Isaias 47:2
Veéu (hebr. mispa- Esse veu (provavelmente um capuz) ¢ associa- Ezequiel
choth) do com as atividades de falsas profetisas 13:18,21

Quadro: Véus para mulheres'*

Devido a falta de literatura sobre pentecostais e de discussoes que re-

lacionem o véu, se mostra necessario fazermos uma correlagao com algu-

Lo e AL .
mas autoras que trazem a tematica sob uma perspectiva islamica. Assim,

neste momento discutiremos o véu como objeto religioso, comparando o

campo etnogréfico estudado com os trabalhos apresentados por Mernissi

(1987) e Mahmood (2006).

14 “Quadro: Véus para mulheres” In: A Biblia da Mulher: leitura, devocional, estudo. 2* ed.
p- 1838, Barueri, SP: Sociedade Biblica do Brasil, 2009. Quadro adaptado.
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Figura 13:Veu para criangas. Acervo pessoal.

Fatema Mernissi apresenta o véu como algo diacriticamente contex-
tualizado e vinculado ao reconhecimento da identidade cultural e femi-
nina de determinado grupo social. Podemos apontar que o uso do hijab
marca a distingdo de uma mulher em relagdo as outras que nao o usam,
agindo como marcador de sua identificagao religiosa. A autora afirma que
o veéu (hijab) no islamismo apresenta trés dimensdes: a primeira ¢ visual,
a fim de ocultar algo da visao, no caso ocultar o corpo feminino reser-
vado apenas ao marido; no caso das mulheres da CCB o véu “oculta” os
cabelos soltos, sinonimo de impureza nos principios biblicos. A segunda
dimensao ¢ espacial, para separar, marcar a diferenca, definir a entrada, o
acesso; tanto no islamismo quanto na cosmologia da Congregagao Crista,
evidenciar a separagao entre homens e mulheres ¢ de grande importancia,
sendo o veu o marcador dessa separagao. A terceira dimensao refere-se a
ética, a moral, diz respeito ao campo do proibido, e a autora completa sua
analise dizendo que o véu determina uma fronteira de protec¢ao. Podemos
pensar o véu como fronteira simbolica que separa o que deve e o que nao

deve ser visto (Mernissi 1987). Para a cultura islamica, continua a autora,
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mostrar o rosto, o corpo, para um homem que nao seja o marido ¢ des-
respeito, desonra e vergonhoso. Considerando que na perspectiva crista o
“marido”, o “noivo”, ¢ representado metaforicamente como sendo Jesus
Cristo, o divino, podemos também considerar a otica isla inversamente
no contexto da Congregagao Crista. Enquanto que no islamismo so ¢
permitido a mulher despir-se do véu para seu marido, na CCB dirigir-se
a Deus (o noivo), num momento de oragao e culto, com a cabeca desco-
berta, seria desrespeito, desonra e vergonhoso. Dessa maneira, o contato
com o sagrado pressupde preparagao especial, nao podendo ser feito de

qualquer maneira. A socic')loga marroquina apresenta que:

Lejos de ser magica la visita a la tumba del santo, uma relacion continuada
com uma criatura sobrenatural, puede constituit um intento muy real de las
mujeres de redefinir el lugar que les corresponde em el mundo material.
El intercambio com el santo puede, de hecho, constituir um esfuerzo para
experimentar la realidade mas plenamente (Mernissi 1987: 63).

Saba Mahmood (2006), em seus estudos sobre o revivalismo islamico
no Egito, pensando teoria feminista, agéncia e sujeito, chama a atengao
para o fato de que a associa¢ao entre o véu e a liberdade das mulheres ¢
igualmente manifestada nos argumentos que sancionam ou defendem o
veu sob o pretexto de que este ¢ um produto da “escolha livre” das mulhe-
res e uma evidéncia de sua “libertagao” da hegemonia dos codigos culturais
ocidentais. Da mesma maneira que para as mulheres da CCB o uso do veu
¢ livre e por vontade propria, como reconhecimento de que ¢ a vontade
de Deus. As mulheres apontaram uma explicagao racional, que ofusca a
obrigatoriedade do véu e evidencia a sua escolha de usa-lo. No entanto,
analiticamente, podemos indicar que essa “liberdade” ¢ limitada e governa-
da pelos codigos de conduta da igreja, que obriga o uso do veu. A “escolha”
consiste entre concordar com os pressupostos da igreja e aceita-los como

corretos, sendo integrada ao grupo, ou nao fazer parte do grupo religioso.

O uso do veu constitui, portanto, uma forma das mulheres exter-

narem sua religiosidade, como pertencentes a um determinado grupo.
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Assim como a vestimenta, o véu age como a materializagao do objeto sim-
bolo da religiosidade, corroborando para a construgao do corpo, sujeito

da cultura religiosa.

Participacdo das mulheres na igreja

A predominancia do quantitativo feminino esta presente em muitos
dos trabalhos sobre religiao, especialmente sobre o pentecostalismo clas-
sico."”” Desde as primeiras décadas dessa vertente no Brasil, o lugar da mu-
lher foi delimitado, como lembra a antropologa francesa Marion Aubree,

em seus estudos sobre pentecostalismo na decada de 1980:

[...] existia no nivel espacial, uma separagao nitida entre os homens que
se instalavam a direita da nave e as mulheres que ficavam na parte esquer-
da (Novaes 1979:90) ou, quando o desequilibrio feminino/masculino era
mais importante, as mulheres sentavam na frente e os homens atras (Aubrée
1985:91-92). A submissao da mulher ao seu parceiro convertido e/ou ao
pastor era reconfirmada incessantemente nas pregagdes (ex.: “Quero que
saibais ser Cristo o cabe¢a de todo homem ¢ 0 homem o cabeca da mulher
...” Primeira Carta de Paulo aos Corintios, capitulo 11, versiculo 3) (Au-

brée 2014: 170).

Embora as mulheres nao possam ocupar cargos de lideranga na igreja,
clas sao bastante ativas. Os cargos femininos sao restringidos a atividades
de professora de criangas e/ ou outras mulheres, dire¢ao de cultos de ora-
¢oes, campanha evangelizadora e zeladoria da igreja. Isto reforga o padrao
“homem dominante / mulher submissa” que caracteriza as relagoes tradi-

cionais entre os sexos (Hoffnagel 1980).

Ainda que os trabalhos mencionados refiram-se ao pentecostalismo
de algumas décadas atras, mesmo sendo maioria, o corpo feminino e,
ainda hoje, muitas vezes censurado e a sua participagio ¢ limitada na Con-
gregacao Crista no Brasil. O corpo biologico atua como demarcador das

atividades exercidas.

15 AUBREE, Marion (1985, 2000a); HOFENAGEL, Judith (1978, 1980) e NOVAES,
Regina (1985).
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Olhe, as mulheres ndo podem conduzir o culto... ndo tem ‘ancia’, ou ‘coo-
peradora’... Isso os irmaos quem faz. Mas uma irma pode ser ‘auxiliar de
jovens’ e ajudar a cuidar das criangas, tem liberdade de testemunhar, de
pedir hinos, de orar, de ser organista. Nao ¢ lindo? Mas ter cargo mesmo
ndo, Deus deixou isso pros homens fazer... A gente ja ¢ muito ocupada,
nao ¢ mesmo minha filha? [risos] (Selma, 65 anos).

O depoimento de minha informante norteara alguns pontos a serem
discutidos: a) a proibi¢ao de ocupar cargos elevados, ficando reservado a
elas “papéis estritamente femininos”; b) a permissao de tocar apenas um
Unico instrumento, o 6rgao, em detrimento dos outros, e c) a constante

naturalizacao dos fatos.

“Olhe, as mulheres ndo podem conduzir o culto... ndo tem ‘ancia’, ou
‘cooperadora’... Isso 0s irmaos quem faz. Mas uma irma pode ser ‘auxiliar
de jovens’ e ajudar a cuidar das criangas...”

“...Deus deixou isso pros homens fazer... A gente ja € muito ocupada...”

A separagao do trabalho baseado no sexo esta presente desde as mais
antigas sociedades. No pentecostalismo essa separagao ¢ evidenciada des-
de o momento de conversao. Patricia Birman (1996) em seu artigo “Me-
diagao Feminina e identidades pentecostais” aponta que os motivos que
levam a conversao estao tambem baseados em questoes de género: os
homens geralmente se convertem em momentos de desemprego, dificul-
dades financeiras e vicios, atividades tidas como masculinas; enquanto as
mulheres geralmente relatam suas conversoes baseadas nas dificuldades
familiares, do campo emocional, assumindo um papel de ajudadora espi-

ritual, atividades estas, vistas como femininas.

Em fungao, portanto, de uma classica divisao de trabalho entre os sexos, ca-
beria, pois, as mulheres as lides religiosas e o trabalho doméstico bem como
o cuidado das relagées familiares. [...] De um lado uma expressiva maioria
feminina e, de outro, uma dominancia de assuntos tradicionalmente de res-
ponsabilidade de mulheres faz da religiado um campo marcado em termos de
género (Birman 1996: 207-208).
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Esses cuidados femininos serao, desse modo, vistos como algo que
lhes seria uma atribui¢do especifica que ¢ compreendida em fungao do
seu estatuto de género na divisao de trabalho no interior da familia e esse
papel de género pode ser mais ou menos condizente com certos ethos re-
ligiosos. As mulheres ficariam entio reservadas as atividades voltadas para
a familia. No caso da Congregagao Crista, cuidar das criangas ¢ umas das
atividades possiveis. As atividades de lideranga, ministragdo da Palavra e
condugao dos cultos sdo estritamente masculinas. Ao se considerar “muito

ocupada” a fiel se referia as tarefas domesticas designadas as mulheres.

...tem liberdade de testemunhar, de pedir hinos, de orar, de ser organista.

A “testemunhanca” ¢ parte importante do culto na CCB. Unico mo-
mento permitido para todo e qualquer fiel se expressar. Trata-se do mo-
mento em que o fiel tem oportunidade de ir a frente da igreja e contar
algum episodio de sua vida cotidiana, no qual atribui-se a Deus alguma
participagao. Geralmente sao historias de cura, libertagao e providéncia
financeira. A a¢do de pedir hinos e conduzir a oragao se refere ao convite
que o anciao que conduz o culto faz a qualquer fiel que “sentir de Deus”
dizer o nimero do hino a ser louvado ou fazer a ora¢do em voz alta. Em
todas essas atividades ¢ permitida a participagao de homens e mulheres,
embora, em minha estadia em campo, tenha notado que a participagao ¢

majoritariamente masculina.

Mesmo diante da proibigao de ocupar cargos elevados na igreja, as
mulheres possuem atividades especificas. Entre elas, uma fungao exclu-
siva para as mulheres da Congregacao Crista ¢ o cargo de “organista”.
A organista ¢ aquela que toca o orgao durante o culto. Toda e qualquer
mulher, independente de idade ou tempo de conversao, querendo, pode
sinalizar seu desejo de aprender o instrumento. A organista faz parte do
ministerio de musica da igreja e aprende a tocar gratuitamente, com aulas
ministradas por outra organista mais antiga; para que toque em cultos
oficiais ¢ preciso que seja batizada na igreja, no entanto, para aprender

essa exigéncia nao ¢ feita. Livia, 38 anos, uma de minhas informantes,
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¢ organista e quando questionada sobre a exclusividade feminina para o

instrumento explicou:

Eu comecei a aprender ja tem mais de sete anos. Até onde eu sei, aqui na
igreja so as irmas podem tocar 6rgao. Nao sei te dizer exatamente porque,
¢ o ensinamento. Mas em outras igrejas as irmas também tocam outros
instrumentos, as vezes ndo tem irmao suficiente pra formar, as vezes o
marido toca ¢ ensina a esposa a tocar... Mas proibido mesmo nao ¢ nao...
ndo tem nada de ser pecado ou essas coisas... tem outras igrejas que as
irmas toca... voc¢ ja viu na internet? Tem la pra vocé ver... A gente ta
esperando ser liberado pra tocar outros instrumentos... Quando a central
liberar a gente aprende e toca.. E porque nao tem professora Aqui na
igreja ndao tem ndo.[...] Mas os irmaos que sabem tocar, ensinam as esposas
em casa... tem mulher que sabe tocar até violino, tudo...

Embora a fiel ndo reconheca a proibi¢ao, em 1961 ela foi feita na
reunido anual dos anciaes. De acordo com o relatorio disponivel no site
oficial da CCB, as mulheres sao clara e diretamente excluidas da partici-

pagao nas orquestras tocando outro instrumento que nao o orgao.

O Senhor tem esclarecido aos irmaos anciaes de as excluirem dos conjun-
tos musicais, a nao ser no 6rgao, ficando assim impedida toda e qualquer
oportumdade para o inimigo causar dano a Obra de Deus. O Orgao ele-
tronico € de liberdade de execugao somente de mulheres.

Ja que os estudos sobre musicos e, especialmente, organistas, na CCB
¢ escasso, mais uma vez, langaremos mao de uma literatura de apoio, nes-
te caso a literatura etnologica. Nesse campo, o chamado “complexo das
flautas sagradas” analisa o emprego de aerofones como objetos de com-
peténcia exclusivamente masculina em cerimonias musicais interditas as
mulheres. Na simbologia desses ritos, a questao das relagdes de género
aparece como um tema central. Tais ritos masculinos foram observados
em varias regides do mundo, especialmente na Nova Guiné e nas terras

baixas da América do Sul.

Na nova Guine, esses instrumentos representam espiritos femininos,

sendo considerados “esposas” do zunidor, e por isso a interdi¢ao feminina
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(Herdt, 1981, 1982; Gourlay, 1975). Nas terras baixas da América do Sul,
onde a segregagao sexual do espaco e das atividades ¢ destacada, a area de
atuagao das mulheres se restringe as esferas mais ligadas a domesticidade,
enquanto o papel masculino ¢ valorizado pelas atividades de caga e da
guerra, e pela realizacao de rituais secretos masculinos de importancia
central, nos quais sao tocados instrumentos sagrados que as mulheres nao
podem sequer ver. O “complexo das flautas sagradas” esta associado a
uma menstruagao simbolica masculina e ao culto dos ancestrais. O qua-
dro geral desses rituais abrange principalmente o noroeste amazonico e o
alto Xingu (Lasmar 1999, 2005; Maccallum 1994, 1999; Menezes Bastos
1989). Acacio Piedade explica a relagao simbolica de género, analisando
a musica Jurupari, com base em sua etnografia realizada entre os Ye’pa-
masa, grupo de fala tukano do noroeste amazonico:

As relagbes sexuais e a menstruagao — aspectos essencialmente femininos
- se opdem simbolicamente as flautas yaku’i e sua musica — aspectos ex-
clusivamente masculinos. A menstruag¢do feminina aparece como poderoso
sinal biotico da capacidade criativa da mulher, que os homens invejam e re-
produzem simbolicamente no ato de menstruag¢ao masculina que é a musica
das flautas yaku’i. Segundo os mitos, as flautas foram roubadas dos homens
pelas mulheres, que entao passaram a toca-las e a fazer tudo que os homens
faziam, como pescar, enquanto eles passaram aos afazeres femininos, como

preparar comida e colher mandioca (Piedade 1999: 94-95).

No caso da Congregacao Crista, a proibigao dos instrumentos para
as mulheres seria primordialmente para evitar “contato” entre mulheres

¢ homens, impossibilitando a “atuagdo maligna”®

no meio da igreja, em
outras palavras, o pecado do adultério. Contudo, podemos analisar que
se trata, na verdade, de uma “proibi¢ao masculina”: “a gente td esperando
ser liberado pra tocar outros instrumentos”, a organista deixa clara a existén-
cia, mesmo que imprevisivel, da permissao para que as mulheres toquem
outros instrumento. Dessa forma, seria provavelmente permitido as mu-

lheres tocarem outros instrumentos, mas o orgao seria interditado aos

16 Essa “atuagdo maligna” se refere a agdo do diabo nas mentes dos ficis fazendo-os sentir
atragdo sexual e, consequentemente, os fazendo pecar. Esta ¢ também uma das explicagdes
subtendidas para a regra de assentos separados.



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

homens e estritamente um simbolo feminino. Correlacionando a CCB e
o mito entre os Ye’pa-masa, vemos uma atuagao inversa: o instrumento
sagrado, que em lugar da flauta ¢ o orgao, pertence as mulheres.

A organista ¢ um cargo de prestigio na participagao feminina na igre-
ja. E uma das primeiras a chegar e tem um lugar especifico para ocupar. A
roupa tem de estar impecavel, para nao “servir de escandalo” como disse
minha entrevistada. “Nao pode aparecer nada”, se referiu ela, indicando
que a roupa deve cobrir todo o corpo. Nao podem aparecer as costas,
nem muito das pernas. Todas as regras de vestimenta feminina sdo inten-
sificadas para a organista que serve de modelo para as outras mulheres.
Sentada em frente ao 6rgao, numa postura ereta que lembra as mulheres
com espartilhos apertados de alguns seculos passados, seus dedos seguem
arisca a pauta musical que seus olhos percorrem, a organista controla seu
corpo e sua mente. Nao as vi chorar ou falar, muitas sequer cantam acom-
panhando a musica que tocam, numa concentragao profunda. Seguem as-
sim, nesse controle de técnicas corporais, até que o periodo de louvores
termine e ela se despega do instrumento caminhando para os bancos e se
misturando com as outras mulheres. Concluimos que a organista ¢ tam-

bém expressao maxima da ascese e racionalidade na mulher.

s, N
=

Figura 14: Organista. Acervo pessoal.
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Construcdao do corpo religioso

Quando Mauss escreve, ainda que inacabada, “A prece”, ele afirma
que existe na execugao de ritos sagrados uma tecnica corporal, ja que o
corpo se faz portador de outros significados, portanto de outras tecnicas
corporais. Mas também destaca que os ritos religiosos nao se separam de
outros comportamentos sociais cotidianos, nos quais as técnicas corporais
sao ritualmente fundamentais (Rocha 2008). Apresentamos até¢ entdo o
corpo como aquele que sai do simplesmente biologico e ocupa lugar de
sujeito na cultura. Um corpo que comunica, que manifesta que somos,
nas palavras de Merleau-Ponty (1999: 8): “E preciso que eu seja meu ex-

terior, e que o corpo do outro seja ele mesmo.”

De acordo com Miguel Vale de Almeida (2004 4):

a questao do corpo constitui um desafio no sentido de nos engajarmos no
momento histérico em que vivemos, momento esse que apela a uma ‘po-
litica da vida’, como diria Anthony Giddens (1992), em que o corpo é um
terreno privilegiado das disputas em torno quer de novas identidades, quer da
preservagdo de identidades histéricas, da assungao de hibridos culturais ou das
recontextualizagdes locais de tendéncias globais (grifo nosso).

Se cada coletividade constroi uma forma corporalmente legitima de
agir e tambem, ¢ claro, censura todo o uso diferente dessa norma cul-
tural, o corpo como um todo — na maneira de vestir, de falar, nos luga-
res frequentados — atuam para a construgao do corpo feminino da fiel
da Congregagao Crista no Brasil. “Mas ¢ fundamental frisar, como o faz
Mauss, que se trata de desenvolvimento de ‘uma arte de utilizar o corpo’
em cujo processo a educagao se confunde com a imitagao” (Rivera 2006:
14). Assim sendo, a religiao serve de mecanismo de controle social do
corpo que ¢ construido e herdado a partir de suas particularidades his-
toricas, constituindo-se um modelo legitimo. Como para ser aprendida a
técnica precisa ser tradicional e eficaz, a sua transmissao passa a ser incor-

porada, aceita sem questionamentos.



A identificagao religiosa esta atrelada ao corpo, e, em alguns casos, a
(re)construgao do proprio corpo ¢ um dos mecanismos de objetificagao
do religioso, da autoestima e do estabelecimento da relagao com o mun-
do. As representagdes do corpo operam de acordo com as representagdes
disponiveis na sociedade, de acordo com as visdes de mundo das diferen-
tes comunidades humanas. “A corporeidade constitui-se num dos mais
importantes ‘idioma simbolico’ capaz de nos permitir apreender processo
de construgao de identidades religiosas” (Rocha 2008: 142).

Algumas implicagdes e desdobramentos teorico-metodologicos sur-
gem ao refletirmos corpo e religiao. Rabelo (2011: 19) aponta a “rela-
¢ao de imbricagdo mutua entre corpo e lugar” como sendo uma delas.
Segundo a autora, devemos privilegiar a relagao entre corpo e lugar, ja
que “a configuragao dos lugares que habitamos demanda certos modos
de engajamento corporal, refor¢ando e naturalizando padrées de agao e
interagao”. Esse “lugar” ocupado pelo corpo (que ¢ tambem um corpo
religioso) estende-se para alem do templo onde os cultos sao prestados a

vida cotidiana.

A disciplina para a manutengao de um corpo santo ocorre, na Con-
gregagao Crista, nas mais variadas instancias e ganha caracteristicas pecu-
liares ao se tratar do corpo feminino. As disposi¢des corporais envolvem
“a pratica habitual e repetida de um conjunto de gestos e posturas” (Ra-
belo 2011: 21), estas praticas proporcionam o recebimento do Espirito
Santo, evidenciado principalmente pela glossolalia, revelagdes divinas e

profecias.

Polyanny: Como vocé descreveria esse momento? (de receber o Espirito
Santo)

Entrevistada: Quando vocé esta em paz com Deus, nao tem como descre-
ver... Voc¢ escuta os louvores e comega a chorar. Quando percebe, ja esta
falando a lingua dos anjos e Deus vai te renovando. [...] E maravilhoso,
uma sensag¢do que nao da pra explicar. Vocé simplesmente sente Deus.

P:E o que é preciso para sentir Deus?

E: Ahhh... [risos] tem que estar em obediéncia. Tem que ser santo.



Neste capitulo, o corpo foi analisado como categoria central para
entendermos como a crenga religiosa ¢ incorporada na vida cotidiana
do fiel. Vimos que o corpo ¢ o lugar onde se inscrevem as emogdes e ¢
operador das praticas sociais. Através das experiéncias corporais ¢ que se
justificam as atitudes e a quebra com o mundano. Assim, percebemos que
construgao do corpo religioso se da, portanto, por meio desse conjunto
de praticas que regulam os corpos. Orar com frequéncia, cantar hinos
religiosos, o modo de vestir-se e de portar-se dentro e fora da Igreja
apontam fielmente para a busca de um modelo ideal pregado pela insti-
tuicao, a busca pela “santidade”. No capitulo seguinte, exploraremos essa

categoria.
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Performance e Santidade

Capitulo 3

Performance e Santidade:
Experiéncias Corporais

Durante esta dissertagao apresentamos a Congregagao Crista no
Brasil relatando seu historico, seus costumes e crengas, suas especificida-
des. Mostramos, mais precisamente no capitulo anterior, que as técnicas
corporais e o estilo de vida sao importantes, especialmente para as fiéis,
que veem o corpo como meio demonstrador da sua santidade religiosa,
representada pela ascese de uma vida separada e de negagao mundana. A
santidade, o sentir de Deus, a comunhdo (como um elemento de ligagao) e
o ritual da Santa Ceia surgem, entdo, como elementos importantes para
pensar a construgao do corpo feminino na CCB, uma vez que ¢ no corpo

que essa categoria é experienciada.



Amaral Braz: 0 Corpo Santo

Neste capitulo, abordaremos o conceito historico de santidade pro-
testante que emergiu nos tempos da Reforma e, interligando-o a cosmo-
logia da Congregagao Crista, analisaremos a ideia de santidade manifesta
na expericncia corporea. Veremos que a expressao “sentir de Deus” pode
ser entendida como categoria ¢mica fundamental para demonstrar e le-
gitimar a comunhio com Deus e, consequentemente, a santidade que,
por sua vez, ¢ uma busca constante de pureza e negagao das coisas mun-
danas que instauram o caos, desestabilizando a ordem interna. Por fim,
discutiremos que a Santa Ceia, sendo um ritual festivo e performatico, se
apresenta como ritual catalisador da santidade por meio do qual os fiéis
“provam” com mais veeméncia o seu estado de pureza, vivendo o apice da

santidade protestante no momento do ritual.

Vale ressaltar que este capitulo esta ligado, teorica e etnograficamen-
te, ao capitulo anterior. Destacamos, contudo, que, em nivel teorico, en-
tendemos a realidade social sob uma perspectiva antidualista, assim como
apresentado por Bourdieu, Merleau-Ponty e Csordas, abordados no ca-
pitulo anterior. No entanto, na dinamica etnografica, num primeiro nivel
de analise, ¢ possivel perceber uma dualidade nas categorias nativas e,
por isso, langaremos mao de uma teoria mais dualista, abordando autores

como Durkheim e Douglas.

Conceito de Santidade

A santidade ¢ conceito fundamental no cristianismo como um todo.
Essa ideia, contudo, passou por significativas transformagdes historicas.
Morrer pela fé professada, atitudes heroicas, capacidade de operar mila-
gres e uma vida exemplar foram algumas das condigdes de santidade ao
longo dos seculos. Para clarear nossa reflexao, tomaremos por base os
estudos de Matos (2014) e Urbano (2004), de modo a proporcionar mais
larga compreensao historica sobre o tema.

Silvana Matos (2014), em sua tese sobre a santidade catolica, de-

monstra a trajetoria historica do conceito de santidade. Segundo a autora,
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embora diversas religides tenham crenga em pessoas santas, somente a
Igreja Catolica Apostolica Romana possui um corpo institucionalizado,
burocratico e racionalizado para debater o tema, sendo um tema inicial-
mente pensado e debatido por essa institui¢ao. Definiremos aqui dois
momentos (sob influéncia catolica) que se sobressaem na trajetoria do

conceito de santidade:

1) “Ser martir”: Nos primeiros trés séculos depois de Cristo, para a Igreja
Catolica, ser santo era morrer em favor da causa religiosa; em tempos
de martires, professar sua fé representava risco a propria vida e essa co-
ragem era admirada como demonstragao de santidade. Nesse periodo
observamos certa reveréncia ao passado e o prestigio aos martires pri-

mitivos contribuem para a formulagao épica do conceito de santidade.

2) “Ser herdi”: No século 1V, o santo era reconhecido por sua reputagao
entre o povo, pelas historias e lendas que faziam de sua vida exemplo
de virtude heroica e pela fama de operar milagres. Sobre o heroismo

dos santos, Urbano esclarece:

O ascendente moral sobre o humanismo renascentista ¢ uma generalizada
aspiragao a perfei¢do nos varios dominios da ac¢ao humana e do saber con-
tribuem neste periodo para uma interpretagao heroica da existéncia. Nesta
interpretagdo, deparamo-nos com uma concepgao de heroismo indelevel-
mente marcado por uma dimensao ¢ética de matriz crista, mesmo na abor-
dagem do heroismo de figuras do mundo pagio’. Por este motivo, a figura
do heréi coincide muitas vezes com o ‘heroi cristdo’, ¢ algumas vezes com o
‘heroi santo’. Sobretudo no sec. XVII, que alguém ja designou como o s¢cu-
lo da obsessao do heroismo?, os conceitos de heroismo e santidade cruzam-
se. Assim, heroismo significara muitas vezes santidade e santidade significara

sempre heroismo?® (Urbano 2004: 272-273)".

1 Notas da autora: ' Por exemplo, as filosofias antigas sdo muitas vezes interpretadas em
termos heroicos. A figura idealizada de Socrates ou sabio estoico informam profunda-
mente a concepgao de heroi. A interpretagao da figura de Eneias ¢ tambem exemplo da
‘cristianiza¢ao’ do heroismo greco-romano. ? Cfr. Frangois-Xavier CUCHE, «De la ca-
nonisation...», 203. 3 Um santo ¢ sempre um heroi, ndo s6 na dimensdo moral das suas
virtudes mas também na sua ac¢ao. Mesmo no ideal de santidade mistica de aniquilamento
individual diante de Deus, o santo define-se por esse caracter excepcional de superagio de
um limite ‘negativo’.
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Essa intersecao entre o heroi e o santo estava profundamente pre-
sente na realidade europeia da época. O tradicional prestigio dado aos
martires e a situagdo historica que proporcionava aos fi¢is possibilidade
real de morrer em prol de sua fé, favoreceram esse cruzamento e uma
interpretagao heroica da santidade. “A Europa assistia ao martirio entre

cristaos e ao nascimento de novos herois” (Urbano 2004: 273).

Nos seculos seguintes, passada a persegui¢ao romana aos cristaos, o
conceito de santidade também foi reformulado e, alem da morte, passou
a ressaltar as qualidades pessoais, de maneira que a reputagao, historia de
vida e a capacidade de operar milagres atraves dos pedidos dos devotos
fazia o santo heroi (Matos 2014: 26). Apenas em 1170, a Igreja Catolica
passar a organizar burocraticamente a defini¢ao e o culto aos santos. A
partir do século XVI, o movimento chamado de Reforma Protestante
que, dentre outras coisas, era contra o culto aos santos, coopera para uma
redefini¢ao de santo e santidade, que passa a espelhar-se na vida e na obe-

diéncia aos mandamentos de Cristo.

No dealbar da Europa moderna, no momento da sua divisao religiosa, em
que se multiplicam as discussoes teologicas, doutrinais e disciplinares, no
momento da sua abertura a mundializacao, no confronto de culturas tao
diversas, a figura do santo com o seu exemplum, o seu perfil modelar moral
e doutrinal, no heroismo da sua ascese espiritual, ou do seu martirio; no
heroismo do seu vigor missionario, ou da sua ac¢ao reformadora, constitui,
para além do estandarte da ortodoxia, a face visivel da confianga do homem
nas suas forcas ancoradas num horizonte transcendente (Urbano 2004: 276).

Um terceiro momento, agora sob a otica protestante aparece: “Ser
Imitador de Cristo”. A moralidade e a ética, baseadas na imitacao da vida
de Cristo, passam a ser condi¢des e o foco para a concepgao de santidade.
Um conjunto de fatores primordiais e uma nova percepgao sobre quem
sao os santos e o que ¢ santidade sdo apresentados pelo movimento pro-
testante pos-reforma.

O termo “protestante” ou “protestantismo” faz referéncia as igrejas

oriundas na Reforma Protestante. Esse movimento reformista cristao cul-
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minou no inicio do século XVI com a publicagdo das 95 teses escritas por
Martinho Lutero, principal lider do movimento. Em suas teses, Lutero
protesta contra diversos pontos da doutrina da Igreja Catolica Apostolica
Romana, dentre os mais destacados, o culto aos santos e a venda de indul-
gencias. O regresso a Biblia, a leitura direta dos textos na procura da sua
pureza original, caracterizou, sem dtvida, a reforma protestante convicta
da sua missao refundadora. Mas certamente a Reforma Protestante nio
se resume apenas ao combate a doutrina catolica, as consequéncias desse
movimento desencadearam numa nova doutrina crista e num novo estilo
de vida cristao. Atentando a esse fato, as ideias apresentadas por Lutero
trouxeram novos contetidos, dentre eles os de “santo” e “santidade”. Para
melhor apresentarmos o conceito de santidade para o protestantismo e as
divergéncias com o ponto de vista catolico, tomaremos por base o traba-
lho de Krumenacker (2010).

Yves Krumenacker (2010), em “Sainteté catolique et sainteté protes-
tante (XVIe-XVlle siecles)” traz um breve historico sobre o conceito de
santidade e as divergéncias entre catolicos e protestantes, comentando o
conceito a partir de Lutero, Calvino e da Igreja Catolica. O autor conta
que em uma carta a Jean Lang, em 1522, Lutero afirma que o culto aos
santos nao era mais necessario. Lutero deixa evidente nessa carta que o
que lhe preocupava no culto aos santos catolicos era que estes os fizessem
esquecer dos “santos vivos” e ressalta que as personagens catolicas tiveram
a mesma fé que os cristaos, uma vez que o que realmente vale ¢ a fé dada
por Cristo e seus ensinamentos. Um santo pode ajudar a alcangar a fe,

mas nao pode ele mesmo salvar. Dessa forma:

Les saints, selon Luther qui se réfere a saint Paul, ce sont les chrétiens, qui
sont saints par la Parole et la grace de Dieu. Les véritables saints sont donc
des vivants dont il faut s’occuper, qu’il faut servir, qui sont choisis par Dieu,
et non des morts ou des gens qui veulent se sanctifier eux-mémes par leurs
oeuvres. (...) L’Ecriture n’enseigne pas qu’il faut invoquer les saints (...),
on ne peut que meéditer la mémoire des saints pour imiter leur exemple
(Krumenacker 2010:.2-3).
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Para Krumenacker, a santidade em Lutero ¢ de certa forma “bana-
lizada” ja que qualquer crente que colocar em Deus a sua fé e acreditar
em Cristo pode ser “santo”. “Tous les élus de Dieu peuvent donc étre considerés
comme saints, sans hiérarchie entre eux, car leur sainteté ne dépend que de Dieu”
(Krumenacker 2010: 4). Em resumo: se nao ha “santos” no sentido catoli-
co e nao ha nenhum outro mediador entre Deus e os seres humanos aléem
de Cristo, todos os crentes podem ser santos por Cristo. Teoricamente,
nao ha oragdes de intercessao, nenhum culto dos santos, reliquias, nao
ha nenhuma capela erguida no local de milagres. Os santos sao modelos,
exemplos de vida e nada mais. A santidade reaparece sobre um plano eti-
co e passa a ser entendida como um caminho, uma busca incessante pela
perfeigdo. A santidade protestante se concretiza nas figuras eticas exem-
plares, nos crentes que imitam a vida de Cristo. “A insisténcia na necessi-
dade de uma vida santa, os ‘santos vivos’, o direcionamento para a ¢tica,

portanto, ¢ uma caracteristica do discurso protestante sobre a santidade.”
(Krumenacker 2010: 14)’

Consideramos, entao, o conceito de santidade apresentado por
Le Goff:

A santidade pode ser entendida como uma construgao que repousa em ba-
ses historicas e que obedece a determinados modelos especificos, que vao,
desde exercicios espirituais, como a pratica das virtudes, da oragao e formas
de ascese, bem como, em modelos gerais como o Cristo ou ainda modelos
especificos exemplificados nas formas de vida religiosa praticadas e codifica-
das (Le Goff 2006 apud Matos 2014 25).

A ascese, que implica principalmente em boa conduta e no cumpri-
mento dos preceitos éticos morais cristaos, ¢ exigéncia para a santidade,
logo a ideia de “exemplo” merece destaque. Eduardo Dullo (2011) faz
referéncia as categorias “exemplaridade” e “testemunho” como sendo ne-

) e ~ (44 . ~ !
Cessarias para a Conflrmagao do “ser cristao”. Em outras palavras, ¢ por

2 “Dinsistance sur la nécessité d’une vie sainte, sur les “saints vivants”, le glissement vers I’éthique, par
conséquent, est une des caractéristiques du discours protestant sur la saintete.”
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meio de atitudes que o fiel prova o pertencimento a igreja. “Tanto o teste-
munho quanto a exemplaridade estao articulando a transformagao ocor-
rida na vida do sujeito. O convertido, ou renascido em Cristo, quando
apresenta seu testemunho, da provas de sua transformagao.” (Dullo 2010:
111). Assim, podemos inferir que esse “exemplo” deve ser mantido duran-
te toda a vida crista e serve tambem como prova de santidade. Para o fiel
ser bem sucedido ¢ preciso ser exemplo, e esse exemplo ¢, primordial-
mente, percebido na imitagao de Cristo e no cumprimento das normas
da Igreja. Qualquer desvio pode ser apontado como falta de santidade e,
consequentemente, falta de comunhao com Deus. Essa comunhao so ¢
possivel quando o fiel obedece a risca as regras de Deus e da igreja, pois
como me relatou uma fiel “Deus ndo fala com desobediente. Deus é santo, trés
vezes santo ¢ nds também devemos ser” (Selma, 65 anos). No entanto, também
notamos que o discurso ¢, muitas vezes, diferente da pratica, e que o
fiel usa de mecanismos para justificar o erro ao ser surpreendido no ato
de desobediéncia. A mesma fiel, Selma, durante toda entrevista se sentiu
desconfortavel e na obrigagao de se explicar diversas vezes pelo fato de eu
ter chegado em sua casa para entrevista-la e ela estar assistindo televisao,
tendo em vista que possuir umaTV ¢ proibido na Congregacao Crista.

A gente tem que buscar sempre ser santo, obedecer... Eu assisto assim a
televisdo porque estou sozinha, fica um siléncio na casa, af eu ligo pra fa-
zer zoada. .. (risos) Mas isso ndo interfere em nada nao [se referindo a sua
santidade], Deus sabe do meu coragao

O depoimento da fiel reforca tanto as categorias apresentadas por
Dullo (2011) de exemplaridade e testemunho, quanto nos mostra a ne-
cessidade de demonstragdo cotidiana de uma vida separada, que busca
sempre alcangar o modelo maximo de santidade: Jesus Cristo. Neste sen-
tido, para alem do discutido por Dullo, nossos dados apontam para a ca-
tegoria de “manutengao” da santidade, que se da na permanéncia cotidiana
de um estilo de vida santo, que obedece as normas de Deus e da igreja.
A fiel se referiu ao fato diversas vezes durante a entrevista, destacando

sempre seu posicionamento permanente de comunhio com Deus.
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Partindo desse principio, nossos dados refor¢cam que a santidade pro-
testante esta baseada na etica moral e no estilo de vida. A antropologa
Clara Mafra, em seus estudos sobre a formagao da pessoa crista, aponta
que o pentecostalismo propoe uma reforma cultural e social por meio de

uma concepgao alternativa do “mal”, de forma que:

dualismos relativistas vagamente definidos entre o bem e o mal, que eram
forgas presentes em algumas versées do catolicismo popular, do catolicismo
progressista ¢ das religides afro-brasileiras, foram substituidos por dualis-
mos claramente delimitados, provocando uma atitude militante de pessoas
de ambos os lados. O ressurgimento da figura do diabo levou a produgao de
um amplo leque de praticas e rituais de purificagao, resultando na reorgani-
zagao de um grande volume de crengas e costumes sincreticos ou hibridos

(Mafra 2014: 173).

Segundo a autora, os nativos pentecostais tendem a descrever sua
conversao religiosa como uma ruptura com o passado e como o “nas-
cimento de uma nova pessoa”, o que implica em novo comportamento
e pela busca de “purificagao” para algo como uma “redengao moral”. O
pentecostalismo, afirma a antropologa, “tende a formar individuos mais
autoconscientes e disciplinados” (Mafra 2014: 174). Diante disto, Mafra
apresenta uma “ideologia semiotica de santidade”:

Esta ideologia esta claramente enraizada na tradigao crista, onde se encon-
tra, por exemplo, a palavra hebraica Kadosh, que se refere simultaneamente
aideia de um ser sagrado e separado. Esse duplo significado aparece no cato-
licismo na nogao de ‘santos’, pessoas excepcionais, que devem ser veneradas
¢ imitadas ¢ que agem como intermediarios em um pantedo cosmologico
altamente hicrarquizado” (Mafra 2014: 175)°

3 Kadosh significa santo, em hebraico. £ também a expressao utilizada para designar o nome
de Deus dos judeus. Kadosh significa tambem algo sagrado, ou um individuo que foi
consagrado perante outras pessoas. Existem muitas variagoes de Kadosh, Kadesh significa
sagrado, em hebraico, Kidush significa santificagdo, ou consagraco, ja Yom kadosh significa
dia Santo, Kadish ¢ uma oragao litirgica de origem aramaica que louva a Deus e roga pela
vinda do reino messidnico. Esta oragdo ¢ caracteristica dos filhos no funeral dos pais e
durante o ano de luto (Significados Online - http://www.significados.com.br/kadosh/).
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Enquanto no catolicismo os santos sao pessoas excepcionais, no
pentecostalismo, por sua vez, a nogao de santo ¢ alargada a todos os
fiéis, como anteriormente analisamos. Mas como, de fato, essa santi-
dade ¢ mostrada? Um conjunto de fatores ¢ necessario: alem de ves-
tir-se, falar e viver de acordo com as normas de Deus e ser separado
e diferente do mundo, ¢ preciso ainda externalizar certa “intimidade
com Deus”. E nesse sentido que o “habitus de santidade”, a matriz que
cria esses comportamentos, incorpora no individuo tanto no nivel da
pratica, quanto na hexis, isto ¢, na postura corporal. Assim o “gosto de
religido” estabelece no mundo uma relagao pre-objetiva, no sentido de
Merleau-Ponty, tornando o corpo (bem como suas indumentarias) o

sujeito da percepgao.

Diante disso podemos inferir que a santidade nao s6 ¢ experiencia-
lizada no corpo, como também precisa ser provada a partir do corpo. A
prova da intimidade com Deus esta presente no imaginario cristao desde
os tempos de Jesus Cristo na terra: as suas maneiras de viver, falar, agir e
especialmente os milagres realizados agiram como demonstragao fisica da
veracidade de uma aproximagao maior com o divino, gerando a crenga de
quem o via. Posteriormente, os seus discipulos fizeram uso das mesmas
agoes, legitimando-os como herdeiros de Cristo. Desde entao, fé e prova
se tornaram categorias indissociaveis na cosmologia Crista, como ressalta
Reesink em seus estudos sobre catolicismo: “fé e prova sao duas faces de
uma mesma moeda, isto ¢, no contexto desse imaginario, sao dois fato-
res que dependem um do outro, que se contraem mutuamente, em que
um fundamenta o outro” (Reesink 2005: 272). Nesse sentido, podemos
acrescentar que assim como “fé e prova” se faz um par fundamental para
o catolicismo, o par “santidade e prova” constitui-se, para a Congrega-
¢ao Crista, como componente essencial na construgao do corpo santo.
Enquanto no catolicismo a “prova” ¢ dada por a¢des milagrosas, extra-
codianas e por pessoas extraordinarias; no pentecostalismo a santidade
¢ provada pelo testemunho dado na vida cotidiana, na exemplaridade e

na experiéncia dos fi¢is comuns que buscam sempre a santificagao, refor-
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¢ando seu compromisso com o sagrado. Dessa forma, ¢ na experiéncia

corporea — como salientou Csordas — que se manifesta a santidade.

Esse conjunto de praticas forma a ascese crista: amar ao proximo,
ser justo, honesto ¢ humilde. Essas a¢oes atreladas a oragao, jejuns e idas
constantes a igreja desemborcarao no que as ficis chamam de “comunhao

com Deus”.

Ah minha filha, ¢ dificil de explicar... Ter intimidade com Deus ¢ quando a
gente sabe que Ele esta falando com a gente. Deus s6 fala se a gente tiver
bem, com Ele e com o proximo. A gente recebe o Santo Espirito, ¢ bom...
¢ maravilhoso (Selma, 65 anos)

Essa ascese rege o estilo de vida do fiel em todos os ambitos, inclu-
sive em momentos informais. Em minha estadia em campo fui convidada
para participar do aniversario de treze anos de uma jovem da CCB. Era
um almogo em sua casa e algumas outras pessoas da igreja tambem esta-
vam presentes, alem de seus familiares ndo convertidos. Apos o almogo,
a maioria das mulheres (e adolescentes do sexo feminino) se reuniu na
sala da casa. O que era inicialmente uma conversa sobre a festa e 0 quao
rapido as criangas crescem hoje em dia, passou a ser um culto. Tudo co-
megou quando uma das mulheres da casa, que ¢ também organista da
igreja, mostrou, orgulhosa, o “grande presente que Deus lhe tinha conce-
dido”: um orgao novo, “zerado” nas palavras da fiel. O tnico instrumento
permitido e prestigiado pelas mulheres da CCB foi destaque e o pontape
inicial para todas iniciarem um periodo de louvor ao som da “ben¢ao”
da irma. Entre um cantico e outro, as irmas contavam experiéncias que
tinham vivido. Dois depoimentos me chamaram atengdo especial. Uma
mulher, logo no inicio do hino tocado, exclamou: “Eu senti de louvarmos
este mesmo hino irma, Deus Seja Louvado!” e continuou “muitas vezes
isso acontece comigo, Deus me diz os hinos que serdo louvados; as vezes
eu estou congregando e penso ‘queria que o irmao cantasse tal hino’ e de

repente o irmao canta; veja se nao ¢ Deus falando!”.
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0 “Sentir de Deus”

Ao longo do texto, por varias vezes falamos da expressao “sen-
tir de Deus”. Neste momento pensamos ser importante aprofundar
a discussao, ressaltando a importancia desse conceito fundamental
para refletir a categoria santidade e que, numa perspectiva cosmolo-
gica, se funda na busca, pratica e prova de santidade, bem como em
algumas diferengas de género na incorporagao do “sentir de Deus” a
partir de nossos dados etnograficos. Essa expressao geralmente se re-
fere a quando Deus fala ao coragao do fiel e para que tal fato aconte¢a
¢ necessario estar em “comunhdo com Deus”, ou seja, estar fazendo o
que Deus quer que o fiel faga, e isto ¢ prova de santidade. O contato
com o sagrado e a santidade sao, entdo, materializados no corpo no
momento em que o fiel tem a certeza de que Deus esta falando ao

seu coragao.

Analisamos, entao, que, em primeiro lugar, a categoria “sentir
de Deus” age como prova de santidade, afinal s6 ¢ possivel sentir
Deus a medida que se tem intimidade com Ele e isto, por sua vez, so
¢ possivel quando se obedece as praticas de conduta que formam a
ascese crista (que discutimos no topico anterior), ou seja, s6 ¢ pos-
sivel sentir Deus quando se atinge o nivel de santidade. O testemu-
nho de eventos que mostram a santidade individual a partir de uma
intervencao divina especifica ¢ imprescindivel para a manutengio da
mesma. Orar por alguem doente e esse alguém receber a cura, ter
revelagGes divinas e/ou profetizar e ver cumprir, por exemplo, sao
provas materiais e cotidianas de santidade. Podemos considerar tam-
bém que, quanto mais provas de santidade forem apresentadas, mais
prestigioso ¢ o lugar ocupado pelo(a) fiel. Alguns homens e mulheres
sao referidos como “verdadeiros homens/mulheres de Deus”, ou que
“quando oram Deus responde”. Assim, a quem Deus mais “usa” como
instrumento, mais santo ¢. Segundo a cosmologia da CCB, Deus

pode “usar” uma pessoa de diferentes formas; dentre elas podemos
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destacar: em glossolalia e profecias, na revelagao na Palavra* ¢ enquanto

canta ou toca um instrumento’.

Admitimos que o “Sentir de Deus” se expressa nos corpos e ¢, de
modo geral, a capacidade de ter uma espécie de intuigao, um sentimento
que, independentemente de raciocinio ou de analise, ¢ dado por Deus ao
fiel, fazendo-o saber fatos especificos de algo ainda desconhecido. Esse
fenomeno pode ser experienciado de diversas formas e, mais especifi-
camente, em nossos dados notamos uma distin¢ao na forma como este

“sentir de Deus” ¢ operado em corpos femininos e masculinos.

Quando o sentir significa manifestagao de glossolalia, profecias e cho-
ros em lugar publico como a Igreja, essa categoria ¢ caracteristicamente
feminina. Em nossas observagoes constatamos que a grande maioria das
mulheres apresenta choro e manifesta glossolalia durante os cultos, em
momentos de louvor e oragao, e, inclusive, vai a igreja “preparada” com
lengos e toalhinhas para esses momentos (se ¢ que podemos inferir, pre-
visiveis). Em contra partida, os homens raramente manifestam emogoes
aparentes, eles geralmente mantém a postura, apenas dizem “gloria Deus”

e outras expressoes afins, em um tom de voz quase que invariante.

Por outro lado, quando observamos que a revelagao atraves da Pala-
vra Sagrada ¢ considerada também um “sentir de Deus” (e essa ¢ uma das
mais prestigiosas formas de demonstragao da santidade), transferimos a
categoria para o campo masculino, ja que essa revelagao atraves da Palavra
¢, para a CCB, o momento em que Deus se revela no momento da pre-
gagdo, dizendo ao palestrante algumas coisas pessoais sobre um ou mais
individuos presentes na igreja. Por exemplo: “Deus me revela agora que tem

uma irmd que necessita urgentemente pedir perddo a alguém da suafam1']1'a...”6.

4 A “revelagao na Palavra” se da quando o ficl esta lendo e explicando um trecho biblico a
outro(s) fiel(is) e durante este ato, Deus fala algo especifico ao fiel que discursa, fazendo-o
entender melhor o significado do texto e/ou revelando uma aplicagdo pratica do texto na
vida do fiel ouvinte. A revelagdo na Palavra pode, ou nao, acompanhar a glossolalia.

5 Neste caso, se percebe que o fiel esta sendo usado por Deus quando o(s) ouvinte(s) ¢(sao)
sensibilizado(s) pela musica. Geralmente choram e/ou manifestam glossolalia.

6 Palavras do ancidao que ministrava em um dos cultos que presenciei.
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No entanto, o direito de ministrar a pregagao ¢ reservado aos homens,
logo, esse tipo de revelagao, dentro do templo, ¢ restritamente masculi-
no. Assim, ¢ permitido aos homens manifestarem sua santidade publica-

mente, diante de todos no templo.

Assim sendo, percebemos que, dentro da igreja, mulheres e homens
ocupam lugares opostos na incorporagao do sentir de Deus: aos homens
sao reservados ao controle emocional (embora se emocionem, essa emo-
¢ao ¢ controlada); a posigao prestigiosa de santidade — s6 os homens téem
o direito de subir ao pulpito (um lugar santo) e ministrar a Palavra de
Deus para toda congregagao (uma atividade santa); a formalidade — so-
mente o sexo masculino pode ocupar cargos importantes e falar em nome
da igreja. Enquanto que as mulheres ocupam os espagos da emogao — elas
que choram sem constrangimento, abragam umas as outras; sua santidade

¢ demonstrada nos campos da informalidade e do nao pﬁblico7.

Revelagao na Palavra Glossolalia ¢ Choro
Razao Emocao
Formal Informal
Publico Nao-publico

Entretanto, fora da igreja, como em momentos de lazer e nas “sa-

linhas”, percebemos que essa divisdo ndo aparece tao claramente como

7 Entendemos que na discussao sobre a posi¢ao ocupada por homens e mulheres existe toda
uma literatura especifica, no entanto nossa proposta ¢ apenas notifica-los e por isso nao ¢
do nosso interesse aborda-los profundamente estes conceitos aqui. Contudo, o leitor pode
ver: Aboim, (2007), Beauvoir (1974), Bourdieu (1998), Jaggar (1983), Landes (1998),
Mill (1988), Pateman (1983), Rosaldo (1974).
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dentro da igreja, de maneira que essas caracteristicas se misturam entre
homens e mulheres. Por exemplo: tive oportunidade de receber em mi-
nha casa a chamada “salinha”. Nesse culto domestico, conduzido por um
colaborador da igreja, estavam presentes esse colaborador, sua esposa, sua
filha e outra fiel da igreja. No “momento ritual”, sem o palco e quantidade
de pessoas da igreja, o homem manifestou choro, glossolalia e profecias
(caracteristica majoritariamente feminina) e as mulheres complemen-
tavam, mesmo que timidamente, o discurso biblico (caracteristica ma-
joritariamente masculina). Dessa forma, destacamos que o corpo segue
tecnicas e regras especificas conforme o ambiente em que esta, de modo
que algumas caracteristicas tipicamente masculinas ou femininas podem

se tornar fluidas.

Para concluirmos, um outro exemplo: na mesma reuniao de ani-
versario mencionada anteriormente, em meio aos louvores, houve
choros, glorificagdes e manifestagao de glossolalia. Ao final, e 506 ter-
minou quando ja era hora de “cantar parabéns” para a garota, dona
Selma, avo da aniversariante e dona da casa, me chamou num canto e
com os olhos ainda cheios de lagrimas me disse: “td vendo minha filha,
em que aniversdrio que Vocéjéfoi isso acontece? Deus sefaz presente no meio
dos deles, no mundo® ninguém vé isso, ndo é minha filha?” A fala dessa fiel
salienta a separagao e o reconhecimento de ser diferente, confirman-
do o ethos cristao e a santidade, mesmo que fora da igreja e em uma
situagdo comum da vida cotidiana, como uma festa de aniversario.
Mafra aponta que a conquista de legitimidade social da pessoa pen-
tecostal se realiza por meio de “um tipo de comportamento coletivo
exemplar, destinado a obter o reconhecimento do ‘povo pentecostal
como um povo santo’” (Mafra 2014: 180) e ¢ no sentir de Deus que
comunhao e santidade sio demonstradas e legitimadas, em lugares

publicos ou privados, a seu modo.

8 O “mundo” neste sentido se refere as todas as pessoas que ndo partilham da fé crista.
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Pureza e Perigo; Santidade e Pecado.

Apos definirmos o conceito de santidade, vamos neste topico apre-
sentar como esta categoria esta inserida na pratica religiosa das ficis CCB.
Para tal, vamos fazer uma breve discussao teorica nos valendo da produgao
antropologica que trata sobre o tema. Pensando na categoria “santidade”
e afins, comecaremos localizando-a na cosmologia da igreja citada, fun-
damentados na teoria durkheimiana. Em seguida, baseando-nos nas ideias
de Mary Douglas (1966), mostraremos como algumas categorias opostas

~ . /4 . . 4
atuam para a manutengao da ordem (no sentido cosmologico, isto ¢: em
oposi¢ao ao caos — mundo do pecado, da impureza), fazendo mengao as

~ [13 » €« » ~
nogoes de “puro” e “impuro”. Chamaremos atengao para o fato de que essas
categorias opostas se materializam no Corpo, nos rituais € nos costumes
dos ficis da Congregagao Crista no Brasil. Uma vez que etnograficamente
a distingao entre pecado e santidade se faz fundamental e estruturante para
a CCB, neste sentido, para refletir sobre isto, cabe aqui utilizar os autores

mencionados como instrumentos para pensar €ssas categorias opostas.

Em contato com as obras de Robertson Smith e outros autores de sua
escola — que ja consideravam a religido como um fenomeno social e cujas
fungdes eram manter a unidade do grupo e garantir as ideias fundamen-
tais — Durkheim aponta que, muito mais que a crenga em uma divindade,
o que define a existéncia da religido ¢ a divisao cognitiva do mundo em
“sagrado” e “profano”. De acordo com o autor frances, a religiao seria
a organizagao das crengas e ritos relativos ao sagrado. Assim, em 1912,

Durkheim afirma:

uma religido ¢ um sistema solidario de crengas e de praticas relativas a coi-
sas sagradas, quer dizer, separadas, interditas, crengas e praticas que unem
numa mesma comunidade moral chamada igreja, todos os que a elas aderem

(Durkheim 1936: 32)

A religiao articula crengas (representagdes) e rituais (modos de agao

determinados) que tém o efeito de criar entre individuos afinidades sen-
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timentais que constituem a base de classificages e representagoes coleti-
vas. Dessa forma, as cerimonias religiosas cumprem um papel importan-
te ao colocarem a coletividade em movimento para sua celebragao: elas
aproximam os individuos, multiplicam os contatos entre eles, os tornam
mais Intimos e por isso mesmo, o contetdo das consciéncias muda. E
sendo ela um “sistema de crencas e praticas” ¢, entdo, vista como um
fenémeno coletivo em que ele procura mostrar de forma concludente
que nao pode haver crengas morais coletivas que nao sejam dotadas de um
carater sagrado. Sua existéncia se baseia numa distin¢ao essencial entre
fenomenos sagrados e profanos. A dualidade do sagrado e do profano para
Durkheim ¢ o que faz a religiao ter um carater de realidade intelectual, e
os rituais fazem ter uma for¢a moral; sdo as entidades divinas, na cosmo-
logia do grupo, que fazem o seguidor viver sabendo dos limites entre o

certo e o errado.

Embora ndo seja do nosso interesse utilizar profundamente a teo-
ria do social apresentada por Durkheim, esse autor se faz importante no
sentido em que percebemos o deslocamento do fenomeno religioso para
um lugar de destaque na vida social, bem como para entender a origem
da moral e das categorias do pensamento, uma vez que Durkheim elabora
sua teoria geral a partir de um campo especifico. Assim, tomando nota de
que a analise durkheimiana se fundamenta, de fato, a partir da tradig¢ao
judaico-crista, nos ¢ interessante abordar seus estudos para pensar essa

matriz religiosa.

Ao levarmos em consideracao que a religiao influencia fortemente a
vida social, podemos afirmar que a religiao influencia tambem o estilo de
vida do fiel. Como mostramos nos capitulos anteriores, a Congregagao
Crista no Brasil possui normas e costumes peculiares que regem a vida
dos seus seguidores. Essas regras sao desenvolvidas para obtengao da or-
dem, ou seja, para o desvio das causas de perturbagao; ja que ao cumprir
as regras o fiel ¢ bem aceito na comunidade e adquire o status de santo.
Contudo, ao desobedecer, o individuo sofre repressao. Percebemos que

algumas agdes e rituais presentes na Congregagao Crista no Brasil refle-
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tem essas categorias como parte de sua cosmologia e cooperam para a
manuten¢ao da ordem na igreja de maneira que a estrutura organiza-
cional se instaura atraves da estrutura simbolica da crenca religiosa e,
assim sendo, evidenciam-se essas polaridades. Para nos ajudar a entender
melhor este ponto, teremos por base as ideias apresentadas por Mary
Douglas (1966) que chama a atengao para a classificagao dicotomica de

puro e impuro.

A antropologa Mary Douglas, ao escrever “Pureza e Perigo” (1966)
teve por objetivo demonstrar que os rituais de pureza e de impureza,
longe de serem aberragdes, sao atos essencialmente religiosos e por meio
deles sao elaboradas e exibidas as estruturas simbolicas. Conhecida por
sua critica incisiva as explicagoes utilitaristas, referentes aos fenomenos
economicos, politicos ou morais de uma sociedade, Douglas atenta a im-
portancia simbolica dos valores morais partilhados (Douglas 1966: 7). A
autora baseia-se na heranga deixada por Durkheim, apresentada em “As
formas elementares da vida religiosa”, ao desenvolver a ideia de que a reli-
gido se manifesta para a manutengao da ordem social, ela ndo ¢ senao uma
parte da ordem social geral. Durkheim afirmou que “o sagrado e o profa-
no foram pensados pelo espirito humano como géneros distintos, como
dois mundos que nao tém nada em comum” e similarmente a pureza e a
impureza (Durkheim 1996: 51). Assim, da mesma maneira que a dicoto-
mia sagrado/profano, as ideias de puro/impuro cooperam também para

a manutencao da ordem social.

Nessa obra, a autora realiza uma larga explicagao para crengas em hi-
giene e poluigao ritual. Assim, Douglas analisa os rituais em algumas cul-
turas, ponderando os conceitos de pureza e sujeira e os pensando como
parte de um “todo maior”, de uma unicidade funcional a que se interagem
de maneira harmoniosa e consistente. A ideia da pureza e do perigo ¢ uti-
lizada como analogia para expressar uma visao geral de ordem social. Na
obra em questao, a autora aborda as dicotomias pureza/impureza, limpe-
za/sujeira, contagio/purificagao, ordem/desordem que sao as constantes

de uma tematica que abrange desde alimentacao e higiene ate religiao e
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tabus sexuais. Inclui também as abominag¢des do Velho Testamento e reli-
4

gido de povos da Polinésia e da Africa Central, o conceito de pureza entre

povos hindus e costumes de indios norte-americanos, alem de observa-

¢oes do cotidiano e interpretagdes de preceitos cristaos.

A posigao que a mulher ocupa na igreja, seja politica ou mesmo fisica,
e as restri¢des corporais especificas ao género feminino sao alguns ele-

mentos dicotomicos observados na Congregagao Crista no Brasil.

Com a divisao dos assentos na igreja, como homens do lado direi-
to e as mulheres ocupando o lado esquerdo da igreja, podemos refle-
tir sobre a interpretagao direito/esquerdo e a separagao entre homens e
mulheres. A relagao direito/esquerdo ha muito tempo esta presente na
classificacao estrutural da nossa sociedade. O lado direito, como sendo o
lado “correto”, o destro ganha destaque e renome. Por outro lado, o es-
querdo, o sinistro, ¢ tido como o “errado”, “desajeitado”. Na Idade Media
os canhotos, especialmente as mulheres, eram considerados feiticeiros,
bruxos apenas pelo fato de terem mais habilidade no lado esquerdo. No
cristianismo, passagens biblicas fundamentam e refor¢am esse pensamen-
to. Um exemplo esta no livro biblico do Evangelho segundo Sao Marcos,
quando Jesus disse que “O Filho do Homem esta assentado a direita de
Deus™ como demonstragio de poder, autoridade e superioridade. O lado
direito sendo impreterivelmente sagrado e o esquerdo inevitavelmente
profano reflete a polaridade hierarquica que domina a vida religiosa e se
impde aos corpos (Hertz 1980). Quando perguntadas sobre o significado
de sentarem separados, as respostas se limitavam as frases: “¢ a doutrina”,
“¢ o ensinamento” ou “pra ficar mais organizado”. Contudo, de maneira
analitica podemos afirmar que o fato se refere a posi¢ao submissa ocupada
pela mulher, historicamente construida e refletida no contexto religioso,

a partir da posigao hierarquica ocupada pelo masculino.

Sobre as restrigdes corporais, que nos ja sao familiares, as normas sao

diversas. Resumidamente: todas do sexo feminino, desde criangas a idosas,

9 Biblia Sagrada, livro do Evangelho segundo Sao Marcos capitulo 14 versiculo 62.
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devem usar um estilo de roupa que, de forma geral, implica em saia e blusas
compostas. Nao ¢ permitido o uso de shorts, bermudas, calgas compridas,
camisetas regatas ou que mostrem a barriga. E proibido tambem todo e
qualquer tipo de modificagdo corporal como o uso de maquiagem, joias
(exceto de formatura e alianga de casamento), piercings, tatuagens (perma-
nentes ou removiveis), corte e pintura do cabelo, uso de trajes de banho,
como biquinis e maios. Nessas regras podemos destacar duas polaridades:
homem/mulher — pela permissao ou proibigao baseada no género, e a que
nomeamos de “mulher santa” / “mulher do mundo” — a primeira demons-
trando pelo corpo sua pertenga crista e obediéncia as normas de Deus e da

igreja, enquanto que a segunda refere-se a impureza da vida nao crista.

O par santidade/pecado aparece fundamentando a vida religiosa.

Pecado ¢ tudo aquilo que ndo agrada a Deus. Por exemplo, Deus mandou
amar o proximo, se vocé nao ama, ta pecando. Deus mandou obedecer
aos mandamentos, as normas da igreja... Se vocé nao obedece ¢ pecado.
E a vaidade é pecado também, minha filha. As jovens da sua idade hoje
s6 querem andar quase peladas! Deus ndo gosta disto. O povo de Deus ¢
diferente. Como as pessoas vao saber que somos diferentes se andamos do
jeito que o “mundo” anda? Somos luz e sal da terra, devemos mostrar isso
(Selma, 65 anos).

Dessa forma, as categorias direito/esquerdo e masculino/feminino
(e a mulher pura/ impura) sao elementos opostos que estruturam o pen-
samento religioso e nessa relagao entre esses elementos a experiéncia re-

ligiosa e as normas ganham sentido. Para Mary Douglas (1966: 9):

A reflexdo sobre a impureza implica uma relagao sobre a relagdo entre a
ordem e a desordem, o ser e o ndo-ser, a forma e a auséncia dela, a vida e a
morte. Onde quer que as idéias de impureza estejam fortemente estrutu-
radas, a sua analise revela que pGem em jogo estes profundos temas. E por
isto que o conhecimento das regras relativas a pureza ¢ uma boa mancira de
entrar no estudo comparado das religides. As antiteses de S. Paulo — sangue
¢ agua, natureza ¢ graga, liberdade e necessidade —, bem como a idéia de
Deus do Velho Testamento, podem ser esclarecidas pela interpretagao que os
Polinésios ou os Centro-africanos dao para temas semelhantes.
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Cada instituigao religiosa desenvolve doutrinas especificas, e estas,
por sua vez, expressam suas crengas, a sua verdade. Essas doutrinas ba-
seiam-se em manter a pureza, especialmente, se entram em contato com
diferentes culturas ou religides ou quando tendéncias contestadoras sur-
gem no interior da religido. O Cristianismo pode ser considerado, nessa
perspectiva, herdeiro de uma tradi¢ao de pureza que ja era fundamental

no Antigo Testamento.

Douglas ressalta que todas as sociedades, ocidentais ou nao, possuem
criterios para evitar as “impurezas” e a existéncia destes conceitos cumpre
a fungdo de coergao social, a0 mesmo tempo em que expressa uma visao
da ordem social. De acordo com Douglas nos sentimos constrangidos e
confusos ao ver sociedades que parecem nao fazer separagao entre im-
puro e sagrado, pois nao ha nada nas nossas regras que sugira contato ou
relagao entre esses segmentos. “Para nos os objectos e os lugares sagrados
devem ser protegidos das impurezas. O sagrado e o impuro sao polos
opostos” (Douglas 1966: 9). Mas, de qualquer modo, esses polos servem
como agentes na estrutura da sociedade e atuam como pontos de manu-
tengao da ordem social — e tambem a ordem do corpo: se a sociedade esta

em perigo, do mesmo modo, também ameaca o corpo.

The social body constrains the way the physical body is perceived. The phys-
ical experience of the body, always modified by the social categories through
which it is known, sustains a particular view of society. There is a continual
exchange of meanings between the two kinds of bodily experience so that
cach reinforces the categories of the other. As a result of this interaction the
body itself is a highly restricted medium of expression. (Douglas 1973: 93
apud Vale de Almeida 2004 4)

Com base nesse principio, Mary Douglas discute os modos simboli-
cos e rituais nos quais se classifica o mundo. O corpo humano ¢ constitui-
do por fronteiras tanto para fora quanto para dentro. Isto ¢, as aberturas
do corpo; também a sociedade tem uma forma, com fronteiras externas,
margens e estrutura interna. “Sujo” e “poluido” sao coisas de fora, que

transcendem as fronteiras e as classificagdes aceitas socialmente no corpo
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e no mundo. Baseada em andlises dos usos metaforicos e metonimicos
dos simbolos naturais na reprodugao da ordem social, em perspectivas
estruturais, como a de Douglas, ha o reconhecimento de que os sistemas
classificatorios tambem sao usados para legitimar hierarquias, diferengas
e exclusdes — de que pessoa e corpo nao sao prisioneiros de uma deter-
minagao social absoluta (Vale de Almeida 2004).

Assim, manter a estabilidade significa controlar a desordem, a conta-
minagao e a polui¢ao. O controle corporal ¢, em Douglas, o equivalente
ao controle social. As nogoes contemporaneas de impureza e limpeza nao
sao o efeito do interesse sobre os microrganismos, mas de interesses sim-

bolicos. Para Douglas (1966: 6):

Tal como a conhecemos, a impureza ¢ essencialmente desordem. A impu-
reza absoluta s6 existe aos olhos do observador. [...] As ideias que temos
da doenga também nao dao conta da variedade das nossas reacgdes de pu-
rificagao ou de evitamento da impureza. A impureza ¢ uma ofensa contra a
ordem.

E o Cristianismo pode ser considerado, nesta perspectiva, herdei-
ro de uma tradi¢ao de pureza, fundamental desde os tempos do Antigo
Testamento, inclusive analisados pela propria antropologa. Neste sentido,
analisaremos agora um ritual religioso que representa o apice ou um ex-
cesso do estado de pureza/santidade e que serve como paradigma para a

vida do fiel: a Santa Ceia.

Santa Ceia: Festa, ritual, performance e santidade

O culto de Santa Ceia ¢ realizado uma vez por ano, segundo a doutri-
na da CCB, como ja foi anotado. Esse ritual simboliza a realizagao da ulti-
ma Ceia na ultima pascoa realizada por Jesus Cristo pouco tempo antes de
sua crucificagdo. Nessa celebragdo, Cristo ordenou que os seus discipulos

e todos quanto acreditassem nele lembrassem de sua morte e ressurrei-
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¢ao, refazendo a santa ceia como manifestacao de sua fé e comunhiao com

Cristo e os irmaos.

A narrativa biblica da Santa Ceia ¢ descrita nos quatro evangelhos ca-
nonicos'’ e a primeira epistola aos Corintios'', escrita pelo ap6stolo Pau-
lo, inclui uma referéncia ao evento, enfatizando sua base teologica sem
fazer um relato detalhado da Gltima ceia. Segundo os evangelhos, Jesus
reuniu os seus discipulos na época da pascoa para uma refei¢ao. Enquanto
comiam, Jesus havendo dado gragas a Deus, pegou o pao, abengoou-o e
partiu-o dividindo entre os discipulos e disse para que comessem daquele
pao, pois era o seu corpo. Semelhantemente, distribuiu o calice e disse
para beberem dele todos, pois era o seu sangue que era derramado para
remissao dos pecados da humanidade, representagao do novo testamento
e da nova alianca. E continuou dizendo para que fizessem isso em memo-
ria do seu nome, pois todas as vezes que comessem do pao e bebessem do

vinho anunciariam a morte do Cristo até que voltasse."

A Santa Ceia foi ordenada por Jesus Cristo para que acontecesse por
toda a posteridade como uma lembranga viva de Sua morte e sacrificio na
cruz pelos pecados da humanidade. Por isso, ate hoje a ceia ¢ realizada em
memoria da morte de Cristo, lembrando a obra de amor de Jesus por nos.
Além disso, a Ceia € um momento festivo e de afirmacio de comunhao da

igreja e fortalecimento espiritual dos membros.

Na Santa Ceia lembramos o que Jesus fez por nos, morreu na cruz, e a
q ) )
promessa que Ele deixou, de voltar (Edna, 48 anos).

Embora a Biblia ndo apresente explicitamente a periodicidade
com que a Santa Ceia deve ser realizada, na CCB esse culto ¢ realizado

apenas uma vez por ano. Nas palavras de uma das informantes:

10 Mateus 26:17-30; Marcos 14:12-26; Lucas 22:7-39 e Joao 13:1-17:26
11 I Corintios 11:23
12 Mateus 26:17-30; Marcos 14:12-26; Lucas 22:7-39; I Corintios 11:23
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Tem muitas igrejas que fazem a ceia uma vez no més, na igreja catolica eles
tomam hostias todo domingo... Mas na Congregagao a gente so participa
da ceia uma vez por ano, afinal quantas vezes Jesus morreu? S6 uma. Ai a
gente lembra da sua morte uma vez por ano! (Edna, 48 anos).

Neste trabalho, nossa perspectiva ¢ abordar a Santa Ceia como festa,

ritual e performance.

Para esclarecer melhor o que de fato consideramos “ritual”, retorne-
mos ao que foi proposto por Durkheim, assinalados no topico anterior: o
pensamento religioso inclui dois elementos — as crengas e os ritos. Sobre
este ultimo o autor afirma que “as representagdes religiosas sao represen-
tagoes coletivas que expressam realidades coletivas; os ritos sio maneiras
de agir que s6 nascem dentro de grupos reunidos e que estao destinadas
a suscitar, manter ou fazer renascer certos estados mentais desses grupos”
(Durkheim 1966). O autor distingue a) ritos negativos ou tabus — ritos
que visam a limitar o contato entre o sagrado e o profano. Preparam o
iniciado para entrar no dominio do sagrado. Essa passagem ¢ marcada por
abstinéncia sexual ou alimentar, esfor¢os fisicos e uso de vestimentas ou
aderegos especificos; b) ritos positivos — ligados as festas. Associam co-
munhao atraves de ingestao de elementos sagrados e gestos de oferendas.
Sado periodicos (quaresma e ramada); e c) ritos expiatorios (purificagao de
crimes e faltas cometidas; peniténcia, castigo) — ritos de luto, marcados
por siléncio e gemidos, por injarias corporais como o ato de sujar-se,

bater-se, ferir-se.

O antropologo Aldo Terrin, por sua vez, marca que o rito envolve
diversas variaveis: teologia, fenomenologia, historico religioso, antropo-
logia, sociologia, etnologia e muitas outras. O fato de o rito ser interpre-
tado segundo cada uma dessas dimensdes faz com que sua definigao possa
abragar o conceito mesmo de cultura. Etimologicamente, rito vem do

latim ritus, que indica ordem estabelecida.

O rito coloca ordem, classifica, estabelece as prioridades, da sentido do
que ¢ importante e do que ¢ secundario. O rito nos permite viver num
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mundo organizado e ndo-cadtico, permite-nos sentir em casa, num mundo
que, do contrario, apresentar-se-ia a nos como hostil, violento, impossi-
vel (Terrin 2004: 19).

Esse autor também observa que, em uma sociedade moderna cada vez
mais dessacralizada, deve-se admitir que os ritos seculares e profanos assu-
mem uma densidade cada vez maior. No termo “ritualizacdo” ja esta incluido
um processo de metaforiza¢ao dos ritos e que, portanto, ao reconhecer os
ritos profanos como substitutivos dos ritos religiosos esta incluida na seman-
tizagao do proprio termo ritualizagdo, entendido como processo estendido

a varios fenomenos analogos aos considerados religiosos (Terrin 2004: 22).

Na Congregacao Crista no Brasil, o culto de Santa Ceia pode ser con-
siderado um ritual que classifica e estabelece ordem, como definiuTerrin,
e um rito positivo em termos durkheimianos. E também um rito simbo-
lico, ja que o rito ¢ uma agao que se realiza com objetos e gestos. Como
afirmou-nos o antropologo C. Geertz, o simbolo “¢ usado para qualquer
objeto, ato, acontecimento, qualidade ou relagdo que serve como vinculo
a uma concepgao —a concepgao ¢ o significado do simbolo” (Geertz 1978:
105). No rito se fundem o mundo imaginado e o mundo vivido. O rito
tem a fungdo de recriar periodicamente um ser moral do qual a sociedade
depende, tal como ele depende da sociedade. Assim sendo, vejamos o
procedimento desse ritual. Descreveremos os dados recolhidos na cele-
bragao da Santa Ceia realizada no dia 08 de dezembro de 2013, realizada
na Congregacao Crista do Brasil no Recife-PE. De acordo com alguns

informantes, os procedimentos do culto sao sempre os mesmos.

A ornamentagao da igreja nao era diferente dos dias comuns, mas os
ficis se vestiam de maneira muito elegante e havia maior nimero de pes-
soas nesse culto que em outros frequentados no decorrer desta pesquisa;
a maioria eram adultos e idosos, mas havia um nimero consideravel de
pessoas jovens e poucas criangas. O culto de Santa Ceia ¢ iniciado como
qualquer outro culto da CCB"”. Primeiro ¢ tocado o “hino do siléncio”

13 Descrigao do culto na CCB estdo apresentadas de maneira mais detalhadas no primeiro
capitulo deste trabalho.
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que ¢ uma musica instrumental tocada antes do anciao subir ao pulpito e
comegar a cerimonia. Em seguida, o anciao diz “Deus seja louvado”, todos
dizem amém e o ancido indica o nimero do hino do hinario da CCB que
sera cantado. Todos se levantam para cantar o primeiro hino, enquanto
os demais sao entoados sentados. Todos os hinos se referem a Santa Ceia.
Depois de cantar trés hinos, todos se ajoelham e oram. Em seguida, o
anciao 1¢ um trecho da Biblia referente a Santa Ceia e comenta-o rapida-
mente, destacando a necessidade do ritual e de estar em comunhao com
Deus e os irmaos. Logo depois informa as regras14 para participar do ri-

tual, seguida de uma oragao.

Nas palavras de uma informante:

Primeiro catamos alguns hinos adequados para santa ceia e sao muito sole-
nes. Depois os irmdos do ministério explicam os motivos de tomar a santa
ceia e quem deve e quem nao deve toma-la. Depois ¢ feita oragdes para
abengoar um s6 pao que apos a oragao passa a representar o corpo de Jesus
Cristo e o vinho que ap6s a oragao representara o sangue de Jesus. Depois
com um s6 calice todos tomam o vinho e com um s6 pao todos comem.

(Livia, 38 anos)

O pao e o vinho sao colocados numa mesa coberta por uma toalha
branca. Inicialmente, esta sobre a mesa um pao; somente durante o cantico
do Gltimo hino antes da oragao ¢ que um irmao, cooperador, parte o pao
em pequenos pedagos. Apos a oragao, por meio da qual sao abengoados
o pao e vinho, o ancido anuncia o numero de um hino do hinario da CCB
referente a Santa Ceia, enquanto um grupo de irmas se dirige para o
pulpito e se ajoelha frente a mesa. Um dos dois colaboradores pega uma
bandeja com os pedagos de pao e distribui para cada mulher. Em seguida

as mulheres bebem um pouco do vinho dado pelo colaborador numa taga.

14 As regras citadas pelo anciao foram: Para o pablico geral: a) ser batizado na CCB e b) es-
tar em comunhao com Deus e os irmaos. Para os ficis participantes: a) que todos tentassem
se acomodar dentro do templo, b) levantar ordenadamente ate a frente do palpito onde
¢ realizado o ponto maximo do ritual (comer o pao e beber o vinho), c) ir primeiro as
mulheres, depois os homens e por ultimo o ancido e d) ter cuidado com as criangas — para
que ndo atrapalhassem.
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A orquestra toca mais uma estrofe e as pessoas voltam aos seus lugares,
dando espago para mais um grupo. O mesmo processo se repete com to-
das as pessoas, primeiro as mulheres e depois os homens. Por fim, os dois
colaboradores e o ancido comem do pao e bebem do vinho. No momento
de comer e beber, os fi¢is — tanto os que estao recebendo o pao e o vinho
quanto os que estao sentados cantando — choram, falam linguas estranhas,
exaltam a Deus falando frases como “Tu és maravilhoso”, “gloria a Deus
nas alturas” e “aleluia”. Ao término, o anciao agradece a Deus pelo culto e
anuncia a quantidade de fi¢is que participaram do ritual — 179 pessoas. O
ritual ¢ encerrado com um hino final e com as palavras do anciao “Deus

seja louvado”, acarretando um “amém” coletivo.

O ritual da Santa Ceia ¢ realizado de igual modo em todas as CCBs.
Diante disso, faremos aqui alguns breves comentarios e comparages do
ritual referido entre a Congregacao Crista no Recife-PE e a Congregacao
Crista sede no bairro do Bras, Sao Paulo-SP, tendo por base a dissertagao
de mestrado da sociologa Ivani Camargo. A autora inicia a descrigao da
parte devocional do rito e anunciando as regras basicas para participagao
do culto:

Na Congregagao Crista do Brasil, a celebragao da Ceia ¢ o principal ritual.
Inicia-se o culto com os hinos; segue a leitura biblica, a oragao e a distribui-
¢do do pao e do vinho. S6 pode participar da ceia quem ¢ batizado na deno-
minagio e segue a ‘doutrina’, ou seja, os usos e costumes da denominagio

(Camargo 2000: 91).

Continua com a descrigao do rito propriamente dito:

Na frente, em uma mesa, esta colocado o pao e o vinho. As pessoas aproxi-
mam-se em grupos, ajoclham-se, recebem o pao que ¢ cortado e distribuido
junto com o vinho. Oram por alguns minutos. Alguém diz Gloria! Gloria!
Ou comega a falar em linguas estranhas e o ancido pede que o irmao se con-
trole. Apos alguns minutos em oragao, a banda toca a estrofe de um hino, as
pessoas se levantam e voltam a seus lugares. Outro grupo chega, ajoelha-se
e tudo se repete com muita contengao. Os ajudantes organizam os grupos
que chegam como cordeirinhos a serem conduzidos. O mesmo movimento
se repete por horas, pois a ceia ¢ celebrada apenas uma vez por ano. Nesse
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dia demorou duas horas e meia para que toda ‘irmandade’ recebesse o pao
e o vinho.

Na Congregagao Crista do Brasil, o ritual ¢ triste ¢ monotono. Os fi¢is an-
dam pelo templo com vestimentas bonitas e aparentemente caras, enquanto
o ancido adverte que Deus quer santidade e modéstia. Insiste em dizer que
a igreja ndo ¢ passarela da moda. [...] Nesta denominagdo o corpo é contido, ndo
age, ndo expressa. A contencdo demonstra santidade, ordem e decéncia nos
rituais (Camargo 2000: 92 — grifo nosso).

A base do ritual ¢ a mesma em ambas as igrejas. Por ser um ritual
anual, todos os membros da igreja procuram estar presentes, vestir rou-
pas novas e “estar em santidade”. Esse termo foi usado por uma das mi-
nhas informantes quando dizia que nao so para a ceia, mas em todo tem-
po, deviam estar em santidade, e para ela isto era sinénimo de nao estar
intrigado com alguém, estar obedecendo as normas de Deus — sendo jus-
to, amando ao proximo, nao mentindo, entre outros — e orando bastante.
Um ponto interessante observado por Camargo (2000) foi a insisténcia
do ancido em reforgar a ideia de que a “vaidade” ¢ sinénimo de pecado,
impureza que nao pode estar presente na igreja. A vaidade, principalmen-
te percebida pelas roupas, enfatiza o controle das técnicas corporais como
demonstradores de santidade, uma vez que essa qualidade ¢ representada
pela humildade e desprendimento das coisas mundanas. Neste sentido,
discordamos da autora quando afirma que “o corpo nao age, nao expres-
sa”. Ao contrario, o corpo age e expressa a busca incessante pela santidade
¢ a “decéncia ritual” ¢ demonstradora de comunhdo com Deus e obedecer
as normas nao ¢ sinonimo de repressao para as mulheres, mas de liberda-

de, de escolher ser como Deus quer que sejam:

Para ir para o c¢u, temos que ser como Deus quer que a gente scja. E cu
quero ser assim. Nao me importo de me vestir assim, de falar assim e fazer
tudo isso [se referindo as regras impostas pela igreja], Jesus ja me libertou
dos desejos mundanos (Priscila, 23 anos).

Por fim, embora a sociologa tenha percebido o ritual como “triste

e monotono”, choro, glossolalia e expressoes de adoracao a Deus sao, a
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meu ver, caracteristicas de um ritual movimentado, barulhento e alegre.
Além disso, na cosmologia do fiel ¢ um ritual festivo, de alegria, em que

cada momento ¢ Gnico e o apice da manifestacdo de santidade.

Todos os cultos a gente sente a presenca do Santo Esplrlto de Deus, mas
a Santa Ceia ¢ especial. E um momento tnico. Eu ndo sei se vou estar no
proximo culto, e mesmo que esteja, sera diferente. £ uma alegria na alma
que ndo da pra explicar (Simone, 43 anos).

A reunido da Santa Ceia representa a comunhao dos fi¢is para com
Deus; nela os membros da igreja recebem pequenos pedagos de pao e
um pequeno copo com, de acordo com a entrevistada, suco de uva. O
pao estaria simbolizando o corpo de Jesus Cristo quando foi crucificado
e o suco de uva, que os ficis chamam de “calice”, representa o vinho (ja
que a igreja proibe bebidas alcoolicas) que simboliza o sangue que foi
derramado por Cristo no momento de sua morte. Segundo a cosmologia
crista protestante, so participa desse ritual o fiel que tiver plena certeza
que esta cumprindo todas as regras de Deus e da igreja, isto significa estar
em “comunhdo com Deus”. Esse ritual culmina com a manifestagao pratica
de santidade e afirmagao de que o corpo” esta “puro”. Neste momento
¢ importante recuperar a categoria de embodiment, discutida por Csor-
das, demonstrando, neste sentido, que a santidade ultrapassa as categorias
opostas de puro e impuro e nao se reduz a dualidade, sendo, entao, numa
perspectiva dialética apontada pelo autor, a materializagdo da santidade e
da ideologia da igreja no corpo.

Victor Turner (1988) em “The anthropology of performance” — editado
pelo diretor Richard Schechner que mais tarde elaboraria ele mesmo um
modelo de analise de performances culturais inspirado nas ideias de Vic-
tor Turner — apresenta o ritual como uma arte do fazer, um fenémeno

social que envolve agente, atos e representagéo. Para esse autor, a repeti—

15 E o “corpo”, nesse sentido, ultrapassa a defini¢ao biologica estrito senso, e da lugar a
interpretagao num sentido holistico, uma vez que mente e coragdo também sao represen-
tagoes deste estado de pureza.
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¢ao ¢ caracteristica fundamental para o ritual magico ser operado. Turner
traz os conceitos de performance e experiéncia, discutindo inicialmente
suas divergéncias entre seu ponto de vista e o de autores como o proprio
Schechner que enfatizam a relevancia dos sinais nao verbais na comuni-
cacao. Nesse ponto, Turner reafirma sua teoria de communitas como prin-
cipio ontologico, que embora ndo se realize, dela provém os processos e
deles as possibilidades de ordenagoes (Cavalcanti 2013: 424-425). O au-
tor continua apresentando que “performances, particularmente perfor-
mances dramaticas, sao manifestagdes por exceléncia do processo social
humano”, tornando o drama “a unidade empirica do processo social de
onde derivaram e continuam a derivar os varios géneros da performance

cultural” (Turner 1988: 92).

Baseado em Dilthey, Turner prossegue afirmando a performance
como “um processo ritual no qual uma experiéncia se consuma e o sentido
pode ser apreendido sempre de modo relativo, malgrado todas as tenta-
tivas de cristaliza¢ao do sentido vivido” (Turner 1987: 98 apud Cavalcanti
2013:425). Com base nisto, consideramos a Santa Ceia da CCB como um
ritual, e uma ritual performatico. De acordo com Turner, a performance ¢
1) uma narrativa, 2) uma experiéncia onde os individuos participantes tém
consciéncia do processo e 3) em que a presenga de uma audiéncia se faz

. L i N
necessaria para a realizagao do evento dramatico da experiéncia.

Ampliando a discussao, Singer (1972) apresenta o termo “Perfor-
mance Cultural” — em seus estudos realizados na regiao de Madras, no sul
da India, num capitulo intitulado “When a great tradition modernizes: an an-
thropological approach to Indian civilization”— como sendo a representagao
da cultura pela pratica ou experiéncia performatica. O autor observou
uma centralidade e recorréncia de certas a¢oes da vida dos indianos. A
essas praticas o autor chamou de “performance cultural”, uma vez que,
segundo ele, os indianos tém suas culturas encapsuladas em performan-

ces, mesmo que discretas.

Singer enumera algumas condigdes para que um ato seja considerado

performance: a) ¢ preciso ter um tempo limitado para a exibigao perfor-
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matica; b) uma programagao organizada de atividades; ¢) um conjunto de
artistas; d) o publico; e) um lugar especifico; e f) uma ocasiao apropriada
para a performance. Nesse sentido, a Santa Ceia na CCB pode ser con-
siderada uma performance cultural. O ritual tem comego, meio e fim
com tempo determinado para cada situagao; uma série de agdes ¢ vivida
em sequéncia obrigatoria; artistas e publico se confundem dependendo
do momento do culto e a igreja ¢ o local mais apropriado. Todas essas
caracteristicas sdo apresentadas no ritual que, por sua vez, pode ser con-

siderado festivo.

Festa ¢ antes de tudo uma quebra da rotina do quotidiano e, nes-
se sentido, a Santa Ceia na CCB ¢ um ritual celebrado anualmente que
provoca modificagbes na rotina dos membros da igreja. A Santa Ceia ¢
o ritual em que todo o esfor¢o cotidiano de santificagao se manifesta e
culmina no ponto maximo da santidade e, na cosmologia da CCB, muitas
coisas acontecem — especialmente no dia da Santa Ceia — para que a co-

munhao com Deus e com o proximo seja perdida.

E uma vez sO No ano, a gente tem muito tempo pra se preparar. Se tiver
com raiva de alguém, ir la pedir perddo... essas coisas... Ceia ¢ que nem
festa, tem irma que compra até roupa nova pra ir na Ceia... E minha filha,
no dia da Ceia tudo acontece: carro quebra, vem gente pra te aperrear, tudo
pra fazer a gente sair da graga [risos]. Mas Deus ¢ bom e ndo deixa nada de
ruim acontecer e no final a gente ta la agradecendo a Ele (Selma, 65 anos)

De acordo com Roberto Motta'® (2012), em “Sacrificio e festa no
Xango6 de Pernambuco” a festa frequentemente implica numa reafirmagao
da estrutura, da fungdo, do pratico e do 1til; reafirmando assim a tradigao
do culto.

Sobre festa, o antropologo Roberto Motta afirma que festa ¢ alegria
coletiva e resulta da posse de algum objetivo fundamental. A festa

consiste numa experiéncia primariamente emocional, mas também

16 Influenciado por Waldemar Valente (1955) e baseando-se teoricamente em autores como
Marvin Harris e Robertson-Smith, o antropélogo pernambucano corrobora para o alarga-
mento teorico sobre as religides afro-brasileiras e os conceitos de festa e sacrificio.
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um momento de reconhecimento, que supera a utilidade econémica
e/ou psicologica. A Santa Ceia na CCB ¢ uma festa, no sentido de que
¢ realizada anualmente e foge do cotidiano, exigindo uma preparagao
especial para esse dia, como vimos anteriormente na fala da fiel. E
festa porque naquele momento a identidade religiosa ¢ reafirmada e
a comunhdo com Deus e com os irmaos e os principios de santida-
de sao manifestos. Muitos participantes planejam e reorganizam suas

atividades pessoais adaptando-as ao dia e hora do ritual.!”

Quanto ao sacrificio, Motta afirma que implica numa espécie de iden-
tificagdo dos sacrificantes com o deus e com a comunidade. “A identidade
jorra do sangue do sacrificio e da emogao que o acompanha” (Motta 2012:
174). Ao comer do pao que representa o corpo de Cristo e beber do vi-
nho que ¢ referente ao sangue, os participantes da Santa Ceia relembram
o sacrificio primordial da fe crista: a crucificagao. Embora o sacrificio seja
ressignificado na cosmologia do fiel CCB, esta ideia de sacrificio nos ¢ in-
teressante a medida que nos permite pensar a Santa Ceia como um ritual
festivo sacrificial tanto em memoria do ato de Cristo na cruz, quanto na
externalizagdo do sacrificio feito pelos ficis, ao passo que se abstém de

uma vida mundana em prol da vida crista, santificada.

Quando o autor relaciona sacrificio e festa no xangé de Pernambuco,
podemos fazer uma correlagdo com o ritual da Santa Ceia na CCB. O
sentido de festa ¢ 0 mesmo: um momento de alegria e reconhecimento,
reafirmagdo da identidade religiosa e de experiéncia emocional. Quanto
ao sacrificio, embora no xang6 pernambucano seja um sacrificio pratico
realizado no momento ritual, na CCB o sacrificio do ritual é simbdlico.
Esse sacrificio simbolizado na Santa Ceia atua como ponte de ligagao en-
tre a divindade e os praticantes, uma vez que, no ritual, todos sao parte
do corpo de Cristo. E por este ser um corpo considerado santo, todos ali
presentes precisam explicitar sua santidade individual, o que nos permite

pensar a Santa Ceia como ritual de manifestagao da pureza.

17 Algumas informantes comentaram que a maioria das pessoas investe em vestimentas e
calgados novos, especialmente para a ocasiao.



Além de festa e performance, o culto de Santa Ceia ¢ também um ri-
tual baseado na ideia de pureza. Como anunciamos anteriormente, Mary
Douglas (1966) apresenta os rituais de pureza e impureza e as atitudes e
agoes de busca pela santidade como meios de representar essas dualida-
des, presentes na cosmologia da Congregagao Crista no Brasil. Douglas
afirma que pensar pureza implica assimilar a poluigao como experiéncia
correlata e, em seguida, observar que nessa correlagao entre pureza e po-
luigdo ha o perigo a continuidade das estruturas de um sistema social. Os
rituais de pureza e de impureza dao certa unidade a nossa experiéncia, de
forma que a sujeira ¢ desordem e o pensar sobre as coisas impuras deve

passar por uma reflexao sobre a ordem e a forma e a ndo forma.

Para a Congregacao Crista no Brasil, o culto de Santa Ceia pode ser
entendido como um rito que permite a externalizagao da pureza. Nesse
culto ¢ expressa a comunhdo com Deus e com os irmaos e aqueles que
nao participam sao considerados “impuros”. Em uma entrevista informal,
uma das irmas participantes, comentou: “Nos nos preparamos o ano in-
teiro... Temos que estar sempre em paz e nao podemos sair da graca, se
nao, como poderemos participar da ceia? Nao pode! Tem que vir!”. Esse
fato aponta para a preocupagao na manutengao da ordem e pureza como
condigao primordial para a participagao do ritual, uma vez que a Santa
Ceia, segundo a doutrina crista, nao deve ser tomada de qualquer for-
ma. Os participantes sao orientados a examinar o coragao e a consciéncia
antes de participar, uma vez que o ritual ¢ manifestacao de santidade e
comunhao com Cristo e os demais irmaos. E ¢ nesse exame que os parti-
cipantes avaliam seu comportamento, confessando os pecados e afirman-
do sua santidade. Baseados nas passagens biblicas: “Examine-se, pois, o
homem a si mesmo, e, assim, coma do pao, e beba do calice; pois quem

»18

come e bebe sem discernir o corpo, come e bebe juizo para si.”'® e “Por

isso, aquele que comer o pao ou beber o calice do Senhor, indignamente,

1

serareu do corpo e do sangue do Senhor.”" o ritual da Santa Ceia torna-se

18 1Co 11. 28-29.
191Co 11. 27.



também um ritual que mostra o excesso de santidade e a manutengao da
pureza, a medida em que representa um continuo entre o esfor¢o coti-
diano de busca pela santidade e da manifestagdo maxima, a consumagao

desse sacrificio no momento ritual.

Neste capitulo primeiramente discutimos o conceito de santidade
sob uma abordagem historica do Cristianismo, ressaltando esta categoria
na cosmologia da Congregagao Crista no Brasil. Assinalamos a necessida-
de de exemplaridade e testemunho, chamando a atengao para a obriga-
toriedade de manutengao desta santidade materializadas em agdes corpo-
reas. Essas atitudes sdo incorporadas a partir de um conjunto de regras
que indicam o “puro” e o “impuro”. Discutimos que a ideia de santidade
¢ manifesta na experiéncia corporea, por isso analisamos o sentir de Deus
como categoria fundamental para demonstrar e legitimar a comunhao
com Deus. Por fim, destacamos o ritual da Santa Ceia como ponto cul-

minante da santidade incorporada no estilo de vida das mulheres CCB.
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Consideracoes Finais

Consideracdes Finais

Muito mais do que um estudo sobre o corpo feminino inserido numa
igreja pentecostal classica, buscamos, durante as paginas que compoem
esta dissertacao, analisar como esse corpo ¢ construido e performado.
Partimos do pressuposto de que a corporeidade ¢ uma construgao sim-
bolica e cultural, isto ¢, que no corpo estao incorporados habitus e gostos
que formam os individuos e revelam suas crengas; e, a partir dos dados
etnograficos colhidos no trabalho de campo realizado em uma comum da
Congregacao Crista no Brasil no Recife, argumentamos que ¢ no corpo
que a experiéncia e a performance da religiosidade — que sua cosmologia
— ¢ materializada por meio da atuacao dialéetica entre as categorias nativas

de santidade, sentir de Deus e comunhao.
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Assim, apos uma descri¢ao intensa, com o levantamento historico,
um panorama numerico da igreja no Brasil e apresentagao geral da dou-
trina e costumes da Congregagao Crista no Brasil, apontamos que desde
sua inauguragao em 1910, o estilo doutrinario das Congregacoes filiadas
a sede no Braz-SP foram pouco alterados, permanecendo o carater tra-
dicionalista e sectarista. Com normas especificas sobre organizagao ecle-
siastica, procedimentos litargicos e comportamento, mostramos as ca-
racteristicas que fazem da CCB uma das igrejas pentecostais classicas que
ainda permanece sob uma rigida norma e controle do corpo. Essa ascese
solidifica a crenca religiosa e estende-se para alem do momento litargico
no tempo, agindo diretamente na vida cotidiana do fiel. E neste momento
que o corpo toma lugar central.

Vimos, em seguida, que todo grupo social, inclusive a igreja, possui,
produz e reproduz uma forma aceita do corpo e de seus usos, produzindo
tambeém uma representagio social do corpo. Essa representagao social,
que ¢ ao mesmo tempo construida e herdada, passa logo a se constituir
em modelo legitimo do corpo. Sendo assim, a teoria antropologica nos
ajudou a refletir sobre como as técnicas corporais evidenciam, por meio
de um sistema simbolico representado no corpo, nao so6 uma identifica-
¢ao religiosa, mas sobretudo a experiéncia com divino. Discutimos que
uma “distin¢ao de religiao” ou “gosto religioso” ¢ produzido pelo habitus
religioso das mulheres da CCB, pois, segundo elas, o corpo ¢ uma es-
pecie de “casa” ou “templo” de Deus e por isso exige cuidados especiais.
Dessa forma, o corpo deixa de ser apenas fisico e passa também a per-
formar a fé professada por elas, e ¢ por essa crenca que a dedicagao para
o cumprimento das regras ¢ valida para as mulheres. Assim, notamos
que o corpo da mulher na Congregacao Crista no Brasil, adornado com
suas indumentarias, reflete uma caracteristica perceptiva e pré-objetiva
da religiao a qual pertencem e, assim, esse embodiment faz a marcagao de
diferenca entre “mulher santa” e as “outras mulheres”. A construgao do
corpo religioso se da, portanto, por meio desse conjunto de praticas que

regulam 0S COTrpos.
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A partir disso, detalhamos as técnicas corporais, bem como as indu-
mentarias, que contribuem para a formagao desse corpo religioso femini-
no. Ressaltamos, dentre outros pontos, que: a) os Corpos, no momento de
culto e “preenchimento” do Espirito Santo, parecem obter maior liberda-
de (eles choram, balangam e falam alto) e ¢ esse conjunto de experiéncias
corporeas — essa incorporagao — que evidencia e 1egitima o contato com
o sagrado; b) as vestimentas, fazendo atengao ao véu, constituem numa
fonte carregada de significados, ja que o padrao corporal obedecido pelas
mulheres da CCB manifesta, dentre outras coisas, a pertenga ao grupo
religioso e sua constante busca pela santidade, na negagao dos padroes
mundanos; e ¢) na participagao das mulheres na igreja que, embora seja
restrita, ganha destaque, na cosmologia nativa, o cargo de “organista” que,
por ser uma atividade unicamente feminina, reflete como sendo a expres-
sao maxima da ascese e racionalidade na mulher — tendo que ser sempre

referéncia de santidade.

Dessa forma, a santidade ocupa lugar de destaque como categoria es-
sencial para se entender a logica da igreja e pensarmos a construgao do
corpo religioso feminino na Congregagao Crista no Brasil. Notamos que
a pratica constante do ethos cristao e da ascese protestante sao resultados
da busca pela santidade e que a manutengao da pureza se sobressai quando
a igreja em questao percebe a necessidade de manter a ascese que funda-
menta sua crenga; isto, por sua vez, gera mecanismos de “prote¢ao” contra
elementos considerados estranhos ou impuros que possam abalar a ordem
e instaurar o caos. Este quadro nos leva, obrigatoriamente, a performance
corporal em busca da santidade (e de demonstra-la), aléem de nos permitir
pensar sobre as técnicas corporais uma das vias para analisar a religiao,
do mesmo modo que a religido ¢ uma via para entender essas praticas
corporais. Para serem “santas”, as fiéis precisam atender corretamente as
normas e doutrinas estabelecidas pela igreja, pois ¢ no corpo que a cate-
goria santidade ¢ experienciada e performada. A santidade, alem de ser

externalizada no exemplo e no testemunho de vida, necessita tambem de
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manutengao, e esta se da na permanéncia cotidiana de um estilo de vida

santo, que obedece as normas de Deus e da igreja.

Estando a santidade protestante baseada na ética moral e em um de-
terminado estilo de vida, inferimos que a categoria sentir de Deus age,
ao mesmo tempo, como categoria fundamental e prova de santidade.
Demonstramos que o sentir de Deus — a intimidade que o fiel tem com
o divino —, embora seja uma categoria geral, opera diferentemente nos
corpos masculinos ou femininos, sendo os primeiros ligados ao racional,
a palavra, ao formalismo e ao publico; enquanto os corpos femininos es-
tao atrelados ao emocional, ao informal e ao privado. Entendemos, por
fim, que € no sentir de Deus que comunhao e santidade sdao demonstradas

e legitimadas.

Diante da dinamica etnografica, pensamos a santidade a partir das ca-
tegorias opostas presentes na cosmologia do grupo estudado e chamamos
atengao para o fato de que essas categorias opostas se materializam no
corpo, nos rituais e nos costumes dos ficis da Congregacao Crista no Bra-
sil. Analisamos que, embora os dados etnograficos tenham apontado, em
primeiro nivel, para uma abordagem teorica mais dualista, entendemos
a realidade social numa perspectiva antidualista, que nao se reduz a ca-
tegorias opostas tao bem definidas. A ideia de “puro” versus “impuro” esta
presente de maneira acentuada no ritual da Santa Ceia, que representa o
apice do estado de pureza/santidade e que serve como paradigma para
a vida do fiel. Esse ritual festivo e performatico externaliza a comunhao

com Deus e com os outros fi¢is e atua como prova maxima de santidade.

Por fim, ao longo do texto, e seguindo a logica etnografica, procu-
ramos demonstrar o argumento de que a construgao do corpo religioso
das mulheres da CCB se fundamenta na relagao dialética entre as catego-
rias corpo, santidade e sentir de Deus. Em termos analiticos, ousamos dizer
que essa dialetica pode ser aplicada como modelo interpretativo para
pensar a logica da CCB. Assim, em vista dos dados e reflexdes apresen-

tados, acreditamos ter contribuido na produgao do conhecimento an-
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tropologico sobre o campo religioso em questao, etnografando praticas,
costumes e ritos de um grupo religioso, alargando as reflexdes sobre a
Congregagao Crista no Brasil, ainda tao reduzidas, bem como sobre o

contexto pentecostal brasileiro.
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Anexos

ANEXOS

Anexo I: CCB no mundo

Continente . Nomenclatura da Casa de Némero de
Pais Oraca 7 Casas de
racao no Pais Oraca
ragio
Africa Africa do Sul Christian Congrf;gation in South 1
Africa
Africa Angola Congregacao Crista em Angola 27
A'frica Cabo Verde Congregacao Crista em Cabo 1
Verde
Africa Costa do Marfim Congregation ’Chrf':tienne en Cote 1
d’Ivoire
Africa Ghana Christian Congregation in Ghana 3
A'frica Guiné-Bissau CongregagéoBCristﬁ em Guine¢ - 3
issau
Africa Malawi Christian Congregation in Malawi 38
Africa Mogambique Congregagao Cristﬁ em Mogam- 445
bique
Africa Nigéria Christian Congregation in Nigeria 2
(7. Republica Demo- | Congregation Chrétienne en Ré-
Africa cratica do Congo | publique Démocratique du Congo 7
(7. Republica do Congregation Chrétienne en
Africa Congo République du Congo 10
(o Sdo Tome ¢ Prin- | Congregagao Crista em Sao Tomé
Africa cipe e Principe 10
A'frica TanzAnia Christian Congrfegation in Tan- 16
zania
Africa Uganda Christian Congregation in Uganda 23
Africa Zimbabwe Christian Colr)l regation in Zim- 1
abwe
América Central Costa Rica Congregacion Igirci:tiana en Costa 3
América Central El Salvador Congregacién Cristiana en El 1
Salvador
América Central Guatemala Congregacion Cristiana en Gua- 2
temala
America Central Haiti Congregation Chrétienne en Haiti 2




Congregacion Cristiana en Hon-

América Central Honduras d 5
uras
América Central Nicarégua Congregacic')n Cristiana en Nica- 3
ragua
América Central Panamé Congregacién Cristiana en Pa- 5
nama
América Central Repuiblica Domi- Congre acion Cristiana en la 3
nicana Republica Dominicana
América do Norte Canada Christian Congregation in Canada 8
América do Norte | Estados Unidos Christiar[lle ngregation in the 58
nited States
América do Norte Meéxico Congregaci(’)nxgroistiana en Me- 8
América do Sul Argentina Congrega;ion Cristiana enla 92
rgentina
América do Sul Bolivia Congregacion Cristiana en Bolivia 63
América do Sul Brasil Congregacao Crista no Brasil 19.155
América do Sul Chile Congregacion Cristiana en Chile 49
América do Sul Colémbia Congregacion Cristiana en Co- 5
lombia
América do Sul Equad Congregacion Cristiana en el 9
mérica do Su quador FEeuador
Republica
América do Sul Cooperativa da | Christian Congregation in Guyana 3
Guiana
América do Sul Guiana Francesa Congregation Chreti.enne en 1
Guyane Francaise
América do Sul Paraguai Congregacfion Cristiana en el 245
araguay
América do Sul Peru Congregacion Cristiana en el Peru 33
América do Sul Suriname Christelijke Gemeente in Suri- 4
name
América do Sul Uruguai Congregaclilon Cristiana en el 25
ruguay
América do Sul Venezuela Congregacion Cristiana en Ve- 49
nezuela
Asia fndia R H ég]é’ HUTSST 17
Asia Isracl IJz e ez s \olissd 2
- . EZF7UZ7“\"/:|/7
2
Asia Japao YB3y 5
Asia Libano Idozeg 1auusz s <o JL0I0 1
Asia Siria IJrag 1purisz s <acs o s! 7
Asia Sri Lanka Christian Congregation in Sri )

Lanka




Europa Alemanha Christliche Kongregation in Deu- 5
tschland
. Christliche Kongregation in
Europa Austria Osterreich 3
Europa Bélgica Congregation Chretlenne en 3
Belgique
Europa Dinamarca Kristne Menighed i Danmark 1
Europa Espanha Congregacion Cristiana en Espafia 65
Europa Franca Congregatil(:)n Chrétienne en 12
rance
Europa Grécia ZypotiovikHEcOvagn oy )
Europa Holanda Christelijke Gemeente in Neder- 5
land
. . Christian Congregation in the
Europa Reino Unido United in%g dom 12
Europa Irlanda Christian Congregation in Ireland 5
Europa Irlanda do Norte Christian Congreglatlon in North- 1
ern Ireland
Europa Italia Congregazionne Cristiana in Italia 34
Europa Luxemburgo Congre%atlon Chrétienne en 1
uxembourg
Europa Noruega Kristne Menighet i Norge 1
Europa Portugal Congregacao Crista em Portugal 150
Europa Suécia Kristna Férsamlingen i Sverige 1
Europa Sufca Congregatl(;n‘Chretlenne en 7
uisse
Oceania Austrilia Congregation of Chrlstlans in 4
Australia
Oceania Nova Zelandia Christian Congregation in New 3
Zealand

Nota 1

onde constam os enderegos de todas as igrejas CCB.

Nota 2

em: 15 ago. 2015.

Nota 3

Segundo os Arts. 25 e 26 do Estatuto CCB.

Nota4  Segundo os Art. 27 do Estatuto CCB.

Com base nos dados do site http://www.ccbhinos.com.br/relatorio

Fonte: IBGE, Censo Demografico 2010. Disponivel em: http://cidades.
ibge.gov.br/xtras/uf.php? lang=&coduf=26&search=Pernambuco. Acesso







SOBRE A AUTORA

Polyanny Lilian do Amaral Braz ¢ bacharel em Ciéncias Sociais, gra-
duada com laurea académica em 2012 pela Universidade Federal de Per-
nambuco, com a monografia intitulada “Pastores e fieis: uma reflexao so-
bre a representagao do carisma na performance do lider e sua interagao
com os fieis”. Possui pos-graduagao lato sensu em Docéncia do Ensino Su-
perior, pela Faculdade Joaquim Nabuco. Em 2015, concluiu o mestrado
em Antropologia pelo Programa de Pos-Graduagao em Antropologia da
UFPE. Tem artigos publicados nas areas da Antropologia da Religiao, com
¢nfase no movimento pentecostal e da Antropologia do Corpo. Atual-
mente ¢ doutoranda do Programa de Pos-Graduagao em Antropologia
da Universidade Federal de Pernambuco, atuando na linha de pesquisa
“Religido, Sociedade e Cultura”, alem de ter interesse em tematicas como
Educacao, Familia, Género e Poder.






Titulo

Autora

Projeto Grifico
Imagem da Capa
Revisao Técnica

formato

Editoragao eletrénica

O CORPO SANTO

Construgio e Performance do Corpo Religioso das
Mulheres da Congregagao Crista no Brasil
Polyanny Lilian do Amaral Braz

Misia Lins Reesink

Amanda Scott

Da Autora

Digital
TIC Editora UFPE



$109v143SSI0 1 $3811

oedajoo

ANTROPOLOGIA




	Prefácio
	Agradecimentos
	Introdução
	1. Congregação Cristã no Brasil: Histórico, Doutrina e Outros Dados
	2. Técnicas Corporais e a Construçãodo Corpo Religioso
	3. Performance e Santidade: Experiências Corporais
	Considerações Finais
	Referências Bibliográficas
	Anexos
	Sobre a Autora
	Página em branco



