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Introdução

Em uma sociedade que cada vez mais se glo
baliza, a pluralidade religiosa se amplia. Essa 
ampliação contribui, por um lado, para o surgi
mento de novas formas de sincretismos religio
sos e propostas de m acroecum enism o e, por 
outro, para o crescimento do fundamentalismo e 
da intolerância religiosa (Gellner, 1993; Oro, 
1996;Pace, 1997, Parker, 1997). Assim, a reli
gião, nesse fim de milênio, tem sido marcada em 
todo o mundo por um reflorescim ento paralelo 
de duas tendências opostas de vivência da fé. 
Enquanto cresce o núm ero de indivíduos que 
adotam uma identidade religiosa desinstituciona- 
lizada e descomprometida, combinada a um dis
curso in tim ista , re la tiv ista  e flexivelm ente 
elaborado através de um a bricolage pessoal e 
própria (Hervieu-Léger, 1993; Parker, 1997), 
aum enta tam bém  a quantidade de pessoas que 
se afiliam a igrejas e a grupos religiosos ortodo
xos, com discursos autoritários. M arcando cla
ramente suas fronteiras ao acusar outras religiões 
de demoníacas, esses grupos ortodoxos ou fun- 
damentalistas exigem comprometimento e mudan
ça de vida de seus fiéis (Kepel, 1992; Gellner, 
1993).

Muitos autores europeus chamam a atenção 
para o fato de que cresce naquele continente a 
população que adota, além do sincretism o e da 
bricolage religiosa, concepções de mundo em 
que inexiste um a oposição rígida entre o bem e o 
mal. Tais autores identificam esse modelo de re
ligião com o pós-m odernism o e com a rejeição 
deste à cultura ocidental moderna. Apontando 
para o tradicional contraste feito por W eber e

outros autores entre o deus imanente oriental e o 
deus transcendente ocidental, entre o monismo 
oriental, que não concebe o bem e o mal como 
totalmente excludentes, e o dualismo ocidental em 
que o bem  e o mal se excluem  com pletam ente, 
Colin Campbell observa que a cultura religiosa 
dos países centrais do m undo ocidental adquire 
cada vez mais elementos tidos como orientais ou 
opostos à m odernidade ocidental (Cam pbell 
1997). Campbell cham a esse processo de trans
formação da cosm ovisão religiosa ocidental de 
“orientalização” do Ocidente.

Enquanto, nos países mais ricos e nas ca
madas mais instruídas dos países mais pobres, a 
“orientalização” é fenômeno religioso marcante 
neste fim de milênio, no Brasil (especialmente em 
suas cam adas populares), com o em  outros paí
ses do cham ado Terceiro M undo, a novidade é 
o crescim ento de grupos religiosos que defen
dem ortodoxia e desencadeiam  “guerras espiri
tuais” contra outras religiões, contra o descom 
prometi mento com a fé, a superindividualização 
e as “bricolages religiosas” . Com o, no Brasil, a 
prática religiosa sincrética sempre esteve presen
te, em diferentes graus, nas diversas cam adas 
sociais, o que vem se destacando com o maior 
novidade é a crescente popularidade— especial
mente nas camadas sociais menos privilegiadas, 
que tendiam sem pre a ser mais receptivas a ou
tras religiões mais cordatas e subm issas1 —  de 
um estilo religioso bélico de confrontação e acu
sações explícitas. Essas cam adas m ais pobres 
passam a rejeitar elementos cognitivos e valora- 
tivos identificáveis como não ocidentais que para 
elas sempre prevaleceram.
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Com efeito, os tais elem entos religiosos e 
culturais, definidos por Campbell como orientais, 
têm sido considerados pela literatura nacional 
sobre identidade brasileira como típicos de nos
sa cultura e de nosso povo. São exem plos des
ses elem entos o sincretism o e a brico lage  
religiosa, a fraca ética resultante de não haver 
polarização absoluta entre o bem e o mal e, ain
da, a m aior ênfase em expressões festivas e ri
tuais do que em discursos ideológicos e ascéticos, 
ou seja, a cham ada “tendência brasileira para a 
carnavalização”. U m a postura am bivalente em 
relação a esses aspectos de uma suposta “identi
dade brasileira” já  tem sido sublinhada pela lite
ratura: vistos como empecilhos à implantação de 
uma sociedade “desenvolvida” —  para os parâ
metros industriais e democráticos do ocidente —  
esses valores são ora criticados, quando se la
menta a falta de cultura cívica, a ausência de éti
ca no espaço público  brasileiro  ou ainda a 
alienação dos oprimidos, ora enaltecidos, quan
do se analisam os aspectos negativos da m oder
nidade ocidental e se descobre um Brasil menos 
“contaminado” por essa modernidade opressiva.

O crescim ento das igrejas pentecostais e 
neopentecostais, com sua proposta de “guerra 
espiritual” e “libertação dos demônios”, tem des
pertado muito a atenção, não apenas dos cientis
tas sociais, mas também da mídia e da população 
em geral. N a última década, os grupos evangéli
cos no Brasil inspiraram  grande quantidade de 
artigos, livros, pesquisas, além de muitas disser
tações e teses de pós-graduação em  nosso país 
e no exterior. A  maior parte desses trabalhos cha
ma a atenção para a im portância do demônio no 
discurso desses grupos religiosos.2 Proponho-me 
aqui a fazer um balanço da literatura sócio-an- 
tropológica sobre a “guerra espiritual” em solo 
brasileiro, discutindo como têm sido analisadas e 
interpretadas as crenças e práticas dos pentecos
tais no seu confronto com os demônios.

A  teologia da “guerra” ou “batalha espiri
tual” advoga que evangelizar— pregar a mensa
gem cristã— é lutar contra o demônio, que estaria 
presente em  qualquer mal que se faz, em qual
quer mal que se sofre e, ainda, na prática de reli
giões não cristãs. Esse tipo de teologia— embora 
seja inerente à tradição cristã ocidental e já  tenha

sido bastante popular em  vários m om entos da 
história dessas igrejas, com o foi o caso da caça 
às bruxas na Idade M oderna —  ressurge atual
mente com força nova e se expande globalm en
te. A maior parte dos estudos realizados no Brasil, 
contudo, analisam a teologia da guerra espiritual 
apenas no contexto nacional. Alguns autores pa
recem m esmo ignorar que se trata de fenômeno 
internacional.’’

A pesar de a literatura sobre guerra espiri
tual no Brasil se concentrar na análise das igrejas 
neopentecostais —  com  destaque para a Igreja 
Universal do Reino de Deus — , a crença de que 
existem religiões demoníacas e de que as religiões 
espíritas e afro-brasileiras são demoníacas, além 
de ser geral no universo evangélico brasileiro,4 
está também presente no catolicism o, especial
mente entre os grupos carismáticos. Como mos
trou recente pesquisa (Fernandes e t al, 1998), 
89% dos evangélicos da R egião M etropolitana 
do Rio de Janeiro, incluindo os protestantes his
tóricos, declararam existirem religiões demonía
cas: 95% desses entrevistados consideram, entre 
as diversas religiões apontadas, a um banda e o 
candomblé como demoníacas; para 88% o espi
ritism o kardecista é dem oníaco; e 30% vêem o 
catolicismo como demoníaco. É  fato que os pro
testantes históricos tendem a ser um pouco mais 
tolerantes com a religião católica: apenas 18% 
afirmaram que o catolicismo é demoníaco. A  Igre
ja  Universal se destacou das outras igrejas evan
gélicas não tanto por relacionar as religiões 
afro-brasileiras ao dem ônio —  outras igrejas, 
como as históricas renovadas e a Assem bléia de 
Deus, apresentaram percentuais um pouco mais 
elevados do que a U niversal para essa relação
—  mas por considerar o catolicismo demoníaco. 
Cerca de 43%  daqueles que se identificaram  
com o da Igreja U niversal declararam  que o ca
tolicismo era dem oníaco.5 A teologia da guerra 
espiritual não é, portanto, específica do neopen- 
tecostalism o nem  do pentecostalism o (Soares, 
1990).6 O que ocorre é a carência de trabalhos 
que tematizem a questão do demônio e da teolo
gia da guerra espiritual em igrejas históricas e no 
movimento carismático. Além disso, falta no Brasil 
um trabalho que relacione os autores norte-ame
ricanos da teologia da guerra espiritual, compa-
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rando-os com os nacionais, como o realizado por 
W inarczyk (1995) na Argentina. Não pretende
mos suprir essa lacuna: neste artigo, nosso intuito 
é fazer um balanço dos estudos acadêm icos so
bre esse tipo de cosm ovisão religiosa.

Ao analisar a literatura sócio-antropológica 
sobre o demônio e a guerra espiritual no Brasil, 
vamos verificar que, em geral, são duas questões 
básicas que preocupam , em diferentes graus, os 
diversos autores.7 Alguns se interessam sobretu
do por saber em que medida a ênfase no diabo é 
um sinal de reencantamento, de remagicização e, 
por isso, responsável por um a passividade e/ou 
alienação política. Esses autores interpretam que 
a luta contra o demônio expressa simultaneamente 
a crise da m odernidade e a am pla exclusão das 
camadas mais pobres dessa modernidade. Mas 
são esses mesmos autores que também levantam 
o segundo tipo de questão, que, na verdade, é a 
que mais tem  interessado à maior parte dos pes
quisadores que analisam “guerra contra o demô
nio” no Brasil: a relação entre a cultura religiosa 
predominante em nosso país e esse estilo religio
so que enfatiza a guerra espiritual. E mais amplo 
o conjunto de estudos que se dedica a essa se
gunda questão e que sugere ser essa “guerra ao 
demônio” um novo processo de sincretismo. Ar
gumentando que as rupturas dessa teologia com 
a cultura religiosa afro-brasileira, a que combate, 
são na verdade aparentes, esses autores vêem 
na afinidade entre essa teologia e as religiões afro- 
brasileiras a explicação para o sucesso dessa vi
são religiosa entre os mais pobres no Brasil.

Quando vam os analisar o perfil daqueles 
que se interessam mais por urna ou outra questão 
das duas acima, observamos uma certa vincula- 
ção entre a formação acadêmica e o backgrouiid 
religioso desses autores com  o tipo de interpre
tação que elaboram. Enquanto o segundo tipo 
de questão é mais comumente levantado por an
tropólogos sem vinculação ou militância reconhe
cida e assumida em nenhum grupo religioso, os 
autores que se preocupam  mais com  a primeira 
questão têm, em geral, formação em sociologia 
ou em ciência da religião, e quase todos têm m i
litância religiosa, seja na Igreja Católica, seja em 
igrejas protestantes históricas.

O primeiro tipo de abordagem na literatura 
sobre guerra espiritual aparece em artigos de au
tores como W ilson Gomes, M arcelo Barros de 
Souza, M argarida Oliva, Bittencourt Filho, Jar- 
dilino, e ainda no livro de Ivo Pedro Oro. Em sua 
maioria, esses autores reconhecem que a expan
são da teologia que enfatiza a luta demônio é um 
fenôm eno que ocorre em term os globais e não 
apenas no Brasil. Em seus trabalhos aparecem  
incorporadas as críticas que já  têm sido feitas por 
vários historiadores da cultura ao papel discrimi
natório, opressor, violento e sacrificial que a teo
logia da guerra ao dem ônio desem penhou na 
civilização ocidental, perseguindo minorias, des
truindo suas culturas. Em bora acusar o inimigo
—  ou apenas concorrente —  de dem oníaco re
m onte ao judaísm o antigo (Page, 1995; Barros 
de Souza, 1993; Oliva, 1995), esse tipo de acu
sação foi, de forma bem mais ampla e freqüente, 
utilizado pelos cristãos na perseguição aos judeus 
(Ginzburg, 1991; Hinkelmant, 1995), na repres
são da m ulher quando da caça às bruxas e na 
expropriação e exterm ínio dos indígenas nas 
A m éricas (Cervantes, 1994 e M ello de Souza, 
1986), para citar apenas casos mais extremados. 
A análise do discurso sobre o dem ônio consiste 
aí numa crítica ao próprio Ocidente, à sua postu
ra conquistadora e ao seu universalism o opres
sor (Hinkelmant, 1995). No'entanto, ao contrário 
do que mostram os historiadores que analisam a 
dem onização ocorrida na E uropa e nas A m éri
cas nos séculos XV, XVI e XVII, a acusação de 
demoníaca passa a não ser mais um instrumento 
dos poderosos para desqualificar a cultura opri
mida: o demonismo é, agora, rejeitado pelos mais 
poderosos e aceito e difundido pelos mais fracos 
e oprimidos da sociedade. A ssim como, no B ra
sil, os pentecostais —  especialm ente os fiéis da 
Igreja U niversal —  estão entre os m ais pobres, 
nos Estados Unidos, os E vangelicals  —  adep
tos da teologia da guerra espiritual —  são os mais 
pobres e menos instruídos de seu país.

A  luta contra o demônio no mundo contem
porâneo tem características sociológicas distin
tas da que teve lugar na Idade M oderna. N ão se
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pode argumentar, nos dias de hoje, que a demo- 
nização seja, como foi no passado, um instru
mento utilizado pelos socialmente mais poderosos 
para justificar seu poder sobre os mais fracos. 
Predom inando entre os oprimidos, a demoniza- 
ção é agora interpretada como um a reação dos 
pobres contra a modernidade que não introjeta- 
ram e a que não se integraram . Os pobres não 
conseguem  tal integração por já  terem  sido, de 
antemão, excluídos por essa mesma modernida
de: sua exclusão prévia se dá, por exemplo, quan
do não têm acesso a um a educação que os 
instrumentalize com as categorias racionais da for
ma de pensar moderna. Tal exclusão, intelectual
mente limitante, explicaria, para esses autores, a 
adesão a um a cosmovisâo “mágica” como é a da 
guerra espiritual. Ivo P. Oro, por exemplo, afir
ma que a preferência por um a visão mais encan
tada se dá porque “custa aos fundam entalistas 
trabalhar com categorias racionais” . Essa teolo
gia tam bém  é criticada por alienar, pois “a luta 
contra Satanás desvia a atenção das pessoas do 
verdadeiro inimigo” (Oro, 1996, p. 164).

Identificar o aspecto mágico da batalha es
piritual não im plica valorizar a modernidade e o 
pensam ento racional. Segundo esses autores, a 
modernidade é a responsável pela guerra espiri
tual, seja por gerar a exclusão social, seja por 
estimular a limitação da racionalidade. A crítica à 
m odernidade fica clara no trabalho de M argari
da Oliva, que afirma:

“O desenvolvimento mais rápido da razão instru
mental parece que retarda ou impede o desenvol
vimento da razão comunicativa, gerando mons
truosidades como a  guerra ascética no Golfo, por 
exemplo, alimentada de ambos os lados, pela sata- 
nização do adversário (...). E  nessa corrente sub
terrânea, que parece estar aflorando, nos mais di
versos lugares do mundo —  pelo menos do mundo 
ocidental — , que se insere a IURD com sua ênfase 
na ação demoníaca e na prática do exorcismo” 
(Oliva, 1995, p. 8).

Trata-se uma avaliação negativa da teologia 
da guerra espiritual e um a avaliação ambígua da 
modernidade. Se, por um lado, esta últi ma é re
jeitada por criar exclusão e outras “monstruosi
dades” , por outro, é valorizada quando se assume 
que, por não possuírem os instrumentais moder

nos (como “categorias racionais’), que permitiri
am identificai' quem é o “verdadeiro inimigo”, os 
excluídos dessa modernidade se iludem e se afas
tam de seus próprios interesses e da possibilida
de de transformar (para melhor, está implícito) o 
m undo em que vivem . A rgum enta-se que, por 
estarem excluídos da m odernidade e terem difi
culdade de usar categorias racionais do pensa
m ento, esses indivíduos adotam  essa visão 
obscurantista. Essa ambigüidade é similar àquela 
em relação à religiosidade popular que identifi
quei no discurso da teologia da libertação (Ma- 
riz, 1993) e também àquela em relação à idéia de 
cultura brasileira, aqui anteriormente mencionada, 
semelhança essa que se explica pela ambigüida
de em relação à m odernidade e à racionalidade 
moderna. Há aí, por um lado, valorização do pen
sam ento racional e desprezo pela m agia —  ex
pressos, por exemplo, num modelo evolucionista 
de religião e cultura implícito na afirmação “o que 
as novas propostas religiosas fazem e professam 
significa voltar atrás, recuperando a m agia com 
muito vigor” (Prandi 1996, p. 95) —  e, por ou
tro, um a crítica a esse tipo de pensamento.

A questão do papel político do dem ônio e 
da guerra espiritual tam bém  é discutida em tra
balhos que, não tratando especificamente desses 
m ovim entos religiosos, os com param  a outras 
tendências dentro do cenário político religioso do 
país (Prandi, 1996; Zaluar, 1995). Também es
ses autores identificam na teologia da guerra es
piritual um a atitude apolítica e um a retração para 
o espaço privado. Reginaldo Prandi afirma que o 
pentecostalism o “prega a retirada do fiel para o 
interior da comunidade de culto, identificando o 
resto como território do demônio” (Prandi, 1996, 
p. 99) e argum enta ser essa religião “incapaz de 
pensar a m oralidade de modo inteiram ente não 
privatizado, com o um  pós-ético às avessas”8. 
A lba Zaluar, por sua vez, considera que, nas no
vas igrejas pentecostais, “é o exorcismo, mais do 
que a adesão a um a ética de conversão, que está 
em destaque”, e conclui que essas igrejas não 
propõem uma ética transformadora, mas apenas 
uma proteção mágica. N a sua opinião, a popula
ção pobre das favelas, atem orizada pelo tráfico 
e pela polícia, “busca refúgio no mundo da reli
gião especialmente evangélica e este é um mun

36



do sem política, sem civilidade, sem espaço pú
blico” (Zaluar, 1995, p. 31).

Não discordo da presença de elem entos 
mágicos, que todos os autores analisados até 
então enfatizam no pentecostalismo e neopente- 
costalismo, mas discordo de que esses elem en
tos sej am incompatíveis com uma ética civil e  uma 
vida política como sugerem. Por um lado, con
cordo com Overing (1995) quando questiona o 
pressuposto de que uma responsabilidade moral 
e um sistem a ético não se possam  desenvolver 
dentro de um a concepção do mal como parte de 
uma ordem cosmobiológica. Por outro lado —  e 
este é o ponto que mais quero destacar aqui — , 
é preciso relati vizar a idéia de “rem agicização” 
da sociedade brasileira,9 afirm ada por Prandi e 
im plícita nos dem ais textos discutidos. N ão há 
volta à magia entre os pentecostais uma vez que 
esses já  tinham, antes da conversão, uma con
cepção religiosa bastante mágica (Mariz, 1994). 
Não pode, portanto, ter havido “volta”, pois nunca 
houve afastamento. Além disso, quero chamar a 
atenção para um aspecto menosprezado pela 
literatura sobre a teologia da guerra espiritual: essa 
teologia desempenha um papel opositor à cosmo- 
visão mágica e a-ética. Os crentes, por exemplo, 
não explicam  sua atração para o pentecostalis
mo ou para o neopentecostalism o apenas pela 
maior eficiência de seus milagres e magia. Para 
os que defendem a guerra espiritual, não se pode 
justificar um culto a um ser sobrenatural apenas 
por sua competência em fazer milagres: o diabo 
também faz prodígios. Essa veneração tem que 
se basear na superioridade moral desse ser. O 
sentido moral de um milagre passa a ser mais 
im portante do que a  sua ocorrência.

A Guerra Espiritual e a 
Cultura Brasileira

A questão sobre a relação entre a luta pen- 
tecostal e neopentecostal contra o dem ônio e a 
cultura brasileira desperta o interesse da maior 
parte dos que escrevem  sobre esse assunto por
que, como já  foi dito, a teologia da guerra espiri
tual é vista como oposta aos elementos que nossa 
ciência social definiu como característicos de uma 
suposta identidade brasileira.

O que faz o Brasil Brasil, como diria Rober

to DaM atta (1989), é a capacidade do seu povo 
de m isturar o aparentem ente “oposto” , de não 
adotar posições fechadas nem fronteiras rígidas 
ao construir suas identidades raciais, religiosas, 
políticas. É  parte constituinte desta “brasilodicéia”, 
como denom inou R. M otta (1992), construída 
por nossa ciência social,10 a idéia de que o sin- 
cretismo é um fenômeno típica e exclusivamente 
brasileiro. Ora, a batalha espiritual, ao demoni- 
zar outras religiões, opondo-se claramente a mis
turas religiosas ou a práticas simultâneas em mais 
de um grupo religioso, parece ir contra o “sincre- 
tismo brasileiro”.

Outra característica tida como típica da iden
tidade brasileira é a cordialidade. Para Sérgio 
Buarque de Hollanda “o que faz Brasil Brasil” é 
o nosso “o hom em  cordial” (H ollanda, 1987). 
C om o a idéia de batalha de qualquer natureza 
se opõe ao m ito  da co rd ia lidade  tip icam en te  
brasileira, muitos autores vêem na “guerra santa” 
desencadeada por igrejas pentecostais e neopen- 
tecostais contra as religiões afro-brasileiras a gran
de novidade (Oro, 1997;M ariano, 1995; Soares, 
M., 1990; Soares, L. E., 1993 entre outros), 
mesmo reconhecendo o pioneirism o da Igreja 
Católica nesse tipo de perseguição .1'

Ainda faz parte desse imaginário construído 
sobre o Brasil a idéia de ser este um país com 
certo grau de permissividade e com moral flexí
vel.1’ A suposta valorização do “m alandro” na 
cultura brasileira reforçaria a  idéia da debilidade 
ética como característica tipicam ente brasileira. 
O malandro seria aquele cujo comportamento não 
é orientado por qualquer ética universal: sua mo
tivação é “tirar vantagem” sem confrontos explí
citos. Assim, o Brasil é visto com o um  país que 
carece de princípios éticos claros, explícitos e 
universalmente valorizados. D iz-se que, em vez 
de uma ética universal, teríamos uma ética relacio
nal. Para muitos, esse seria o problem a funda
mental de nosso país. Há, contudo, aqueles que 
vêem nessa relati vização da idéia de pecado uma 
qualidade que distinguiria positivamente o Brasil 
do modelo rígido e repressor do mundo m oder
no ocidental.

A possibilidade de negociação com o mal, 
encontrável nas religiões afro-brasileiras, faz com 
que sua religiosidade seja vista como tipicamente
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brasileira. Nessas religiões, os seres espirituais 
não são absolutam ente bons ou absolutam ente 
m aus.13 M as a ausência da figura do demônio 
cristão —  ou, pelo menos, a relati vização de sua 
m aldade— caracteriza outras expressões religio
sas populares. De forma similar, na tradição reli
giosa do caboclo da Amazônia, o dem ônio não 
desempenha papel muito importante nas explica
ções dos males e sofrim entos (M aués, 1997). 
A pesar de mais presente no catolicism o rústico 
do N ordeste, como m ostra Eduardo Diatahy 
Menezes em sua análise sobre a literatura de cor
del, o diabo não é absolutam ente mau e, muitas 
vezes, tem até um a “face humana e quase simpá
tica” (M enezes, 1985, p. 107). Em  inúmeras his
tórias de cordel, o diabo é “ao mesmo tempo 
logrado e adm irado, derrotado e heroificado” 
(M enezes 1985, p. 110). Enfim, “o catolicismo 
brasileiro parece exibir um a curiosa subestima- 
ção” do poder e im portância do diabo (Zaluar, 
1985, p. 134).

À primeira vista, a teologia da batalha espi
ritual e as igrejas pentecostais pareceriam— seja 
por sua atitude de confronto (desvalorizando o 
sincretism o e sendo pouco cordiais com outras 
religiões), seja por sua ética de comportamento 
ascético (que varia em grau conforme as igrejas)
—  estar na contramão da cultura brasileira e ser 
em essência algo “antibrasileiro”. Imagina-se um 
embate entre a cultura brasileira e o pentecosta- 
lismo. Pierre Sanchis se pergunta: o Brasil se tor
nará pentecostal ou o pentecostalism o vai se 
abrasileirar? Apontando para a Igreja Universal, 
conclui pelo “abrasileiram ento” do pentecosta
lismo. C om o revelam as análises de diferentes 
pesquisadores, essa igreja incorpora em seus ri
tos, em seu discurso e organização elementos das 
religiões afro-brasileiras e do catolicismo. Todos 
os autores analisados vão chamar a atenção para 
essa semelhança. Conclui-se que a guerra espiri
tual faz parte de um a “religiosidade mínima brasi
leira”, na expressão de Droogers (1987). Há um 
consenso sobre um a forte dependência entre o 
neopentecostalismo e os cultos de possessão das 
religiões afro-brasileiras (Birman, 1997). O es
tudo do pentecostalism o, especialm ente no to
cante à guerra  espiritual, reacende assim  o 
interesse sobre o tem a do sincretismo.

Em bora haja controvérsias sobre a defin i
ção do conceito de sincretismo e sobre sua utili
dade como instrumento analítico, há consenso de 
que a teologia da guerra espiritual é um produto 
sincrético, tal como o pentecostalismo como um 
todo e a Igreja Universal em especial. Reconhe- 
ce-se, contudo, que é um tipo de sincretismo di
ferente daquele sincretism o que ocorre na tradi
ção católica (Birman, 1997; Sanchis, 1994).

Com efeito, como já  foi afirmado anterior
mente, há um consenso na literatura sócio-antro- 
pológica brasileira quanto ao fato de que a batalha 
contra o demônio é um a ruptura apenas parcial 
com  a cultura e/ou religiosidade brasileira. N a 
verdade, a guerra espiritual refletiria mais um a 
proxim idade do que um a distância entre o neo
pentecostalism o e as religiões afro-brasileiras. 
Assim, o neopentecostalism o e o pentecostalis
mo não estariam rom pendo com a religiosidade 
popular brasileira, mas seriam uma continuidade 
desta. Por isso, m uitos autores, acreditando que 
a conversão ao neopentecostalismo não implica
ria ruptura cognitiva nem mudança de cosmovi- 
são, chegam  a questionar se essa conversão 
significa de fato algum  tipo de mudança, se é 
mesmo uma conversão no sentido etimológico do 
termo (Birman, 1994; Prandi, 1996).

Ocorre, no entanto, que a literatura sobre a 
teologia da batalha espiritual no Brasil, de tanto 
enfatizar semelhanças, tem negligenciado a novi
dade que essa teologia representa.

Apontar que há nela —  como no neopente
costalismo e mesmo no pentecostalismo -sincre- 
tism o com as religiões afro-brasileiras não é 
suficiente para apagar diferenças fundam entais 
entre suas cosmovisões. N enhum a religião con
segue evitar o sincretismo como importação cul
tural e “barganha cognitiva” (Berger & Luckmann 
1966). Os pentecostais, e até m esmo os protes
tantes históricos, não podem  fugir a essa regra. 
Já  tem sido apontado por vários autores14 esse 
sincretismo inconsciente15 e implícito nas igrejas 
pentecostais, em especial na Igreja Universal no 
Brasil. Na verdade, esses grupos —  em bora se
jam  de fato sincréticos, o que parece inevitável
—  se distinguem por desvalorizarem e esconde
rem de si próprios e de seus fiéis esse sincretis
mo. Em seu discurso, valorizam  a ruptura com
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religiosidades do passado e adotam o mito de 
um a “pureza da fé.” A depreciação da mistura e 
a valorização da pureza têm sido identificadas por 
Fry (1991) com o características da cultura an- 
glo-saxônica protestante, que se distinguiria da 
católica ibérica. Essa valorização do exclusivis
mo de identidade religiosa está relacionada à re
ligião com ênfase na doutrina e, por isso, ao 
processo de racionalização religiosa descrito por 
W eber como m arca da m oderna sociedade oci
dental. 16

D a mesma forma, embora não seja novida
de no Brasil a atitude de confronto aberto com 
outras religiões adotada pelos fiéis, deve-se re
conhecer que é novo, como sublinha Soares 
(1993), que esse enfrentam ento se faça a partir 
das classes populares. O autor interpreta esse 
antagonism o religioso entre classes populares 
como uma forma contraditória/dialética de alian
ça interna: um auto-reconhecimento e uma auto- 
valorização das cam adas populares, na medida 
em que elas se vêem a si mesmas como interlo
cutoras.

Apontando as similaridades da teologia da 
guerra espiritual com as religiões afro-brasileiras, 
muitos autores que se debruçam sobre a relação 
entre essa teologia e a cultura brasileira retomam 
o argum ento daqueles que discutiam os limites 
do papel político dessa teologia em função de 
sua distância em relação ao discurso racional e 
de sua proximidade da magia. Sugere-se que as 
práticas de exorcism o ou libertação das igrejas 
neopentecostais sejam ancoradas simplesmente 
em princípios cosmológicos: o mal, sendo exterio
rizado, retiraria do indivíduo a responsabilidade 
por seus atos. D e fato, não se pode negar esse 
aspecto mágico e sincrético. Entretanto, é impor
tante salientar que, para entender o grande apelo 
dessa teologia e dos rituais de exorcismo que ela 
implica, é preciso ir além da identificação dos ele
mentos semelhantes e sincréticos e procurar ver 
os traços que a distinguem das religiosidades às 
quais se opõe.

O elem ento mais im portante na distinção 
entre a cosm ovisão da guerra espiritual e a das 
religiões afro-brasileiras se evidencia na debili
dade da reação por parte de líderes dos grupos 
afro-brasileiros à ofensiva neopentecostal. Esse

tema foi analisado, em 1997, por Ari Pedro Oro. 
Por outro lado, quando com param os essa rea
ção à de mem bros das CEBs e de católicos pro
gressistas em  geral, vem os mais claros aqueles 
aspectos “antim ágicos” —  que tam bém  podem 
ser chamados de racionalizantes ou modemizan- 
tes —  da guerra espiritual que venho discutindo 
e que são subestimados pela literatura.

Com o Se Reage à 
Guerra Espiritual no Brasil

Em  seu trabalho N eopentecostais e Afro- 
Brasileiros; Quem Vencerá esta G uerra?, Oro 
(1997), para analisar a reação “dos atacados”
—  ou seja dos líderes dos cultos afro17 —  redi- 
reciona sobre os “atacantes” —  a Igreja U niver
sal —  o foco que predom ina em  quase todos os 
trabalhos sobre guerra espiritual. Além de se per
guntar por que os neopentecostais desencadeiam 
essa ofensiva contra as religiões afro-brasileiras, 
o autor se pergunta “por que o ‘povo de santo’ 
reage de forma débil” . O autor cham a a atenção 
para o fato de que m em bros das religiões afro- 
brasileiras, por acreditarem no caráter divino do 
Espírito Santo, não podem “lutar contra os neo
pentecostais usando as suas próprias arm as” . 
Também aponta com o explicação para a fraca 
reação a desunião constitutiva do campo religio
so afro-brasileiro. E  tal a desunião que “nem 
mesmo a possibilidade de eleger um inimigo co
mum, como o neopentecostalismo, os une” (Oro 
1997). Oro reconhece, contudo, que essa ca
racterística, juntam ente com a maleabilidade e a 
ambigüidade do discurso desses grupos religio
sos, embora atrapalhe o desenvolvimento de uma 
reação conjunta, parece ter auxiliado, com o su
gere R ita Segato (1994, apud  O ro, 1997) essa 
religião a sobreviver às perseguições que sempre 
sofreu. A dificuldade de encontrar um inim igo 
com um  que as una, bem  com o a maleabilidade 
do seu discurso, religioso revela um a diferença 
fundamental entre as religiões afro-brasileiras e a 
teologia da guerra espiritual, diferença essa que 
explica a fraca reação daquelas religiões a essa 
teologia. Nas religiões afro, tal como na cosm o
visão oriental analisada por Campbell (1997), não 
há nem oposição rígida e exclusiva entre o bem e
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o mal, nem  a idéia de m al absoluto e universal, 
como há na teologia da guerra espiritual. Sem essa 
idéia de mal absoluto e universal é difícil organi
zar uma reação unificada, com a mesma força da 
ofensiva.

Os m em bros de grupos católicos progres
sistas, por sua vez, compartilham com a teologia 
da guerra espiritual a idéia de mal absoluto e de 
ética universal, mas acusam a Igreja Universal e 
seus fiéis por sua intolerância e sua “guerra es
piritual”.18 A acusação, contudo, não recai sobre a 
atitude de confronto inerente ao conceito de mal 
absoluto com o qual se constrói a figura do demô
nio. A  oposição e a crítica focalizam o a quem  ou 
o o que essa teologia define como “demônio” ou 
“inimigo”. A  teologia da libertação, de fato, longe 
de rejeitar a idéia de demônio, a adota, mas com 
um significado bem diverso daquele que os pente- 
costais e neopentecostaisw atribuem a essa idéia.

H á outra sem elhança entre a teologia da li
bertação e a teologia da guerra espiritual. Como 
observei em estudo da luta contra o alcoolismo 
entre pentecostais, a exteriorização do mal reali
zada pela teologia da guerra espiritual tem as
pectos sim ilares aos propostos na teologia da 
libertação. Corten (1995) tam bém destaca esse 
ponto quando afirma que o conceito de “pecado 
social” da teologia da libertação tem paralelos 
como a idéia do demônio como responsável pe
los erros dos indivíduos e por mazelas sociais. 
Além dessas duas teologias se assemelharem por 
assum ir valores universais, e por sua luta contra 
um mal absoluto, se aproximam quando relativi- 
zam a culpa individual. E mais importante: ambas 
as teologias usam  o termo libertação. E é em 
nome dessa libertação que am bas defendem a 
luta contra os opressores.

Conclusões

Q uero cham ar a atenção, neste trabalho, 
para a importância da demonização como instru
mento eticização da religião e veículo portador 
da modernidade ocidental. Thomas (1991) enfa
tiza o fato de que a Reform a protestante fortale
ceu o diabo e de que o apogeu dessa figura 
ocorreu de fato na Idade Moderna, e não na Ida
de M édia (Nogueira, 1992). Enquanto na Idade 
Média se concebia um diabo relativamente fraco

porque se subjugava aos “bruxos” , na Idade 
M oderna surge e predom ina a concepção de um 
diabo que dom ina os hom ens e som ente pode 
ser subjugado por Deus.

K eith T hom as considera que, na Idade 
M oderna, o diabo tenha sido um  agente de de- 
sencantam ento. A credito que, ainda hoje, ele 
pode, em alguns contextos, desem penhar esse 
papel. Um desses contextos seria os das cam a
das populares brasileiras. A  demonização desen
canta o mundo, em primeiro lugar, por reduzir o 
universo sobrenatural praticamente a apenas Deus 
e o(s) diabo(s). A  guerra contra o diabo contri
bui para o declínio da m agia na m edida em que 
questiona a eficiência mágica como o critério mais 
importante para a adoção de um ritual ou realiza
ção de um culto. Esse discurso religioso enfatiza 
não apenas o poder de Deus, mas a sua piedade 
e justiça. A pesar de todo poder que detém , o 
demônio deve ser rejeitado juntamente com seus 
milagres. O critério m oral e ético é aí mais im 
portante do que a eficácia mágica. D estacar os 
aspectos modernizantes e “ocidentalizantes” da 
teologia da guerra ou batalha espiritual não signi
fica negar seus aspectos “encantados” , que são 
evidentes na concepção de mal como entidade e 
não como conceito abstrato.

O papel do demônio e da demonização tem 
sido subestimado pela literatura brasileira sobre 
o tema. Ora, chamar a atenção para o papel des
sa teologia no contexto das cam adas populares 
brasileiras não significa nem negar a existência, 
nesse mesmo contexto, de outros papéis, nem 
afirmar que, em outros contextos, essa teologia 
vá desem penhar esse m esm o papel. A ssim , a 
expansão da teologia da guerra espiritual entre 
aqueles que antes eram adeptos das religiões afro 
ou do catolicism o popular do tipo rural tem um 
sentido diferente da expansão dessa mesm a teo
logia entre pessoas que tinham  antes um a visão 
de mundo desencantada.

Nossa literatura tem visto a Igreja Universal 
como algo tipicam ente brasileiro; todavia, para 
descobrir o que é específico de nosso contexto 
brasileiro, é preciso estabelecer comparações com 
o que vem ocorrendo em  outras sociedades. E 
em nossa literatura quase não há com parações 
internacionais que possam ajudar, por exemplo,
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a entender por que os evangelicals norte-am e- 
ricanos vêem  seus dem ônios nos costum es se
xuais modernos, nas teorias científicas como o 
evolucionisim o —  ou seja, nas mudanças e na
quilo que elas trazem de novo —  enquanto, para 
esses grupos religiosos brasileiros, o demônio ten
de a ser identificado com  aspectos de sua tradi
ção passada. H á m aior ênfase nos demônios 
hereditários das religiões tradicionais do que no 
demônio que se poderia identi ficar nas novas teo
rias científicas e nos novos estilos de vida.

Por fim, considero im portante am pliar as 
análises de como os fiéis e líderes das religiões 
afro-brasileiras e de outros grupos religiosos rea
gem à idéia de batalha espiritual. Essas análises 
podem revelar semelhanças e diferenças im por

tantes entre os pressupostos cognitivos e valora- 
tivos dessas cosmovisões religiosas. Constata-se 
que a debilidade da reação afro aponta para uma 
distância entre sua cosmovisão e a da teologia da 
guerra espiritual. Em  contraste, observa-se que 
essa teologia compartilha elementos cognitivos e 
valorativos com  a teologia da libertação. Não 
nego aqui as diferenças entre essas visões, em 
especial o aspecto mágico da teologia da guerra 
espiritual; destaco, contudo, as sem elhanças e o 
aspecto modernizante20 —  negligenciados pela 
literatura sobre o tem a no Brasil —  que podem 
tornar-se potencializadores de lutas.

(Recebido para  publicação  
em outubro de 1998)

Notas

1. H á contudo exceções a esta tendência como foi o caso do m ovim ento de Canudos.

2. N o entanto Lehm ann (1996, p. 139) observa que a literatura mais am pla sobre pentecostalism o 
(cita o livro de D avid M artin e D avid Stoll) não se refere à ênfase no dem ônio nem  se refere à 
guerra espiritual desse movimento religioso contra outros grupos religiosos.

3. Com o lem bram  M ariano (1995) e W inarczyk (1995), som ente a partir da década de 80 essa 
teologia, que nos Estados U nidos se cham a teologia do Power Encounter  ou D ominion Theolo- 
gy, tem sido sistematizada. Os maiores difusores desse tipo de teologia seriam Peter W agner e o 
Fuller Theological Seminary School o f World Mission na Califórnia, seminário onde Wagner lecio
nou e que form a missionários evangélicos para todo o mundo. Além disso Peter W agner é o coor
denador da Rede de Guerra Espiritual Internacional (M ariano, 1995). Na sistem atização recente 
dessa teologia e na versão que tem se expandido pela Am érica Latina, é dada uma ênfase especial 
à questão missionária. O missionário é aí um guerreiro espiritual e o exorcismo pode se tornar um 
instrumento importante de evangelização.

4. M ariano (1995) afirma que quando Peter W agner, já  m encionado na nota anterior, veio a São 
Paulo como coordenador da “Rede de Guerra Espiritual Internacional” pregou num templo meto
dista. Também cita o caso de um televangelista batista de São Paulo que é um grande propagador 
dessa teologia no Brasil.

5. Observamos em vários artigos do jornal O Mensageiro e da revista Seara os conceitos de “dem ô
nios territoriais” e “demônios nacionais” e o da “janela 10 por 40” divulgados por autores de 
Dominion Theology norte-am ericana (Mariz, Cam pá e Bernardo, 1997).

6. Segundo M ariza Soares (1990, p. 93) “o que vem sendo denom inado de ‘guerra san ta’ não são 
propriamente os cultos de libertação, que já  são um  a prática bastante antiga (...) A  novidade (...) é 
o hábito de sair pelas ruas abordando pessoas e  tentando invadir terreiros para expulsar o demônio 
no seu próprio reduto”.
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7. Evidentemente essas duas questões não esgotam toda a literatura que analisa o tema. O trabalho 
de Jungblut (1992), por exemplo, se pergunta qual o papel do dem ônio e do seu com bate na 
construção da identidade dos membros da Igreja Universal. M aria das Dores M achado (1996a e 
1996b) analisa o papel do demônio na reelaboração da identidade de gênero e também da relação 
de gênero (ver tam bém M ariz e M achado, 1997). No presente artigo, contudo, restrinjo-m e à 
análise de textos sobre a dem onização de outras religiões e conseqüentem ente a guerra santa 
contra essa religiões.

8. Os dados de Coutinho (1996) referentes a fiéis da Igreja Universal questionam a afirmação de que 
essa igreja seja incapaz de propor um a ética para o espaço público.

9. Já critiquei essa idéia de volta da m agia adotada no debate sobre o crescim ento da guerra espiri
tual e do pentecostalism o em trabalhos anteriores (M ariz e M achado, 1993; M ariz, 1994,1995. 
1997).

10. Essa visão de Brasil, como lem bra Otávio Velho (1997), não é de autoria única dos brasileiros e 
de sua elite intelectual, mas é fruto de um “jogo de espelhos” que sempre ocorre entre a cultura dos 
colonizados em relação à dos colonizadores no processo de construção da identidade dos primeiros.

11. Sobre a repressão institucionalizada dos cultos afro-brasileiros ver Maggie (1986), entre outros, e 
sobre o espiritismo vér Giumbelli (1997).

12. Para Velho (1997) nessa característica assum ida pelos brasileiros tem origem  a afirm ação por 
parte de europeus de que “não existe pecado debaixo do Equador” .

13. A  relação dos orixás, e especialm ente Exu e Pom bagira, com o mal já  foi muito discutida na 
literatura antropológica brasileira (ver entre outros o trabalho de Trindade, 1982).

14. Ver, por exemplo, A lm eida (1996), Barros (1995), B irm an (1994; 1997), L. Silveira Campos 
(1997), R oberta C. Campos (1995), Oro (1992; 1997), M ariano (1995), G uim arães (1997), 
Gom es (1994), O liva (1995), Pereira (1995), R uth (1995), Seman e M oreira (1998), Zaluar 
(1995) entre outros.

15. Baseado em entrevistas com líderes neopentecostais, Mariano (1995) sugere que esse sincretismo 
nem sempre é inconsciente, mas às vezes é estrategicamente elaborado.

16. Este argumento foi mais desenvolvido em outro artigo M ariz e M achado (1994).

17. Oro (1996) lembra que essa questão quase não tem sido discutida. M ariano (1995) eL . Silveira 
Cam pos registram  em seus trabalhos algum as reações de líderes desses cultos às ofensivas dos 
pentecostais. Em um exem plo retirado do jornal O Globo, M ariano cita o caso de um desses 
líderes de grupo afro-brasileiro que propôs medir as forças espirituais dos seus orixás com a força 
dos pastores exorcistas. Segundo L. S. Cam pos (199, pp. 419-420), esses conflitos ocorreram  
nos m eados da década de 80, recentemente não teriam mais ocorrido.

18. Em pesquisa que realizamos com Centro de Estatística Religiosa e Informação Social (Ceris) no 
Rio de Janeiro e Cam pinas observam os, L. R. Benedetti e  eu, que o grupo m ais rejeitado pelos 
católicos progressistas era a Igreja Universal. (O relatório dessa pesquisa ainda não foi divulga
do.)

19. A  concepção de diabo desta teologia é ilustrada por Regina N ovaes (1997) em seu artigo que 
discute a ressem antização da B esta Fera entre os agricultores ligados a pastorais católicas pro
gressistas

20. O aspecto moderno do fundamentalismo evangélico é comentado rapidamente por Otávio Velho 
(1977) quando fala sobre “m odernização anacrônica” e lem bra que “os fundam entalism os, de 
certa maneira, poderiam  ser analisados, tam bém , a partir dessa ótica.” (Velho, 1997, p. 220) na 
m edida em que adotam um modelo moderno quando este já  está em crise e já  é anacrônico.
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Resumo

A Teologia da Batalha Espiritual: Uma Revisão da Bibliografia

Duas preocupações marcam a literatura sócio-antropológica que tem discutido a “batalha espiritual” 
deflagrada por pentecostais e neopentecostais no Brasil: por um lado, o reencantamento dessa teolo
gia, por outro, sua relação de continuidade e ruptura com a religiosidade afro-brasileira e com  a 
chamada “cultura brasileira” . A partir de um a análise crítica dessa bibliografia, o presente artigo desta-
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ca o papel ético da teologia da “guerra espiritual” e argum enta que, como processo de eticização da 
religião, a guerra ou batalha espiritual se constitui num elemento portador e transmissor da modernida
de ocidental.

Palavras chaves: pentecostalismo, sincretismo, atitude religiosa 

Abstract

The Theology o f  the Spiritual Battle: A Bibliographical Review

The socio-anthropological literature on the “spiritual battle” waged by Pentecostals and neo-Pentecos- 
tals in Brazil has been marked by two concerns: the re-enchantment o f this theology, on the one hand, 
and its relation of continuity and rupture with Afro-Brazilian religiosity and so-called Brazilian culture, 
on the other. Based on a critical analysis of this bibliography, the article underscores theology’s ethical 
role within this spiritual war and argues that as a process o f ethicizing religion, the battle is an element 
that conveys Western modernity.

Keywords: Pentecostalism, syncretism, religious attitude
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