Introducao

Emuma sociedade que cada vez mais se glo-
baliza, a pluralidade religiosa se amplia. Essa
ampliag¢do contribui, por um lado, para o surgi-
mento de novas formas de sincretismos religio-
sos e propostas de macroecumenismo €, por
outro, para o crescimento do fundamentalismo e
da intolerancia religiosa (Gellner, 1993; Oro,
1996; Pace, 1997, Parker, 1997). Assim, a reli-
gido, nesse fim de milénio, tem sido marcada em
todo o mundo por um reflorescimento paralelo
de duas tendéncias opostas de vivéncia da f€.
Enquanto cresce o nimero de individuos que
adotam uma identidade religiosa desinstituciona-
lizada e descomprometida, combinada a um dis-
curso intimista, relativista e flexivelmente
elaborado através de uma bricolage pessoal e
prépria (Hervieu-Léger, 1993; Parker, 1997),
aumenta também a quantidade de pessoas que
se afiliam aigrejas e a grupos religiosos ortodo-
xos, com discursos autoritdrios. Marcando cla-
ramente suas fronteiras ao acusar outras religides
de demoniacas, esses grupos ortodoxos ou fun-
damentalistas exigem comprometimento e mudan-
ca de vida de seus fiéis (Kepel, 1992; Gellner,
1993).

Muitos autores europeus chamam a atenc@o
para o fato de que cresce naquele continente a
populagdo que adota, além do sincretismo e da
bricolage religiosa, concepgdes de mundo em
que inexiste uma oposi¢ao rigida entreobeme o
mal. Tais autores identificam esse modelo de re-
ligido com o pds-modernismo e com a rejei¢do
deste a cultura ocidental moderna. Apontando
para o tradicional contraste feito por Weber e
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outros autores entre o deus imanente oriental € o
deus transcendente ocidental, entre 0 monismo
oriental, que ndo concebe o bem e 0 mal como
totalmente excludentes, e o dualismo ocidental em
que o0 bem e 0 mal se excluem completamente,
Colin Campbell observa que a cultura religiosa
dos paises centrais do mundo ocidental adquire
cada vez mais elementos tidos como orientais ou
opostos & modernidade ocidental (Campbell
1997). Campbell chama esse processo de trans-
formagao da cosmovisdo religiosa ocidental de
“orientaliza¢do” do Ocidente.

Enquanto, nos pafses mais ricos e nas ca-
madas mais instruidas dos paises mais pobres, a
“orientaliza¢dio” é fen6meno religioso marcante
neste fim de milénio, no Brasil (especialmente em
suas camadas populares), como em outros pai-
ses do chamado Terceiro Mundo, a novidade é
o crescimento de grupos religiosos que defen-
dem ortodoxia e desencadeiam “guerras espiri-
tuais” contra outras religides, contra o descom-
prometimento com a fé, a superindividualizagdo
e as “bricolages religiosas”. Como, no Brasil, a
praticareligiosa sincrética sempre esteve presen-
te, em diferentes graus, nas diversas camadas
sociais, o que vem se destacando como maior
novidade € a crescente popularidade — especial-
mente nas camadas sociais menos privilegiadas,
que tendiam sempre a ser mais receptivas a ou-
tras religides mais cordatas e submissas' — de
um estilo religioso bélico de confrontagdo e acu-
sacOes explicitas. Essas camadas mais pobres
passam a rejeitar elementos cognitivos e valora-
tivos identificdveis como ndo ocidentais que para
elas sempre prevaleceram.
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Com efeito, os tais elementos religiosos e
culturais, definidos por Campbell como orientais,
t&m sido considerados pela literatura nacional
sobre identidade brasileira como tipicos de nos-
sa cultura e de nosso povo. Sdo exemplos des-
ses elementos o sincretismo e a bricolage
religiosa, a fraca ética resultante de ndo haver
polarizagdo absoluta entre o bem e o mal e, ain-
da, a maior énfase em expressdes festivas e ri-
tuais do que em discursos ideolégicos e ascéticos,
ou seja, a chamada “tendéncia brasileira para a
carnavalizagdo”. Uma postura ambivalente em
relagio a esses aspectos de uma suposta “identi-
dade brasileira” ja tem sido sublinhada pela lite-
ratura: vistos como empecilhos & implantac¢do de
uma sociedade “‘desenvolvida” — para os para-
metros industriais e democréticos do ocidente —
esses valores so ora criticados, quando se la-
menta a falta de cultura civica, a auséncia de éti-
ca no espago publico brasileiro ou ainda a
aliena¢ao dos oprimidos, ora enaltecidos, quan-
do se analisam os aspectos negativos da moder-
nidade ocidental e se descobre um Brasil menos
“contaminado” por essa modernidade opressiva.

O crescimento das igrejas pentecostais e
neopentecostais, com sua proposta de “guerra
espiritual” e “libertagdo dos demonios”, tem des-
pertado muito a ateng@o, ndo apenas dos cientis-
tas sociais, mas também da midia e da populagdo
em geral. Natltima década, os grupos evangéli-
cos no Brasil inspiraram grande quantidade de
artigos, livros, pesquisas, além de muitas disser-
tagdes e teses de pds-graduagio em nosso pafs
e no exterior. A maior parte desses trabalhos cha-
ma a atengdo para a importancia do deménio no
discurso desses grupos religiosos.” Proponho-me
aqui a fazer um balango da literatura sécio-an-
tropoldgica sobre a “guerra espiritual” em solo
brasileiro, discutindo como tém sido analisadase
interpretadas as crengas e préticas dos pentecos-
tais no seu confronto com os demdnios.

A teologia da “guerra’” ou “batalha espiri-
tual” advoga que evangelizar — pregar a mensa-
gem cristd — é lutar contra o demdnio, que estaria
presente em qualquer mal que se faz, em qual-
quer mal que se sofre e, ainda, na prética de reli-
gides ndo cristés. Esse tipo de teologia— embora
seja inerente a tradigdo cristd ocidental e ja tenha
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sido bastante popular em vérios momentos da
histéria dessas igrejas, como foi o caso da caga
as bruxas na Idade Moderna — ressurge atual-
mente com for¢a novae se expande globalmen-
te. A maior parte dos estudos realizados no Brasil,
contudo, analisam a teologia da guerra espiritual
apenas no contexto nacional. Alguns autores pa-
recem mesmo ignorar que se trata de fen6meno
internacional ?

Apesar de a literatura sobre guerra espiri-
tual no Brasil se concentrar na anélise das igrejas
neopentecostais — com destaque para a Igreja
Universal do Reino de Deus —, a crenga de que
existem religides demonfacas e de que as religides
espiritas e afro-brasileiras sio demoniacas, além
de ser geral no universo evangélico brasileiro,*
estd também presente no catolicismo, especial-
mente entre 0s grupos carismaticos. Como mos-
trou recente pesquisa (Fernandes et al, 1998),
89% dos evangélicos da Regido Metropolitana
do Rio de Janeiro, incluindo os protestantes his-
téricos, declararam existirem religides demonia-
cas: 95% desses entrevistados consideram, entre
as diversas religides apontadas, a umbanda e o
candomblé como demoniacas; para 88% o espi-
ritismo kardecista é demoniaco; e 30% véem o
catolicismo como demonfaco. E fato que os pro-
testantes histdricos tendem a ser um pouco mais
tolerantes com a religifio catdlica: apenas 18%
afirmaram que o catolicismo € demoniaco. A Igre-
jaUniversal se destacou das outras igrejas evan-
gélicas ndo tanto por relacionar as religides
afro-brasileiras ao demonio — outras igrejas,
como as histdricas renovadas e a Assembléia de
Deus, apresentaram percentuais um pouco mais
elevados do que a Universal para essa relagdo
— mas por considerar o catolicismo demoniaco.
Cerca de 43% daqueles que se identificaram
como da Igreja Universal declararam que o ca-
tolicismo era demonfaco.’ A teologia da guerra
espiritual ndo &, portanto, especifica do neopen-
tecostalismo nem do pentecostalismo (Soares,
1990).° O que ocorre é a caréncia de trabalhos
que tematizem a questao do deménio e da teolo-
gia da guerra espiritual em igrejas histéricas e no
movimento carisméatico. Além disso, faltano Brasil
um trabalho que relacione os autores norte-ame-
ricanos da teologia da guerra espiritual, compa-



rando-0s com 0s nacionais, como o realizado por
Winarczyk (1995) na Argentina. Nao pretende-
mos suprir essa lacuna: neste artigo, nosso intuito
¢ fazer um balango dos estudos académicos so-
bre esse tipo de cosmovisao religiosa.

Ao analisar a literatura sécio-antropoldégica
sobre o demdnio e a guerra espiritual no Brasil,
vamos verificar que, em geral, sdo duas questdes
bésicas que preocupam, em diferentes graus, os
diversos autores.” Alguns se interessam sobretu-
do por saber em que medida a €nfase no diabo é
um sinal de reencantamento, de remagicizagéo e,
por isso, responsdvel por uma passividade e/ou
alienagdo politica. Esses autores interpretam que
aluta contra o demonio expressa simultaneamente
a crise da modernidade e a ampla excluséo das
camadas mais pobres dessa modernidade. Mas
80 esses mesmos autores que também levantam
o segundo tipo de questio, que, na verdade, é a
que mais tem interessado & maior parte dos pes-
quisadores que analisam “guerra contra o demd-
nio” no Brasil: arelagdo entre a cultura religiosa
predominante em nosso pafs e esse estilo religio-
50 que enfatiza a guerra espiritual. E mais amplo
o conjunto de estudos que se dedica a essa se-
gunda questao e que sugere Ser essa “‘guerra a0
dem6nio” um novo processo de sincretismo. Ar-
gumentando que as rupturas dessa teologia com
a cultura religiosa afro-brasileira, a que combate,
sdo na verdade aparentes, esses autores véem
na afinidade entre essa teologia e as religides afro-
brasileiras a explicag¢do para o sucesso dessa vi-
sdo religiosa entre os mais pobres no Brasil.

Quando vamos analisar o perfil daqueles
que se interessam mais por uma ou outra questio
das duas acima, observamos uma certa vincula-
¢do entre a formagdo académica e o background
religioso desses autores com o tipo de interpre-
tagdo que elaboram. Enquanto o segundo tipo
de questdo é mais comumente levantado por an-
tropSlogos sem vinculagao ou militincia reconhe-
cida e assumida em nenhum grupo religioso, 0s
autores que se preocupam mais com a primeira
questdo tém, em geral, formagao em sociologia
ou em ciéncia da religido, e quase todos tém mi-
litAncia religiosa, seja naIgreja Catélica, sejaem
igrejas protestantes histéricas.

Teologia da Guerra Espiritual:
Excluséo e Crise da Modernidade

O primeiro tipo de abordagem na literatura
sobre guerra espiritual aparece em artigos de au-
tores como Wilson Gomes, Marcelo Barros de
Souza, Margarida Oliva, Bittencourt Filho, Jar-
dilino, e ainda no livro de Ivo Pedro Oro. Em sua
maioria, esses autores reconhecem que a expan-
sdo da teologia que enfatiza a luta deménio é um
fendbmeno que ocorre em termos globais e nédo
apenas no Brasil. Em seus trabalhos aparecem
incorporadas as criticas que ja tém sido feitas por
vdrios historiadores da cultura ao papel discrimi-
natério, opressor, violento e sacrificial que a teo-
logia da guerra ao demonio desempenhou na
civilizagdo ocidental, perseguindo minorias, des-
truindo suas culturas. Embora acusar o inimigo
— ou apenas concorrente — de demonfaco re-
monte ao judaismo antigo (Page, 1995; Barros
de Souza, 1993; Oliva, 1995), esse tipo de acu-
sa¢do foi, de forma bem mais ampla e freqiiente,
utilizado pelos cristdos na perseguicao aos judeus
(Ginzburg, 1991; Hinkelmant, 1995), na repres-
sdo da mulher quando da caga as bruxas e na
expropriac@o e exterminio dos indigenas nas
Américas (Cervantes, 1994 e Mello de Souza,
1986), para citar apenas casos mais extremados.
A andlise do discurso sobre o demonio consiste
af numa critica ao proprio Ocidente, a sua postu-
ra conquistadora e ao seu universalismo opres-
sor (Hinkelnant, 1995). Nd entanto, ao contrério
do que mostram os historiadores que analisam a
demonizagdo ocorrida na Europa e nas Améri-
cas nos séculos XV, XVIe XVII, a acusagio de
demon{aca passa a no ser mais um instrumento
dos poderosos para desqualificar a cultura opri-
mida: o demonismo €, agora, rejeitado pelos mais
poderosos e aceito e difundido pelos mais fracos
e oprimidos da sociedade. Assim como, no Bra-
sil, os pentecostais — especialmente os fiéis da
Igreja Universal — estdo entre os mais pobres,
nos Estados Unidos, os Evangelicals — adep-
tos da teologia da guerra espiritual — sdo os mais
pobres e menos instruidos de seu pafs.

A luta contra 0 deménio no mundo contem-
porineo tem caracteristicas sociolégicas distin-
tas da que teve lugar na Idade Moderna. Néo se
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pode argumentar, nos dias de hoje, que a demo-
nizagdo seja, como foi no passado, um instru-
mento utilizado pelos socialmente mais poderosos
para justificar seu poder sobre os mais fracos.
Predominando entre os oprimidos, a demoniza-
¢lo é agora interpretada como uma reacao dos
pobres contra a modernidade que néo introjeta-
ram e a que ndo se integraram. Os pobres ndo
conseguem tal integracd@o por ji terem sido, de
antemao, excluidos por essa mesma modernida-
de: sua exclusio prévia se da, por exemplo, quan-
do ndo tém acesso a uma educagdo que 0s
instrumentalize com as categorias racionais da for-
ma de pensar moderna. Tal exclusio, intelectual-
mente limitante, explicaria, para esses autores, a
adesdo a uma cosmovisdo “mégica” como € a da
guerra espiritual. Ivo P. Oro, por exemplo, afir-
ma que a preferéncia por uma visao mais encan-
tada se d4 porque “custa aos fundamentalistas
trabalhar com categorias racionais”. Essa teolo-
gia também é criticada por alienar, pois “a luta
contra Satanas desvia a aten¢ao das pessoas do
verdadeiro inimigo” (Oro, 1996, p. 164).

Identificar o aspecto magico da batalha es-
piritual ndo implica valorizar a modernidade e o
pensamento racional. Segundo esses autores, a
modernidade é a responsdvel pela guerra espiri-
tual, seja por gerar a exclusdo social, seja por
estimular a limitagio da racionalidade. A critica a
modernidade fica clara no trabatho de Margari-
da QOliva, que afirma:

“0 desenvolvimento mais rdpido da razio instru-
mental parece que retarda ou impede o desenvol-
vimento da razio comunicativa, gerando mons-
truosidades como a guerra ascética no Golfo, por
exemplo, alimentada de ambos os lados, pela sata-
nizag¢do do adversdrio (...). E nessa corrente sub-
terrdnea, que parece estar aflorando, nos mais di-
versos lugares do mundo — pelo menos do mundo
ocidental —, que se insere a [URD com sua énfase
na agdo demoniaca e na pritica do exorcismo”
(Oliva, 1995, p. 8).

Trata-se uma avaliagfo negativa da teologia
da guerra espiritual e uma avaliagdo ambigua da
modernidade. Se, por um lado, esta tiltima é re-
jeitada por criar exclusao e outras “monstruosi-
dades”, por outro, é valorizada quando se assume
que, por nao possuirem os instrumentais moder-
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nos (como “categorias racionais’), que permitiri-
am identificar quem € o “verdadeiro inimigo”, os
excluidos dessa modernidade se iludem e se afas-
tam de seus proprios interesses e da possibilida-
de de transformar (para melhor, estd implicito) o
mundo em que vivem. Argumenta-se que, por
estarem excluidos da modernidade e terem difi-
culdade de usar categorias racionais do pensa-
mento, esses individuos adotam essa visido
obscurantista. Essa ambigiiidade é similar aquela
em relacdo a religiosidade popular que identifi-
quei no discurso da teologia da libertagdo (Ma-
riz, 1993) e também aquela em relagdo a idéia de
cultura brasileira, aqui anteriormente mencionada,
semelhanga essa que se explica pela ambigiiida-
de em relagdo a modernidade e a racionalidade
moderna. H4 af, por um lado, valorizagio do pen-
samento racional e desprezo pela magia — ex-
pressos, por exemplo, num modelo evolucionista
de religido e cultura implicito na afirmagao “o que
as novas propostas religiosas fazem e professam
significa voltar atras, recuperando a magia com
muito vigor” (Prandi 1996, p. 95) — e, por ou-
tro, uma critica a esse tipo de pensamento.

A questdo do papel politico do deménio e
da guerra espiritual também € discutida em tra-
balhos que, nao tratando especificamente desses
movimentos religiosos, os comparam a outras
tendéncias dentro do cendrio politico religioso do
pafs (Prandi, 1996; Zaluar, 1995). Também es-
ses autores identificam na teologia da guerra es-
piritual uma atitude apolitica e umaretragio para
o espago privado. Reginaldo Prandi afirma que o
pentecostalismo “prega a retirada do fiel parao
interior da comunidade de culto, identificando o
resto como territério do demdnio” (Prandi, 1996,
p. 99) e argumenta ser essa religido “incapaz de
pensar a moralidade de modo inteiramente no
privatizado, como um pés-ético s avessas’™.
Alba Zaluar, por sua vez, considera que, nas no-
vas igrejas pentecostais, “é o exorcismo, mais do
que a adesdo a uma ética de conversdo, que estd
em destaque”, € conclui que essas igrejas ndo
propdem uma ética transformadora, mas apenas
uma prote¢do magica. Na sua opinido, a popula-
¢do pobre das favelas, atemorizada pelo trafico
e pela policia, “busca refigio no mundo da reli-
gido especialmente evangélica e este € um mun-



do sem politica, sem civilidade, sem espago pu-
blico” (Zaluar, 1995, p. 31).

Nio discordo da presenca de elementos
mdgicos, que todos os autores analisados até
entdo enfatizam no pentecostalismo e neopente-
costalismo, mas discordo de que esses elemen-
tos sejam incompat{veis com uma éticacivileuma
vida politica como sugerem. Por um lado, con-
cordo com Overing (1995) quando questiona o
pressuposto de que uma responsabilidade moral
e um sistema ético ndo se possam desenvolver
dentro de uma concepg¢o do mal como parte de
uma ordem cosmobiolégica. Por outro lado —e
este € o ponto que mais quero destacar aqui —,
¢ preciso relativizar aidéia de “remagiciza¢io”
da sociedade brasileira,” afirmada por Prandi e
implicita nos demais textos discutidos. Nao hé
volta 2 magia entre 0s pentecostais uma vez que
esses ja tinham, antes da conversdo, uma con-
cepgdo religiosa bastante magica (Mariz, 1994).
Nio pode, portanto, ter havido “volta”, pois nunca
houve afastamento. Além disso, quero chamar a
atenc@o para um aspecto menosprezado pela
literatura sobre a teologia da guerra espiritual: essa
teologia desempenha um papel opositor & cosmo-
visdo mégica e a-ética. Os crentes, por exemplo,
ndo explicam sua atragdo para o pentecostalis-
mo ou para o neopentecostalismo apenas pela
maior eficiéncia de seus milagres e magia. Para
os que defendem a guerra espiritual, ndo se pode
justificar um culto a um ser sobrenatural apenas
por sua competéncia em fazer milagres: o diabo
também faz prodigios. Essa veneragao tem que
se basear na superioridade moral desse ser. O
sentido moral de um milagre passa a ser mais
importante do que asua ocorréneia.

A Guerra Espiritual e a
Cultura Brasileira

A questdo sobre a relagdo entre a luta pen-
tecostal e neopentecostal contra o demonio e a
cultura brasileira desperta o interesse da maior
parte dos que escrevem sobre esse assunto por-
que, como jé foi dito, a teologia da guerra espiri-
tual é vista como oposta aos elementos que nossa
ciéncia social definiu como caracteristicos de uma
suposta identidade brasileira.

O que faz o Brasil Brasil, como diria Rober-

to DaMatta (1989), é a capacidade do seu povo
de misturar o aparentemente “oposto”, de nio
adotar posicoes fechadas nem fronteiras rigidas
ao construir suas identidades raciais, religiosas,
politicas. E parte constituinte desta “‘brasilodicéia”,
como denominou R. Motta (1992), construida
por nossa ciéncia social, a idéia de que o sin-
cretismo € um fendmeno tipica e exclusivamente
brasileiro. Ora, a batalha espiritual, ao demoni-
zar outras religides, opondo-se claramente a mis-
turas religiosas ou a préiticas simultineas em mais
de um grupo religioso, parece ir contra o “‘sincre-
tismo brasileiro”.

Outra caracteristica tida como tipica daiden-
tidade brasileira € a cordialidade. Para Sérgio
Buarque de Hollanda “o que faz Brasil Brasil” &
0 nosso ‘o0 homem cordial” (Hollanda, 1987).
Como a idéia de batalha de qualquer natureza
se opde ao mito da cordialidade tipicamente
brasileira, muitos autores véem na “‘guerra santa”
desencadeada por igrejas pentecostais e neopen-
tecostais contra as religides afro-brasileiras a gran-
de novidade (Oro, 1997; Mariano, 1995; Soares,
M., 1990; Soares, L. E., 1993 entre outros),
mesmo reconhecendo o pioneirismo da Igreja
Cat6lica nesse tipo de perseguigio."

Ainda faz parte desse imagindrio construido
sobre o Brasil a idéia de ser este um pais com
certo grau de permissividade e com moral flexi-
vel."> A suposta valorizagdo do “malandro” na
cultura brasileira reforgaria aidéia da debilidade
ética como caracteristica tipicamente brasileira.
O malandro seria aquele cujo comportamento ndo
é orientado por qualquer ética universal: sua mo-
tivagdo é “tirar vantagem” sem confrontos expli-
citos. Assim, o Brasil € visto como um pais que
carece de principios éticos claros, explicitos e
universalmente valorizados. Diz-se que, em vez
de uma ética universal, terfamos uma ética relacio-
nal. Para muitos, esse seria o problema funda-
mental de nosso pafs. Ha, contudo, aqueles que
véem nessa relativizagdo da idéia de pecadouma
qualidade que distinguiria positivamente o Brasil
do modelo rigido e repressor do mundo moder-
no ocidental.

A possibilidade de negocia¢do com o mal,
encontravel nas religides afro-brasileiras, faz com
que sua religiosidade seja vista como tipicamente
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brasileira. Nessas religides, os seres espirituais
ndo sdo absolutamente bons ou absolutamente
maus."* Mas a auséncia da figura do demdnio
cristdo — ou, pelo menos, a relativizagio de sua
maldade — caracteriza outras expressdes religio-
sas populares. De forma similar, na tradigao reli-
giosa do caboclo da Amazdnia, o demoénio ndo
desempenha papel muito importante nas explica-
¢oes dos males e sofrimentos (Maués, 1997).
Apesar de mais presente no catolicismo ristico
do Nordeste, como mostra Eduardo Diatahy
Menezes em sua andlise sobre a literatura de cor-
del, o diabo nao é absolutamente mau e, muitas
vezes, tem até uma “face humana e quase simpa-
tica” (Menezes, 1985, p.107). Em inimeras his-
térias de cordel, o diabo € “a0 mesmo tempo
logrado e admirado, derrotado e heroificado”
(Meénezes 1985, p. 110). Enfim, “o catolicismo
brasileiro parece exibir uma curiosa subestima-
¢do” do poder e importincia do diabo (Zaluar,
1985, p. 134).

A primeira vista, a teologia da batalha espi-
ritual e as igrejas pentecostais pareceriam — seja
por sua atitude de confronto (desvalorizando o
sincretismo e sendo pouco cordiais com outras
religides), seja por sua ética de comportamento
ascético (que variaem grau conforme as igrejas)
— estar na contramao da cultura brasileira e ser
em esséncia algo “antibrasileiro”. Imagina-se um
embate entre a cultura brasileira e o pentecosta-
lismo. Pierre Sanchis se pergunta: o Brasil se tor-
nard pentecostal ou o pentecostalismo vai se
abrasileirar? Apontando para a Igreja Universal,
conclui pelo “abrasileiramento” do pentecosta-
lismo. Como revelam as andlises de diferentes
pesquisadores, essa igreja incorpora em seus ri-
tos, em seu discurso e organizagdo elementos das
religiGes afro-brasileiras e do catolicismo. Todos
os autores analisados vao chamar a atengdo para
essa semelhanga. Conclui-se que a guerra espiri-
tual faz parte de uma “religiosidade minima brasi-
leira”, na expressao de Droogers (1987). Hdum
consenso sobre uma forte dependéncia entre o
neopentecostalismo e os cultos de possessao das

religides afro-brasileiras (Birman, 1997). Oes- -

tudo do pentecostalismo, especialmente no to-
cante A guerra espiritual, reacende assim o
interesse sobre o tema do sincretismo.
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Embora haja controvérsias sobre a defini-
¢do do conceito de sincretismo e sobre sua utili-
dade como instrumento analitico, hd 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 sincretismo que ocorre na tradi-
¢do catdlica (Birman, 1997; Sanchis, 1994).

Com efeito, como ja foi afirmado anterior-
mente, hd um consenso na literatura sécio-antro-
poldgica brasileira quanto ao fato de que a batalha
contra o demdnio é uma ruptura apenas parcial
com a cultura e/ou religiosidade brasileira. Na
verdade, a guerra espiritual refletiria mais uma
proximidade do que uma distancia entre o neo-
pentecostalismo e as religides afro-brasileiras.
Assim, o neopentecostalismo e o pentecostalis-
mo nao estariam rompendo com a religiosidade
popular brasileira, mas seriam uma continuidade
desta. Por isso, muitos autores, acreditando que
aconversao ao neopentecostalismo nao implica-
ria ruptura cognitiva nem mudanga de cosmovi-
sdo, chegam a questionar se essa conversao
significa de fato algum tipo de mudanca, se é
mesmo uma conversao no sentido etimoldgico do
termo (Birman, 1994; Prandi, 1996).

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

Apontar que hd nela— como no neopente-
costalismo e mesmo no pentecostalismo —sincre-
tismo com as religides afro-brasileiras néo é
suficiente para apagar diferengas fundamentais
entre suas cosmovisdes. Nenhuma religidio con-
segue evitar o sincretismo como importagao cul-
tural e “barganha cognitiva” (Berger & Luckmann
1966). Os pentecostais, € até mesmo os protes-
tantes histéricos, ndo podem fugir a essa regra.
J4 tem sido apontado por vdrios autores' esse
sincretismo inconsciente® e implicito nas igrejas
pentecostais, em especial na Igreja Universal no
Brasil. Na verdade, esses grupos — embora se-
jam de fato sincréticos, o que parece inevitdvel
— se distinguem por desvalorizarem e esconde-
rem de si proprios e de seus fiéis esse sincretis-
mo. Em seu discurso, valorizam a ruptura com



religiosidades do passado e adotam o mito de
uma “pureza da fé.” A deprecia¢ao da mistura e
a valorizagdo da pureza t€m sido identificadas por
Fry (1991) como caracteristicas da cultura an-
glo-sax6nica protestante, que se distinguiria da
catdlica ibérica. Essa valorizagio do exclusivis-
mo de identidade religiosa estd relacionada a re-
ligidio com énfase na doutrina e, por isso, ao
processo de racionalizagao religiosa descrito por
Weber como marca da moderna sociedade oci-
dental.'s

Da mesma forma, embora ndo seja novida-
de no Brasil a atitude de confronto aberto com
outras religides adotada pelos fiéis, deve-se re-
conhecer que é novo, como sublinha Soares
(1993), que esse enfrentamento se faga a partir
das classes populares. O autor interpreta esse
antagonismo religioso entre classes populares
como uma forma contraditéria/dialética de alian-
¢ainterna: um auto-reconhecimento e uma auto-
valorizagdo das camadas populares, na medida
em que elas se véem a si mesmas como interlo-
cutoras.

Apontando as similaridades da teologia da
guerra espiritual com as religides afro-brasileiras,
muitos autores que se debrugcam sobre a relagio
entre essa teologia e a cultura brasileira retomam
o argumento daqueles que discutiam os limites
do papel politico dessa teologia em fung¢do de
sua distAncia em relag¢@o ao discurso racional e
de sua proximidade da magia. Sugere-se que as
praticas de exorcismo ou libertag@o das igrejas
neopentecostais sejam ancoradas simplesmente
em principios cosmoldgicos: o mal, sendo exterio-
rizado, retiraria do individuo a responsabilidade
por seus atos. De fato, ndo se pode negar esse
aspecto mégico e sincrético. Entretanto, € impor-
tante salientar que, para entender o grande apelo
dessa teologia e dos rituais de exorcismo que ela
implica, é preciso ir além da identificagio dos ele-
mentos semelhantes e sincréticos e procurar ver
os tragos que a distinguem das religiosidades as
quais se opoe.

O elemento mais importante na distingdo
entre a cosmovisao da guerra espiritual e a das
religiGes afro-brasileiras se evidencia na debili-
dade da reagio por parte de lideres dos grupos
afro-brasileiros 4 ofensiva neopentecostal. Esse

tema foi analisado, em 1997, por Ari Pedro Oro.
Por outro lado, quando comparamos essa rea-
¢do a de membros das CEBs e de catdlicos pro-
gressistas em geral, vemos mais claros aqueles
aspectos “antimdgicos” — que também podem
ser chamados de racionalizantes ou modernizan-
tes — da guerra espiritual que venho discutindo
e que sio subestimados pela literatura.

Como Se Reage a
Guerra Espiritual no Brasil

Em seu trabalho Neopentecostais e Afro-
Brasileiros; Quem Vencerd esta Guerra?, Oro
(1997), para analisar a reacdo “dos atacados”
— ou seja dos lideres dos cultos afro'” — redi-
reciona sobre os “atacantes” — a Igreja Univer-
sal — o foco que predomina em quase todos 0s
trabalhos sobre guerra espiritual. Além de se per-
guntar por que os neopentecostais desencadeiam
essa ofensiva contra as religides afro-brasileiras,
0 autor se pergunta “por que o ‘povo de santo’
reage de forma débil”. O autor chama a atengdo
para o fato de que membros das religiGes afro-
brasileiras, por acreditarem no caréter divino do
Espirito Santo, ndo podem “lutar contra os neo-
pentecostais usando as suas proprias armas”.
Também aponta como explicac¢do para a fraca
reagdo a desunido constitutiva do campo religio-
so afro-brasileiro. E tal a desunio que “nem
mesmo a possibilidade de eleger um inimigo co-
mum, como o neopentecostalismo, os une” (Oro
1997). Oro reconhece, contudo, que essa ca-
racteristica, juntamente com a maleabilidade e a
ambigiiidade do discurso desses grupos religio-
sos, embora atrapalhe o desenvolvimento de uma
reacdo conjunta, parece ter auxiliado, como su-
gere Rita Segato (1994, apud Oro, 1997) essa
religidio a sobreviver as persegui¢des que sempre
sofreu. A dificuldade de encontrar um inimigo
comum que as una, bem como a maleabilidade
do seu discurso, religioso revela uma diferenca
fundamental entre as religides afro-brasileirase a
teologia da guerra espiritual, diferenca essa que
explica a fraca reag@o daquelas religides a essa
teologia. Nas religides afro, tal como na cosmo-
visdo oriental analisada por Campbell (1997), néo
ha nem oposicao rigida e exclusiva entre o beme
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o mal, nem a idéia de mal absoluto e universal,
como hd nateologia da guerra espiritual. Sem essa
idéia de mal absoluto e universal € dificil organi-
zar uma reac¢ao unificada, com a mesma for¢a da
ofensiva.

Os membros de grupos catélicos progres-
sistas, por sua vez, compartilham com a teologia
da guerra espiritual aidéia de mal absoluto e de
ética universal, mas acusam a Igreja Universal e
seus fiéis por sua intolerdncia e sua “guerra es-
pin'tual”‘Ix A acusa¢ao, contudo, ndo recai sobre a
atitude de confronto inerente ao conceito de mal
absoluto com o qual se constréi a figura do demd-
nio. A oposigao e a critica focalizam o a quem ou
0 0 que essa teologia define como “demdnio” ou
“inimigo”. A teologia da libertac@o, de fato, longe
de rejeitar a idéia de demdnio, a adota, mas com
um significado bem diverso daquele que os pente-
costais e neopentecostais™ atribuem a essa idéia.

H4 outra semelhanca entre a teologia da li-
bertac@o e a teologia da guerra espiritual. Como
observei em estudo da luta contra o alcoolismo
entre pentecostais, a exteriorizacdo do mal reali-
zada pela teologia da guerra espiritual tem as-
pectos similares aos propostos na teologia da
libertagdo. Corten (1995) também destaca esse
ponto quando afirma que o conceito de “pecado
social” da teologia da libertagdo tem paralelos
como a idéia do demonio como responsavel pe-
los erros dos individuos e por mazelas sociais.
Além dessas duas teologias se assemelharem por
assumir valores universais, e por sua luta contra
um mal absoluto, se aproximam quando relativi-
zama culpaindividual. E mais importante: ambas
as teologias usam o termo libertagdo. E é em
nome dessa libertagdo que ambas defendem a
luta contra 0s opressores.

Conclusodes

Quero chamar a atengdo, neste trabalho,
para a importancia da demonizagao como instru-
mento eticizagdo da religido e veiculo portador
da modernidade ocidental. Thomas (1991) enfa-
tiza o fato de que a Reforma protestante fortale-
ceu o diabo e de que o apogeu dessa figura
ocorreu de fato na Idade Moderna, e ndo na Ida-
de Média (Nogueira, 1992). Enquanto na Idade
Meédia se concebia um diabo relativamente fraco
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porque se subjugava aos “bruxos”, na Idade
Moderna surge € predomina a concepgao de um
diabo que domina os homens e somente pode
ser subjugado por Deus.

Keith Thomas considera que, na Idade
Moderna, o diabo tenha sido um agente de de-
sencantamento. Acredito que, ainda hoje, ele
pode, em alguns contextos, desempenhar esse
papel. Um desses contextos seria os das cama-
das populares brasileiras. A demonizagio 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 declinio da magia na medida em que
questiona a eficiéncia magica como o critério mais
importante para a adogao de um ritual ou realiza-
¢do de um culto. Bsse discurso religioso enfatiza
ndo apenas o poder de Deus, mas a sua piedade
e justica. Apesar de todo poder que detém, o
demdnio deve ser rejeitado juntamente com seus
milagres. O critério moral e ético € af mais im-
portante do que a eficdcia magica. Destacar os
aspectos modernizantes e “ocidentalizantes” da
teologia da guerra ou batalha espiritual ndo signi-
fica negar seus aspectos “encantados”, que sdo
evidentes na concep¢ao de mal como entidade e
ndo como conceito abstrato.

O papel do demdnio e da demonizagio tem
sido subestimado pela literatura brasileira sobre
o tema. Ora, chamar a atenc@o para o papel des-
sa teologia no contexto das camadas populares
brasileiras ndo significa nem negar a existéncia,
nesse mesmo contexto, de outros papéis, nem
afirmar que, em outros contextos, essa teologia
véd desempenhar esse mesmo papel. Assim, a
expansido da teologia da guerra espiritual entre
aqueles que antes eram adeptos das religides afro
ou do catolicismo popular do tipo rural tem um
sentido diferente da expansio dessa mesma teo-
logia entre pessoas que tinham antes uma visao
de mundo desencantada.

Nossa literatura tem visto a Igreja Universal
como algo tipicamente brasileiro; todavia, para
descobrir o que € especifico de nosso contexto
brasileiro, & preciso estabelecer comparagoes com
o que vem ocorrendo em outras sociedades. E
em nossa literatura quase ndo ha comparagdes
internacionais que possam ajudar, por exemplo,



a entender por que os evangelicals norte-ame-
ricanos véem seus demonios nos costumes se-
xuais modernos, nas teorias cientificas como o
evolucionisimo — ou seja, nas mudangas e na-
quilo que elas trazem de novo — enquanto, para
esses grupos religiosos brasileiros, 0 demonio ten-
de a ser identificado com aspectos de sua tradi-
¢do passada. H4 maior énfase nos demonios
hereditérios das religides tradicionais do que no
demoénio que se poderia identificar nas novas teo-
rias cientificas e nos novos estilos de vida.

Por fim, considero importante ampliar as
analises de como os fiéis e lideres das religioes
afro-brasileiras e de outros grupos religiosos rea-
gem 2 idéia de batalha espiritual. Essas andlises
podem revelar semelhangas e diferengas impor-

tantes entre 0s pressupostos cognitivos e valora-
tivos dessas cosmovisoes religiosas. Constata-se
que a debilidade da reagdo afro aponta para uma
distancia entre sua cosmovisdo e a da teologia da
guerra espiritual. Em contraste, observa-se que
essa teologia compartilha elementos cognitivos e
valorativos com a teologia da libertagcdo. Nao
nego aqui as diferencas entre essas visdes, em
especial o aspecto mégico da teologia da guerra
espiritual; destaco, contudo, as semelhangas e o
aspecto modernizante® — negligenciados pela
literatura sobre o tema no Brasil — que podem
tornar-se potencializadores de lutas.

(Recebido para publicagdo
em outubro de 1998)

Notas

1. Ha contudo excegdes a esta tendéncia como foi o caso do movimento de Canudos.

2. No entanto Lehmann (1996, p. 139) observa que a literatura mais ampla sobre pentecostalismo
(cita o livro de David Martin e David Stoll) ndo se refere a €nfase no demonio nem se refere a
guerra espiritual desse movimento religioso contra outros grupos religiosos.

3. Como lembram Mariano (1995) e Winarczyk (1995), somente a partir da década de 80 essa

teologia, que nos Estados Unidos se chama teologia do Power Encounter ou Dominion Theolo-
gy, tem sido sistematizada. Os maiores difusores desse tipo de teologia seriam Peter Wagner e o
Fuller Theological Seminary School of World Mission na Califérnia, semindrio onde Wagner lecio-
nou e que forma missiondrios evangélicos para todo o mundo. Além disso Peter Wagner € o coor-
denador da Rede de Guerra Espiritual Internacional (Mariano, 1995). Na sistematizagao recente
dessa teologia e na versdo que tem se expandido pela América Latina, é dada uma énfase especial
a questdo missiondria. O missiondrio € ai um guerreiro espiritual e o exorcismo pode se tornar um
instrumento importante de evangelizagio.

. Mariano (1995) afirma que quando Peter Wagner, ji mencionado na nota anterior, veio a Sdo
Paulo como coordenador da “Rede de Guerra Espiritual Internacional” pregou num templo meto-
dista. Também cita o caso de um televangelista batista de Sdo Paulo que é um grande propagador
dessa teologia no Brasil.

. Observamos em vdrios artigos do jornal O Mensageiro e da revista Seara os conceitos de “demo-
nios territoriais” e “‘demdnios nacionais” e o da “janela 10 por 40” divulgados por autores de
Dominion Theology norte-americana (Mariz, Campa e Bernardo, 1997).

. Segundo Mariza Soares (1990, p. 93) “o que vem sendo denominado de ‘guerra santa’ nio sdo
propriamente os cultos de libertagdo, que ja sio uma prética bastante antiga (...) A novidade (...) é
o hébito de sair pelas ruas abordando pessoas e tentando invadir terreiros para expulsar o demoénio
no seu préprio reduto”.
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Evidentemente essas duas questdes nao esgotam toda a literatura que analisa o tema. O trabalho
de Jungblut (1992), por exemplo, se pergunta qual o papel do dem6nio e do seu combate na
construgdo da identidade dos membros da Igreja Universal. Maria das Dores Machado (1996a e
1996b) analisa o papel do deménio na reelaboragao da identidade de género e também da relagio
de género (ver também Mariz e Machado, 1997). No presente artigo, contudo, restrinjo-me 2
andlise de textos sobre a demonizagdo de outras religides e conseqiientemente a guerra santa
contra essa religioes.

Os dados de Coutinho (1996) referentes a fiéis da Igreja Universal questionam a afirmagio de que
essaigreja seja incapaz de propor uma ética para o espaco publico.

Ja critiquei essa idéia de volta da magia adotada no debate sobre o crescimento da guerra espiri-
tual e do pentecostalismo em trabalhos anteriores (Mariz ¢ Machado, 1993; Mariz, 1994, 1995.
1997).

Essa viso de Brasil, como lembra Otavio Velho (1997), ndo € de autoria Gnica dos brasileiros e
de sua elite intelectual, mas é fruto de um “jogo de espelhos” que sempre ocorre entre a cultura dos
colonizados em relagdo & dos colonizadores no processo de construgdo da identidade dos primeiros.

Sobre a repressao institucionalizada dos cultos afro-brasileiros ver Maggie (1986), entre outros,

. sobre o espiritismo ver Giumbelli (1997).
12.

Para Velho (1997) nessa caracterfstica assumida pelos brasileiros tem origem a afirmag@o por
parte de europeus de que “ndo existe pecado debaixo do Equador™.

A relagdo dos orixds, e especialmente Exu e Pombagira, com o mal jd foi muito discutida na
literatura antropolégica brasileira (ver entre outros o trabalho de Trindade, 1982).

Ver, por exemplo, Almeida (1996), Barros (1995), Birman (1994; 1997), L. Silveira Campos
(1997), Roberta C. Campos (1995), Oro (1992; 1997), Mariano (1995), Guimaraes (1997),
Gomes (1994), Oliva (1995), Pereira (1995), Ruth (1995), Seman ¢ Moreira (1998), Zaluar
(1995) entre outros.

Baseado em entrevistas com lideres neopentecostais, Mariano (1995) sugere que esse sincretismo
nem sempre é inconsciente, mas as vezes € estrategicamente elaborado.

Este argumento foi mais desenvolvido em outro artigo Mariz e Machado (1994).

Oro (1996) lembra que essa questdo quase ndo tem sido discutida. Mariano (1995) e L. Silveira
Campos registram em seus trabalhos algumas rea¢des de lideres desses cultos as ofensivas dos
pentecostais. Em um exemplo retirado do jornal O Globo, Mariano cita o caso de um desses
lideres de grupo afro-brasileiro que propds medir as forcas espirituais dos seus orixds com a forga
dos pastores exorcistas. Segundo L. S. Campos (199, pp. 419-420), esses conflitos ocorreram
nos meados da década de 80, recentemente nao teriam mais ocorrido.

Em pesquisa que realizamos com Centro de Estatistica Religiosa e Informagdo Social (Ceris) no
Rio de Janeiro ¢ Campinas observamos, L. R. Benedetti e eu, que o grupo mais rejeitado pelos
catélicos progressistas era a Igreja Universal. (O relatorio dessa pesquisa ainda nao foi divulga-
do.)

A concepgio de diabo desta teologia é ilustrada por Regina Novaes (1997) em seu artigo que
discute a ressemantizacao da Besta Fera entre os agricultores ligados a pastorais catSlicas pro-
gressistas

O aspecto moderno do fundamentalismo evangélico é comentado rapidamente por Otdvio Velho
(1977) quando fala sobre “modernizagdo anacronica” e lembra que “os fundamentalismos, de
certa maneira, poderiam ser analisados, também, a partir dessa tica.”(Velho, 1997, p. 220) na
medida em que adotam um modelo moderno quando este jd estd em crise € j4 € anacronico.



Bibliografia

Almeida, Ronaldo M. de

1996 A Universalizagdo do Reino de Deus. Disserta¢do de Mestrado Unicamp. Campinas.

Barros, Monica

1995 A Batalha da Amargedom. Dissertagfo de Mestrado Universidade Federal de Minas Gerais.
Belo Horizonte.

Barros Sousa, Marcelo
1993 “Os Santos da Biblia, Orixds da Mata e a Fé no Deus Vivo.” In: Beozzo, J. (org.), Curso
de Verdo ano VII. Sdo PauloCESESP/ Paulus.

Berger, Peter e Luckmann, Thomas
1966 The Social Construction of Reality. Nova Iorque, Doubleday.

Birman, Patricia

1994 “Destino dos Homens e Sacrificio Animal: Interpretacdes em Confronto.” Comunicagées
do ISER, n.° 45.
1997 “Males e Maleficios no Discurso Neopentecostal.” In: Birman, P.; Novaes, R. e Crespo,

S. (org), O Mal a Brasileira. Rio de Janeiro, Ed UERJ, pp. 62-80.

Bittencourt Filho, José

1991 “Remédio Amargo.” Tempo e Presenga, 13: 259, pp. 31-34.

1993 “Do Protestantismo Sincrético: Um Ensaio Teolégico Pastoral sobre o Pentecostaslismo
Brasileiro.” In: Beozzo, José Oscar (org.), Curso de Verdo ano VII, Sdo Paulo, Paulinas.

Campbell, C.

1997 “A Orientalizagdo do Ocidente; Reflexdes sobre uma Nova Teodicéia para um Novo

Milénio.” Religidio e Sociedade, 18 (1) 5-22.

Campos, Leonildo S.
1997 Teatro, Templo e Mercado. Petr6polis, Vozes/UMESP.

Campos, Roberta B. C. ;
1995 Emogio, Magia, Etica e Racionalizag@o: as Multiplas Faces da Igreja Universal do Reino
de Deus. Dissertac@o de mestrado, Universidade Federal de Pernambuco, Recife .

Cervantes, Fernando
1994 The Devil in the New World; The Impact of Diabolism in New Spain. New Haven and
London, Yale University Press.

Coutinho, M. J. V.

1996 “Considerac¢des sobre a Cultura Civica da Igreja Universal.” Textos Graduados 3/3, se-
gundo semestre 1996, pp. 56-60.

Corten, André :

1995 Le Petecétisme au Brésil; Emotion du Paurver et Romantisme Théologique. Paris, Kar-
thala.

DaMatta, Roberto
1989 O que Faz o Brasil Brasil? Rio de Janeiro, Rocco.

Droogers -
1987 “A Religiosidade Minima Brasileria.” Religido e Sociedade, 14/2, pp. 62-86.

43



Fernandes, R. et alii
1998 O Novo Nascimento. Rio de Janeiro, ISER/Mauad.

Freston, Paul
1993 Protestantismo e Politica no Brasil: da Constituinte ao Impeachment. Tese de doutorado,
Unicamp, Campinas..

Frigerio, Alejandro

1997 “Estabelecendo Pontes: Articulacdo de Significados e Acomodacgo Social em Movimen-
tos Religiosos no Cone-Sul.” In: Oro, Ari Pedro e Steil, Carlos Alberto. Globalizacdo e
Religido. Petrdpolis, Vozes, 1997.

Fry, Peter

1991 = . “Politicamente Correto num Lugar, Incorreto Noutro.” Estudos Afro-Asidticos, 21, pp.
167-178.

Gellner, Emest

1993 Post Modernism, Reason and Religion. London, Routledge.

Ginzburg, Carlo _

1991 Histéria Noturna: Decifrando o Sabd. Sao Paulo, Companhia das Letras.

Giumbelli, E.

1997 O Cuidado dos Mortos; uma Historia da Condenagdo e Legitimagdo do Espiritismo.

Rio de Janeiro, Arquivo Nacional.

Gomes. Wilson

1993 “Cinco Teses Equivocadas sobre as Novas Seitas Populares.” Caderno do CEAS, 139,
Salvador, CEAS.
1994 “Nem Anjos, Nem Demonios.” In: Antoniazzi, A (et allii), Nem Anjos Nem Deménios.

Petrépolis, Vozes.

Guimardes, Patricia
1997 Ritos do Reino de Deus; Pentecostalismo e Invengdo Ritual. Dissertagdo de Mestrado em
Ciéncias Sociais, UERJ, Rio de Janeiro.

Hervieu-Leger, D.

1993 “Present-Day Emotional Renewals; the End of Secularization or the End of Religion?” In.
Swatos, W. (ed), A Future of Religion? New Paradigms for Social Analysis. Londres,
Sage.

Hinkelmant, Franz J.
1995 Sacrificios Humanos e Sociedade Ocidental; Liicifer e a Besta. Sao Paulo, Paulus.

Hollanda, Sérgio Buarque
1987 Raizes do Brasil. Rio de Janeiro, José Olimpio.

Junglut, Airton Luiz.
1992 “Deus ¢ N6s o Diabo e os Outros: A Construgio da Identidade da Igreja Universal do
Reino de Deus.” Cadernos de Antropologia, n.° 9, Porto Alegre, PPGAS, UFRGS.

Kepel, Giles
1992 A Revanche de Deus. Sio Paulo, Siciliano.

Kolakowski, 1
1985 “O Diabo”. Religido e Sociedade, 12/2.

44



Lehmann, David
1996 Struggle for the Spirit Cambridge. UK, Polity Press.

Machado, Maria das Dores Campos

1996a Carismdticos e Pentecostais: Adesdo Religiosa na Esfera Familiar. Campinas, Anpocs,
Autores Associados.

1996b “Conversido Religiosa e a Opg¢ao pela Heterossexualidade em Tempo de AIDS”. Socie-
dad y Religion, 14/15, pp. 95-110.

Maggie, Y.

1986 “O Medo do Feitico — Verdades e Mentiras Sobre a Repressao as Religides Meditini-

cas”. Religido e Sociedade. 13/1, pp. 72-85.

Mariano, Ricardo,

1995 “Neopentecostalismo: Os Pentecostais Estio Mudando”. Dissertag@o de mestrado em
sociologia. Sdo Paulo, USP.

Mariz, C.

1994 “Libertaco e Etica uma Andlise do Discurso dos Pentecostais que se Recuperam do
Alcoolismo”. In: Antoniazzi, A. et alii. Nem Anjos Nem Demédnios. Petrépolis, Vozes.

1993 “As CEBs e a cultura popular”. Comunicagdes do ISER.

1997 “O Demonio e os Pentecostais no Brasil”. In: Birman, P.; Novaes, R. e Crespo, S. (org),

O Mal a Brasileira. Rio de Janeiro, Ed. UER].
Mariz, Cecilia L. e Machado, Maria das Dores

1994 “Sincretismo e Transito Religioso; Comparando Pentecostais e Carismaticos”. Comuni-
cagdes do ISER, 45 (13), pp. 24-34.

1996 “O Pentecostalismo e a Redefini¢do do Feminino”. Religido e Sociedade.

Mariz, C.; Campa W. e Bernardo, M. L.

1997 O Demdnio nas Publicagdes Evangélicas: Comparando Pentecostais com Neopentecos-

tais. Trabalho apresentado no VIII Congresso da Sociedade Brasileira de Sociologia SBS,
Brasilia, agosto.

Maués, H.

1997 “‘Malineza’: Um Conceito da Cultura Amazdnica”. In: Birman, P.; Novaes, R. e Crespo,
S. (org), O Mal a Brasileira. Rio de Janeiro, Ed UERJ.

Menezes, E. D.

1985 “A Quotidianidade do Demonio da Cultura Popular”. Religido e Sociedade, 12/2.

Motta, Roberto

1992 “BEtnia, Sincretismo e o Pensamento Social Brasileiro.”” Trabalho apresentado na CLACSO,

grupo de Trabalho Identidade na América Latina, dezembro.

Nogueira, Carlos R.

1992 O Diabo no Imagindrio Cristdo. Sdo Paulo, Editora Atica.

Novaes, R

1997 “As Metamorfoses da Besta Fera: O Mal, a Religido e a Politica entre os Trabalhadores
Rurais”. /n: Birman, P.; Novaes, R. e Crespo, S. (org), O Mal a Brasileira. Rio de Janei-
ro, Ed UERIJ.

Oliva, Margarida M. C.

1995 Acgéo Diabdlica e Exorcismo: A Igreja Universal do Reino de Deus. Dissertacio de Mes-

trado PUC-SP, Sédo Paulo.

45



Oro, Ari Pedro

1997 “Neopentecostais e Afro-brasileiros: Quem Vencerd Esta Guerra?” Cadernos do NER, 1
(1), Revista do Nicleo de Estudo da Religidio da UFRGS.

1996 “Consideragdes Sobre a Modernidade Religiosa™. Sociedad y Religion, 14/15, pp. 61-70.

Oro, Ivo
1996 O Outro é o Deménio; uma Andlise Sociolégica do Fundamentalismo. Sao Paulo, Paulus.
Overing, Joanna

1995 “There Is No End of Evil: The Guilty innocents and their fallible gods.” In: Parker, D. (ed.),
The Anthropology of Evil. Oxford, Basil Blackwell.

Pace, E
1997 “Religido e Modernizagdo.” In: Oro, A. e Steil, C. Globalizagdo e Religido. Petrépolis,
Vozes pp. 25-44.

Page, Elaine
1996 As Origens de Satands. Rio de Janeiro, Ediouro.

Parker, Christian

1997 Religido Popular e Modernizagdo Capitalista. Petrépolis, Vozes.
Pereira, C. L. .
1995 Linguas de Fogo; Rios de Agua Viva; Experiéncia Pentecostal em Salvador. Tese de Mes-

trado, Universidade Federal da Bahia.

Pierucci, Antonio Flavio e Prandi, Reginaldo.

1996 A Realidade Social das Religides no Brasil. Sao Paulo, Hucitec.
Prandi, Reginaldo.
1996 “Perto da Magia, Longe da Politica; Derivagdes do Encantamento no Mundo Desencan-

tado.” In: Pierucci, Antdnio Fldvio e Prandi, Reginaldo. A Realidade Social das Religides
no Brasil. Sao Paulo, Hucitec.
1996a “Religidao Paga; Conversao e Servico.” In: Pierucci, A . F. e Prandi, R. A Realidade
Social das Religioes no Brasil; Religido, Sociedade e Politica. Sao Paulo, Hucitec.
1997¢ “Religido e Globalizagdo.” In: Oro, A. e Steil, C. Globalizagdo e Religido. Petrdpolis,
Vozes.

Ricoeur, Paul

s/d O Mal. Ed. Papirus.

Rolim, EC.

1985 Pentecostais no Brasil: Uma Interpretacdo Socio-religiosa. Petropolis, Vozes.
Rubim, Christina

1991 A Teologia da Opressio. Dissertagdo de Mestrado Universidade de Campinas. Campinas.
Ruuth, A.

1995 Igreja Universal do Reino de Deus. Estocolmo, Almqvist &Wiksell International.
Sanchis, J. P.

1994a “Para N#o Dizer Que Nao Falei de Sincretismo.” In: A Danga do Sincretismo, Comuni-

cagdes do ISER, ano 13, n.° 45.
1994b “O Repto Pentecostal.” In: Antoniazzi et allii. Nem Anjos Nem Demdnios. Petrépolis,
Vozes.

46



Santos, Socorro

1993 O Reino de Deus na Terra do Diabo, Igreja Universal do Reino de Deus: Um estudo
Sobre o Fendmenos dos Novos Grupos Religiosos Auténomos em Campina Grande.
Monografia para obteng@o do grau de bacharel em Ciéncias Sociais Universidade Federal
da Paraiba Campus Campina Grande).

Seman, P. e Moreira P.
1998 “LaIglesia Universal del Reino de Deus en Buenos Aires y la Recracién del Diablo Atra-
ves del Realineamiento de Marcos Interpretativos”. Sociedad y Religion, 16.

Soares, Mariza de Carvalho.
1990 “Guerra Santa no Pafs do Sincretismo”. In: Landim, Leilah (org), Sinais dos Tempos.
Diversidade Religiosa no Brasil. Rio de Janeiro, ISER.

Soares, Luiz Eduardo
1993 “A Guerra dos Pentecostais Contra os Afro-brasileiros: Dimensdo Democraticas do Con-
flito Religioso no Brasil.” Comunicagdes do ISER, 44, pp. 43-50.

Souza, Laura de Mello de.
1986 O Diabo na Terra de Santa Cruz: Feiticaria e Religiosidade Popular no Brasil Colo-
nial. Sao Paulo, Companhia das Letras.

Thomas, Keith
1991 A Religido e o Declinio da Magia. Sdo Paulo, Companhia das Letras.

Trindade, Liana

1982 “Exu: Reinterpretagdes Individualizadas de um Mito”. Religido e Sociedade, 8, pp. 29-36.

Velho, Otdvio

1987 “O Cativeiro da Besta Fera.” Religido e Sociedade, 14 (1), pp. 4-27.

1997 “Utopias Contemporineas: Auséncia do Mal?” [n: Birman, P; Novaes, R. e Crespo, S. O
Mal a Brasileira. Rio de Janeiro, Ed UERJ.

Weber, Max

1991 Economia e Sociedade (v. 1) Brasilia, Editora UNB.
Winarczyk, Hildrio

1995 “La Guerra Espiritual en el Campo Evangélico”. Sociedad y Religion, 13: (111-126) marzo.
Zaluar, Alba

1985 “Q Diabo em Belindia”. Religido e Sociedade, 12/2, pp.132-138.

1995 “O Medo e os Movimentos Sociais”. Propostan.® 66, pp. 24-32, setembro.

Resumo

A Teologia da Batalha Espiritual: Uma Revisdo da Bibliografia

Duas preocupacdes marcam a literatura sécio-antropolégica que tem discutido a ““batalha espiritual”
deflagrada por pentecostais e neopentecostais no Brasil: por um lado, o reencantamento dessa teolo-
gia, por outro, sua relacdo de continuidade e ruptura com a religiosidade afro-brasileira e com a
chamada “cultura brasileira”. A partir de uma andlise critica dessa bibliografia, o presente artigo desta-
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ca o papel ético da teologia da “guerra espiritual” e argumenta que, como processo de eticizagdo da
religido, 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 of 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 of 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 of ethicizing religion, the battle is an element
that conveys Western modernity.

Keywords: Pentecostalism, syncretism, religious attitude
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