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EDITORIAL

Estamos no ano do centenário da inserção do Pentecostalismo

assembleiano no Brasil e a 101 anos do primeiro movimento de igrejas

neste sentido em solo brasileiro. Isto é motivo de celebração e alegria e

desejamos que se una conosco lendo e apreciando os artigos desta revista.

Pelo motivo acima exposto, esta edição comemorativa aborda temas

históricos que julgamos convenientes para este momento, procurando

explorar motivos até então pouco comentados entre os historiadores, ou

se comentados, são mostrados sob um novo enfoque.

No artigo Pentecostalidade e pentecostalismo: fatores de crescimento

associados à oralidade, Claiton Ivan Pommerening discorre sobre fatores

internos e externos da Igreja Evangélica Assembleia de Deus que

contribuíram para o seu extraordinário crescimento no Brasil.

Apresentamos Gedeon Freire de Alencar, sociólogo e doutorando

pela PUC, com o artigo Pentecostalismo Hitech: uma janela aberta,

algumas portas fechadas, discorrendo sobre o relação que a Igreja Deus é

Amor tem com a Internet e os paradoxos que ela apresenta. Desta forma

outras denominações Pentecostais estão representadas na revista.

Izabel Cristina Veiga Mello aborda a questão de gênero com Uma

leitura de gênero a partir das relações de poder no pentecostalismo

brasileiro, expondo alguns fatores hierárquicos e discriminatórios, bem

como a valorização do trabalho feminino na Assembleia de Deus. Traz

como modelo heróico a missionária Frida Vingren.
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Na pesquisa de campo feita por Marcos Anderson Tedesco é descrita

a saga de alguns imigrantes batistas pentecostais que vieram da Letônia e

se instalaram em Guaramirim (SC), o que mais tarde veio a se tornar a

ponte, nesta cidade, para a instalação da Assembleia de Deus, o artigo traz

o título De perseguidos em nome da fé à imigrantes.

Demonstrando a influência sueca na Assembleia de Deus no Brasil,

Daniel dos Santos Paixão aborda o tema A missão sueca na construção

da identidade assembleiana no Brasil, trazendo alguns exemplos de como

se construiu o ethos sueco com cara tupiniquim.

Assim desejamos que os artigos aqui disponíveis, tragam bons

motivos para reflexão e aprendizado entre nossos leitores e leitoras.

Claiton Ivan Pommerening

Editor



PENTECOSTALIDADE E
PENTECOSTALISMO: FATORES

DE CRESCIMENTO ASSOCIADOS
À ORALIDADE1

Claiton Ivan Pommerening2

Todos ficaram cheios do Espírito Santo e

começaram a falar noutras línguas, conforme o

Espírito os capacitava. At 2.4 (NVI)

RESUMO

Propõe-se explicar a pentecostalidade e o pentecostalismo, apresentando-
se algumas evidências históricas, passando pelo proto-pentecostalismo
brasileiro e elementos constitutivos da história do pentecostalismo,
evidenciando seus principais fundadores nos Estados Unidos e no Brasil,
bem como análises históricas de alguns eventos isolados, como o motivo
da expulsão dos pentecostais da Igreja Batista em Belém (PA). A ênfase
principal de análise são os fatores históricos internos e externos que
propiciaram o crescimento da Igreja Evangélica Assembleia de Deus no

1 POMMERENING, Claiton Ivan. Oralidade e escrita na teologia pentecostal: acer-
tos, riscos e possibilidades. 2008. Dissertação (Mestrado) – IEPG, Escola Superior de
Teologia, São Leopoldo (RS), p. 35-75. Adaptações do original a este artigo científico.
2 Claiton Ivan Pommerening tem graduação em Ciências Contábeis e Teologia, especi-
alização em Teologia e Bíblia, mestrado em Teologia e é doutorando em Teologia; é co-
pastor na Igreja Evangélica Assembleia de Deus em Joinville (SC), diretor do CEEDUC
– Centro Evangélico de Educação e Cultura e presidente da SASEDEP – Sociedade de
Assistência Social e Educacional Deus Proverá.
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Brasil, enfatizando algumas análises sociológicas e religiosas, de forma
não exaustiva.

Palavras chave: oralidade, teologia pentecostal, pentecostalismo, história
do pentecostalismo, pentecostalidade.

INTRODUÇÃO

A Assembleia de Deus no Brasil é o movimento religioso que mais

cresce no mundo, atraindo a atenção de pesquisadores das mais variadas

áreas do conhecimento humano. Esta igreja se tornou a maior igreja

evangélica3 do Brasil, mesmo não tendo seus fundadores planejado de

forma clara seu crescimento e sua teologia. Um pentecostal, ao ser

perguntado do motivo deste crescimento, diria de forma simples e direta:

“é obra do Espírito Santo”. Embora não se discorde desta afirmação,

pergunta-se de quais recursos lançou-se mão, objetiva ou subjetivamente,

para que isto se tornasse possível?

1 Pentecostalidade na história: “A quantos o Senhor nosso Deus chamar”4

Muito embora o pentecostalismo, no formato como hoje se conhece,

surgiu no início do século XX, documentos históricos da igreja cristã

atestam a presença de movimentos carismáticos análogos verificados quase

ao longo de toda sua história. Neste sentido deve-se falar em

pentecostalidade5 na história da igreja.

3 Dos cerca de 26,2 milhões (ano 2000) de evangélicos, os assembleianos formam
percentual de 33% do total. No Brasil existiam, no ano 2000, quase 9 milhões de
assembleianos, hoje se acredita que sejam 12 milhões. MENSAGEIRO DA PAZ. Rio de
Janeiro: CPAD, março de 2008. Ano 78, n. 1474. p. 15.
4 Atos 2.38,39. Este texto tem sido usado pelos pentecostais para ratificar a
contemporaneidade do Batismo no Espírito Santo.
5 CAMPOS, Bernardo. Da reforma protestante à pentecostalidade da Igreja. Sinodal/
CLAI, 2002.

Claiton Ivan Pommerening
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A pentecostalidade teve como marco fundante a descida do Espírito

Santo6 no dia de Pentecostes, seguida por várias outras manifestações

similares de glossolalia em todo o livro de Atos dos Apóstolos. Este

argumento de historicidade é muito utilizado pelos pentecostais para

amenizar as críticas que o movimento recebe no sentido de ser uma

“invenção” de história recente. Porém na metade do século XIX, e como

consequências de vários movimentos de santidade, é que começa-se a

esboçar o nascimento do que hoje se conhece como Movimento Pentecostal.

A partir de 1895, Frank W. Sandford (1862-1948), exercendo um

ministério de evangelização independente, pregou a restauração da

experiência apostólica. Achava que havia uma disparidade entre a igreja

primitiva e a religião denominacional de sua época.7 Neste mesmo ano,

Reuben Archer Torrey (1856-1928) publicou o livro “Baptism with the

Holy Spirit”, ligando teologicamente a doutrina da santificação metodista

com o batismo com o Espírito Santo.8

Um dos principais expoentes do pentecostalismo foi Charles Fox

Parham (1873-1929), obreiro leigo, pregador metodista itinerante e

eloquente, de personalidade carismática, fundou em 1900 o “Movimento

da Fé Apostólica” com o objetivo de restaurar a fé da igreja primitiva, pois

achava que havia muita diferença entre a igreja de seu tempo. Chegou a

esta conclusão após ter passado seis semanas na comunidade Shiloh, no

estado do Maine, com Franck Sandford9, já mencionado acima, comunidade

esta que se autoproclamava restauradora da fé apostólica. Fundaram uma

6 SOUZA, Alexandre Carneiro de. Pentecostalismo: de onde vem, para onde vai? Vi-
çosa (MG): Ultimato, 2004. p. 17.
7 OLIVEIRA, José de. Breve história do movimento pentecostal. Rio de Janeiro:
CPAD, 2003. p. 42.
8 CAMPOS, Leonildo Silveira; GUTIERREZ, Benjamim (Ed.). Na força do espírito
– os pentecostais na América Latina: um desafio às igrejas históricas. Trad. Júlio
Zabatiero. São Paulo: Pendão Real, 1996. p. 81.
9 CURTIS, A. Kenneth; LANG, J. Stephen; PETERSEN, Randy. Os 100 aconteci-
mentos mais importantes da história do cristianismo. São Paulo: Vida, 2003. p. 204.
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escola bíblica denominada “O Espírito Santo e Nós”, de abordagem anti-

acadêmica, que teria no Espírito Santo seu único professor. Talvez tenha

se originado aqui a postura de muitos dentre os primeiros pentecostais,

pela qual desestimulavam o estudo da teologia, tendo isto consequência

até o presente. Parham organizou o Instituto Bíblico “Bethel College”, em

Topeka, Kansas, nos moldes da comunidade Shiloh, com o objetivo de

preparar obreiros leigos e suas famílias. Os alunos começaram a estudar

sobre o batismo no Espírito Santo e a orar, sendo influenciados com a

chegada de Agnes Ozmann, a qual com mais alguns alunos ficou orando

uma noite inteira para receber uma “experiência sobrenatural” de falar em

línguas, o que aconteceu quando Parham impôs as mãos sobre a cabeça

deles. Isto aconteceu no dia 1º de janeiro de 1901.10

Este mesmo Instituto Bíblico foi frequentado por William J. Seymour

(1870-1922), obreiro leigo, negro e cego de um olho, filho de pais escravos,

que recebeu o batismo no Espírito Santo em 09 de abril de 1906, sob a

influência de Parham.

Em 1906 William H. Durham (1873-1912), batista e pregador

independente do movimento de santidade, fundador da Missão da Avenida

Norte11, em Chicago, passou pela experiência pentecostal na Rua Azusa e

fundou um dos movimentos pentecostais mais importantes da América do

Norte.12 Foi neste movimento que Daniel Berg e Gunnar Vingren,

fundadores da Assembleia de Deus no Brasil, receberam o batismo no

Espírito Santo e receberam grande influência para implantarem o

pentecostalismo no Brasil.

10 OLIVEIRA, 2003, p. 43-45.
11 OLIVEIRA, 2003, p. 62.
12 OLIVEIRA, 2003, p. 58.

Claiton Ivan Pommerening
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1.1 Do início do século XX à atualidade

O movimento pentecostal moderno, embora tivesse seu marco inicial

na Rua Azusa, teve eclosões simultâneas, já no final de século XIX e

início do século XX, em várias partes do mundo, algumas delas sem

qualquer vínculo com este movimento inicial. Aconteceu tanto em várias

partes dos Estados Unidos, quanto no Canadá, na Inglaterra13, na

Austrália, na Índia14, na Noruega15 e na Suécia. No Brasil, em 1909 um

pastor, imigrado da Letônia, chamado Pedro Graudim (1875-1935),

recebeu o batismo no Espírito Santo, falou em línguas e profetizou em

Guaramirim (SC) numa igreja Leto-Batista fundada por ele.16 Convidado

a se retirar da igreja, o movimento iniciado por ele ficou isolado até a

fundação da Assembleia de Deus nesta cidade, igreja esta organizada

em sua própria casa.

1.2 Avivamento da Rua Azusa

Em 1906 William J. Seymour foi convidado por uma Igreja do

Nazareno17 de Los Angeles para ser seu pastor auxiliar. Isso ocorreu

depois que uma mulher, membro desta igreja, ter tido contato com a

escola onde Seymour estudava com Parham. A pregação não agradou a

comunidade anfitriã que o proibiu de frequentar a igreja.18 Foi o estopim

para o surgimento do movimento conhecido como Rua Azusa. Durante

três dias e três noites pregou em casa de amigos, atraindo muitas pessoas.

Como as casas não comportavam tanta gente, alugaram o prédio da Rua

13 CURTIS, et al., 2003, p. 203.
14 OLIVEIRA, 2003, p. 61.
15 CONDE, Emílio. Pentecoste para todos. Rio de Janeiro: CPAD, 1985. p. 41.
16 SANTOS, Ismael dos. Raízes da nossa fé. Blumenau: Letra Viva, 1996. p. 30.
17 ALISTER, Robert Mc. A experiência pentecostal. Rio de Janeiro: Igreja de Nova
Vida, 1977. p. 19-20.
18 CURTIS, et al., 2003, p. 204-205.
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Azusa que passou a se chamar “Missão Evangélica da Fé Apostólica”.

Tornou-se a “Meca Pentecostal”19, sendo por vários anos o centro do

movimento pentecostal crescente, pois as pessoas ao visitarem o

movimento, voltavam para suas casas e igrejas, levando o que

encontravam ali.

Um grupo de pentecostais do sul dos EUA, que até então se chamava

Fé Apostólica, sob a liderança de Eudorus Neander Bell (1866-1923),

buscou unificar o movimento, passando a se chamar Igreja de Deus em

Cristo. Possuíam 352 ministros filiados em 1913.

Em abril de 1914, o grupo convocou todos os pentecostais para
uma reunião em Hot Springs, no Arkansas. O propósito era: união,
estabilidade, credibilidade do movimento e criação de um programa
de missões e de institutos bíblicos. Foi assim que nasceu a
denominação chamada Assembleia de Deus.20

Estudos posteriores demonstraram que na verdade, com esta nova

denominação, estava-se concretizando uma profunda separação entre

igrejas pentecostais de negros e brancos, os negros permanecendo com

os antigos nomes, e os brancos, dissidentes, adotando o nome de

Assembleia de Deus.

1.3 Proto-pentecostalismo no Brasil

No Brasil, sucederam-se algumas tentativas de implantar o

pentecostalismo, anteriores às iniciadas em 1910, que merecem destaque.

Conforme Leonildo Campos21, três investidas foram feitas. A primeira

esteve ligada a um padre convertido ao presbiterianismo, ordenado pastor

em 1865, que se recusou a pastorear igrejas e passou a visitar comunidades

19 CURTIS, et al., 2003, p. 205.
20 CURTIS, et al., 2003, p. 205.
21 CAMPOS, Leonildo Silveira; GUTIERREZ, Benjamim. (Ed.). Na força do espírito
– os pentecostais na América Latina: um desafio às igrejas históricas. Trad. Júlio
Zabetiero. São Paulo: Pendão Real, 1996. p. 83.

Claiton Ivan Pommerening
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rurais, enfatizando a necessidade de uma “aproximação sentimental com

Deus”. A segunda referiu-se a outro convertido ao presbiterianismo em

1874, Miguel Vieira Ribeiro, que abandonou sua igreja e fundou a Igreja

Evangélica Brasileira, dando ênfase na iluminação interior e no recebimento

de novas revelações de Deus. A terceira diz respeito à vidente Jacobina,

imigrante alemã no Rio Grande do Sul, “que entrava em transe e recebia

as revelações diretamente de Deus.” Este fato aconteceu entre 1873-74 e

foi chamado de movimento “Mucker”. Outro caso, certamente o quarto,

foi o de Pedro Graudim na cidade de Guaramirim (SC) já detalhado acima,

porém sem muita notoriedade por ter envolvido menos de uma dezena de

pessoas.

1.4 Pentecostalismo no Brasil

Luigi Francescon, de confissão valdense, “imigrara da Itália para os

Estados Unidos e recebeu o batismo com o Espírito Santo na Missão da

Avenida Norte, de Willian H. Durham, em Chicago.”22 Primeiramente

passou a pregar aos imigrantes italianos nos Estados Unidos, em 1909

seguiu para a Argentina e em 1910 veio ao Brasil, fundando assim no

Paraná e em São Paulo a Congregação Cristã no Brasil, entre os imigrantes

italianos, a qual veio a ser a primeira igreja pentecostal a se instalar em

terras brasileiras.

Dois missionários batistas de origem sueca de nome Daniel Berg,

operário, e Gunnar Vingren, pastor, logo depois de passarem por uma

experiência pentecostal, sob a influência de Durham, numa convenção de

igrejas batistas reavivadas23 na cidade de Chicago em 1910, receberam em

22 OLIVEIRA, 2003, p. 58.
23 HURLBUT, Jessé Lyman. História da igreja cristã. 5. ed. São Paulo: Vida, 1990. p.
231.



14

mensagem profética o nome “Pará”. Após consultarem uma biblioteca,

verificaram que se tratava de um estado do Brasil. Sem apoio financeiro,

tomaram um navio em Nova York em 5 de novembro de 1910 e aqui

chegaram em 19 de novembro. Uniram-se a uma igreja batista de origem

sueca, onde, após haverem aprendido o português, passaram a pregar

sobre o pentecostes. Em 8 de junho de 1911, Celina Albuquerque, membro

da igreja, recebe o pentecostes, em seguida com mais dezenove irmãos,

são expulsos da igreja batista24, vindo a fundar em 18 de junho de 1911

a Missão de Fé Apostólica que em 1918 passa a se chamar Assembleia

de Deus. Daniel Berg através do trabalho de colportagem bíblica leva a

mensagem pentecostal ao interior do país, sendo seguido por Gunnar

Vingren para organizar as igrejas fundadas. Em fevereiro de 1913,

Absalão Piano25 foi consagrado o primeiro pastor brasileiro deste

movimento. Outros missionários suecos começaram a chegar a partir de

outubro de 1914, sendo eles Otto e Adina Nelson. Após este início deu-

se a expansão da Assembleia de Deus pelo país, auxiliado também por

missionários norte-americanos que começaram a chegar a partir de 1921.26

A historiografia da Assembleia de Deus omite o fato de que houve certa

rivalidade entre missionários suecos e americanos. Suas ênfases eram

contrárias em alguns aspectos.

24 Existem algumas versões desta ruptura que na sua maioria são coincidentes com
pequenas divergências entre si quanto à forma deste rompimento e a quantidade de
pessoas envolvidas. As versões são as de Gunnar Vingren no livro O diário do pionei-
ro; de Daniel Berg no livro Enviado por Deus; de Daniel Berg no livro Hedningen
fran Vargön, p. 40-41; e da Ata n. 222, do dia 13 de junho de 1911, da Igreja Batista
de Belém - ARAUJO, Isael de. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janei-
ro: CPAD, 2007. p. 35-39.
25 OLIVEIRA, 2003, p. 67.
26 OLIVEIRA, Joanyr de. As Assembléias de Deus no Brasil. Rio de Janeiro: CPAD,
1997. p. 37.

Claiton Ivan Pommerening



15Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

Os suecos enfatizavam a discrição, a pobreza, a síndrome de

marginalização27, o antiintelectualismo e a não institucionalização, ideias

totalmente contrárias aos americanos. Quais ideias prevaleceram?

Certamente hoje estão diluídas, porém pontualmente presentes.

Pelo fato dos fundadores da Assembleia de Deus terem conhecido o

pentecostalismo nos EUA pouco antes de virem ao Brasil, não receberam

influência institucionalizadora do movimento, conseguindo assim

implantar um pentecostalismo quase autóctone, se adaptando, como em

poucos países, aos ditames da cultura local, embora a liderança sempre

tenha enfatizado o movimento como contracultural (na questão da ascese).

2 DISSONÂNCIAS DA ORALIDADE

O pentecostalismo está associado a oralidade28 desde seus primórdios.

O rompimento com a igreja batista, no início da Assembleia de Deus no

Brasil, se dá pela oralidade pentecostal manifesta na glossolalia, associada

a experiências de êxtase, com consequente mudança na forma de ver a

27 Na Suécia o clero da igreja oficial estava muito distante dos anseios do povo e a
igreja era fortemente institucionalizada, qualquer movimento ou igreja não oficial era
marginalizado; isso abriu espaço para insatisfação e isolamento das classes mais pobres
da sociedade da época, favorecendo a criação de comunidades não institucionalizadas,
pois atrairiam atenção das autoridades. Quando os missionários suecos chegaram ao
Brasil trouxeram este ethos sueco, que foi agravado por várias perseguições impostas
pela liderança católica e em casos mais isoladas pelas próprias autoridades policiais,
desta forma aceitaram com leniência a marginalização como cumprimento do texto de
Mt 5.11: “Bem-aventurados sois vós, quando vos injuriarem e perseguiram e, mentindo,
disserem todo mal contra vós por minha causa.“ Para maiores informações sobre as
perseguições consultar: BERG, Daniel. Enviado por Deus: memórias de Daniel Berg.
10. ed. Rio de Janeiro: CPAD, 2007. 208 p.; VINGREN, Ivar. O diário do pioneiro:
Gunnar Vingren. 2. ed. Rio de Janeiro: CPAD, 1982. 236 p.
28 POMMERENING, Claiton Ivan. Oralidade e escrita na teologia pentecostal. Azu-
sa Revista de Estudos Pentecostais. v. I, n. 1, jul 2010. Joinville: Faculdade Refidim,
2010. p. 23-62.
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pregação, a Escritura, a fé, a piedade pessoal, etc. Este é o motivo da

divisão, pois estas novas premissas não foram aceitas, sendo este o marco

fundante da Assembleia de Deus. A glossolalia rompe paradigmas até então

estabelecidos, isto aconteceu no dia de Pentecostes e também na divisão

da Igreja Batista em Belém. Com isto surge no Brasil a divisão entre igrejas

da Palavra e as igrejas do Espírito, compostas pelas igrejas protestantes

históricas e pelas igrejas pentecostais, respectivamente, divisão esta

percebida ainda hoje na forma como ambas se relacionam.

Registramos abaixo a opinião anônima de uma pessoa, que presenciou

a divisão da igreja batista em Belém, dando destaque ao ambiente de tensão

vivenciado naquela ocasião.

[...] o culto teve caráter pentecostal dirigido pelo irmão Plácido
com o grupo pentecostal orientado pelos missionários Gunnar
Vingren e Daniel Berg, provocando um vozeirio forte e irreverente
dentro do templo e prejudicando aos que estavam acostumados
orar em silêncio e íntima comunhão com Deus.29

Rupturas sempre foram marcas do pentecostalismo desde sua origem.

A primeira ruptura do pentecostalismo moderno acontece quando Durham

e Seymour entram em controvérsia por motivo das ações do Espírito Santo

no crente. Uma linha pentecostal que seguia a Seymour argumentava que

havia três ações: conversão, santificação e batismo. Durham entendia que

a conversão e a santificação eram uma só etapa da conversão, este

entendimento ficou conhecido como “obra consumada do Calvário” ou

“obra acabada de Cristo”,30 e é a que é aceita como doutrina da Assembleia

29 ALMEIDA, Antonio. 80 anos construindo para a glória de Deus. Ed. própria, [s.d.].
p. 55. In: CETRULO NETO, Francisco. Os que semeiam chorando ceifarão com jú-
bilo: a origem da igreja Assembléia de Deus em Belém. 1995. 168 f. Dissertação
(Mestrado) – Núcleo de Altos Estudos Amazônicos – NAEA, Universidade Federal do
Pará, Belém. p. 23.
30 ARAUJO, Isael de. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD,
2007. p. 278.
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de Deus no Brasil. Esta disputa fez com que Seymour excluísse Durham

da Missão de Fé Apostólica, fazendo-o estabelecer-se definitivamente em

Chicago.31

3 FATORES DE CRESCIMENTO

Martin N. Dreher salienta três funções sociais do pentecostalismo

brasileiro, que conjuntamente, cooperam para seu crescimento. A função

de resignação, compensando as aspirações e os conflitos em transfiguração

simbólica. A de resistência, negando o “mundo, o sistema vigente e a

opressão, ao afirmar que o mundo é do diabo,” devendo ser substituído

por um sistema compensatório, considerando nocivos certos bens ou

costumes. E, finalmente, a mobilizadora, como tentativa de ruptura com

o status quo, integrando-se ao movimento de religiosidade popular.32

Dentre os inúmeros fatores que contribuíram para o crescimento do

pentecostalismo, destacaremos alguns, a maioria relacionada a oralidade,

assumida por este movimento, como seu impulso motor, proporcionando

o ambiente propício para alcançar principalmente pessoas marginalizadas

socialmente, fazendo-as sentirem-se incluídas e valorizadas através da

expressão oral.

3.1 Fatores externos

3.1.1 Ciclo da borracha e migração para SP e RJ

De 1911 a 1950 o pentecostalismo não tem muita expressividade no

Brasil, porém as duas grandes guerras mundiais aguçam a demanda por

31 HOLLENWEGER, Walter J. El pentecostalismo: historia y doctrinas. Buenos Aires:
La Aurora, 1976. p. 11.
32 DREHER, Martin N. A igreja latino-americana no contexto mundial. 3. ed. v. 4.
São Leopoldo: Sinodal, 1999. p. 241-242.
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borracha natural. Como o Brasil é um dos maiores produtores, grande

contingente de migrantes33 do Nordeste tem contato com o pentecostalismo,

especialmente através do porto de Belém, onde acontecia o maior fluxo de

pessoas. Com o declínio da extração e comércio da borracha, muitos destes

migrantes voltaram para suas cidades de origem e levaram consigo a nova

fé descoberta no desconforto das matas e na ausência dos familiares.

Cada crente que se desloca carrega consigo sua igreja para plantá-
la no lugar onde vai morar. Não espera a construção de um templo,
nem mesmo pela chegada de algum pastor. Estabelece o culto em
sua própria casa, nas periferias das cidades ou vilas, ou mesmo na
área rural.34

3.1.2 Explosão demográfica nas grandes cidades

Com o crescimento do ciclo migratório do nordeste na fuga da seca e

por melhores condições de vida em São Paulo e Rio de Janeiro, bem como

o surgimento da industrialização do Brasil, alguns trazem consigo o

pentecostalismo, juntando-se assim aos marginalizados, desempregados

ou de alguma forma excluídos, aos moradores destas cidades, onde são

acolhidos, aceitos e compreendidos, passando a se conformarem com o

sentimento de pertença, produzido pelo pentecostalismo como uma grande

mãe.
Simples crente improvisa-se pastor. Jamais será repreendido por
isso. Antes encorajado. É um agente da nucleação incipiente. Faz-
se assim pastor na ausência deste, nucleando grupos. [...] a
germinação de pequenos grupos, compostos de reduzidas pessoas
(3, 5 ou 9), foi o processo de que, desde o início, lançou mão a

33 Além da migração natural, o governo de Getúlio Vargas convoca os “soldados da
borracha”, com status de militares que atuavam diretamente nas frentes de batalha, atraiu
muitos jovens brasileiros. Longe de seus familiares e sua terra natal, encontraram refú-
gio no pentecostalismo que aflorava em Belém (PA) e no Norte do Brasil. Assim se deu
a simbiose necessária ao pentecostalismo.
34 ROLIM, Francisco Cartaxo. Pentecostais no Brasil: uma interpretação sócio-religi-
osa. Petrópolis: Vozes, 1985. p. 46.

Claiton Ivan Pommerening



19Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

35 ROLIM, 1985, p. 46.
36 GIDDENS, Anthony. Sociologia. 4. ed. São Paulo: Artmed, 2005. p. 31, 562.
37 DREFHAL, Harold. Crise e Anomia no Brasil. In: Despertar ético, Petrópolis: Vo-
zes, vol. 54, fasc. 214, 1994. vol. 54, fasc. 214, p. 282.
38 DREFHAL, 1994, p. 282.

Assembleia [de Deus] para sua rápida expansão. Foi o germe que
fez os templos se multiplicarem quando este ramo pentecostal
atravessava o Nordeste e outras regiões. [...].35

3.1.3 Anomia e ambiente de sofrimentos e buscas

Diversos intérpretes da presença pentecostal na sociedade brasileira

têm recorrido ao conceito de anomia em suas análises. Quando uma sociedade

não consegue ordenar a vida das pessoas, na medida em que os modernos

processos de mudança se instalam, muitas delas são lançadas em uma

condição de desregramento e forte desequilíbrio. Este processo é aquilatado

quando sua tradicionalidade, suas crenças morais e religiosas são aniquiladas,

sem fornecer novos valores. A partir da escola sociológica inaugurada por

Durkheim36 este processo passou a denominar-se anomia. Ele acrescenta

ainda um sentimento de falta de objetivos ou de desespero, provocado pela

vida social moderna, fazendo com que suas vidas cotidianas careçam de

significado, resultando na perda da influência das normas sociais sobre o

comportamento individual. A “sociedade aos poucos se desorienta, o sistema

social se instabiliza e os centros de poder perdem a sua capacidade de

articulação coletiva.”37 Três são as formas em que ela pode se apresentar:

descrédito e falência das normas vigentes; regulação social conflitiva, criando

dificuldades para os indivíduos e grupos sociais; e desorganização pessoal,

com individualidade desorientada, não se pautando por normas sociais”.38

Instala-se assim a perda da capacidade dos indivíduos ordenarem a vida.

No Brasil vários fatores favoreceram a anomia: golpes militares e

êxodo rural com processo de urbanização forçado. Atualmente é aquilatada
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pela concentração de renda, desemprego, miséria e fome, subnutrição,

marginalização, violência, falta de confiança nas instituições, escândalos

políticos, ascensão de grupos armados com poder paralelo, falta de sentido

para a vida, etc.39 O pentecostalismo exige uma postura radical de mudança

de vida para os que sofrem o prejuízo de um contexto social marcado por

anomia, pois gera um marco de inclusão social e ordenação da vida. Além

destes, conforme salienta Cecília Mariz40, gera-se a experiência de poder

e a criação de uma nova identidade a pessoas que provêm de “extrema

pobreza, de marginalização cultural e material [...], alcoolismo,

desemprego, abandono pelo companheiro”.

As pessoas buscam sentido para si diante da exclusão social e dos

benefícios da “civilização contemporânea” a que são submetidas. “Milhões

de pessoas são assim transformadas em objetos inservíveis ou

descartáveis”.41

O pentecostalismo teve sua matriz teológica formatada em contextos

de pobreza, inicialmente alicerçados em ciclos migratórios e posteriormente

em periferias urbanas marginalizadas, influenciados pela distância da terra

natal e parentes próximos, ausência do estado em suprir necessidades

básicas e num ambiente de sofrimento e busca. Esta realidade ainda se faz

presente. Em pesquisa realizada pelo IBGE,42 levando em conta o

39 DREFHAL, 1994, p. 286-297.
40 MARIZ, Cecília Loreto. Pentecostalismo e a luta contra a pobreza no Brasil. In:
CAMPOS, Leonildo Silveira; GUTIERREZ, Benjamim. Na força do espírito – os pen-
tecostais na América Latina: uma desafio às igrejas históricas. São Paulo: Associação
Literária pendão real, 1996. p. 175.
41 GUTIÉRREZ, Gustavo. Situação e tarefas da teologia da libertação. In: SUSIN, Luiz
Carlos (Org.). Sarça ardente: teologia na América Latina: prospectivas. (?): Soter/
Paulinas, (?). p. 70.
42 IBGE. Os 10% mais ricos gastam dez vezes mais que os 40% mais pobres. Dispo-
nível em: http://www.ibge.gov.br/home/presidencia/noticias/noticia_visualiza.
php?id_noticia=961. Acesso em: 06 set. 2007.
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rendimento médio mensal familiar, segundo a religião da pessoa de

referência da família, aponta o fato de que as de origem pentecostal

apresentam os menores rendimentos, em relação às demais religiões.

A experiência do poder do Espírito Santo, com sua ênfase na expressão

oral dos sentimentos, “é uma resposta ao sofrimento”.43 Esta experiência

traz esperança de um futuro melhor, não apenas pela racionalidade da

cultura oral em ordenar a vida, ou pela contabilidade de cortar gastos com

vícios e outras formas de desperdício, proporcionada pela “crença religiosa

e melhora material como resultado de um novo estilo de vida”, mas também

pela “substituição da razão pelo mito”44 que pode fazer com que o pobre

encontre “soluções para os seus problemas,” como afirma Max Weber.45

Neste sentido há um paradoxo, não excludente, entre racionalidade da

cultura oral e sua mitologia emotiva.

O pentecostalismo aparece como uma resposta à necessidade do
povo em criar e ordenar contextos simbólicos próprios para dar
sentido à realidade e para ordenar a conduta na vida cotidiana.46

Paradoxalmente, também, percebe-se a grande força da Assembleia

de Deus em pequenos núcleos rurais que não atravessaram as dificuldades

43 CESAR, Waldo; SCHAULL, Richard. Pentecostalismo e futuro das igrejas cris-
tãs. Petrópolis: Vozes/Sinodal, 1999. p. 11.
44 Mito. Em qualquer cultura o mito é uma realidade complexa. Mas poder-se-ia afir-
mar que é a eclosão dramática do sagrado na história individual da pessoa e consequente
alteração em sua maneira de enxergar a vida, tornando-se “modelo exemplar de todas as
actividades [sic] humanas significativas.” Pode ser ainda mais abrangente quando se
vêm muitos pentecostais perpetuando, as histórias heróicas de seus fundadores ou o
zelo ferrenho para proteger alguns dogmas implantados pelos primitivos fundadores,
tomando como base o texto de Provérbios 22.28: “Não removas os limites antigos que
teus pais fixaram.” Isto porque “conta como algo começou a existir, ou como um com-
portamento, uma instituição [...] foram fundados.” ELIADE, Mircea. Aspectos do mito.
Lisboa, Portugal: Edições 70, 1963. p. 12-24.
45 MARIZ, Cecília. Religion and Coping with in Brazil. Tese de doutoramento, Boston
University, 1989. p. 11-13. In: CESAR; SCHAULL, 1999, p. 49.
46 CAMPOS; GUTIERREZ, 1996, p. 54.



22

acima expostas. Goiás, por exemplo, é um estado agrícola e ao mesmo

tempo com alto índice de evangélicos. Este mesmo paradoxo se verifica

quando o pentecostalismo atrai também classes sociais mais elevadas.

Certamente que uma explicação provável a estes paradoxos esteja na

oralidade, pois é nela que acontece a unidade através da linguagem,

produzindo-se um sentimento de comunidade e rompimento das barreiras

culturais.47 Deste modo, a resposta pentecostal serve também a uma classe

social mais elevada porque estimula processos de modernização e o

consequente crescimento da classe média.48

A opção dos pobres pelo pentecostalismo, conforme Cecília Mariz49,

tem sido criticada pelos intelectuais de forma equivocada, pois, dizem

eles, a fé assume contornos de exploração psicológica e monetária por

parte dos pastores, isto significaria dizer que o pobre não sabe escolher o

que é melhor para ele. A autora argumenta que não cabe às camadas

intelectualizadas escolherem a crença para o resto da população pobre,

pois isto caracterizaria autoritarismo.

3.1.4 Limitação à oralidade em católicos e protestantes tradicionais

O pentecostalismo surge como “resposta a incapacidade, por parte de

católicos e protestantes, de dominarem e mobilizarem as massas”50,

47 CAMPOS, Bernardo. Experiencia del Espíritu: claves para uma interpretación del
pentecostalismo. Quito: Clai, 2002. p. 145.
48 DROOGERS, André. Visiones paradojicas sobre una religion paradojica. In:
BOUDEWIJNSE, Barbara; DROOGERS, André; KAMSTEEG, Frans (Orgs.). Algo mas
que opio: uma lectura antropológica del pentecostalismo latinoamericano y caribeño.
San José, Costa Rica: DEI, 1991. p. 24.
49 MARIZ, Cecília Loreto. Pentecostalismo e a luta contra a pobreza no Brasil. In:
CAMPOS; GUTIERREZ, 1996. p. 169-170.
50 MENDONÇA, Antônio Gouvêa; VELASQUES FILHO, Prócoro. Introdução ao pro-
testantismo no Brasil. São Paulo: Loyola, 1990. p. 253.
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atingindo amplos setores da população que, com frequência, indicavam

sentirem-se “abandonadas” pelas religiões cristãs tradicionais. Atribui-se

muito desta sintonia com os anseios destas pessoas, o fato de os pregadores

de igrejas pentecostais esforçarem-se no sentido de falar a sua linguagem.

Esta linguagem se torna linguagem de fato quando o pentecostalismo

consegue fazer da oralidade sua maior força de expansão e expressão,

pois não necessita de elaboração teológica refinada, transmitindo seus

valores ou suas ênfases através da simplicidade da fala.

Os pentecostais tinham algo a oferecer, algo que fez vibrar pessoas
letargadas pela monotonia e desesperança de sua existência. [...]
Sua vida foi transformada, seu horizonte foi ampliado; a vida cobrou
um significado dinâmico. A realidade de Deus, Jesus Cristo e o
Espírito Santo – que não passavam de termos sentimentais ligados
ao ritual e ao folclore – cobraram novo significado, tornaram-se
meios pelos quais se comunicavam luz, força e esperança ao espírito
humano. Elas se transformaram em pessoas com um propósito para
viver.51

Numa pesquisa efetuada pela socióloga Sílvia Regina Fernandes,

constatou-se que a evasão das igrejas tradicionais, especialmente do

catolicismo, se dá pelo fato dos fiéis não terem encontrado apoio para os

momentos difíceis.52 Todavia foi o catolicismo popular que preparou o

povo para receber o pentecostalismo, pois, dois terços dos fiéis provêm do

catolicismo.53

A forte hierarquização que o catolicismo propõe no final do século

XX e início do século XIX, fez com que a religiosidade popular perdesse

51 Latin América and Revolution-II: The New Mood in the Churches, The Christian
Century, p. 1.439, 24 nov. 1965. In: BONINO, José Míguez. Rostos do protestantismo
latino-americano. São Leopoldo: Sinodal, 2003. p. 53-54.
52 PEREIRA, Camila Pereira; LINHARES, Juliana. Os novos pastores. Revista Veja,
São Paulo, n. 27, 12 jul. 2006. p. 78.
53 BOUDEWIJNSE, DROOGERS, KAMSTEEG, 1991, p. 29.
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seus líderes leigos e sua força. Neste sentido, o pentecostalismo é mais

uma forma de continuidade das expressões da religiosidade popular,54 bem

como uma “reação à incapacidade do catolicismo e do protestantismo de

recuperarem e manterem um lugar para Deus na vida humana”.55 “Pessoas

angustiadas ou em grande aflição e os cansados com a mesmice de sua

rotina religiosa onde nada refrescante acontece, se predispõe a uma

mudança radical”.56

O pentecostalismo “em lugar do saber racional, propunha a crença

interiorizada [;], em vez da distinção entre letrados e não-letrados, a

igualdade de todos pelo acesso à efusão do Espírito”57, fazendo com que

todos se sintam incluídos e aceitos, sendo a oralidade o ponto em comum,

mesmo entre ricos e pobres.

3.1.5 Falar de Deus e falar a Deus

Neste aspecto as igrejas históricas tradicionais e as igrejas pentecostais

têm em comum o fato de estarem falando do mesmo Deus, porém divergem

da forma como se dirigem ao mesmo. Enquanto naquelas se fala de Deus,

ou seja, tenta-se elaborar um discurso baseado na pessoa da divindade,

tendo como fonte do discurso a racionalidade escrita, nestas o indivíduo,

além de ouvir falar dEle, pode conversar com Ele e se expressar de forma

54 CETRULO NETO, Francisco. Os que semeiam chorando ceifarão com júbilo: a
origem da igreja Assembléia de Deus em Belém. 1995. 168 f. Dissertação (Mestrado) –
Núcleo de Altos Estudos Amazônicos – NAEA, Universidade Federal do Pará, Belém.
p. 147.
55 MENDONÇA; VELASQUES FILHO, 1990, p. 254.
56 LISBOA, Ageu Heringer. O pentecostalismo visto por um psicólogo. Revista da
cultura teológica, São Paulo, ano IV, n. 16, jul/set 1996, p. 47-51.
57 ROLIM, Francisco C. Religião e classes populares. p. 140. In: CETRULO NETO,
Francisco. Os que semeiam chorando ceifarão com júbilo: a origem da igreja As-
sembléia de Deus em Belém. 1995, 168 f. Dissertação (Mestrado) – Núcleo de Altos
Estudos Amazônicos – NAEA, Universidade Federal do Pará, Belém. p. 149.
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livre na “racionalidade” oral. O monólogo das igrejas que falam “de Deus”,

se transforma em diálogo entre o indivíduo e o Espírito, nas igrejas que

falam “a Deus”.58

Não há espaço para a passividade, como acontece com o

protestantismo histórico e o catolicismo, pois este culto é classificado como

maçante e pouco atrativo, não permitindo a interação individual, o expressar

e extravasar de sentimentos, nem o encontro com o divino num contato

pessoal. “A gente sai de lá como entrou”, é o que diz a maioria dos que

migram para o pentecostalismo, ou seja, falta o espaço para a oralidade

individual.59

3.1.6 Mentalidade cultural do espiritualismo

Pessoas com baixo nível de escolaridade têm dificuldade para se

adaptar à liturgia cúltica das igrejas cristãs tradicionais, pois se prioriza a

reflexão e a racionalidade, dando pouco espaço para expressões de oralidade

por parte dos fiéis. Esta racionalidade faz com que os que não tenham

acesso a ela, clamem por algo que lhes satisfaça; surge assim uma

mentalidade aberta ao místico que se transforma em reação antiintelectual.

A oralidade pode, em algumas circunstâncias, estar associada com o

misticismo; certamente ambos conduzem “à fuga da vida pela imersão no

sagrado”.60 Esta postura de abertura ao espiritual é base da inserção dos

pobres no pentecostalismo, pois permite abertura para o sobrenatural da

divindade. As pessoas em situação de anomia encontram neste espaço

místico a realização de seus anseios e da necessidade de afirmação e

58 CESAR; SCHAULL, 1999, p. 81.
59 Não é que não haja oralidade nas demais igrejas, o que não há é o espaço para o
indivíduo manifestar esta oralidade, ela se restringe apenas ao líder da comunidade e
aos momentos litúrgicos coletivos formais.
60 MENDONÇA; VELASQUES FILHO, 1990, p. 240.
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inserção, pois nele todos são acolhidos indistintamente, fazendo parte assim

da comunidade mística. Produzem-se assim formas “coloridamente

místicas de vivência, tanto individuais como coletivas”.61

Logicamente que esta abertura ao espiritual tem também bases num

sincretismo em andamento, “unindo tradições católicas romanas, africanas

e indígenas, temperadas com um linguajar pentecostal de origem

protestante”.62

3.2 Fatores internos

3.2.1 Êxtase: corpOralidade e espirit(D)ualidade

Na Idade Média o que proporcionava o êxtase geralmente era o silêncio

contemplativo. No pentecostalismo ele está, em grande parte, associado à

oralidade, ou seja, o indivíduo se expressa na música, na oração ou na

pregação e a partir disto manifesta o êxtase.

Para compreender o êxtase no pentecostalismo, faz-se necessário

diferenciar entre possessão e êxtase. A primeira se refere a quem tem o

corpo “invadido ou tomado por alguma entidade espiritual”63 de forma

intrusa, invocada ou não, provocando reações descontroladas. O êxtase é

um estado consciente da razão e dos sentimentos, porém alterados pela

contemplação da presença do divino, levando o indivíduo ao enlevo,

arroubo, encanto ou admiração de coisas sobrenaturais; ficar pasmo e

assombrado são fenômenos que podem ser observados “na histeria e nos

61 MENDONÇA; VELASQUES FILHO, 1990, p. 241.
62 CAMPOS; GUTIERREZ, 1996, p. 93.
63 MAUÉS, Raymundo Heraldo. ‘’Bailando com o Senhor’’: técnicas corporais de
culto e louvor (o êxtase e o transe como técnicas corporais). Disponível em:   http://
w w w . s c i e l o . b r / s c i e l o . p h p ? s c r i p t = s c i _ a r t t e x t & p i d = S 0 0 3 4 -
77012003000100001&lng=pt&nrm=iso. Acesso em: 07 jun. 2007.
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delírios místicos, e que consiste em sentimento profundo e indizível que

aparenta corresponder a enorme alegria”.64

[...] o “transe de inspiração” caracteriza o pentecostalismo,
especialmente no que diz respeito à glossolalia. “No [... xangô], o
possuído muda de personalidade, no sentido de que ele se
transforma na divindade; no [... pentecostalismo], o indivíduo
conserva sua personalidade, mas é cercado (investi) pela divindade
que, ao dominá-lo, faz dele seu porta-voz”.65

Paul Tillich66 faz distinção semelhante ao afirmar que o êxtase, ao

contrário da possessão, não nega a estrutura humana, não a desvaloriza e

nem a destrói, antes se manifesta aquilatando a estrutura racional e emocional

do ser, pois Deus não precisa destruir sua própria criação para manifestar-se

nela. O autor faz também distinção entre o êxtase proporcionado pelo Espírito

do proporcionado pela intoxicação religiosa, cujo critério de discernimento

é a criatividade manifestada no primeiro e a ausência dela no segundo.67

O termo “êxtase” (“estar fora de si mesmo”) aponta para um estado
de espírito que é extraordinário no sentido de que a mente
transcende sua situação habitual. O êxtase não é uma negação da
razão; é um estado mental em que a razão está além de si mesma,
isto é, além da estrutura sujeito-objeto. Ao estar além de si mesma,
a razão não nega a si mesma.68

63 MAUÉS, Raymundo Heraldo. “Bailando com o Senhor”: técnicas corporais de cul-
to e louvor (o êxtase e o transe como técnicas corporais). Disponível em: http://
w w w . s c i e l o . b r / s c i e l o . p h p ? s c r i p t = s c i _ a r t t e x t & p i d = S 0 0 3 4 -
77012003000100001&lng=pt&nrm=iso. Acesso em: 07 jun. 2007.
64 CAMPOS; GUTIERREZ, 1996, p. 93.
65 AUBRÉE, M. 1996 Transe: entre libération de l’inconscient et contraintes
socioculturelles. In: GODELIER, M. & HASSOUN, J. (orgs.) Meurte du Père, sacrifice
de la sexualité: approches anthropologiques et psychanalytiques. Paris, Arcanes, p. 175.
In: MAUÉS, Raymundo Heraldo. ‘’Bailando com o Senhor’’: técnicas corporais de
culto e louvor (o êxtase e o transe como técnicas corporais). Disponível em: http://
w w w . s c i e l o . b r / s c i e l o . p h p ? s c r i p t = s c i _ a r t t e x t & p i d = S 0 0 3 4 -
77012003000100001&lng=pt&nrm=iso. Acesso em: 24 mai. 2007.
66 TILLICH, Paul. Teologia sistemática. Trad. Getúlio Bertelli e Geraldo Korndörfer.
5. ed. São Leopoldo: Sinodal, 2005. p. 570.
67 TILLICH, 2005, p. 575.
68 TILLICH, 2005, p. 124.
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O êxtase tem sido um dos grandes atrativos do pentecostalismo, pois

tem possibilitado através dele, associado à oralidade, que o indivíduo mais

simples e inculto possa ter voz ativa e ser ouvido ao receber o batismo no

Espírito Santo e demonstrar “inspirações pessoais, dons espirituais

extraordinários, revelações individuais e o conhecimento de mistérios

esotéricos”.69

A superexcitação religiosa muitas vezes é confundida com o êxtase,

sua diferenciação se dá pelo fato do primeiro ser marcado pela

superficialidade, cujos resultados sempre serão subjetivos, enquanto no

êxtase o resultado tem a ver com o poder revelador daquilo que preocupa

ultimamente.70 Neste caso o que se manifesta são os sentimentos mais

interiores que extravasam em expressões orais e corporais. Do ponto de

vista psicológico este estado também é necessário e aponta para um caráter

curativo de traumas.

Emoção e êxtase são estados psicológicos relativamente dependentes

entre si. Ambos poderão ser oriundos da oralidade ou conduzir a ela. Mas

parece que ambas estão em um estágio intermediário entre a oralidade

produzida pelo outro (o pastor, profeta ou cantor), que “mexe” com as

emoções do ouvinte, que por conseguinte se expressa oralmente,

obviamente, através da glossolalia, da oração, do cântico, dando “glórias”71,

etc.

O pentecostalismo é conhecido como a religião da emoção. Esta

característica é oriunda da contribuição wesleiana a este movimento

religioso.

69 TILLICH, 2005, p. 125.
70 TILLICH, 2005, p. 124-125. O autor usa o termo ‘preocupação última’ referindo-se
a angústia da vacuidade e do destino, abordadas em seu livro: TILLICH, Paul. A cora-
gem de ser. 3. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976.
71 São expressões de louvor a Deus utilizadas espontaneamente no culto pentecostal.
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Ela reside na sua concepção [de John Wesley] de religião como
experiência de encontro com Deus. “[...] Essas coisas devem ser
sentidas, sem isso, elas não querem dizer nada. Os que condenam
os sentimentos interiores não deixam espaço para a alegria, para o
amor e para a paz dentro da religião e consequentemente a reduzem
a uma coisa morta.” Wesley reabre aos sentimentos um espaço
dentro da fé. Ele reata assim com a tradição do pietismo, que
acentuava igualmente o lado sentimental da religião.72

3.2.2 Triunfalismo pentecostal

As expressões de triunfalismo, presentes no pentecostalismo, são

compreensíveis pelo fato de que seus adeptos são pessoas, na maioria das

vezes, originariamente marginalizadas que encontram neste meio a forma para

expressar seus anseios de libertação. Tais expressões geralmente são

encontradas nos cânticos e nas pregações e têm por objetivo impactar os

ouvintes e convencê-los quanto à relevância do conteúdo daquilo que está

sendo dito.

Tua vida vai ser dolarizada pela fé. Olha quanta nota, é só isso que
vai ter na sua vida. (trecho da preleção de um pastor num culto de
empresários. O tema da reunião foi “Meus projetos para 2004 serão
todos em dólar”.)73

Demônio aqui dentro não pode ficar, pois o varão de fogo acabou
de chegar.74

Aqui tem glória [repete-se sete vezes], é a tua vitória, tua vitória
chegou.75

Estas expressões encontram “eco” na expansão do mercado

fonográfico evangélico, promovido por gravadoras “seculares”,

72 WESLEY, John, The Journal, Londres, 1879, vol. II: 417, citado por Brandt-Bessire,
1986:51. Apud: CORTEN, André. Os pobres e o Espírito Santo: o pentecostalismo no
Brasil. Petrópolis: Vozes, 1996. p. 52.
73 Vidanet. Boletim Eletrônico. São Paulo: Vida, n. 210.
74 Cântico de um Compact Disc gravado pela cantora evangélica Lauriete.
75 Cântico de um Compact Disc gravado pelo cantor evangélico Jorge Macedo.
76 Em 2002 existiam 96 gravadoras, 1000 artistas e bandas, 5 CD’s eram lançados por
mês e um faturamento de 200 milhões de reais por ano. VEJA. A força do Senhor. São
Paulo: Abril, n. 1758, 03 de julho de 2002, p. 90.
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interessadas neste crescente nicho de mercado76, acessível a pessoas de

baixa renda, as quais muitas vezes são levadas a adquirir estas obras

com sacrifícios pessoais, por representarem uma esperança em meio à

situação de desolação social. Criam assim o sentido de que a palavra

falada ou cantada tem poder.77

Utilizam-se epítetos de exagero, como, por exemplo, quando quer

se dizer da importância de determinada reunião de culto, referem-se a

ela como “grande culto”, ou para se referir ao céu como “a gloriosa

cidade”. No dizer de Ong78: “soldados são sempre valentes, princesas

são sempre belas e carvalhos são sempre robustos”. Estimula-se o

excesso, a loquacidade, o tom agonístico (luta pela vida), a expressão

exagerada de louvor, o triunfalismo. Vive-se numa constante tensão

escatológica que aniquila o passado ruim e cria um novo presente cheio

de alegria e realizações. “Vivem na expectativa daquilo que irrompe

milagrosamente e se apresenta subitamente”.79 Isto gera esperança e

desejo de mudança.

3.2.3 Possibilidade do milagre imediato

Para pessoas que provêm de uma situação social marcada pela anomia,

como acima relatado, a possibilidade de um milagre ocorrer em sua vida,

causa grande atração, pois a vida já lhes reservou tantas frustrações, que

são levadas a apegarem-se a promessas dos líderes e aguardar que o mesmo

testemunho oralizado pelo “irmão na fé” aconteça também com ele. A

dispensa da mediação com o divino e a alegria que muitos dizem sentir ao

77 CÉSAR; SHAULL, 1999, p. 76.
78 ONG, Walter Jackson. Oralidade e cultura escrita: a tecnologização da palavra.
Campinas: Papirus, 1998. p. 50.
79 ÁLVAREZ, Carmelo. Panorama histórico dos pentecostalismos latino-america-
nos e caribenhos. In: CAMPOS; GUTIERREZ, 1996. p. 45.
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frequentarem os cultos pentecostais ao ouvirem a pregação e os cânticos

se transformam no milagre imediato da presença divina. Se ela está tão

disponível assim, então a cura de alguma doença, libertação de um familiar

preso às drogas ou a melhoria na vida financeira poderão acontecer de

uma hora para outra.

3.2.4 Autoridade hierárquica

A retórica dos pastores pentecostais enfatiza a liderança como

divinamente instituída, portanto, merecedora de obediência e respeito.

Imprecações são uma constante quando surge alguma insurgência. Esta

característica está impregnada na quase maioria dos fiéis, de tal forma

que qualquer discordância com a ideia da liderança poderá ser vista como

rebeldia e merecedora de castigo, inclusive divino.

Esta autoridade tem servido para uma aparente coesão em algumas

igrejas pentecostais, mas tem também servido à difusão de muita conversa

maliciosa, boataria e acusações. Tem servido também para proporcionar

adesão de pessoas em busca de alguma autoridade que viesse ordenar

sua vida, pois já tentaram por todas as formas acertar, mas foram

ineficazes. Neste ambiente de autoridade, os projetos pessoais de

ordenação da vida serão encarados como obrigatórios e, portanto,

realizáveis.

Como o pentecostalismo ligado à Assembleia de Deus surgiu em

meio ao ciclo da borracha, assimilou boa parte do coronelismo presente

nas fazendas de borracha no norte e de outros cultivos no nordeste

brasileiro, maneira utilizada para manter a obediência em ambientes

inóspitos. Esta explicação também é uma das explicações válidas para o

antiintelectualismo que permeou o início do pentecostalismo e ainda hoje

se vê em alguns lugares, pois a cultura letrada poderia levar a uma

desobediência deliberada. O coronel não permitia o letramento de seus

“empregados”, porque entendia que os que aprendessem a escrita criariam
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problemas quanto à submissão, logo, certamente esta é uma das

reminiscências na Assembleia de Deus quanto a não necessidade do

estudo formal, especialmente o teológico.80

Nas apresentações de cânticos e outras formas orais de expressão,

como a coreografia, inconscientemente tem-se valorizado o militarismo,

com sua hierarquia e obediência irrestrita, como um paralelo com o

pentecostalismo. Para aqueles que vivem em meio a insegurança da anomia,

a autoridade é necessária para restituir-lhes a segurança.

Esta autoridade é transferida ao crente, segundo Leonildo Campos81

pela ênfase pentecostal na “retórica militarista”, com o emprego de palavras

transformadas em armas de guerra, na luta contra os demônios, secularismo,

cultos mágicos, bruxarias, catolicismo e em linguagem mais branda contra

outras igrejas pentecostais e tradicionais. Neste sentido o fiel também tem

autoridade e pode exercê-la, porém contra demônios e situações

desagradáveis da vida. Cada crente pode conseguir status religioso, pode

tornar-se pastor, pode ensinar e curar.82 Todos têm poder. Percebe-se uma

linha muito tênue que separa o poder do Espírito para inclusão e afirmação

social e o poder pessoal para se sobressair ou manipular os demais.

É uma recuperação do poder perdido socialmente, uma vez que a
sua relação com a sociedade abrangente é de subordinação e
marginalização. Como essa recuperação do poder não se estende à

80 Outros fatores que levaram ao desprezo dos estudos, e que foram assimilados pelos
implantadores do pentecostalismo no Brasil, foram: 1) os movimentos de santidade e os
pentecostais da Europa e EUA, enfatizaram que o estudo acadêmico e a intelectualidade
gerariam esfriamento espiritual e assim afastariam a operação do Espírito Santo; 2) a
ênfase pentecostal no arminiamismo, ou seja, a decisão da vontade humana para a salva-
ção e a parousia (segunda vinda de Cristo) quase imediata, criaram a ideia de seria
“perda de tempo” estudar, pois a necessidade era o evangelismo do maior número de
pessoas num curto espaço de tempo. Ainda é comum ouvir-se a frase: “Vamos esvaziar
o inferno e encher o céu.”
81 CAMPOS, Leonildo Silveira. Teatro, templo e mercado: organização e marketing
de um empreendimento neopentecostal. Petrópolis: Vozes; São Paulo: Simpósio e Umesp,
1999. p. 312.
82 DREHER, 1999, p. 243.
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sociedade, [...] ela se manifesta no reconhecimento da congregação
através de prestígio e acesso às lideranças. Ao menos num universo
restrito a recuperação do poder é real.83

3.2.5 Ascese84 como marco de inclusão social

Após quase cem anos de pentecostalismo no Brasil, ainda existe uma

grande maioria de pentecostais que defendem a ascese como fator de

santificação pessoal. Mas porque tal prática tem tido tanto sucesso?

83 MENDONÇA; VELASQUES FILHO, 1990, p. 247.
84 Ascese refere-se a todo aparato pentecostal de observância de regras dos usos e costumes,
tanto na espiritualidade quanto na vida pessoal. Este item da pesquisa se deteve na ascese
pessoal demonstrada nas vestimentas, maquiagem e formas de pentear os cabelos. Neste
sentido as mulheres devem evitar usos de embelezamentos que chamem a atenção para sua
feminilidade, não devem usar calças compridas, o cabelo deve ser penteado de forma sim-
ples, os homens devem usar calças compridas e ter os cabelos curtos. Tal observância é
baseada na autoridade bíblica de textos tomados fora de seu contexto cultural. No site da
CGADB (Convenção Geral das Assembléias de Deus no Brasil) consta uma lista onde “re-
afirma o seu ponto de vista no tocante aos sadios princípios estabelecidos como doutrina na
Palavra de Deus – a Bíblia Sagrada – e conservados como costumes desde o início desta
Obra no Brasil.” Nesta lista, elaborada por ocasião da 22ª Convenção Geral das Assembléias
de Deus no Brasil, reunida na cidade de Santo André, Estado de São Paulo, (não se menciona
a data), pede-se para que as igrejas [sic] se abstenham de: “uso de cabelos crescidos, pelos
membros do sexo masculino; uso de traje masculino, por parte dos membros ou congrega-
dos, do sexo feminino; uso de pinturas nos olhos, unhas e outros órgãos da face; corte de
cabelos, por parte das irmãs (membros ou congregados); sobrancelhas alteradas; uso de
mini-saias e outras roupas contrárias ao bom testemunho da vida cristã; uso de aparelho de
televisão – convindo abster-se, tendo em vista a má qualidade da maioria dos seus progra-
mas; abstenção essa que justifica, inclusive, por conduzir a eventuais problemas de saúde; e
uso de bebidas alcoólicas.” Paradoxalmente no mesmo texto onde constam as normas acima
também se afirma que o costume é humano, local e temporário. Numa tentativa de atualizar
a relação de abstenções acima descritas, a Comissão de Doutrinas da CGADB atendendo
parecer do Conselho Consultivo da CGADB encaminhou ao 5º ELAD (Encontro de Líderes
da Assembléia de Deus), em 25 de agosto de 1999, a seguinte relação de abstenções: “ter os
homens cabelos crescidos (1 Co 11.14), bem como fazer cortes extravagantes; as mulheres
usarem roupas que são peculiares aos homens e vestimentas indecentes e indecorosas, ou
sem modéstias (1 Tm 2.9, 10); uso exagerado de pintura e maquiagem - unhas, tatuagens e
cabelos- (Lv 19.28; 2 Rs 9.30); uso de cabelos curtos em detrimento da recomendação bíbli-
ca (1 Co 11.6, 15); mal uso dos meios de comunicação: televisão, Internet, rádio, telefone (1
Co 6.12; Fp 4.8); e uso de bebidas alcoólicas e embriagantes (Pv 20.1; 26.31; 1 Co 6.10; Ef.
5.18).” Disponível em: http://www.cgadb.com.br/sobreCgadb/posicaoSobre/
usosCostumes.html. Acesso em: 07 jun. 2007.
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Essa rejeição ao mundo organizado, essa aparente alienação, que
assume contornos de rigorismo ético (não beber, não fumar, manter-
se puro, etc.) e de “sociedades alternativas” à sociedade real não é
nada mais do que uma resposta à marginalização da qual são objeto
por parte das sociedades religiosas predominantes e dos grupos de
poder econômico e político.85

Os pentecostais que observam os usos e costumes fortalecem sua

dignidade pessoal ao construírem “uma nova identidade, mantendo a

aparência de pessoa decente ou ‘gente de bem’”.86

As pessoas, oriundas de um contexto de anomia social, precisam ordenar

sua vida e necessitam de formas estéticas e exteriores para organizarem-se.

Para tanto, a ascese tem servido como uma prática para forçar o indivíduo a

mostrar exteriormente uma profunda mudança de paradigmas, ainda que para

isto se aproprie de uma contracultura. Líderes leigos têm se apropriado do

discurso da ascese para preservar uma oralidade desprovida de fundamentação

teórica concreta, defendendo-a com zelo apaixonado, em alguns casos

enfatizando-a mais do que o batismo no Espírito Santo e a glossolalia.

Muitos conflitos têm surgido desde o início entre líderes que defendiam

a ascese e os que achavam que poderia haver um relaxamento deles, conflito

este que tem levado a criação de novos grupos pentecostais dissidentes.

[A] relação [com] como (sic) os Estados Unidos será aceita devido
ao poderio econômico, não obstante a sua “falta de doutrina” pois
que “os suecos têm a doutrina e os americanos os dólares” afirma
um líder da Igreja Assembleia de Deus brasileira.87

A ascese também tem sido um dos grandes motivos de divisões entre os

pentecostais. As dissidências tendem a ser mais radicais na observância dos

85 CAMPOS M., Bernardo L. Na força do Espírito: pentecostalismo, teologia e ética
social. In: CAMPOS; GUTIERREZ, 1996, p. 54.
86 MARIZ, Cecília Loreto. Pentecostalismo e a luta contra a pobreza no Brasil. In:
CAMPOS; GUTIERREZ, 1996. p. 175.
87 FRESTON, Paul (Org.). Marxismo e fé cristã: o desafio mútuo. São Paulo: A.B.U.,
1.988. p. 85. In: CETRULO NETO, Francisco. Os que semeiam chorando ceifarão
com júbilo: a origem da igreja Assembléia de Deus em Belém. 1995. 168 f. Dissertação
(Mestrado) – Núcleo de Altos Estudos Amazônicos – NAEA, Universidade Federal do
Pará, Belém. p. 27. O autor não menciona o nome do líder que proferiu esta frase.
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costumes, enfatizando-se a correta “doutrina” e a “santidade”, geralmente em

contextos de maior pobreza, e os mais liberais que compreendem que este

assunto não é importante, entre camadas sociais mais esclarecidas e elitizadas.

Extirpados os prós e contras desta prática, percebe-se que tal

observância tem contribuído de forma positiva para atrair os pobres à igreja,

porém, não tem servido para conservá-los. Estima-se que, segundo dados

do IBGE, “uma igreja de 10 anos que manteve média de 200 membros viu

passar por seu rol o dobro desse número. Isto é, 400 pessoas que passaram

por essa igreja”88 e a abandonaram, ocasionando assim grande volatilidade

de membros nas igrejas pentecostais.

3.2.6 Laicato

Acredita-se que 90% dos líderes das igrejas pentecostais sejam leigos89,

assim permitem proporcionar identidade e empatia com quem chega de

classes sociais mais baixas. O fiel não só se sente aceito por um líder que

“fala sua linguagem”, mas também se esforça para evangelizar e arrebanhar

o maior número de pessoas, pois, desejosos de expandirem sua igreja,

divulgam oralmente a mensagem.
Seu dinamismo está na iniciativa de cada crente. Nenhuma
programação ou planejamento antecipadamente traçado. Fica ao
sabor das circunstâncias e aos cuidados de cada um. Não vem de
cima para baixo. Brota da base. É informal. Em torno de algum crente
ou pastor não faz diferença, ela é no começo simples reunião de não
crentes, curiosos ou desejosos de conhecerem a Bíblia. Muitas casas
de crentes foram a matriz da nucleação. Na moradia simples a leitura

88 MONTANINI, Luiz. Trinta milhões de crentes feridos estão esquecidos nas trin-
cheiras. Disponível em: http://www.jornalhoje.com.br/100hoje/newfiles/
jhdesviados240903.php. Acesso em: 07 jun. 2007. Estes dados certamente carecem de
fundamentação científica.
89 Liderança leiga são pastores e líderes que não tiveram acesso a uma formação teoló-
gica formal, em boa parte também não completaram a Educação Básica. Este quadro,
porém já toma outra conotação com a criação de vários seminários teológicos pelo Bra-
sil, alguns reconhecidos pelo Ministério da Educação com cursos superiores. Entretanto
não é exigido curso teológico em alguns casos para se tornar pastor.
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da Bíblia atraía os vizinhos. E o interesse despertado levava a um
novo encontro. Cânticos, leitura de textos, pregação despertando o
sentimento, criando consenso. Aglutinando. O povo simples que na
época não tinha ocasião de escutar em sua cultura oral as narrações
bíblicas, tinha diante dos olhos o fato novo: gente simples lendo ou
contando para ele episódios da Bíblia.90

Com as formas anteriormente analisadas o pentecostalismo tem se

estabelecido no Brasil de forma impetuosa. Percebe-se o forte viés oral

presente na maioria destas formas. Mas: como a oralidade formata o

pensamento e a teologia pentecostal? Qual o espaço ocupado pela cultura

escrita nesta teologia? Haveria possibilidade de uma teologia pentecostal

oral em convivência com a escrita?
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PENTECOSTALISMO HITECH:
UMA JANELA ABERTA, ALGUMAS

PORTAS FECHADAS

Gedeon Freire de Alencar1

RESUMO

A presença, necessidade e uso da web por pessoas, empresas e governos é
total, mas os processos de adesão são distintos. Isso se complexifica ainda
mais nas expressões religiosas. Majoritariamente refratárias à mudança,
algumas são mais radicais quanto a adesão aos valores modernos, algumas,
no entanto, extremamente suscetíveis. Todas aderiram a algum tipo de
tecnologia hitech, mas não necessariamente aos seus valores.
Particularizando, uma expressão do pentecostalismo, os processos são
lentos, contraditórios e seletivos. A Igreja Pentecostal Deus é Amor proíbe
– dentre muitas coisas – sua membresia possuir ou assistir TV, mas tem
um portal na internet. Aderiu à modernidade tecnológica exercendo um
controle absoluto sobre a vida dos membros em total isolamento de
qualquer manifestação cultural moderna.  É uma das igrejas mais fechadas,
interna e externamente, do universo pentecostal, mas está na web. Ela é
uma mostra de que o moderno e o arcaico podem ser antinomias, mas
também, dialeticamente, a síntese da realidade.

Palavras chaves: pentecostalismo, tecnologia, internet, modernidade.

1 Doutorando em Ciências da Religião, na PUC-SP.
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INTRODUÇÃO

O vírus da modernidade cibernética, inexoravelmente, alcançou a

todos, mas o download é lento, às vezes, interrompido e, principalmente,

seletivo. “Contaminados” de fato estão todos e tudo, mas os processos de

adesão são distintos. A web, literalmente, conecta o mundo, no entanto,

mesmo empresas e governos têm limites – inerentes, auto-impostos ou

convenientes - de conexão. As religiões não seriam diferentes. Os

problemas vão dos mais concretos como financeiros e estruturais, aos mais

abstratos como os filosóficos e teológicos. Ter site, estar na web e se

conectar, não é o problema e não é objeto de questionamento, a questão é

por quê (a razão justificadora na/da web), como (o modelo do portal e

seus aspectos técnicos) e pra quê (qual a finalidade). Nisso, sim, há muitas

diversificações. E mais grave ainda, para grupos religiosos absolutamente

refratários às mudanças e modernidades, profundamente adversários de

todas as modas e modismos. De forma mais genérica, por quê e como,

grupos religiosos tão resistentes à modernização de suas comunicações,

tão conservadores em suas posturas institucionais, excessivamente ciosos

de avanços e da adesão de sua membresia em quaisquer outras áreas, estão

sendo induzidos à internet com tanta facilidade? Mais do que simplesmente

resistentes, eles são contrários, negadores e satanizadores dos ideais

modernos. Por quê, como e também para quê, por exemplo, a Igreja

Pentecostal Deus é Amor - IPDA, apesar de ainda manter interdições

extremadas e rigorosas na área comportamental da política, sexo, vestuário,

esportes, etc., aos seus membros e clero, tem uma postura aparentemente

moderna em seu site? Aliás portal.

A web é, simultaneamente, o melhor e o pior dos mundos? A solução

e o desastre? A salvação e a destruição? A janela do mundo, o melhor

modelo de comunicação já inventado e também, o mais complicado? O

céu e, como é chamada em alguns círculos religiosos, a infernet? É

Gedeon Freire de Alencar
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simbolicamente a concretização do céu, mas ironicamente, e não mera

simbologia, mas de forma real e concreta, também o inferno, gerando

doenças, vícios, terrorismos, pornografias, enfim, o reinado do mal?

Este artigo tem duas ênfases. Uma análise filosófica do ideal

evangelístico da missão universalizante cristã. A mensagem salvadora

é para todos e em todos os lugares, segundo os textos do evangelho.

Nisso, portanto, está embutida uma questão de temporalidade e

espacialidade universal. E uma análise mais sociológica da relação do

pentecostalismo com a modernidade, mais especificamente na adesão

da IPDA com a web. Afinal é uma das igrejas mais fechadas para o

mundo (proíbe, inclusive, toda e qualquer relação de seus membros

com outras igrejas, mesmo as pentecostais); ademais, de membresia

pertencente às classes C e D.

I.  O PROJETO UNIVERSALIZANTE DO CRISTIANISMO

“Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda  a criatura”,

Jesus Cristo

A web, igual ao divino na teologia cristã, é onipresente, onisciente e

onipotente; ela tem os mesmos atributos. Onipresente, ela está em todos

os lugares e em todos os momentos; onisciente, ela sabe de tudo o que

existe, e só existe porque se encontra nela; onipotente, ela pode tudo. Ou

nela ou por ela, se pode tudo. De início, era apenas um meio alternativo de

comunicação para emergência de uma guerra. Depois foi assumindo

posições e funções originalmente inimagináveis. A ponto de ser impossível

hoje se pensar em qualquer realidade – econômica, política, empresarial,

médica, esportiva, etc. – sem a presença da web. Também, por que não, na

religião.
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Algo muito curioso aconteceu no universo evangélico quando a

internet ainda era apenas um vislumbre do um “admirável mundo novo”.

Houve uma disseminação fascinante de que, agora através da web, o mundo

todo - todas as pessoas em todos os lugares e em todos os tempos - poderia

ser evangelizado.2 Conquanto, na prática, isso ainda não tenha acontecido,

teoricamente, sim, isso é possível. Possível, fácil, viável, rápido e barato.

Teoricamente, sim. Conquanto, na prática, difícil, demorado, humanamente

impossível e, muito, muito caro. Essa ambiguidade fascinante ainda se

mantém.

As religiões, quase na sua totalidade, falam, desejam, pregam,

asseguram e existem em função do eterno - tenha isso o nome de

nirvana, reencarnação, céu, shangri-la ou paraíso. Muda o nome da

coisa, a definição, os critérios de alcançá-lo, os eleitos para o mesmo,

a duração, a mobília, a temperatura, o local, o estado, o tempo, ou

mais folcloricamente, o número de virgens lá presentes..., mas o que

interessa no final (não de fim, mas de finalidade) é a eternidade –

seja lá o que isso signifique. Eternizar-se é um desejo humano. Ser

eterno, teoricamente, não ter começo nem fim, estar fora ou para além

do tempo, é uma forma, clara, precisa e segura, de ter domínio sobre

a realidade. Descrever, definir e dominar o passado, o presente e,

principalmente, o futuro, afinal é o grande objetivo de todos os

elementos “portadores de sentido”: seja a família, a sociedade ou

Governos. E as religiões, originalmente, sempre foram as mais

poderosas “forças de sentido” (Berger, 2004) e, em alguns momentos,

as únicas. Ainda agora, continuam lutando com todas as suas forças

para permanecer no páreo. E a internet, atualmente, é um dos

principais palcos desta luta.

2 Ouvi muitas pregações sobre isto.
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Dois mitos antigos, talvez, nos ajudem a entender este desejo inerente

da natureza humana. O mito grego do Prometeu que, junto com seu irmão

Epimeteu, são responsáveis pela criação dos homens e animais. Os homens,

no entanto, são esquecidos na distribuição dos dons, então Prometeu rouba

o fogo dos deuses para dar aos homens. Como castigo, Zeus manda

acorrentá-lo e seu fígado é comido pelos corvos, mas, diariamente, o mesmo

se regenera. As ideias, implícita da perenização do conhecimento e do

tempo e explícita do desejo inerente disso pelo humano, são óbvias neste

caso.

No mito da criação do Gênesis bíblico, logo nos primeiros dias, os

seres humanos empreendem a construção de uma torre que ligue o céu à

terra. Segundo o texto de Geneses  capitulo 11, versículos de 1 a 4:

No mundo todo havia apenas uma língua, um só modo de falar.
Saindo os homens do Oriente, encontraram uma planície em
Sinear e ali se fixaram. Disseram uns aos outros: “Vamos fazer
tijolos e queimá-los bem”. Usavam tijolos em lugar de pedras, e
piche em vez de argamassa. Depois disseram: ‘Vamos construir
uma cidade, com uma torre que alcance os céus. Assim nosso
nome será famoso e não seremos espalhados pela face da terra.

Para além da tecnologia da construção, da organização urbana, do

projeto de alcançar o céu, a objetivação subjetiva mesmo, é ser famoso.

“Ver e ser visto”, não é, afinal, a maior necessidade do momento? Daí o

sucesso das redes de relacionamentos como Orkut, Facebook, Twitter,

MySpace e da praga mundial do Big Brother.  Os valores da Babel antiga,

desejo de fama e uma língua em comum, nunca estiveram tão na moda e

não foi, como se pensa, invencionice dos reality show. Os babileneses

fizeram escola.

Todos os grandes impérios e seus respectivos “donos” construíram

muralhas, torres, pirâmides, catedrais como esforço de se eternizarem. Tal

como, nas redes de relacionamentos modernos, todos querem se inserir na

realidade, de forma a serem vistos e ouvidos. Estar na rede é existir; ou

inversamente, se uma pessoa não for encontrada em alguma rede de
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relacionamento é por que ela não existe. Preferencialmente, existir a

despeito do tempo e do espaço. Existir eternamente. Pois como dizem, se

procurar no Google e não existir é por que não existe.  Dar um Google é

fazer existir!

O grande desejo, enfim, e o afã da eternização podem, agora em

nosso tempo, ser viabilizado. Durante séculos, as mais diversas religiões

falaram, objetivaram, prometeram, guerrearam por isso; desde que o

mundo é mundo se idealizou este tempo e este lugar. Aliás, este local

tem um nome - utopia. No grego, literalmente, “um lugar ainda não

existente”. Utópico, portanto, é o possível, mas ainda não viável; real,

mas ainda não factual. O sonho é antigo e persistiu em todas as

civilizações. E as religiões, teoricamente levaram vantagens dadas suas

características intrínsecas de transcendentalidade, pois o céu, o nirvana

ou a reencarnação - se existem ou existiriam, quem haveria de tê-las, ou

saber o caminho, ou de deter as formulas de implementação, senão suas

presumíveis fundadoras? Religião e eternidade pretendem ser sinônimas.

Mas, parece, alguma coisa saiu do script neste enredo. Não foram as

religiões objetivamente quem produziu – e não apenas prometeu – uma

realidade virtual. Foi a ciência. A ciência prometeu e realizou. Mais

precisamente a tecnologia.

Como nos ensina Weber (2002) em seu clássico texto Rejeições

Religiosas do Mundo e suas Direções, não é sem motivo, portanto, que

as esferas sociais3 e os ideais religiosos se encontram e se desencontram;

ou usando seus termos originais, estão em tensão e concessão. Esta

relação conflituosa da religião e modernidade, não acontece sem idas e

vindas; adequações e rupturas. Portanto, o positivismo cientifico em

3 As esferas sociais autônomas e interdependentes são a economia, política, estética,
erótica e a intelectual.

Gedeon Freire de Alencar
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seu determinismo histórico é questionado por Weber4, porque a

realidade não é homogênea e não caminha progressivamente para um

futuro único. Ironicamente, na tecnologia temos agora o “determinismo

tecnológico”, onde no livro A Era das Máquinas Espirituais (1999),

Ray Kurzweil, projeta um futuro promissor, como por exemplo, de

que em 2025 o computador ultrapassará o cérebro humano e em 2060

o mesmo poderá ser escaneado.5 A exemplificação é propícia aqui na

questão da cibercultura. Não estamos todos indo, e em um só conjunto,

para o paraíso cibernético do Show de Trumam, mas igualmente também

não afundando na nulidade do apocalíptico mundo do Mad Max.

Os mitos precisam de interpretação e de reinterpretação (Sthal, 2002).

A ideia universalizante do evangelho é produto cultural de uma época,

mas dialeticamente também altera esta realidade. Neste caso, a realidade

virtual é lida, consciente ou inconscientemente, como uma oportunidade

para a pregação escatológica do evangelho. Pois, como registra Mateus

24:14:  “E este evangelho do reino será pregado no mundo inteiro, em

testemunho a todas as nações, e então virá o fim”.

II. TEMPORALIDADE E FIM DOS TEMPOS

“Sereis minhas testemunhas, tanto em Jerusalém, como

em toda a Judeia e Samaria, e até os confins da terra”

Atos 1:8.

A ideia de infinitude do tempo não é original do cristianismo, os gregos

já haviam pensado nisso antes, aliás, uma das marcas helênicas do

4 No ultimo parágrafo da Ética Protestante, ele diz que a “interpretação causal unila-
teralmente materialista” poderia ser válida se fosse uma das respostas, não a conclusão.
(Weber, 2004 p.167).
5 Evidentemente que este resumo é uma simplificação do pensamento de Kurzweil,
mas uma crítica de suas ideias é feita por Sthal (2002).
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cristianismo. A cosmovisão do mundo antigo é invariavelmente cíclica, o

óbvio para civilizações agrícolas - a oriental mais ainda -, dada a influência

hindu e confucionista da ideia do carma. A realidade cíclica é um “eterno

retorno”, viável para uma mentalidade agrícola e sazonal.

Conquanto a ideia de um tempo infinito, transcendente, de um tempo

fora do tempo, há no cristianismo, algo que se distancia da ideia cíclica

antiga, pois há  também um tempo crescente, utópico, que vai se concretizar

no final. “O reino de Deus está em vós; o reino de Deus que virá”; “aquele

que era, que é e que há de vir” Apocalipse l:8. Daí, a especificidade

escatológica6 do cristianismo paulino.7

Helenismo e dualidade à parte, uma marca fundante do cristianismo

missionário, portanto, proselitista, é a ideia de urgência do tempo e

finalidade. Final. Como uma “religião de salvação” (Weber) e com

pretensão universal, o tempo é elemento importante. “Ide por todo o

mundo”, “quando este evangelho for pregado em todo o mundo. Então

virá o fim”. Esta simultaneidade de tempo – tanto em, como em – para

apressar o “fim”, é uma “febre escatológica” que se exacerba em

momentos críticos do mundo. As passagens de séculos foram,

invariavelmente, tempos propícios para messianismos e surgimento de

grupos apocalípticos.8 Períodos de guerras e grandes crises, como no

início do século XX, foi o espaço de proliferação do pentecostalismo

moderno (Alencar, 2000).

A pretensão de “transcendência tempo-espaço” era religiosa, não custa

lembrar, mas foi alcançada pela ciência; mas também não custa lembrar,

6 Doutrina das últimas coisas.
7 Escatologia marcada pela dualidade grega e, fundamental para a delimitação deste
tempo e espaço, vista claramente, por exemplo, na paradigmática obra de S. Agostinho,
“Cidade de Deus”.
8 Dois exemplos típicos de grupos apocalípticos são as Testemunhas de Jeová e os
Adventistas, ambos surgidos na passagem dos séculos XIX para o XX.
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ciência moderna filha (legitima ou bastarda, mas filha) do cristianismo

ocidental. Mais precisamente do protestantismo ascético, como o Pierucci

(2003:219), aponta em seu exegético estudo do conceito weberiano. Weber

diz que há o “desencantamento pela religião (sentido a), e desencantamento

do mundo pela ciência” (sentido b); a religião na modernidade, portanto,

não desaparece, mas se moderniza.

III. RELIGIÃO IMPLÍCITA E INTERNET

Religião e internet poderiam – e deveriam – andar juntas? Sim e não. Internet

é o supra sumo do que existe da mais plena autonomia. Funciona a partir da

mais ampla e total possibilidade de decisão pessoal e autônoma, independente

do horário e do local. Se materializa de forma anárquica sem limites, sem poderes

e dirigentes oficiais. Visceralmente contrário ao que diz de religião enquanto um

modelo de conduta regrada e obediente a uma instituição ou ser divino. Portanto,

teoricamente, são incompatíveis. São, mas nem tanto.

Questão fundamental: a religião foi a única produtora de sentido

durante quase a história da humanidade, mas na modernidade ela perde

esta primazia, pelo menos no Ocidente.  Portanto, para além do discurso

simplista dos defensores do “mundo sem religião” ou da “morte da religião”

ou “morte de Deus”, a questão é, inclusive, quem, como e por que, neste

mundo secularizado vai dá sentido, vai normalizá-lo, vai fundamentar seus

valores? Inclusive como a religião vai se manter e se comportar neste

mundo? Ademais, agora dentro de um contexto de pluralismo religioso

ela está disputando espaços com outros elementos, quase sempre mais

fortes que ela – e na internet  essa disputa fica mais acirrada. Religião é,

como qualquer outro, apenas um dos produtos simbólicos neste mercado.

A realidade social se realiza agora de forma autônoma.

Autonomamente humanizada. E se constrói dialeticamente.  E a religião,

como os demais bens materiais e não materiais, entra com funções
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especificas, também ela agora precisa ser legitimada e ter plausibilidade

(Berger, 1973).  Portanto, em um mundo virtual a religião mais do que

nunca precisa se legitimar no espaço da virtualidade.

Explicitamente, um site religioso é uma expressão óbvia, definitiva e

oficial da religião que o construiu, portanto, um site pode, sim, ser uma

manifestação religiosa – tanto implícita como explicita. Evidentemente,

alterou se muito do modelo que se entendia como um rito religioso padrão

ao longo da historia.  Mas talvez a questão original e anterior seja a própria

definição de religião, algo, aliás, de debate antigo e, parece inconciliável,

pelo menos para os pais da sociologia, pois se Durkheim9 define com

precisão, Weber10 não acredita que isto seja possível ou necessário.

Conquanto, ambos concordem que ela seja um fenômeno humano. Em

nossos tempos, portanto, humano e moderno.

A questão da secularização. Da secularização religiosa

Na definição de Berger, secularização é “processo pelo qual setores

da sociedade e da cultura são subtraídos à dominação das instituições e

símbolos religiosos (Berger, 1985:119).

Óbvio: no presente, a religião não tem mais domínio sobre a realidade.

Óbvio, mas tão simplista e definitivo assim. Não tem mais domínio total e

absoluto, mas ainda tem. Perdeu muito, mas não totalmente, e ressurge de

formas inusitadas e, às vezes, confusa. Tanto para ela mesma, como para a

realidade. Portanto, as “profecias” da emancipação humana e do

desaparecimento da religião se cumpriram em partes. As religiões, ou as

religiosidades, renascem, se reinventam, se intercalam e permanecem.

9 “Religião é um sistema solidário de crenças seguintes e de práticas relativas a coisas
sagradas, ou seja, separadas, proibidas; crenças e práticas que unem na mesma comuni-
dade moral, chamada igreja, todas que a ela aderem” (1989:79).
10 “Uma definição daquilo que “é” religião é impossível no inicio de uma consideração
como se segue, e, quando muito, poderia ser dada no seu final” (1998:279).

Gedeon Freire de Alencar
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Daí, aspectos religiosos ou de religiosidade em ambientes e fenômenos,

teoricamente, impossíveis. Como, por exemplo, no futebol e na política. Um

secularismo místico ou mistificado. Chamemos isso de “religião civil”, “religião

secular”, “parareligião” A fragmentação dos valores religiosos em sua pluralidade

e diversificação pode, então, se infiltrar disseminando sua religiosidade – implícita

ou explicita – em distintos espaços. O ideal funcionalista da religião, pode ser

manifestado em outras instancias, mas permanece.

IV. PENTECOSTALISMO11: MODERNO, MODERNIZANTE E

MODERNIZADO?

O debate é antigo: o pentecostalismo é uma expressão moderna ou

arcaica? Já em 1977, o antropólogo Rubens Cesar analisa a questão de o

protestantismo somado a sua dependência estrangeira é igual a

descontinuidade cultural; já o pentecostalismo igual a autonomia nacional

é igual a continuidade com a cultural local. Mais recentemente, Decio

Passos (2001), vê o pentecostalismo brasileiro como uma contínua

expressão da religiosidade brasileira, portanto, uma nova versão do

catolicismo popular. Independente de questões mais políticas ou teológicas,

a questão central é como o pentecostalismo lidou, ou lida, com a

modernidade. Sim, o pentecostalismo, enquanto fenômeno social, tem

características modernas: é urbano e individual.  Nasceu em espaços

urbanos e, muito em função de sua adequação urbana, cresceu.

11 Segundo a teoria das ondas de Paul Freston (1993), o pentecostalismo, no Brasil, é
dividido em: 1ª. Onda: Pentecostalismo Clássico: Congregação Cristã no Brasil (1910)
e Assembléias de Deus (1911)908cd; 2ª. Onda: Igreja do Evangelho Quadrangular
(1953), Igreja Pentecostal o Brasil para Cristo (1958), Igreja Pentecostal Deus é Amor
(1962); 3ª. Onda: Neopentecostalismo: a partir da década de 80, são inúmeras as igre-
jas, das quais a Igreja Universal do Reino de Deus (1977) é a principal.
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Desde seu inicio, na passagem do século XIX para o XX, usa o que

há de mais moderno em comunicação, como rádio12 e jornais13. Portanto,

aderir à internet na passagem do século XX para o XXI não é nada

extraordinário. Modernas e modernizadas as igrejas pentecostais no inicio,

são vanguardas também na questão racial e de gênero; no Brasil e EUA,

tem líderes negros e mulheres, aliás, isto é a razão de muitas perseguições

(Alencar, 2000; Campos, 2005). No entanto, o processo teve retrocessos.

O pentecostalismo brasileiro, como qualquer outra expressão religiosa,

também tem muita dificuldade em lidar com valores modernos (Alencar,

2005); aceitar a tecnologia moderna é fácil, mas aderir aos valores

modernos, não é tão simples. As ADs, por exemplo, na primeira fase14 do

pentecostalismo clássico em 1917 tem jornal e, na década de 20, mulheres

no pastorado, mas na década de quarenta os membros são disciplinados15

por terem rádios, e nos anos seguintes é contra a TV. Somente nos últimos

anos amenizou suas interdições, mas como é um nome único para inúmeras

igrejas distintas, estas e outras proibições ainda permanecem.16

a) As classes C e D vão ao paraíso:

Segundo o Censo do IBGE em 200017, 15,41% da população era

evangélica, totalizando 26.184.941 de pessoas, das quais 17.617.307 seriam

12 Em 1922, nos EUA, Aimee Semple McPherson (1890-1944), iniciou um programa
de rádio.
13 No Brasil, o primeiro jornal é de 1918, A Voz da Verdade, em Belém do Pará.
14 As ADs, no Brasil, nascem em 1911. Divido sua história em Movimento Pentecostal
– 1911-1948; 2ª. Fase: Instituição Pentecostal – de 1948 a 1988; 3ª. Fase: Corporação
Pentecostal – 1988-2011 (Alencar, 2000). Correspondente a “teoria das ondas” de Paul
Freston (1993).
15 “Ser disciplinado”, em uma igreja evangélica é sofrer alguma penalidade que abran-
ge: da proibição temporária de participar de cultos, grupos musicais, reuniões diversas à
exclusão definitiva.
16 Um texto que discute amplamente este “novo pentecostalismo” é de Mariano (1999),
e uma análise especifica sobre as mudanças nas ADs é de Marina Correa (2006).
17 Disponível em: <WWW.ibge.gov.br> acesso em: 27 abr. 2010.
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pentecostais. A IPDA é uma igreja pentecostal da segunda onda, fundada

pelo missionário Davi Miranda, em 03 de junho de 1962, em São Paulo.

Em 2000, tinha 774.830 membros, sendo assim, a sétima igreja evangélica

e a quinta maior igreja pentecostal. Então, sua membresia é 0,46% da

população e 4,39% dos pentecostais no Brasil.18

Todas as pesquisas no Brasil identificam o pentecostalismo, com

perfil sócio econômico presente nas classes mais baixas da população, tanto

ao nível de escolaridade como econômico. A IPDA, ainda mais. Estaria

presente, então, nas chamadas classes C e D19,  as classes com menor poder

de consumo em geral, principalmente de eletro eletrônicos; portanto, as

últimas a ter acesso a web. Não haveria, então, nenhuma “racionalidade

econômica” na IPDA ter site. Não havia, mas agora há. E muito.

É exatamente nas classes C e D onde, atualmente, o consumo de

internet e eletroeletrônica, em geral, mais crescem no Brasil.20 Segundo

pesquisa divulgada pelo IBOPE, no mês de março/2010 havia no Brasil

67,5 milhões de brasileiros com acesso à internet e o crescimento do acesso,

contabilizado de pessoas com mais de 16 anos, foi de um milhão e meio

nos últimos três meses. A entrada da classe C é o principal contingente

deste aumento.21  E como, mais de 90% das empresas já está conectada, o

que mais interessa e cresce, neste caso, é o acesso domiciliar. E aqui entram

os membros da IPDA. “Conforme pesquisa da FGV, a chamada “Classe

18 O IBGE não faz estimativa de religiões, portanto, não temos dados mais atualizados.
Há instituições evangélicas como SepalPesquisas e MAI que fazem estimativas diver-
sas. O DataFolha estima que, atualmente, 25% da população seja evangélica, algo em
torno de 46 milhões e deste total 70% são pentecostais.
19 As categorizações de classes sociais A,B,C e D, são definidas a partir da renda.
Classe A/B – R$ 4.807,00 e acima. Classe C, renda de R$ 1.115,00 a 4.807,00; Classe
D, renda de R$ 804,00 a 1.115,00 e Classe D renda de até R$ 804,00. A classe C enco-
lheu 53,6, de dezembro de 2002 a dezembro de 2008, “Classe C puxa novo padrão de
consumo”, Folha S. Paulo, 18/04/2010, Caderno B17.
20 Ainda mais agora, se o Governo Federal conseguir universalizar a banda larga.
21 Fonte IBOPE, 31.03.2010) , o Brasil é o quinto pais do mundo em número de cone-
xões no mundo. Um total de 97% das empresas estão conectadas e 23,8% dos domicílios.
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Média Brasileira” já engloba 53,8% da população (estimados em cerca de

noventa e nove milhões de pessoas) e consome cada vez mais e com

qualidade, devido, principalmente, ao acesso facilitado ao crédito e a

programas de distribuição de renda do governo federal.22

b) IPDA: o fascínio é forte, mas o download é lento:

Segundo a pesquisa de Airton Jungblut (2009:3) há dez anos a

presença dos evangélicos na internet é “bem mais visível do que a de

qualquer outro grupo religioso”, tanto de páginas institucionais como

pessoais. Isto explicaria perfeitamente a militância aguerrida dos grupos

novos – do pentecostalismo de terceira onda – na forte concorrência

midiática na TV, rádio e, agora, de fundamental importância na web. Mas

este internauta evangélico militante, escolarizado, autonomizado, classe

média com acesso à internet de dez anos atrás (e ainda hoje), não é o perfil

do membro da IPDA.23 Este internauta era classe A ou B;  a partir de

agora, porém, as classes C e D, sim, entram no mundo virtual.

Para além de uma questão puramente sócio econômica, temos uma

outra de cunho mais sócio religioso. O fiel da IPDA é absolutamente

controlado por um Regimento Interno- RI, rigoroso de interdições de todos

os seus passos. A exceção de ouvir no rádio o programa Voz da Libertação,

quase todas as demais possibilidades de comunicação com o “mundo” lhe

são proibidas. Vejamos por exemplo o que diz o RI, que é publicado no

livreto Credencial de Membro24 - 2004-2006, página 42.

22 Disponível em: <www.ibope.com.br> acesso em 29 abr. 2010. “Raio X da classe C
brasileira”.
23 Segundo Jungblut (2009:7), o evangélico é mais presente na internet, porque: l. tem
uma cultura literária em sua fé; 2.  É proselitista militante; 3. Tem autonomia identitária.
Teoricamente sim, isso pode ser aplicado aos evangélicos em geral, mas há grupos evan-
gélicos de tradição oral (CCB),visceralmente anti proselitista (idem, CCB e grupos
calvinistas) e diversos outros, onde não há autonomia de identidade, como a IPDA, por
exemplo.
24 Existe também a Credencial do Obreiro, que é bem mais abrangente e muito mais
rigorosa.

Gedeon Freire de Alencar



53Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

TELEVISORES E VIDEO CASSETES (G-3):

1. PESSOAS QUE POSSUIREM ESSES APARELHOS EM SUAS

CASAS NÃO PODERÃO SER MEMBROS OU OBREIROS,

EXCETO QUANDO OS MESMOS PERTENCEREM AO

CÔNJUGE NÃO CRENTE OU FILHOS MAIORES DE 14

ANOS, TAMBÉM NÃO É PERMITIDO INSTALAR

DISPOSITIVOS EM COMPUTADORES PARA SINTONIZAR

CANAIS OU PROGRAMAS DE TV.

2. PESSOAS QUE ASSISTIREM PROGRAMAS DE TV OU

FILMES MUNDANOS DE VIDEO CASSETE, EM DVD E EM

ARQUIVOS ELETRÔNICOS TAIS COMO MPG OU AVI:

MEMBROS: 60 DIAS25

OBREIROS: 120 DIAS

(VER G-O26)

OBSERVAÇÃO:

É PERMITIDO TER FILMADORA OU PROJETOR, DESDE

QUE NÃO SE ASSISTA EM VIDEO CASSETE. SOMENTE É

PERMITIDO FILMAR E REPRODUZIR IMAGENS NÃO

PECAMINOSAS E QUE NÃO CONTRARIEM A SÃ

DOUTRINA. (Tt 2.12; I Jo 2.16,17; Gl 6.14; Tg 4.4; Gl 5.24.25;

Is 33.15,16).

25 Este número é tempo da “disciplina, conforme definição na nota 10.
26 “Em todos os itens onde for aplicada uma disciplina, a mesma será constituída de
um período de aconselhamento em cultos de doutrina, orações quatro vezes por sema-
na, vigilias uma vez por semana e campanha de sete dias seguidos. A cada mês durante
a disciplina o membro fica temporariamente sem participar da Santa Ceia, mas poderá
participar das atividades de evangelização. Neste período, receberá apoio e orienta-
ções do grupo de apoio disciplinar. Rm. 12.1; I TM. 6.1; I PE 4.7; EF. 6.10.11; PV.
8.17; RM. 12.11,12" (pagina 41)
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RÁDIO, INTERNET, CDS, MP3 E ETC (G-4).

NÃO É PERMITIDO OUVIR MÚSICAS E PROGRAMAS

MUNDANOS:

MEMBROS: 60 DIAS

OBREIROS: 120 DIAS  (VER G-O). (Tt 2.12; I Jo 2.16,17; Gl 6.14;

Tg 4.4; Gl 5.24.25; Is 33.15,16).

Desconsiderando o aspecto mais folclórico do fato de que é permitido

filmadora ou projetor, mas não vídeocassete e TV, o RI  da década anterior

não falava de internet, mp3, etc. O que é relevante é o “legalismo” das

regras não precisar ter coerência entre si. Elas não existem por lógica, mas

para “ordenar o sentido” (Berger, 2004).

Mas antes de uma análise do site, vejamos alguns de seus itens

técnicos27: “O site foi desenvolvido de maneira antiquada através de tabelas,

não através de CSS. Não está de acordo com a norma W3C. Utiliza banco

de dados, e linguagem ASP, com recursos de javascript. Possui muitas

mensagens e conteúdo em áudio e  nenhum vídeo. Não possui abertura

para comentários. Não possui links para redes sociais, como Orkut, Twitter,

etc. Feito totalmente em Flash, tecnologia de desenvolvimento de sites

que possui maior flexibilidade de layout, porém, não é varrido pelo Google,

e é mais pesado para carregar”.

V.  INTERPRETANDO OS VALORES DA IPDA NA WEB

Qual é, afinal, a “razão” da presença online desta expressão religiosa?

Acima das questões teológicas e técnicas já apresentadas, iremos, neste

ponto, indicar outros fatores. Não é, evidentemente, uma delimitação final

27 Contribuição do webdesigner Alexander Carrier.

Gedeon Freire de Alencar



55Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

e fechada, mas apenas uma introdução à analise, pois, este debate ainda

está em seu inicio.

a) O rito de reforço:

DaMatta (1990; 1997) tem um conceito chamado de “rito de

reforço” que nos ajuda neste entendimento. É uma forma orgânica

de (re) ordenamento do mundo, e (re)afirmação do poder e da

autoridade tanto da instituição como dos líderes. O site existe,

prioritariamente, para reforçar a identidade da denominação, e

esta existe, exclusivamente, em função do nome do fundador:

David Miranda. Tudo, absolutamente tudo, gira em torno dele e,

posteriormente, da família. (Isso é o próximo ponto). O site não

tem nenhum – literalmente – link para qualquer outro site. Muito

menos religioso, afinal um membro da IPDA não pode ter nenhum

relacionamento com membro de outra igreja.28 Aliás, isso é padrão

de todos os sites das empresas, jornais, bancos, etc. – ninguém

divulga a concorrência. O fiel que entre no site29 vai ver

exclusivamente o conteúdo dele. E nele tem “tudo” o que o fiel

da igreja precisa: endereços no Brasil e no mundo com os horários

de reuniões; orações; mensagens e textos devocionais, músicas

da gravadora da Voz da Libertação, material infantil, informações

institucionais. E, navegando nas páginas, o banner acima continua

onipresente em todo seu percurso com as fotos do Templo da

Glória de Deus e a do DM, afinal o “grande irmão está te

28 “Membros ou obreiros que forem se casar em outros ministérios serão disciplina-
dos” – RI, p. 27.
29 Apesar da tentativa, em entrevistas informais com membros da IPDA, encontrei pouco
entusiasmo com o mesmo. Os idosos me disseram não ter visto ou não saberem usar
internet; jovens, preferem o Orkut ao site da Igreja. Mas durante duas semanas seguidas,
de 12/04 a 30/04/2010, em que acompanhei o site diariamente, sempre tinha mais de
300 pessoas online. O pico foi de 889 pessoas à noite.
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observando”.30 Mas qual é a função do mito, senão esta? Dá sentido

ao mundo. Se não ao mundo todo, ao mundo de seu domínio.

b) Reafirmação autoritária e patrimonialista:

É um tanto óbvio que uma instituição indique seu fundador. Numa

instituição religiosa, fundamentada em carismas, mais ainda. O

original do site é que, além da figura do DM, toda a família –

esposa, filhos31, genro32 e filha, nesta sequência – seja também

“sagrada”. Com fotos, agendas e mensagens a “família sagrada”

impera. Esta denominação está presente em mais de cem países

e em todo o território brasileiro, tem, então, diversos outros

pastores e líderes, mas nenhum aparece. No site, aparecem como

pastor, além do DM, seus dois filhos e o genro.33 O site, como a

igreja, é patrimônio da família.34 No início desta pesquisa, para

mim, era fundamental saber duas questões: a data da entrada na

30 Como na paródia de George Orwell.
31 Os dois filhos são pastores, mas as noras, diferentes do genro, não aparecem. Seus
nomes nem na agenda aparecem, mas serve inclusive como denuncia de pouca atuação,
principalmente, em relação ao cunhado Pr. Lourival. Nota-se, então, que eles aparecem
apenas por serem filhos do DM. Neste caso, DM é o mito, seus filhos a “mistificação”,
como na interessante analise de Stahl (2002:4).
32 Neste caso, apenas o genro Pr. Lourival de Almeida, pois o outro genro, Pr. Sergio
Sóra, casado com a outra filha, Leia Miranda, não são citados. Ele era o líder da IPDA
no RJ, mas brigou com o sogro, e fundou a Igreja Evangélica Vida em Cristo (Mendon-
ça, 2009:136-137).
33 “A IPDA reconhecia, na década de 80/90 apenas três pastores, cujo numero foi au-
mentando sempre que presbíteros eram enviados ao exterior e depois de um certo tempo
voltavam com o titulo de pastor (...) No Brasil, eram presbíteros ou diáconos ou obrei-
ros; mas, no exterior eram pastores” (Mendonça, 2009:54). Na diretoria da Igreja rela-
cionada em 1999, por Mendonça, aparece apenas um outro pastor além de DM.
34 Esta afirmação “patrimônio“ pode ser lida apenas retoricamente, Emilio Mendonça
(2009), comprova com documentos de cartório que os prédios da IPDA, diferente do
que se dizia recorrentemente e como é comum em muitas igrejas, não estão no nome do
DM ou de membros da família. Estão no nome da igreja. Mas o domínio do site, está no
nome da filha.
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web e quem tomou a iniciativa.35 O registro do domínio foi

realizado dia 03/11/1997, por Debora Oliveira de Miranda

Almeida, filha do missionário e esposa do Pr. Lourival.36  Quem

teria a coragem de propor esta modernidade e convencer o Davi

Miranda, em 1997, da necessidade de um site, senão alguém da

família?37

c) Compensação midiática:

DM poderia hoje na acirrada concorrência entrar na TV para

disputar espaço com o RR Soares e Valdemiro38? Não por lhe

faltar dinheiro, mas porque ser contra a TV foi uma de suas

marcas. Daí, como ele nunca foi contra a internet, pode agora

usá-la. Admitir a internet não é negar nenhuma “doutrina”, pois

esta, enquanto mero elemento tecnológico, físico, concreto não

tem “valor espiritual”. Seu uso é instrumental, não valorativo.

Uma igreja, como qualquer empresa ou órgão, fora da mídia

caminha para extinção – senão estar na mídia é porque já morreu.

Note-se que, fundada em 1962, no mesmo ano inicia um programa

na Radio Industrial, mas somente em 1999 tem publicações

35 Minha suspeita se confirmou:  era alguém da família. Em entrevistas com membros e
ex-membros da igreja, e com o responsável pelo site, ninguém soube (ou quis) responder.
36 Debora e seu marido Pr. Lourival são os lideres dos jovens e, parecem, representam
o que existe de mais moderno na Igreja. Na Revista Jovens, em 1999, os membros do
editorial tem emails, algo que a revista oficial da igreja só vai apresentar em 2002, aliás,
emails com o domínio @ipda.
37 Há uma longa e tenebrosa história de conflitos familiares. Outro genro que alcançou
proeminência na IPDA no RJ, saiu e fundou uma igreja. Há muitas outras histórias de
“desvios” e “reconciliações” dos outros dois filhos, ambos pastores com fotos, mensa-
gens e agendas no site. Mas pela periodicidade da agenda dos mesmos percebe-se que
eles são poucos ativos. A Debora e esposo Lourival, pela agenda publicada, são, sim,
bem ativos (Mendonça, 2009).
38 A Igreja Mundial do Poder de Deus e a Igreja Internacional da Graça (como todas
as novas igrejas, todas com pretensão global) são hoje, o que foi o DM e a IPDA na
década de 60. Semelhanças e diferenças, dialeticamente.
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escritas, com a revista Ide(abril) a Expressão Jovem(dezembro).

E apenas em 2003 lança o Jornal O Testemunho. Como, então,

enfrentar a concorrência e sobreviver sem afrontar a “sã

doutrina”? A “tecnologia torna-se um meio de salvação” (Stahl,

2002:6) e esta “força salvífica” da internet efetua não apenas a

“salvação” das pessoas, mas – e principalmente – das instituições.

d) Racionalização econômica:

Aqui está o aspecto mais interessante da presença na web: a

internet como elemento instrumental econômico. Religião é

(Weber nos ensinou isso39), sobretudo, alguma forma de

racionalidade econômica. Por mais carismática que esta religião

seja, ela precisa ter algum elemento racionalizado. Quanto maior

for sua racionalidade econômica, maior sua eficácia – a  IURD

que o diga. Nisso, portanto, a IPDA não fica devendo a nenhuma

empresa ou igreja. Na sub pasta Informações há diversas opções:

Linha 0800, Caravanas, Equipe de Visitas, Congressos e Eventos,

Serviços Internos e Configuração de Satélite. A opção Serviços

Internos é um primor; lá estão para downloads Ficha de cadastro

de obreiros (em português e espanhol), Ficha de Cadastro Pão e

Vida, Ficha de transferência de material da Livraria, contrato

de locação de imóvel, contrato para rádio. Com igrejas

espalhadas em todos os estados brasileiros, e em quase todos os

países latinos, além da Europa, África e Ásia, tendo estes

documentos com fácil acesso para seus obreiros (em português e

espanhol), é uma extraordinária economia de correios e telefones

39 “A ação ou o pensamento religioso ou “mágico” não pode ser apartado, portanto, do
circulo das ações cotidianas ligadas a um fim, uma vez que também seus próprios fins
são, em grande maioria, de natureza econômica” (Weber, 1998:279).
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interurbanos. Se nada mais justificasse a “adesão moderna”, isso

já seria razão suficiente.

e) Passividade & Interatividade:

Stahl (2002:13-14) afirma que “um dos efeitos da

ciberespiritualidade é a passividade”. O sonho místico ou

mistificado, não proporciona necessariamente uma “participação

ativa na construção desta realidade”. Se o fiel pode ouvir as

mensagens do DM, ler os textos da família, ouvir as músicas da

Voz da Libertação, identificar os endereços e horários no mundo,

além de ter disponíveis todas as informações institucionais, o

que ele precisa mais?  Afinal, só existe a igreja e o mundo. Como

do mundo nada (absolutamente nada) presta ou lhe interessa,

resta apenas a igreja – e sem dúvida, unicamente, esta igreja.

Nisso, aliás, a IPDA é coerente.40 Quem não obedece

rigorosamente as interdições do RI é “disciplinado”. Seu controle

sectário e extremado é, internamente, soberbo: não se faz

concessão ao mundo. O recado aos membros, ou aspirantes, é

claro. Ser membro da IPDA é assumir essa postura, levar o RI

para o culto de doutrina para ser consultado e segui-lo. Igualmente

ao sistema militar, há uma hierarquia a ser respeitada e um código

de conduta a ser seguido. E quem opta por segui-la, desde o início,

já sabe: é este o modelo. E, na excepcionalidade de uma situação

ainda não definida pela Diretoria, não tomar nenhuma posição.

É esperar a ordem.41 De acordo com a distinção apontada por

40 A “instancia de validação do crer” é seu grau de coerência comunitária, portanto,
interno, a autenticidade é mutua e estas relações se validam a partir do individuo de
forma subjetiva. Ver Hervieu-Leger, apud Jungblut (2009:17).
41 “As instituições foram criadas para aliviar o indivíduo da necessidade de reinventar
o mundo a cada dia e ter de se orientar dentro dele” (Berger, 2004:54).
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Helland (2005:1), entre onlinereligion e religionline, em que na

primeira é “onde as pessoas poderiam agir com liberdade irrestrita

e um alto nível de interatividade” e na segunda existe “apenas a

informação religiosa e não a interação”, a presença da IPDA, é

visceralmente vinculada a segunda. É bom lembrar, entretanto,

que não difere dos sites de todas as demais igrejas, sejam

tradicionais ou pentecostais. O site existe como um elemento

instrumental, com funcionalidade identitária institucional; estes

grupos usam a internet sem aderir aos seus valores. Os

mecanismos são “santificados”42 enquanto os valores podem ou

não permanecer “mundanos”.

f) Interatividade & controle social:

Se ainda não sabemos se a internet é liberdade ou prisão; se é

uma “terra de ninguém” onde, de forma autônoma e individual,

qualquer pessoa pode se conectar ou se é uma nova forma de

totalitarismo controlando e produzindo vícios, como então,

determinar a conduta religiosa, enquanto sub-cultura, dentro da

internet? Os níveis de interação no modelo muitos-para-todos

ou um-para-todos, são bem variáveis e diversos, mesmo de

grupos religiosos (Helland, 2005). Na IPDA, a meu ver, tem um

agravante: como uma “instituição sectária”43 de controle

extremado da conduta, regrando vestimentas, alimentação, lazer,

42 A legalização teológica disso é a idéia levítica de que, objetos, lugares, dias e pesso-
as (como no tabernáculo de  Moises, roupas, altares, sábado e sacerdotes) são “santos”,
por que lhes é efetuado um processo de “consagração”, ou seja, eles são separados para
uso exclusivo.
43 Os guerrilheiros da FARC precisam de autorização da liderança para oficializar um
namoro ou consumo de bebidas (Folha de S.Paulo, 05.08.2001). Ademais, como todos
os militantes de organizações de “esquerda” ou de “direita” tem muitas “limitações” de
lazer e vestimentas, por exemplo. Portanto, estas regras não são atraso da IPDA.
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política e até mesmo tempo de dedicação a oração; onde o

membro, obreiro principalmente, é vigiado em todos os seus

passos, na submissão de carimbar diariamente, semanal e

mensalmente sua presença nas reuniões da igreja local; e na sede,

este controle é feito por leitura de código de barras, pode, permitir

que seus membros naveguem na internet? Internet e controle

social são antinomias; não seria para esta igreja, então, um

suicídio institucional? Talvez sim, talvez não. “Os sistemas de

regras éticas, isto é, de moralismos, são impostos sobre as massas

por diversas autoridades religiosas (...)”Impor”, em sentido

radical, significa formar consciências. As imposições exteriores

são suficientes para criar sistemas morais. Precisam ser

internalizados. Somente sistemas internalizados são seguros.

Apenas comandos tornados naturais podem ser obedecidos em

situações extremas. A obediência só é completa quando funciona

automaticamente” (Tillich, 2009:188-9). A “sã doutrina”, (como

a doutrina militar para militares ou gritos de ordem para

torcedores) está tão internalizada em seus fieis membros que os

rompimentos acontecem, mas são excepcionais neste grupo.

Berger (2005) analisando as “comunidades de vida” e

“comunidade de sentido” (tribos, clãs, religiões) explica que elas

são menos suscetíveis às “crise de sentido” por que trabalham

com valores “supra ordenados da conduta da vida”.  O risco existe

principalmente para a nova geração de membros. Talvez

exatamente por isto, esta igreja tenha poucos jovens.44

44 Em conversa com membros da IPDA da congregação de Jabaquara, onde no culto
estavam apenas dois senhores e três senhoras, perguntei sobre os jovens. A senhora me
disse: “Aqui não tem jovens, nem na outra igreja mais próxima. O trabalho dos jovens é
apenas na sede”. Algo visível, por exemplo, nas fotos do site e nas publicações, há
majoritariamente senhoras.
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g) Construção identitária online:

Evidentemente há um abismo entre a geração do DM e seus

primeiros seguidores na década de 60 e os novos; sua família é

uma prova disso, e se ele não conseguiu manter seus filhos dentro

de seu modelo, muito menos os demais. Mas a informática não

funciona exatamente assim: programas modernos com grande

velocidade em máquinas adaptadas, sempre precisam de

atualizações. A nova geração da IPDA está construindo sua

identidade a partir da mensagem do DM, da tradição da igreja,

mas também do “novo modelo virtual”, inclusive, por causa do

site da igreja. É uma identidade online, virtual, e por mais arcaica

que a igreja seja – ou proclame ser – novos elementos são

adicionados nesta construção. Ela é ainda hoje uma “ilha de

sentido” (Berger, 2005:43), mas, exatamente por ser ilha, é que

pode ser alcançada por muitos lados.

CONSIDERAÇÕES FINAIS

A web, dentre as muitas simbologias, pode ser também um mar; o

site é um dos inúmeros rios que nela deságua. E, apesar de, às vezes, ter

uma nascente única, pode também no percurso, receber água – e muitos

outros elementos – de muitos afluentes. Nascentes distintas, afluentes

múltiplos, rios diversos, águas de todos sabores, vão todos para o mar.

Mar único, mas não homogêneo. De verdade, são mares e mares imensos;

águas e águas complexas; espaços e espaços variados. E, às vezes, revoltos.

No final, um só mar, mas também muitos. Como na web,  uma só, mas

também muitas.

O que poderá vir depois disso? Como será a IPDA pós-DM? Quem

irá controlar este leviatã? Como a nova geração da web na IPDA lidará

com isso? Como manter o internauta preso a este site? Como se pode
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acreditar que quem acessa a este não poderia, e deveria, também acessar

outro? E tendo acessado outros sites – melhores, mais modernos, mais

interessantes ... – por que voltaria a este? Quais os motivos que o levariam

a voltar? Ou mesmo ficar preso ao primeiro? São perguntas tão complexas

e difíceis de responder, como as próprias que se fazem sobre a internet.

A IPDA tenta se manter fiel às origens de 1962. Proclama seu

conservadorismo com orgulho em todas as publicações, mas basta conferir

o RI atual com os anteriores para se notar as mudanças. Ao longo dos

anos, tem atenuado as penalidades de exclusão. Até a década de oitenta, a

prática de homossexualismo ocasionava dez anos de “disciplina”, e, no

atual RI, são (apenas) seis anos. Se era pecado e, continua pecado, por que

a diretoria altera (para menos e não para mais) a penalidade? Pode não ser

uma mudança significativa, mas é sinal de que algo – bom ou ruim – está

acontecendo. O mesmo poderia ser dito sobre sua adesão ao mundo virtual.

É um avanço.

O fascínio que a internet produz hoje sobre a sociedade é imenso e

irresistível, até mesmo para a IPAD. Como Mefistófeles e Adão, nas

criações literárias, o fascínio pelo poder age de diferentes formas. E produz

distintas liberdades ou tragédias, mas céu e inferno não precisam ser

necessariamente paradoxais, pois, são complementares. O processo ainda

esta sendo realizado com idas e vindas.  Muitas atualizações ainda deverão

ser feitas, diversos upgrades realizados. O fascínio é imenso, mas o

download é lento.
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UMA LEITURA DE GÊNERO A
PARTIR DAS RELAÇÕES DE

PODER NO PENTECOSTALISMO
BRASILEIRO1

Izabel Cristina Veiga Mello2

RESUMO

A partir de uma releitura histórica e sociológica pretende-se descrever a
concepção do ministério feminino dentro das relações de poder existentes
no pentecostalismo brasileiro, em especial na Igreja Evangélica Assem-
bleia de Deus. Busca apresentar como se estabelecem as relações de poder
em sua estrutura interna e a concepção acerca do ministério feminino, a
partir do trabalho missionário desenvolvido por Frida Vingren.
Concomitantemente, ausculta-se as concepções e decisões das Conven-
ções Gerais acerca do ministério feminino ao longo dos cem anos de exis-
tência dessa igreja em terras brasileiras. Privilegiando os elementos
constitutivos e fatores internos e externos que propiciaram a organização
na forma hierarquizada que essa igreja assume, enfatizando algumas aná-
lises sociológicas das especificidades da estrutura religiosa pentecostal.

1 MELLO, Izabel Cristina Veiga.Uma leitura de gênero a partir das relações de
poder no pentecostalismo brasileiro. 2010. Dissertação (Mestrado) – IEPG, Escola
Superior de Teologia, São Leopoldo (RS), p. 46-62; 64-70. Adaptação do original a este
artigo científico.
2 Izabel Cristina Veiga Mello é graduada e mestre em teologia. É membro da Igreja
Evangélica Assembleia de Deus em Joinville (SC). Atua como coordenadora pedagógi-
ca do curso de teologia do CEEDUC – Centro Evangélico de Educação e Cultura e
também como professora nas disciplinas de Antigo Testamento, Hebraico e Tópicos em
Teologia Latino Americana.
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Propõe-se ainda analisar este sistema de governo à luz da concepção
foucaultiana de poder. O conflito e a luta pelo estabelecimento e manuten-
ção do poder/dominação, bem como, o estabelecimento e a manutenção
da autonomia das mulheres faz das relações de poder no pentecostalismo
uma das categorias centrais da análise deste artigo.

Palavras chave: ministério feminino, leitura de gênero, relações de poder,
pentecostalismo, estrutura religiosa pentecostal.

INTRODUÇÃO

Neste artigo se analisará a concepção acerca do ministério feminino a

partir do estabelecimento das relações de poder no pentecostalismo brasi-

leiro. Tendo em vista a situação presente das mulheres no movimento, faz-

se necessário confrontar essa situação com os acontecimentos que constru-

íram a sua história. Pois, a compreensão do hoje e o crescimento para o

futuro, vão depender dessa busca, do mexer em suas raízes. Procura-se en-

tão averiguar como são estabelecidas estas relações na estrutura interna das

Assembleias de Deus3, destacando as especificidades do pentecostalismo

brasileiro. É necessário explicitar alguns dados históricos e sociológicos do

período vivido pelo pentecostalismo no Brasil, principalmente no período

que abrange sua implantação e expansão geográfica.

É importante ressaltar que o pentecostalismo, quando chegou ao

Brasil4, ainda estava em sua infância, fator preponderante para a sua

3 Se compreende ser ela a maior expressão numérica do pentecostalismo.
4 Embora o pentecostalismo no Brasil seja considerado como fruto dos movimentos de san-
tidade do século XIX proveniente dos Estados Unidos, alguns estudiosos afirmam não ser
plausível identificá-lo simplesmente como um movimento pentecostal norte-americano. Algu-
mas razões que justificam esta assertiva são: o comportamento da experiência pentecostal entre
os brasileiros desde o seu começo, sua organização ao longo do tempo, bem como, as variantes
do pentecostalismo brasileiro. Ou seja, a capacidade do pentecostalismo se reorganizar sempre
que não atende mais às demandas sociais. ROLIM, Francisco Cartaxo. Pentecostais no Bra-
sil: uma interpretação sócio-religiosa.Petrópolis: Vozez, 1985. p. 61-63.
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autoctonia.5 É preciso conhecer as marcas desta trajetória a fim de enten-

der o desenvolvimento da Igreja Evangélica Assembleia de Deus, uma

vez que, a origem e o percurso percorrido por ela vão gestar sua identida-

de eclesial-institucional, como observa Freston, com um “ethos sueco-

nordestino”. Uma prática marcada pela centralização em alguns persona-

gens que exercem o poder de controle de maneira um tanto autoritária e

em oposição à cultura letrada.6 Indubitavelmente, tudo isso contribui para

a formação da identidade das igrejas pentecostais.7 No entanto, Pimentel

observa:

[...] Não existe identidade estática, pois toda identidade está em
constante mutação exatamente por ser algo não subjetivo, que se
estabelece nas relações que vão se alterando com o tempo. Por
isso, é mais apropriado falar sobre identificação que sobre identi-
dade. Quando uma pessoa ou grupo se volta apenas para o seu
próprio universo, na tentativa de definir sua identidade, perde o
seu tempo ou se perde: ao erguer os olhos, percebe que tudo a sua
volta mudou e sua identidade não se encaixa mais naquele contex-
to. Só podemos nos identificar nas relações que estabelecemos,
isto é, por meio do diálogo.8

Assim, partindo da riqueza histórica do pentecostalismo, incluindo

a espiritualidade, a conversão, o exercício dos dons espirituais, devem

servir de alicerce para a construção de um diálogo acerca do ministério

feminino em sua estrutura. Embora o pentecostalismo tenha se desen-

5 FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo brasileiro. In: ANTONIAZZI,
Alberto et al. Nem anjos nem demônios: interpretações sociológicas do pentecostalis-
mo. Petrópolis: Vozes, 1994. p. 72-75.
6 PASSOS, João Décio. Pentecostais: origens e começo. São Paulo: Paulinas, 2005.
p. 90-91.
7 SÁNCHES, Ana Lígia; PONCE, Osmundo. A mulher na igreja pentecostal: aborda-
gem inicial à prática religiosa In: GUTIÉRREZ, Benjamim F., CAMPOS, Leonildo
Silveira (Ed.). Na força do espírito: os pentecostais na América-Latina: um desafio às
igrejas históricas. São Paulo: AIPRAL, 1996. p. 197-203.
8 PIMENTEL, Orivaldo Jr. Quem são os “evangélicos”? In: BOMILCAR, Nelson
(Org). O melhor da espiritualidade brasileira. São Paulo: Mundo Cristão, 2005.
p. 85.
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volvido qualitativamente e quantitativamente, numa relação de troca com

a história e cultura brasileira, os valores exarados por ele9 devem condu-

zir a uma adoração que não se circunscreva somente ao âmbito

contemplativo e pessoal, mas também na prática e comunitária que te-

nham repercussões na sociedade de qualquer cultura. Como afirma Cam-

pos: “A práxis pentecostal é, portanto, uma atividade social e religiosa,

ativa e lógica”.10

1 A TECEDURA HISTÓRICO-TEOLÓGICA DA INFERIORIDA-

DE FEMININA NO PENTECOSTALISMO BRASILEIRO

Na organização social de gênero, homens e mulheres são alocados

em lugares hierarquicamente diferenciados. A religião, indiscutivelmente,

é uma das responsáveis pela produção e reprodução dessa hierarquia dos

sexos, sacralizando papéis socioculturalmente construídos.

A religião, no campo da construção simbólica, tem cumprido a fun-

ção social de constituição do feminino e do masculino, e é uma das gran-

des responsáveis pela inferiorização e secundarização das mulheres na

sociedade brasileira. Isto acontece porque, a partir de um discurso misógino,

a religião não apenas produz ou reproduz a exclusão e violência de gêne-

ro, mas a sacraliza. O discurso religioso, para o fiel, tem status de coisa

sagrada. Sua plausibilidade repousa exatamente nisso.

Dessa forma, o discurso religioso perde a sua condição de coisa cons-

truída e é entendido como verdade sagrada. Na história do pensamento

cristão as mulheres e os homens foram essencializados, acompanhando as

9 PASSOS, 2005, p. 59-60.
10 CAMPOS, Bernardo. Da reforma protestante à pentecostalidade da igreja: de-
bates sobre o pentecostalismo na América latina. São Leopoldo: Sinodal: Quito: CLAI,
2002. p. 88.
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representações de gênero do contexto sócio-cultural em que o cristianis-

mo foi gestado.11

Assim se dá no pentecostalismo brasileiro, apesar de toda herança

histórica da presença e influência da mulher no movimento pentecostal.

Como instituição produtora de sentido o pentecostalismo é um campo fér-

til para a discussão acerca da exclusão feminina. Possui papel importante

na conformação das identidades de gênero, conferindo sentido aos sexos,

construindo uma cosmovisão generificada orientadora de seus seguidores

e seguidoras. A reprodução religiosa de gênero, na medida em que produ-

zem e reproduzem lugares diferenciados de poder de acordo com o sexo

biológico, sacralizam a desigualdade de gênero. Como afirma Lemos:

As representações sócio-culturais de homens e mulheres, que evo-
cam a desigualdade social baseada na diferença social, são
sacramentadas pela religião, naturalizando dessa forma a violên-
cia de gênero. A própria representação da divindade cristã como
masculina, é um indicador do lugar privilegiado de poder do ho-
mem em nossa sociedade. [...] isso é materializado, por exemplo,
no exercício do poder eclesiástico, onde, a despeito do fato de o
contingente feminino nas religiões, de maneira geral, ser significa-
tivamente superior ao masculino, efetivamente há muito mais ho-
mens do que mulheres nos postos mais altos. [...] a Igreja Católica
Apostólica Romana e várias Igrejas evangélicas não aceitam, em
hipótese alguma, a ordenação de mulheres como sacerdotisas ou
pastoras. Curiosamente, o trabalho feminino nas igrejas cristãs é o
mais explorado de todos.12

Para descrever a concepção do ministério feminino dentro das rela-

ções de poder existentes no pentecostalismo brasileiro, é necessária a ten-

tativa de um resgate histórico de forma crítica, acerca do surgimento do

movimento pentecostal no Brasil, em especial, nas Assembleias de Deus.

11 SOUZA, Sandra Duarte de. A casa, as mulheres e a igreja: violência doméstica e
cristianismo. In: LEMOS, Carolina Teles; SOUZA, Sandra Duarte de. A casa, as mu-
lheres e a igreja: gênero e religião no contexto familiar. São Paulo: Fonte Editorial,
2009. p. 53.
12 LEMOS, 2009, p. 60.
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1.1 As profundas mudanças da década de 30 que marcaram o pente-

costalismo

A Assembleia de Deus foi fundada no Brasil pelos missionários sue-

cos Daniel Berg e Gunnar Vingren, ambos batistas, em 18 de junho de

1911 na cidade de Belém, capital do Estado do Pará.13 A expansão inicial

das Assembleias de Deus foi moderada. Nos primeiros quinze anos limi-

tou-se praticamente ao Norte e Nordeste, onde a oposição católica e a

dependência social de boa parte da população não eram favoráveis à mu-

dança de religião.14

É imprescindível ater-se ao contexto histórico da época, em que o

Brasil passava pelo período das oligarquias e consolidação do poder de

Getúlio Vargas, o que vai trazer assim um forte sentido de partriarcalismo

à denominação.

Em 1930, quando Getúlio Vargas iniciou seu governo, a população

do país era de 37 milhões de habitantes, aproximadamente, dos quais 70%

viviam na área rural. Ao longo dos quinze anos em que ele manteve o

poder em suas mãos, o Brasil teve duas constituições federais, uma pro-

mulgada em julho de 1934, com características liberais, e outra em no-

vembro de 1937, comprometida com o pensamento autoritário.15

No plano econômico, a crise internacional de 1929 atingiu o país em

todos os setores: a redução das exportações desorganizou as finanças pú-

blicas, diminuiu o ritmo da produção e o poder aquisitivo dos salários. A

crise da economia cafeeira obrigou o novo governo a comprar e destruir

estoques de café, tendo em vista a queda dos preços do produto no merca-

13 HURLBUT, Jesse Lyman. História da igreja cristã. Deerfield: Vida, 1990. p. 231-
35.
14 ANTONIAZZI, 1994, p. 82.
15 Disponível em: <http://www.fernandodannemann.recantodasletras.com.br/
visualizar.php?idt=541651> Acesso em: 5 de ago. 2010.
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do internacional. Mudanças sociais e econômicas estavam em curso no

Brasil. Iniciava-se a chamada Era Vargas.16

Os poderes político-econômico e religioso não eram rivais. Nesse

período, uma importante base de apoio do governo foi a Igreja Católica. A

colaboração entre a Igreja e o Estado se tornava mais estreita. Alencar

observa que um marco simbólico dessa colaboração foi a inauguração da

estátua do Cristo Redentor no Corcovado, a 12 de novembro de 1931, data

do descobrimento da América. Getúlio Vargas e todo o ministério estavam

presentes enquanto o Cardeal Leme consagrava a nação.

O pentecostalismo se estabeleceu em uma região caracterizada pelo

latifúndio com uma população campesina e pré-industrial que tinha como

único meio de sobrevivência o cultivo da terra. Terra que estava na mão

do fazendeiro que dispunha da mesma de forma vitalícia e absoluta. Era o

fazendeiro quem construía a capela, escolhia o santo de sua devoção e

mandava trazer o padre para rezar a missa.17

Para Alencar, num contexto como esse, o pastor, muito além de ter e

exercer o poder, ele representa o poder; ele é, em si, símbolo de poder. E na

religião, especialmente no pentecostalismo, um símbolo passa à realidade.

Como “ungido do Senhor” sua resposta é definitiva, inquestionável e vitalí-

cia. Read observa que os pentecostais utilizaram a mentalidade caudilhista

na organização da igreja e descobriram que os processos democráticos não

funcionam com uma população que não está pronta nem preparada para as

responsabilidades democráticas.18 Read, embora preconceituoso quanto ao

16 A Era Vargas é o nome que se dá ao período em que Getúlio Vargas governou o
Brasil por 15 anos ininterruptos (de 1930 a 1945). Essa época foi um divisor de águas na
história brasileira por causa das inúmeras alterações que Vargas fez no país, tanto soci-
ais quanto econômicas.
17 ALENCAR, Gedeon Freire de. Assembleias de Deus: origem, implantação e
militância (1911-1946). São Paulo: Arte Editorial, 2010. p. 109-111.
18 READ, Wilian R. Fermento religioso nas massas religiosas do Brasil. São Paulo,
Imprensa metodista, 1967. p. 221 Apud ALENCAR, 2010, p. 110.
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pobre não ter condições de exercer a democracia, procura enfatizar a ne-

cessidade de um patrão nesse tipo de mentalidade.

Segundo Freston, o sistema de governo das Assembleias de Deus pode

ser caracterizado como oligárquico e caudilhesco tendo surgido para faci-

litar o controle pelos missionários suecos e depois foi reforçado pelo

coronelismo nordestino. A sociedade e cultura nordestinas impregnaram

um autoritarismo quando a liderança passou às mãos dos obreiros nacio-

nais. Os “caciques” nordestinos deixaram o seu estilo de liderança.19 É

importante compreender também a postura dos missionários suecos e sua

influência na liderança brasileira.

A postura política do pentecostalismo tem a ver com a “subver-

são” da tradição sueca. Na Suécia eles não têm liberdade religiosa, já

no Brasil, apesar da hegemonia católica, a Constituição do país os

protege. Há inúmeras citações, tanto teóricas como práticas (no mo-

mento em que são presos e perseguidos) do preceito constitucional

da liberdade religiosa no Brasil. Segundo Alencar, a motivação é de

origem política, mas a prática brasileira toma uma conotação

dogmática teológica: os crentes devem louvar a Deus pelo governo e

apóia-lo. Isso define a postura política e o conceito teológico dos

suecos que forjaram a conduta dos primeiros líderes das Assembleias

de Deus no Brasil.20

O ano de 1930, momento em que a expansão geográfica está basica-

mente completa, é importante por mais três razões: marcou o posiciona-

mento acerca do ministério feminino, a autonomia da igreja em relação à

Missão Sueca, e a transferência efetiva da sede da denominação, de Be-

lém para o Rio de Janeiro.

19 ANTONIAZZI, 1994, p. 86.
20 ALENCAR, 2010, p. 112-113.
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1.2 Como se estabelecem as relações de poder no pentecostalismo bra-

sileiro: uma identidade forjada no calor de sua história

Aos poucos, a Assembleia de Deus foi se tornando uma igreja brasi-

leira. O crescente número de comunidades e de lideranças nacionais foi

criando um quadro em que a administração desloca-se, paulatinamente,

das mãos dos suecos para a dos brasileiros, concretamente, de nortistas e

nordestinos, geralmente de origem rural.21

Assim, as relações de poder existentes na Assembleia de Deus po-

dem ser melhores analisadas a partir do coronelismo e militarismo, com

sua hierarquia de obediência irrestrita. Como o pentecostalismo ligado a

esta igreja tenha surgido em meio ao ciclo da borracha22, assimilou boa

parte do coronelismo presente nas fazendas de borracha no norte e de

outros cultivos no nordeste brasileiro. Indubitavelmente, essa era a ma-

neira utilizada pelos coronéis para manter a obediência. Encontramos na

retórica dos pastores pentecostais a ênfase de uma liderança como divina-

mente instituída, portanto, merecedora de obediência e respeito.

No entanto, esta autoridade é transferida também ao crente pela ênfa-

se pentecostal, uma vez que, no pentecostalismo todos têm “poder”. “Per-

cebe-se então uma linha muito tênue que separa o poder do Espírito para

inclusão e afirmação social e o poder pessoal para se sobressair ou mani-

pular os demais”.23 Conforme Mendonça:

21 PASSOS, 2005, p. 91.
22 Até 1918 a borracha é o segundo produto mais importante no Brasil, representando
em 1910, auge da produção, 25,7% das exportações. A partir daí declina quando a Ásia
entra no mercado. A Região amazônica, que desde 1890 a 1900 teve uma migração
líquida de mais 110 mil pessoas vindas principalmente do Ceará, a partir de então tem
um retraimento de extração de borracha. Os missionários suecos chegam no início da
queda de produção. Começa todo um processo migratório de retorno para seus Estados
de origem, e a mensagem pentecostal os acompanha. ALENCAR, 2010, p. 74-75.
23 POMERENNIG, Claiton Ivan. Oralidade e escrita na teologia pentecostal: acer-
tos, riscos e possibilidades. 2008.  170 f. Dissertação (Mestrado em Teologia). Instituto
Ecumênico de Pós-Graduação. Escola Superior de Teologia. São Leopoldo. p. 71.
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É uma recuperação do poder perdido socialmente, uma vez que a
sua relação com a sociedade abrangente é de subordinação e mar-
ginalização. Como essa recuperação do poder não se estende à
sociedade, [...] ela se manifesta no reconhecimento da congrega-
ção através de prestígio e acesso às lideranças. Ao menos num uni-
verso restrito a recuperação do poder é real.24

A inserção na sociedade e cultura nordestinas contribuiu para a

consolidação de uma organização marcada por um forte autoritarismo,

em que o poder legitima-se pela tradição. A tradição pentecostal de

organizar-se de maneira carismática a partir dos dons que emergem na

comunidade vai adaptar-se à cultura brasileira tradicional.25 E, como

observa Freston, “o poder tradicional, fundado na autoridade patriar-

cal, vai raptar o poder carismático fundado no dom pessoal que mar-

cou as origens da AD”.26

1.3 Frida Vingren: o estopim para a discussão do ministério femini-

no no pentecostalismo brasileiro

A questão do ministério feminino encontra-se na agenda da refle-

xão teológica da primeira Convenção Geral das Assembleias de Deus no

Brasil realizada em setembro de 1930, constituindo-se fato importantís-

simo e determinante para a história do pentecostalismo brasileiro.27 O

conhecimento da história destas Convenções Gerais possibilitam acom-

panhar a modelagem que a Assembleia de Deus no Brasil foi sofrendo

desde 1930 até a atualidade. Elas denunciam como a denominação tra-

tou desde o início a questão do ministério feminino na igreja. Conforme

24 MENDONÇA, Antônio Gouvêa; VELASQUES FILHO, Prócoro. Introdução ao
protestantismo no Brasil. São Paulo: Loyola, 1990. p. 247.
25 PASSOS, 2005, p. 91.
26  ANTONIAZZI, 1994, p. 78.
27 DANIEL, Silas. História da convenção geral das Assembleias de Deus no Brasil:
os principais líderes, debates e resoluções do órgão que moldou a face do movimento
pentecostal brasileiro. Rio de Janeiro: CPAD, 2004. p. 23.
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afirma Costa Júnior: “Entender a identidade assembleiana passa

inexoravelmente por conhecer a história e a importância da CGADB [...]”.28

Acrescenta ainda:

[...] mesmo que o leitor não simpatize com algumas decisões que
convenções gerais do passado tomaram, é preciso considerar o
contexto histórico dessas resoluções, além de reconhecer a impor-
tância de todos esses encontros, inclusive porque alguns deles aca-
baram, em certos casos, influenciando na formação da igreja evan-
gélica no país, como muitos líderes de outras denominações reco-
nhecem hoje.29

A primeira reunião de âmbito nacional30 com o propósito de manter

a identidade e a unidade doutrinária da Assembleia de Deus, e resolver

questões de ordem interna e externa se deu na capital potiguar, em cará-

ter de urgência. Ela aconteceu de 5 a 10 de setembro de 1930, e reuniu a

maioria dos pastores nacionais e todos os missionários suecos com o

objetivo de “resolverem certas questões que se prendem ao progresso e

harmonia da causa do Senhor”.31 Uma dessas questões era o trabalho

feminino na igreja.

Secretariando as sessões da primeira Convenção Geral, alternaram-

se, os pastores Manoel Leão e Manoel Hygino de Souza. O conteúdo das

atas produzidas na primeira Convenção Geral é desconhecido, visto que

estas se perderam, no entanto, o teor das reuniões é conhecido, devido aos

registros dos pastores Francisco Gonzaga e Lewi Pethrus, líder da Igreja

28 COSTA JÚNIOR, José Wellington. A importância de se conhecer a História da
CGADB In: DANIEL, 2004, p. 11.
29 DANIEL, 2004, p. 11.
30 O primeiro encontro reunindo os obreiros da Assembleia de Deus no Brasil ocorreu
em 1921, na Vila São Luiz, localizada no município de Igarapé-Açu, no Pará. Essa
reunião histórica é mencionada pelo missionário Samuel Nyström durante a Semana
Bíblica de 1941, realizada em Porto Alegre. Porém, a história da Convenção geral, co-
meça mesmo em 1929. DANIEL, 2004, p. 19-22.
31 ARAUJO, Isael de. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD,
2007. p. 209.
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Filadélfia de Estocolmo, Suécia, que enviou os missionários suecos ao

Brasil, após a chegada de Gunnar Vingren e Daniel Berg, em 1910. A

pauta da primeira Convenção abordava quatro temas:

1. O relatório do trabalho realizado pelos missionários;

2. A nova direção do trabalho pentecostal do Norte e Nordeste;

3. A circulação dos jornais Boa Semente e O Som Alegre;

4. O trabalho feminino na igreja.32

Na foto histórica da Convenção de 1930, aparecem 35 rostos, dentre

eles, dois de mulheres, Beda Palm missionária sueca que chegou ao Brasil

em 1927, e trabalhou no evangelismo em Pernambuco e Rio Grande do

Norte durante seis anos e Frida Vingren, esposa do missionário Gunnar

Vingren e, possivelmente, o estopim33 para a discussão do trabalho femi-

nino na igreja.34

1.3.1 Quem foi Frida Vingren

Mulher de grande destaque no pentecostalismo brasileiro, Frida Ma-

ria Strandberg Vingren nasceu em 9 de junho de 1891, em Själevad,

32 ARAÚJO, 2007, p. 209. Ainda ALMEIDA, Abraão de. História das Assembleias
de Deus no Brasil. 2. ed. Rio de Janeiro: CPAD, 1982. p. 30.
33 Alencar, pesquisador do pentecostalismo brasileiro, ao entrevistar um pastor com
mais de oitenta anos, lhe perguntou sobre o papel de Frida na Convenção de 30, o pastor
teria respondido taxativo: “a convenção aconteceu por causa dela!”. ALENCAR, Gedeon
Freire de. Frida Vingren (1891-1940): quando uma missão vale mais que a vida. In:
OROZCO, Yuri Puello (Org.) Religiões em diálogo: violência contra as mulheres. São
Paulo: Católicas pelo direito de decidir, 2009. p. 74. (Informação encontrada na nota de
rodapé n. 12).
34 Embora não haja muitas informações a respeito de Beda Palm, ela é citada junta-
mente com os “obreiros que muito contribuíram para o progresso da Obra Pentecostal
em seus primórdios”, em CONDE, Emílio. História das Assembleias de Deus no Bra-
sil. Rio de Janeiro: CPAD, 2000. p. 44-45 e ARAÚJO, 2007. p. 541. A foto histórica da
Primeira Convenção Geral onde (embora não mencionada) o seu rosto aparece, encon-
tra-se em DANIEL, 2004, p. 21-22.
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Västernorrlands, região Norte da Suécia filha de Jonas Strandberg e

Kristina Margareta Sundelin. Como seus pais eram luteranos, Frida foi

criada em um ambiente cristão. Estudou o primário e o ginásio e fez

curso universitário, formando-se em Enfermagem. Em Estocolmo, capi-

tal da Suécia, foi chefe da seção de enfermaria no Hospital onde traba-

lhou. Mais tarde veio a tornar-se membro da Igreja Filadélfia de Esto-

colmo, onde cooperava.

Batizada em águas pelo pastor Lewi Pethrus, pioneiro do pentecos-

talismo na Suécia e líder internacional do movimento pentecostal, em

24 de janeiro de 1917, pouco tempo depois recebeu o batismo no Espíri-

to Santo. Posteriormente recebeu o dom de profecia. Após o recebimen-

to do batismo no Espírito Santo, sentiu-se impulsionada para o movi-

mento missionário, que, por essa época, estava surgindo na Suécia. Após

comunicar ao pastor Lewi Pethus que se sentia chamada por Deus para

trabalhar no campo missionário brasileiro, ingressou num curso bíblico

de oito meses no Instituto Bíblico, na cidade de Götabro, província de

Närkre.

Devido à frequentes enfermidades, Gunnar Vingren esteve, entre os

anos de 1915 e 1917, nos Estados Unidos e na Suécia, recuperando as

forças após os primeiros cinco anos de atividades no Brasil. Nesse perío-

do, Vingren encontrou-se com Frida.

No dia 12 de junho de 1917, a bordo do navio “Bergensfjord”,

Frida partiu rumo ao Brasil, passando antes por Nova Iorque, onde se

encontrou com Gunnar, que lá estava à sua espera. No dia 21 do mes-

mo mês, naquela cidade norte-americana, embarcou no navio “Rio de

Janeiro”, chegando ao Pará em 3 de julho, mas somente desembarcan-

do no dia 14, devido a problemas que impediram que o navio atracasse

durante aquele período, no cais do porto de Belém. Alencar observa

acerca de Frida:
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Veio para casar no Brasil com seu conterrâneo, um jovem sueco
[...] chamado Gunnar Vingren. Ano? 1917. Atualmente, uma jo-
vem solteira, desacompanhada, sair de um continente e atravessar
o mar para se casar ainda é algo extraordinário. Frida Maria
Strandberg Vingren (1891-1940) fez isso em 1917. Quem é essa
mulher? Ela se tornará uma nova líder das Assembleias de Deus no
Brasil – ADs, igreja nascida seis anos antes de sua chegada.35

De fato, Frida é uma mulher à frente de seu tempo e sua atuação irá

causar certos problemas com os pastores brasileiros e os missionários su-

ecos.

Seu casamento com Gunnar ocorreu em 16 de outubro de 1917, dois

meses depois do retorno dele ao Brasil. Vingren estava com 38 anos, e

Frida, com 26. A cerimônia ocorreu em Belém do Pará e foi presidida pelo

missionário Samuel Nyström.

A jovem esposa teve de enfrentar as mais difíceis situações no

prosseguimento do trabalho missionário. Em março de 1920, Frida

foi acometida de malária, sofrendo, em consequência disto, terríveis

ataques de febre. A luta entre a vida e a morte durou dois meses e

meio.

No final daquele ano, Gunnar começou a sofrer de esgotamento

em consequência das várias malárias contraídas nas zonas quentes do

Norte do país.  Por esse motivo, em 1921, o casal empreendeu uma

viagem à Suécia. De regresso passaram pelos estados Unidos, onde

ficaram de agosto de 1922 a janeiro de 1923, chegando ao Pará em 1º

de fevereiro.

Após sete anos no Estado do Pará, a família Vingren dirigiu-se para o

Rio de Janeiro, onde desembarcou em 3 de junho de 1924. Logo que che-

gou ao Rio de Janeiro, Gunnar alugou uma casa, na Rua Escobar 57, São

35 ALENCAR, Gedeon Freire de. Frida Vingren (1891-1940): quando uma missão vale
mais que a vida. In: OROZCO, Yuri Puello (Org.) Religiões em diálogo: violência
contra as mulheres. São Paulo: Católicas pelo direito de decidir, 2009. 69.
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Cristóvão, onde inaugurou o primeiro salão de cultos da Assembleia de

Deus no Rio de Janeiro. Nesta casa, ele também morava com a sua famí-

lia, mais tarde mudaram-se para a rua Tuiuti. Permaneceram um ano no

referido local. Frida, então desenvolveu, junto com o marido, intensas

atividades evangelísticas, abrindo frentes de trabalhos em muitos luga-

res. Todo o trabalho social da igreja, direção dos grupos de oração, de

visitadores e evangelização, ficou sob sua responsabilidade. Dirigia tam-

bém a escola dominical, e nos cultos, fazia a leitura bíblica inicial. Como

era musicista, tocava órgão e violão e cantava sozinha ou em companhia

do seu esposo.

Substituía o marido na direção dos cultos quando este se ausentava

em visita ao campo ou devido às enfermidades. Foi dirigente oficial dos

cultos na Casa de Detenção, realizados aos domingos. Pregava também

nas praças e jardins do Rio, possuindo muita facilidade para expressar-

se diante dos ouvintes. Segundo informa Araújo, Ivar Vingren, o filho

mais velho de Frida, numa visita que fez à Casa Publicadora das Assem-

bleias de Deus, no Rio de Janeiro em 1985, teria declarado à respeito

dela: “tinha um dom de ensinar e pregar como ninguém, e por essa razão

sofreu muita perseguição”.36 Ivar informou ainda, que “segundo teste-

munhos de outros missionários, ela foi, no Brasil, a missionária que apren-

deu português mais rápido. Dois meses após sua chegada, fez sua pri-

meira pregação”.37

Frida exerceu, na prática, atividades eclesiásticas, as quais ainda

hoje não são bem aceitas, e na década de 20, com certeza, seriam menos

ainda.38

36 ARAÚJO, 2007, p. 905.
37 ARAÚJO, 2007, p. 905.
38 ALENCAR, Gedeon Freire de. Frida Vingren (1891-1940): quando uma missão vale
mais que a vida. In: OROZCO, 2009, 74.
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1.3.2 O Brilhante Trabalho de Frida

Frida tinha surpreendente noção da palavra escrita, e graças a isto,

destacou-se no quadro dos mais importantes colaboradores dos jornais

Boa Semente, O Som Alegre e Mensageiro da Paz. Era a década de 20,

“quantos jornais da década de 20 eram redigidos por mulheres e, mais

ainda, quantos tinham como redatora principal uma mulher?”39 Frida foi

também comentadora das Lições Bíblicas da escola dominical, publicadas

na década de 30. Dessa forma, contribuiu para a reflexão e formação teo-

lógica das Assembleias de Deus no Brasil. Foi a única mulher que atuou

como comentadora das Lições Bíblicas em cem anos.

Escreveu ainda profundas mensagens evangelíticas, doutrinárias, e

de exortação, além de compor belos hinos e fazer traduções. Na Harpa

Cristã, há 24 hinos com o seu nome, sendo 16 versões e 8 autorias.40 Sobre

ela escreveu Daniel:

A lavra da irmã Frida foi uma das mais profícuas da história das
Assembleias de Deus. Ela é autora de hinos belíssimos da Harpa
Cristã e foi a única mulher a escrever comentários da revista de
Escola Dominical Lições Bíblicas. Foi também uma colaboradora
ativa do Mensageiro da Paz em seus primeiros anos, com artigos
e poesias edificantes. Mesmo aqueles que criticavam sua forte pre-
sença no jornal (seu marido a incentivava, não por nepotismo, mas
por Frida ser notoriamente talentosa) eram unânimes em reconhe-
cer que ela era vocacionada para aquele trabalho e uma das mais
bem preparadas missionárias evangélicas que já pisaram em solo
brasileiro.41

Sua cooperação é considerada como de inestimável valor e reconhe-

cida sua extremada dedicação à obra de Deus. É descrita como sendo enér-

gica em tudo, tendo desprendimento para compreender e resolver todas as

situações, num só momento, o que teria contribuído, diversas vezes, para

39 OROZCO, 2009, 70.
40 ARAÚJO, 2007, p. 905.
41 DANIEL, 2004, p. 34.
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que ela tomasse atitudes que desagradavam a muitos. Em 1926, Gunnar

Vingren separou a primeira diaconisa das Assembleias de Deus no Brasil,

Emília Costa, no Rio de Janeiro, o que pode ter sido influenciado pelo

ministério de Frida.42

Foi a articulação teórica de Frida que deu base para a participação

das mulheres nas Assembleias de Deus.

1.4 O Ressentimento dos Pastores Brasileiros

É interessante observar que os primeiros passos para a realização da

primeira Convenção foram dados em 1929, e a iniciativa partiu dos obrei-

ros nacionais. Foram os pastores brasileiros das regiões Norte e Nordeste

os idealizadores da Primeira Convenção Geral das Assembleias de Deus

no Brasil. Isto porque, até 1930, eram os missionários suecos que lidera-

vam ou supervisionavam todas as Assembleias de Deus no país. Nenhum

trabalho aberto pelos missionários havia recebido autonomia, mesmo sen-

do boa parte das igrejas do Norte e Nordeste dirigidas por pastores nacio-

nais.

O Brasil passava pelo período das oligarquias e consolidação do po-

der de Getúlio Vargas, isso trouxe um forte sentido de partriarcalismo à

denominação. A sociedade e cultura nordestinas impregnaram um ferre-

nho autoritarismo na liderança quando ela passou para as mãos dos pasto-

res brasileiros. Os “caciques” nordestinos deixaram o seu estilo. Isto in-

fluenciou decisivamente na concepção acerca do ministério feminino nas

Assembleias de Deus.

Até 1930, o líder natural dos missionários era o pastor Gunnar Vin-

gren, que, desde 1924, liderava a denominação no Rio de Janeiro, então

capital do Brasil. Na ausência de Vingren, Samuel Nyström, também mis-

42 ARAÚJO, 2007, p. 904.
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sionário sueco que veio ao Brasil em 18 de agosto de 1916, era quem

exercia a liderança nacional. Samuel Nyström era casado com Karolina

Josefina Berggren (conhecida como Lina Nyström, também sueca) e

pastoreava a Assembleia de Deus em Belém do Pará.43

Torna-se necessário ressaltar que Gunnar Vingren era um ardoroso

defensor do ministério feminino, mas Nyström não compartilhava com o

posicionamento de Vingren. Portanto, havia divergência de opiniões entre

os convencionais, e os principais líderes da igreja no Brasil, Gunnar Vin-

gren e Samuel Nyström, tinham opiniões diferentes sobre o assunto já

havia muito tempo.44 Durante os trinta anos em que trabalhou no Brasil,

Nyström ajudou a lançar e consolidar os fundamentos doutrinários das

Assembleias de Deus no Brasil e exercia grande liderança espiritual e ecle-

siástica entre os missionários e os pastores nacionais.45

Gunnar Vingren defendeu o ministério da mulher na Convenção de

1930, enquanto Samuel Nyström, por sua vez, se opôs à proposta.  Em sua

agenda, Vingren registra, em 27 de setembro de 1929, que recebera “uma

carta dura de Samuel Nyström” contrária à sua posição favorável ao mi-

nistério da mulher. Por esse motivo, no mesmo dia, no culto à noite, resol-

veu realçar sua posição ensinando em São Cristóvão “concernente aos

dons espirituais e ao direito de a mulher falar na igreja”.46 Gunnar também

respondeu à carta de Nyström posteriormente, sustentando sua posição.

Então, Nyström decidiu ir ao Rio de Janeiro conversar pessoalmente com

43 Ao lado de Gunnar Vingren e Daniel Berg, Samuel Nyström aparece como fundador
da Assembleia de Deus de Belém, no seu primeiro Estatuto, registrado em 4 de janeiro
de 1918, e comprador da residência de José Batista de Carvalho, na Travessa 9 de janei-
ro 75, onde funcionou o primeiro templo da igreja, a partir de 8 de novembro de 1914.
ARAÚJO, 2007, p. 509.
44 DANIEL, 2004, p. 34-35.
45 Samuel Nyström esteve à frente da Convenção Geral das Assembleias de Deus por
nove gestões (1933, 1934, 1936, 1938, 1939, 1941, 1943, 1946 e 1948) ARAÚJO,
2007, p. 510-511.
44 DANIEL, 2004, p. 34-35.
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o líder da igreja no Brasil. No dia 4 de novembro de 1929, escreveu Vin-

gren sobre esse encontro: “Samuel Nyström chegou do Pará. Não se hu-

milhou. Sustenta que a mulher não pode pregar nem ensinar, só testificar.

Disse mais que, provavelmente, vai embora do Brasil”.47

No dia seguinte, Samuel viajou para São Paulo, para se encontrar

com Daniel Berg, e de lá para Santos, para encontrar-se com Simon

Lundgren. O intuito de Samuel era conquistar a adesão de Berg e Lundgren

para pressionar Vingren a mudar de ideia. Assim em 13 de novembro de

1929, Nyström visitou Vingren para mais uma conversa, dessa vez, acom-

panhado de Lundgren e Berg. Depois desse segundo encontro, a divergên-

cia chegou ao clímax. Vingren escreveu em sua agenda:

Chegaram Samuel, Simon e Daniel. Samuel não se humilhou.
Separamo-nos em paz, mas para não trabalhar mais juntos, nem
com o jornal ou nas escolas bíblicas, até o Senhor nos unir. Simon
disse que ficava de fora, e Daniel tinha convidado Samuel a traba-
lhar em São Paulo. Assim disse para ele: ‘Estamos separados’.48

Apesar dessa decisão, Vingren continuou a se encontrar com Samuel

em estudos bíblicos e trabalharam juntos à frente do Mensageiro da Paz.

Antes da Convenção Geral, em 26 de março de 1930, Vingren voltou a se

encontrar com Samuel para tentar resolver a questão, mas ambos manti-

veram-se irredutíveis. Vingren escreveu: “Samuel Nyström chegou do Pará.

Está indo para São Paulo. Ele não tem mudado a opinião concernente à

mulher. Disse que não é bíblico a mulher pregar, ensinar e doutrinar”.49

Em uma carta posterior de Vingren a Nyström registrada em Diário

do Pioneiro e datada de 1º de abril de 1930, cinco meses antes da primeira

Convenção Geral, ele tenta convencer Nyström de que a necessidade pre-

mente de mais obreiros para a obra no Brasil deveria levá-los a aproveitar

47 DANIEL, 2004, p. 35.
48 DANIEL, 2004, p. 35.
49 DANIEL, 2004, p. 35.
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melhor as mulheres, dando-lhes maiores responsabilidades e liberdade de

atuação:

Deus é testemunha de que o meu único desejo é que o Espírito
Santo possa ter o seu caminho, o seu próprio caminho neste país, e
que esta gloriosa obra divina possa continuar da mesma forma que
começou. Não posso deixar de apresentar a minha convicção de
que o Senhor chamou e ainda está chamando homens e mulheres
para o serviço do Evangelho, para ganhar almas e testificar do seu
amor. Sei que todos nós, juntos no Céu, nos alegraremos um dia
pelas almas que ganhamos para Jesus durante a nossa vida.

Eu mesmo fui salvo por uma irmã evangelista que veio visitar e
realizar cultos na povoação de Björka, Smaland, há quase trinta
anos. Depois veio uma irmã dos Estados Unidos e me instruiu so-
bre o batismo no Espírito Santo. Também quem orou por mim para
que eu recebesse a promessa foram irmãs. Eu creio que Deus quer
fazer uma obra maravilhosa neste país. Porém, com nosso modo
de agir, podemos impedi-la. Para não impedi-la, devemos dar ple-
na liberdade ao Espírito Santo para operar como Ele quiser.50

Possivelmente, o desprezo ao trabalho feminino estava levando ao

declínio as igrejas onde faltavam pastores para cuidar do rebanho. Vin-

gren alerta para que o orgulho não acabe por “esnobar” a tão preciosa

ajuda feminina. Apesar das divergências, Nyström e Vingren se mantive-

ram trabalhando juntos o tempo todo. É interessante que, nos relatos do

próprio Nyström, ele afirma que, quando Gunnar teve de viajar para o Rio

de Janeiro em 1920, ele e Frida Vingren dirigiam juntos a Assembleia de

Deus em Belém (PA). O missionário afirma sobre esse período: “A irmã

Frida e eu trabalhávamos em colaboração. Muitos foram salvos e batiza-

dos nas águas e Jesus continuava batizando no Espírito Santo”.51 Apesar

de Nyström ter uma posição definida sobre o assunto não o impediu de

trabalhar com uma mulher quando se fez necessário. Por outro lado, ele

também não mudou sua opinião.

50 VINGREN, 1982, p. 184.
51 DANIEL, 2004, p. 39.
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Outro fato curioso é que Nyström pastoreava a igreja em Manaus

quando no início de 1919, recebeu uma carta de Gunnar Vingren pedindo

que voltasse a Belém para tomar conta do campo de trabalho do missioná-

rio Daniel Berg, nas ilhas do grande rio Amazonas, pois o mesmo viajaria

à Suécia. Como pensava que ali pouco demoraria, deixou sua esposa Lina

Nyström, em Manaus. Durante quatro meses e meio, Lina liderou e cui-

dou daquela igreja, que naquela época era um pequeno rebanho dando os

seus primeiros passos.52

1.5 O Ministério Feminino “nas mãos” dos Pastores Brasileiros

Dezoito anos após o início das Assembleias de Deus no Brasil, os

obreiros nacionais reuniram-se, de 17 a 18 de fevereiro de 1929, em Na-

tal/RN a fim de tomarem uma decisão, pois desejavam maior liberdade na

condução dos trabalhos já estabelecidos nas regiões Norte e Nordeste. Ao

final da reunião, resolveram marcar um outro encontro, também em Na-

tal, mas, desta vez, reunindo tanto os pastores nacionais como os missio-

nários suecos.53 Logo que o encontro em Natal foi marcado, para setem-

bro de 1930, os missionários suecos temeram uma cisão.

Embora seja provável que a presença de Frida na reunião convencio-

nal de 1930 estivesse ligada principalmente aos destinos dos jornais Boa

Semente e O Som Alegre, uma vez que, com o apoio do marido, era ela

quem, na prática, dirigia O Som Alegre e, portanto uma interessada direta

na decisão parece que sua presença estava ligada também à delicada ques-

tão do ministério feminino na igreja Assembleia de Deus no Brasil.

52 ARAÚJO, 2007, p. 509-510.
53 Em 1926, Gunnar Vingren realizou, na Assembleia de Deus do Rio de Janeiro, de 17
a 25 de julho, a primeira Conferência Pentecostal do Brasil. As conferências pentecos-
tais foram a primeira tentativa dos missionários de reunir periodicamente a liderança
nacional, mas tais eventos não contavam com a participação dos obreiros brasileiros.
DANIEL, 2004, p. 23.
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Frida havia escrito um artigo acerca dos Dons espirituais para o peri-

ódico Som Alegre em janeiro de 1930, portanto oito meses antes da Con-

venção, onde fez a seguinte declaração:

Notando a pequenina regra da distribuição dos dons, “Como que”
(1 Co 12.11) podemos tomar em consideração um simples fato. É
que, tanto homens como mulheres podem receber o dom da “pala-
vra da ciência”. Se certa dureza no homem pode impedi-lo de o
receber, a inclinação da mulher para os sentimentos é outro empe-
cilho. Mas estes defeitos podem ser tirados pela educação do Espí-
rito Santo que dá o dom de profecia para a mulher e pode também
dar-lhe o da ciência, pois não é o homem, nem tampouco a mulher
que faz o ministério, mas é o dom. Isto é um fato simples e claro. E
qualquer que tenha recebido um dom torna-se responsável diante
do Senhor. A mulher recebendo-o entra assim no ministério da
palavra, e pode então pregar e ensinar, conforme a direção do Es-
pírito Santo. Não desejamos outra coisa, senão liberdade no uso
dos dons espirituais. Pode um dom não estar em atividade por não
ser aceito, mas aí a responsabilidade fica com aqueles, que por
falta de humilhação e compreensão, não o recebem.54

No entanto, a liderança nacional se opunha ao ministério feminino e

tinha uma posição definida sobre o assunto. Na convenção Geral de 30 os

pastores nacionais assumem a direção das Assembleias de Deus nas regi-

ões Norte e Nordeste. Gunnar Vingren registra em um dos seus diários a

declaração que foi homologada depois dos debates acerca do ministério

feminino nas Assembleias de Deus:

As irmãs têm todo o direito de participar na obra evangélica, testifi-
cando de Jesus e a sua salvação, e também ensinando quando for
necessário. Mas não se considera justo que uma irmã tenha a função
de pastor de uma igreja ou de ensinadora, salvo em casos excepcio-
nais mencionados em Mateus 12.3-8 [uma referência ao princípio
do estado de necessidade]. Isso deve acontecer somente quando não
existam na igreja irmãos capacitados para pastorear e ensinar.55

54 VINGREN, Frida. Dons espirituais. Som alegre Janeiro de 1930. In: MESQUITA,
Antônio Pereira (Ed.). Mensageiro da paz: os artigos que marcaram a história e a teo-
logia do movimento pentecostal no Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2004. v. 1, p. 43.
55 VINGREN, 1982, p. 168.
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Mas Frida parece não ter aceitado passivamente a determinação da

Convenção de 1930. Como era redatora do jornal oficial da denominação

tinha à sua disposição um meio de comunicação poderoso e dele faz uso

escrevendo argumentações bem elaboradas em textos estratégicos.  No

Mensageiro da Paz ano I, n. 3, de 1 de fevereiro de 1931, portanto, cinco

meses após a convenção, ela escreve na página 3 um texto intitulado: Deus

mobilizando suas tropas. Era um período entre guerras e ela aproveita

para articular a necessidade de mãos de obra. Os grifos estão no original e

destacam o que Frida queria enfatizar:

Mobilização é um movimento pertencente às guerras. É o acto de
preparação das tropas para a lucta. Vivemos em tempos de
aprehensões, guerras, revoluções (...) o quando a guerra é declara-
da numa nação, chama-se o povo para a mobilização. [...].

Despertemo-nos, para attender ao chamado do Rei, alistando-
nos nas Suas fileiras. As irmãs das “assembleias de Deus” que
egualmente, como os irmãos tem recebido o Espírito Santo, e
portanto, possuem a mesma responsabilidade de levar a mensa-
gem aos pecadores precisam convencer-se de que podem fazer
mais do que tratar dos deveres domésticos. Sim, podem tam-
bém quando chamadas pelo Espírito Santo sahir e annunciar o
Evangelho. Em todas as partes do mundo, e especialmente no
trabalho pentecostal, as irmãs tomam grande parte na evangeli-
zação. Na Suécia, paiz pequeno com cerca de 7 milhões de ha-
bitantes, existe um grande número de irmãs (...) trabalhando
exclusivamente no Evangelho. Dirigem cultos, testificam e fa-
lam da palavra..(Os que estiveram na convenção de Natal e ou-
viram o Pastor Lewi Pethrus falar deste assumpto, sabem que é
verdade) Por qual razão, as irmãs brasileiras hão de ficar atra-
sadas? Será, que o campo não chega, ou que Deus não quer:
Creio que não. Será falta de coragem? (...) As irmãs, convém
buscarem santificação e consagração, para que o Senhor as possa
dirigir e abençoar. Não há tempo a perder. Jesus vem em breve.
O Senhor diz: “A quem enviarei, e quem há de ir por nós? Dire-
mos nós: “Eis me aqui, envia-a me a mim”. (mantida a grafia da
época).56

56 OROZCO, 2009, p. 79-80.
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Com esse artigo talvez Frida estivesse pretendendo dar um recado

não somente às mulheres brasileiras, mas também aos seus colegas sue-

cos. Na Suécia, o movimento pentecostal permitia mulheres trabalhando

exclusivamente, e isso com o apoio do pastor Lewis Pethrus que era o

líder principal, mas aqui no Brasil as mulheres eram boicotadas.  A men-

sagem chegou a todos os lugares onde o jornal era lido, e, consequente-

mente, os problemas também.

Mas na história oficial a atuação de Frida é completamente emudecida.

A Assembleia de Deus, assim como muitas outras igrejas, tem uma

historiografia que dá visibilidade apenas aos homens. Alencar ressalta:

Frida era uma mulher valente, mas não foi páreo para os “cabras
machos” nordestinos em conluio com Samuel Nystron (Daniel,
2004). O retorno à Suécia antes do esperado, provavelmente con-
seguiu acabar com seu ministério e com sua vida.57

Dois anos depois, Gunnar Vingren e sua família estavam deixando o

Brasil e voltando para a Suécia. Em 1933, Gunnar morre e Frida também

falece sete anos depois, aos 49 anos.

Apesar do posicionamento da primeira Convenção Geral, as Assem-

bleias de Deus continuaram, da década de 30 em diante, a receber a funda-

mental colaboração de centenas de mulheres. E, como elas continuaram

atuantes, a questão do ministério feminino precisou ser discutida nova-

mente na Convenção Geral de 1983 quando entre os assuntos tratados

foram destaques a separação de mulheres para o ministério e a reintegra-

ção de antigos ministérios à CGADB.

A Convenção aconteceu de 19 a 26 de janeiro de 1983, no templo

central da Assembleia de Deus de Aribiri, Vila Velha/ES. A abertura ofici-

al da Convenção Geral ocorreu na noite do dia 19 de janeiro, estando

presentes, além dos mais de dois mil convencionais, figuras políticas im-

57 OROZCO, 2009, p. 75.
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portantes. No dia 23, à tarde, foi aprovado por unanimidade o parecer do

Conselho de Doutrina a respeito da separação de mulheres ao ministério.

O texto aprovado é o que segue:

A mulher cristã, quando separada para o trabalho missionário, pode
portar documento comprobatório como missionária, mas não como
ministro do Evangelho, seja como evangelista ou como pastor, isso
porque não concordamos com qualquer tipo de consagração de
mulheres, por não encontrarmos base bíblica para isso.58

Apesar deste posicionamento da Convenção Geral, nas décadas de

80 e 90, várias igrejas passaram a ordenar diaconisas, e em alguns casos,

como em Roraima, na gestão do pastor Fernando Grangeiro, várias delas

tendo a responsabilidade de dirigir congregações.59

A questão do ministério feminino novamente volta à tona na primeira

Convenção Geral das Assembleias de Deus no século XXI, e foi realizada

no ano em que o movimento pentecostal completava 90 anos no país. Foi

realizada de 15 a 19 de janeiro de 2001 em Brasília no Distrito Federal.

Dentre os temas tratados na manhã do dia 17 na sessão plenária, um dos

mais esperados foi o que tratou da aceitação do pastorado para mulheres.

A votação foi rápida e fulminante, sendo rejeitada por maioria esmagado-

ra de votos. Dos cerca de 2,5 mil ministros presentes à sessão, apenas três

foram favoráveis à ordenação de pastoras.60

Paralelamente às reuniões da Convenção Geral, a União Nacional de

Esposas de Ministros das Assembleias de Deus (Unemad) reuniu centenas

de mulheres de todo país em Brasília. As reuniões ocorreram no centro de

Convenção Ulisses Guimarães num auditório com capacidade para apro-

ximadamente duas mil pessoas. Dentre as preletoras/es estavam Wanda

Freire Costa, líder da Unemad, e Arézia Cabral; e o pastor Josué Gonçal-

58 DANIEL, 2004, p. 491.
59 ARAÚJO, 2007, p. 494.
60 DANIEL, 2004, p. 633.
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ves.61 Nenhuma reflexão acerca do ministério feminino ou manifestação

contrária a decisão da Convenção Geral acerca do assunto foi produzida.

Embora a Convenção Geral seja o órgão que modelou a face do mo-

vimento pentecostal brasileiro, as mulheres sempre tiveram um papel im-

portante desde a fundação da AD no Brasil, como em toda sua trajetória

de expansão e desenvolvimento.

2. SEM MEDO DE PERDER A SINGULARIDADE: UM DIÁLO-

GO ACERCA DO MINISTÉRIO FEMININO NO PENTECOS-

TALISMO BRASILEIRO

O breve resgate histórico e o entendimento de como são estabeleci-

das as relações de poder nas Assembleias de Deus desafiam uma reflexão

e proporcionam a construção de um diálogo acerca do ministério femini-

no. Essa reflexão também se revela oportuna num momento em que a

mulher pentecostal brasileira, ainda que timidamente, começa a repensar

o seu papel e o por que de terem sido excluídas da história que está aí.

Para a construção deste diálogo é importante analisar o sistema de

governo das Assembleias de Deus brasileiras à luz da concepção

foucaultiana de poder e as proposições teológicas da teologia feminista. A

teologia feminista e as reflexões de Foucault sobre poder/saber se imbri-

cam e se complementam para o deciframento das relações humanas.

Foucault enquanto teórico abre brechas nas aparentes instransponíveis

muralhas do conhecimento estabelecido, enquanto a teologia feminista

procura a modificação de um regime de verdade cujos discursos criam

seres sexuados para melhor demarca-los em estrutura de poder.62

61 DANIEL, 2004, p. 636-637.
62 SWAIN, Tânia Navarro. Quem tem medo de Foucault? Feminismo, corpo e sexu-
alidade. <Disponível em: http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/art04.pdf> Acesso
em: 10 mar. 2010.
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2.1 A Concepção Foucaultiana de Poder e a Teologia Feminista

Desde a década de 60, reformulações radicais das noções do social e

do cultural estimularam o repensar do lugar do indivíduo ou sujeito dentro

de estruturas de poder e dominação. As obras de Michel Foucault são

consideradas importantíssimas para tais reformulações.63 Foucault convi-

da a penetrar a rede constitutiva das relações sociais que individualizam

em níveis e patamares a fim detectar “[…] como funcionam as coisas no

nível do processo de sujeição ou dos processos contínuos e ininterruptos

que sujeitam os corpos, dirigem os gestos, regem os comportamentos, etc”.64

Para Foucault o poder é algo que necessita permanentemente de ne-

gociação. Ninguém é, propriamente falando, seu titular, e, no entanto, o

poder sempre se exerce em determinada direção, com uns de um lado e

outros do outro. Não se sabe ao certo quem o detém. Cada luta se desen-

volve em torno de um foco particular de poder, que pode ser um chefe, um

diretor de prisão, um juiz, um pastor, etc. Dentro desse foco particular de

poder “[…] somos julgados, condenados, classificados, obrigados a de-

sempenhar tarefas e destinados a certo modo de viver ou morrer em fun-

ção de discursos verdadeiros que trazem consigo efeitos específicos de

poder”.65 Obviamente isto ocorre no pentecostalismo.

Diante da formulação de Foucault é preciso lembrar que, nem todas

as fissuras que corroem as formas de dominação masculina tomam a for-

ma de dilacerações espetaculares, nem se exprimem sempre pela irrupção

singular de um discurso de recusa ou de rejeição. Elas nascem com

63 MOORE, Henrietta L. Fantasias de poder e fantasias de identidade: gênero, raça
e violência. Disponível em: <http://www.pagu.unicamp.br/files/cadpagu/Cad14/
n14a02.pdf > Acesso em: 10 mar. 2010.
64 FOUCAULT, Michel. Microfísica do poder. Rio de Janeiro: Graal, 1979. p.182.
65 FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir. Petrópolis: Vozes, 1987. p.180. Apud SWAIN,
Tânia Navarro. Quem tem medo de Foucault? Feminismo, corpo e sexualidade. <Dis-
ponível em: http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/art04.pdf> Acesso: em 10 mar.
2010.
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frequência no interior do próprio consentimento, quando a incorporação

da linguagem da dominação se encontra reempregada para marcar uma

resistência. E, de uma forma que ainda precisa ser compreendida, a cultu-

ra feminina que se constrói no interior de um sistema de relações desi-

guais no pentecostalismo, mascara as falhas, reativa os conflitos, enqua-

dra tempos e espaços, e pensa suas particularidades e suas relações com a

sociedade global.

As teorias feministas, por sua vez, em sua pluralidade, vêm analisan-

do os processos e procedimentos de transformação do corpo da mulher

num sexo, amálgama que resulta em práticas de subordinação e

assujeitamento.66 Assim como Swain, muitas mulheres pentecostais co-

meçam a questionar: “[...] Sexo, detalhe anatômico ou delimitação

incontornável do indivíduo no mundo?67

3.3 O Rosto Feminino do Pentecostalismo Brasileiro e as Mudanças

nas Representações e Relações de Gênero

Com uma incrível capacidade de selecionar, ressignificar e incorpo-

rar elementos de outras tradições confessionais e da cultura política dos

movimentos sociais, o pentecostalismo adquiriu uma plasticidade e um

caráter dinâmico que parecem paradoxais ao tradicionalismo que marcou

a história do movimento pentecostal.

Não se pode negar que a maioria feminina que constitui o movimento

pentecostal brasileiro acaba por dar ao pentecostalismo um rosto femini-

no. Nas últimas décadas, houve mudanças significativas nas representa-

66 SWAIN, Tânia Navarro. Quem tem medo de Foucault? Feminismo, corpo e sexu-
alidade. <Disponível em: http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/art04.pdf> Acesso
em: 10 mar. 2010.
67 SWAIN, Tânia Navarro. Quem tem medo de Foucault? Feminismo, corpo e sexu-
alidade. <Disponível em: http://vsites.unb.br/fe/tef/filoesco/foucault/art04.pdf> Acesso
em: 10 mar. 2010.
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ções e relações de gênero entre os pentecostais, inclusive nos arranjos de

poder entre os homens e as mulheres que integram o pentecostalismo bra-

sileiro. Para Maria das Dores Machado, a opção de uma pessoa de ingres-

sar no pentecostalismo resulta de experiências bastante diferenciadas dos

homens e das mulheres, o que pode produzir modificações nas relações de

gênero. A escolha religiosa seria o resultado da reconfiguração das subje-

tividades masculinas e femininas estando atrelada ao longo processo de

individualização dos atores sociais nas sociedades modernas e pós-mo-

dernas.68

Embora a doutrina pentecostal enfatize os valores associados à sub-

jetividade feminina, tal fato não deve ser interpretado como um simples

reforço à submissão das mulheres, uma vez que esses princípios, bem

como os constrangimentos à sexualidade, são extensivos também aos ho-

mens da comunidade. O pentecostalismo combate a identidade masculina

predominante na sociedade brasileira, estimulando nos homens que ade-

rem ao movimento as formas de conduta e as qualidades tradicionalmente

alocadas ao gênero feminino.

Assim como as mulheres, estes devem ser dóceis, tolerantes, cari-

nhosos, cuidadosos, etc., levando uma vida ascética regida por uma moral

sexual rígida. Além disso, espera-se que os mesmos se preocupem com o

bem-estar da família, dedicando-se mais à educação e ao acompanhamen-

to dos filhos. Tais expectativas revelam uma reconfiguração da subjetivi-

dade masculina, criando a possibilidade de arranjos familiares mais igua-

litários.

68 MACHADO, Maria das Dores Campos. Representações e relações de gênero nos
grupos pentecostais. Revista estudos feministas, Florianópolis, n. 2, maio/ago. 2005.
Disponível em: <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-
026X2005000200012http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-
026X2005000200012> Acesso: em 10 mar. 2010.
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Segundo Machado, esses processos têm sido interpretados como ten-

dências à “domesticação dos homens pentecostais” ou à “androginização”

das famílias populares. A adesão ao pentecostalismo também provoca a

redefinição da subjetividade feminina na medida em que o pentecostalis-

mo estimula o processo de autonomia das mulheres diante dos seus mari-

dos e filhos. A conquista de uma autoridade moral e o fortalecimento da

auto-estima amplia as possibilidades de as mulheres desenvolverem ativi-

dades extradomésticas e as redes de sociabilidade, favorecendo, conse-

quentemente, a individuação feminina.

Sinteticamente, o engajamento no pentecostalismo possibilita às mu-

lheres também uma maior participação na esfera pública, com algumas

pentecostais evangelizando em praças públicas, realizando trabalhos vo-

luntários em presídios, hospitais e entidades filantrópicas, participando de

programas religiosos televisivos e radiofônicos.

A opção das mulheres das camadas populares pelo pentecostalismo

favorece a expansão da cultura individualista nos extratos sociais onde

predomina a visão de mundo hierárquica e baseada na família. E aqui,

alerta Machado, é preciso lembrar também que, com a incorporação da

teologia da prosperidade no sistema axiológico dos principais grupos pen-

tecostais, inclusive no pentecostalismo clássico, as lideranças passaram a

estimular a entrada das mulheres no mercado de trabalho, o que certamen-

te auxilia na criação de novas zonas de autonomia individual.69

A cultura feminista proporciona os recursos discursivos para o de-

senvolvimento de uma consciência de gênero e para o combate das rela-

ções assimétricas entre os homens e as mulheres. Embora as lideranças

69 MACHADO, Maria das Dores Campos. Representações e relações de gênero nos
grupos pentecostais. Revista estudos feministas, Florianópolis, n. 2, maio/ago. 2005.
Disponível em: <http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-
026X2005000200012http://www.scielo.br/scielo.php?script=sci_arttext&pid=S0104-
026X2005000200012> Acesso em: 10 mar. 2010.
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pentecostais combatam o movimento de mulheres, as mudanças nas re-

presentações dos gêneros entre os pentecostais, encontram-se também re-

lacionadas com a tendência de apropriação seletiva de ideias feministas

pela sociedade, e em especial pelas instituições culturais brasileiras.

A religião, ao mesmo tempo em que ajuda a construir a sociedade

como um todo, é também construída por ela. Porém, a cultura só pode ser

compreendida dentro de cada época histórica. Sob essa mesma referência

teórica, encontramos a noção de ideologia, quando os significados cultu-

rais ajudam a conservar ou, então a mudar determinadas situações históri-

cas, de acordo com os interesses das classes dominantes e da capacidade

de resistência e organização das classes dominadas.70

Assim, nem sempre as mudanças nas hierarquias eclesiásticas resul-

tam das reivindicações e da pressão das mulheres que as integram. Antes

parecem adaptações das igrejas às mudanças em curso da sociedade. Fato-

res, tais como, o acirramento da competição religiosa e o reduzido núme-

ro de homens para o sacerdócio podem favorecer a adoção do pastorado

feminino em algumas igrejas. Isto demonstra que ainda é preciso avaliar o

impacto das propostas feministas de maior equidade entre os gêneros nas

igrejas pentecostais.

As primeiras análises sobre o tema da consagração de mulheres ao

sacerdócio sugerem uma forte associação entre o sacerdócio feminino e o

laço matrimonial, uma vez que a maioria das pastoras é casada com homens

que ocupam cargos hierárquicos iguais ou superiores em suas denomina-

ções. As trajetórias de algumas das mais expressivas lideranças pentecostais

revelam a importância dos vínculos domésticos e o papel decisivo dos ho-

mens no processo de ascensão das mulheres nas hierarquias religiosas. Res-

taria analisar os artifícios desenvolvidos pelos dirigentes do sexo masculino

para garantir o controle sobre a atuação feminina no púlpito.

70 PASSOS, 2005, p. 63.



96

CONCLUSÃO

Como bem observa Chartier, onde, justamente, a concentração religi-

osa das mulheres em espaços específicos e controlados é muito significa-

tiva, a invenção espiritual feminina transborda os limites impostos,

embaralha os papéis e desloca as convenções.71 É exatamente isto o que

vem ocorrendo no pentecostalismo desde a sua gênese no Brasil. Portan-

to, um diálogo acerca do ministério feminino se apresenta, além de opor-

tuno, necessário e urgente.

Um bom começo seria pensar a partir da própria identidade do pen-

tecostalismo. Sua riqueza histórica, bem como, os textos bíblicos que

lhe servem de base, deve permitir converter-se em poder transformador

que logre abrir futuro para as mulheres no movimento pentecostal. Isto

inexoravelmente passaria pela visão e práxis das mulheres pentecostais

do passado, que ouviram o apelo ao discipulado de co-iguais e agiram

no poder do Espírito Santo. A partir de então, construir uma reflexão que

tenha como ponto de partida o entendimento de que ministério é servi-

ço, não senhorio. Pois vocação é um chamado de Deus a homens e mu-

lheres e todas as pessoas vocacionadas podem fazer e exercer serviço.

Definir a submissão imposta às mulheres no pentecostalismo como

uma violência simbólica também ajuda a compreender como a relação

de dominação, que é uma relação histórica, cultural e linguisticamente

construída, é sempre afirmada como uma diferença de natureza, radical,

irredutível, universal. Os dispositivos que asseguram a eficácia desta

violência simbólica que, como observou Pierre Bourdieu, só chegam a

triunfar se aquele que a sofre contribui para a sua eficácia. Ela só o sub-

71 CHARTIER, Roger. Diferenças entre os sexos e dominação simbólica. Disponível
em: http://www.pagu.unicamp.br/files/cadpagu/Cad04/pagu04.04.pdf. Acesso em: 30
mar. 2010.
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mete na medida em que ele é predisposto por um aprendizado anterior a

reconhecê-la.72

Levando em conta que toda a experiência de mulheres retratadas no

curso de uma história jamais é livre de definições culturais de papel é

preciso trabalhar com um instrumental teórico social que possibilite a com-

preensão da experiência das mulheres pentecostais.  Entender-se neste lu-

gar e contribuir a partir da ótica das mulheres ainda é um caminho a ser

percorrido e conquistado. Refletir sobre relações de gênero ainda se faz

necessário no pentecostalismo brasileiro.
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DE PERSEGUIDOS EM NOME DA
FÉ A IMIGRANTES

Marcos Anderson Tedesco1

RESUMO

O artigo faz um estudo de caso acerca da migração de uma família de letos
para uma região no norte do Estado de Santa Catarina, Brasil. Motivados
pela perseguição religiosa que sofriam no Império Russo, estas pessoas
pertencentes à Igreja Batista, viveram uma história de fuga e o
enfrentamento de muitas dificuldades para construir uma nova vida na
América. Já em terras catarinenses, o patriarca da família, Pedro Graudin
foi expulso da igreja a que pertencia por ter recebido em 1909 a evidência
da glossolalia e dom de profetizar passando a realizar os cultos em sua
própria casa até conhecer pessoas da Igreja Evangélica Assembleia de Deus,
já na década de 30, passando a fazer parte desta denominação.

Palavras-chave: Imigração, memória, perseguição religiosa, mecanismos
de resistência, pentecostalismo em Santa Catarina.

1 O autor é Bacharel e Licenciado em História pela Universidade do Estado de Santa
Catarina e coordenador do Colégio Evangélico Pastor Manoel Germano de Miranda em
Joinville/SC.
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INTRODUÇÃO

Em meados de 1900 da era cristã, famílias inteiras, saídas da Letônia,

empunhando a bandeira da fé e da liberdade, se lançaram em busca de

uma terra desconhecida. Para trás, deixaram sonhos e realizações de uma

vida inteira. Naquele momento, dúvidas e certezas se espremiam em bus-

ca de um mesmo objetivo: viver em paz.  Porém, puderam contemplar à

sua frente tesouros almejados por todos os mortais. A esperança de uma

liberdade vindoura misturava-se à plácida alegria de confessar publica-

mente a sua devoção a Deus. Então, a dúvida transformou-se em certeza,

e aqui chegaram!

Mas quem eram eles?

1  A VINDA PARA O BRASIL

“Eles fizeram isto em nome da fé e da liberdade!”

(Johanes Hergenvoether)2

Inicialmente é preciso entender de quais pessoas estamos falando.

Habitantes de uma importante região no Leste Europeu, os letões, durante

séculos, viram-se submetidos ao poderio de outros povos. Em 1710 têm

início à dominação russa que se estendeu até pouco mais de dez anos atrás

com o fim da União das Repúblicas Socialistas Soviéticas. Somente usu-

fruíram uma restrita independência entre os anos de 1918 e 1945, quando

a então União Soviética conquistou a Letônia das mãos dos alemães du-

2 Johanes Hergenvoether em entrevista concedida ao jornalista Darci Debona e publicada
no Jornal Diário Catarinense de 04 de fevereiro de 2001. Na referida entrevista, Johanes
refere-se a um episódio semelhante ao enfocado neste artigo, porém ocorrido alguns
anos mais tarde e em outro contexto.
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rante a Segunda Guerra Mundial.3 É exatamente por este motivo que em

muitos momentos a história da Letônia se confunde com a da própria

Rússia, desta forma se vê, em vários períodos, os habitantes da região

correspondente a atual Letônia submissos às ordens dos czares.

A expansão russa submeteu, nos dois últimos séculos, diversos

povos no ocidente. Entre eles, encontramos os poloneses, os ucranianos,

os bielo-russos, os letões, os estonianos, os lituanos e os finlandeses.

Reis observa, nesta expansão, a combinação de objetivos políticos e

estratégicos com a necessidade de encontrar mercados favoráveis às

demandas russas. As demandas dizem respeito à procura de mercados

favoráveis para a aplicação de capital e venda de produtos. Podemos

até afirmar que o expansionismo russo foi uma condição para a exis-

tência do Estado Czarista. Chegou-se a ponto de, no início do século

XX, 57 % da população do Império Russo ser formada por povos do-

minados.4

Uma particularidade importante no início do século XIX diz respei-

to a como os russos tratavam os povos dominados. Nota-se um profundo

desprezo pela língua destes povos, suas manifestações culturais e suas

tradições. Conforme afirma Reis, havia, por parte dos Czares, o interes-

se de impor a toda a Rússia uma só língua, sendo que esta imposição

abraçava o uso de todas as armas que julgassem necessário, inclusive a

violência.

3 A Letônia tornou-se independente em 18 de novembro de 1918. Usufruiu esta inde-
pendência até 1940 ao ser invadida pela União Soviética. De 1941 até 1944 a região é
então dominada pelas forças da Alemanha Nazista. Em 1945, com a derrota dos ale-
mães, a Letônia passa a pertencer novamente a União Soviética quando sofre uma nova
campanha de russificação soviética e a implantação do socialismo. Somente em 1991, a
21 de agosto, a Letônia conseguiu proclamar sua independência em relação à União
Soviética após uma série de movimentos nacionalistas. Em 1994 saíram da Letônia os
últimos soldados russos. (CD ROM. Almanaque Abril, 1997).
4 REIS FILHO, Daniel Aarão. A revolução russa. 1917-1921. São Paulo: Brasiliense,
1983.
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O mesmo pode ser observado com relação à religião. A Igreja Ortodo-

xa Russa5 simplesmente tentou esmagar as demais religiões como o Judaís-

mo, o Catolicismo Romano, o Islamismo e o Protestantismo.6 Qualquer prá-

tica religiosa, sendo estranha a praticada pela ortodoxia cristã russa, era

fortemente reprimida pelo Estado, e, Santos realça a grande perseguição

contra as diversas igrejas que estavam no Império Russo no século XIX e

que eram estranhas à Igreja Ortodoxa e como isto forçou muitas famílias a

fugirem do país.7 Neste momento começou a ser comum a transferência de

pessoas que resistiam a estas imposições para prisões russas. Knight e Anglin

afirmam que milhares de perseguidos religiosos foram mandados a Sibéria,

onde, aprisionados, morreram de frio, fome e brutalidades.8

Em 1881, toma posse o Czar Alexandre III. É então aplicada uma

política de russificação das outras nacionalidades subjugadas pelos rus-

sos, uma política que já vinha sendo empregada desde o início do século.

A única língua aceita oficialmente passara a ser o russo. Segundo escreve

Reis, a educação formal, a justiça pública, as artes como o teatro e a litera-

tura, somente poderiam ser expressos na língua pertencente ao país

dominador. 9 Além disso, o acesso aos melhores empregos e ao funciona-

5 A Rússia torna-se cristã no século X, com a chegada da Igreja Ortodoxa Grega. To-
dos passam nominalmente a pertencer a esta igreja. KNIGHT, A. E; ANGLIN W. Histó-
ria do cristianismo. Rio de Janeiro: CPAD, 1983.
6 Quando falamos em Protestantes, podemos situar aí diversas denominações religio-
sas como, por exemplo, os Luteranos, os Batistas e os Studnistas.
7 SANTOS, Ismael dos. Raízes de nossa fé. Blumenau: Letra Viva, 1996.
8 KNIGHT, A. E.; ANGLIN, W. História do cristianismo. Rio de Janeiro: CPAD,
1983.
9 Muitos escritores, sofrendo as pressões das pesadas imposições russas para com a
literatura, tentaram de diversas formas resistir as ordens czaristas. Um exemplo é o
escritor polonês Adam Mickiewicz (1798-1855). Ele expressava-se com um “extremis-
mo magnífico” animado por um forte sentimento patriótico, em oposição à dominação
russa, que o levou a participar de numerosas atividades políticas que o comprometeram
e o levou ao cativeiro durante alguns meses, e após, a deportação para uma prisão na
Rússia. CASTILLO, Guido. Épica e Lírica românticas: Mickiewicz. In: Deutsche
Grammophon Collection. Altaya: Espanha, 2000. p. 90-91.
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lismo público era permitido somente aos russos. Às pessoas pertencentes

às outras nacionalidades eram reservadas, nas cidades industriais, as ativi-

dades mais degradantes e penosas que, a princípio, não poderiam ser rea-

lizadas por um russo.10

Como se isso já não bastasse, o Estado passa também a incentivar a

criação de colônias de russos nas regiões do império correspondentes a ou-

tros povos. Isso, por fim, acabou resultando na expulsão destas pessoas das

melhores terras, o que num segundo momento, acabou por trazer problemas

de ordem econômica, piorando ainda mais a situação caótica em que se

encontravam os povos dominados do império.11

Toda esta opressão exercida sobre os povos que eram dominados pe-

los russos recebia a cobertura de uma ideologia nacionalista grã-russa.12

Os russos, logo, se consideravam os únicos e legítimos defensores da fé

cristã em um mundo cada vez mais imerso no paganismo. Nas palavras de

Reis, ... se consideravam a última trincheira da fé cristã (...) !13

Seguindo por este caminho, podemos concluir que a ideologia e a

repressão se combinaram na manutenção da ordem no Estado Czarista e

sua dominação. De um lado a ideologia tinha o papel de legitimar a domi-

nação e, de outro, a repressão trataria de aniquilar os descontentes com o

pré-estabelecido ou pretendido.14 Em 1884, vários povos dominados pe-

los russos começaram a ser vítimas do projeto nacionalista, provocando o

descontentamento com as imposições do Império Russo e dos Czares.

De acordo com Knight e Anglin, a situação tornou-se ainda mais ca-

ótica para os não-russos com a posse de Nicolau II, em 1894.15 Segundo

10 REIS FILHO, 1983.
11 REIS FILHO, 1983.
12 Esta ideologia nacionalista grã-russa estava firmada na suposta superioridade “natu-
ral” do povo russo instituída divinamente.
13 REIS FILHO, 1983, p. 20.
14 REIS FILHO, 1983.
15 KNIGHT, A. E.; ANGLIN, W., 1983.
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González,16 Nicolau II havia sido educado na tradição eslavófila que re-

primia as nacionalidades que não eram russas do império, e neste grupo

entram, entre tantos outros povos, os finlandeses, os letões, os poloneses.

A tradição eslavófila defendia a superioridade dos russos. Talvez por este

ponto de vista, justifique a perseguição empreendida contra estes outros

grupos.

Além disso, era atribuído ao Czar um poder singular, assegurado por

sua condição semidivina. Com todos estes poderes, o Czar via-se livre

para dominar a sociedade sem dar ouvidos a estas pessoas. Ferro faz a

seguinte referência, em sua obra: “Não lhe (o povo) restava outra saída

senão contemplar o poder, adorando-o ou odiando-o”.17 Nesta sociedade

só o Czar decidia. E se ele quis impor a todo o Império Russo uma só

língua e uma só fé, assim foi feito, ou melhor, tentou fazer, pois, havia

resistências, entre elas, as religiosas.

Um evento que vale a pena ser lembrado, para melhor compreender-

mos os traços deste Czar, diz respeito ao conhecido “Domingo Sangren-

to”. Embora não tenha relação direta com este estudo, é de grande valor,

pois no revela os limites de um homem que ordenou o fogo sobre o seu

próprio povo! Após sucessivas derrotas na Guerra Russo-japonesa, a situ-

ação interna russa ficara caótica com as greves de Petrogrado. Algo em

torno de 250 mil operários participavam destes movimentos em 1905. Num

domingo, no dia 09 de janeiro, quando os manifestantes se dirigiam em

direção ao Palácio de Inverno dirigidos pelo padre Gapon, reivindicando

melhores condições de vida para a população, foram recebidos pelas tro-

pas czaristas com descargas de fuzis! E sob as ordens de Nicolau II apro-

ximadamente mil pessoas vieram ao chão.18

16 GONZÁLEZ, Horácio. A revolução russa. São Paulo: Moderna, 1986.
17 FERRO, Marc. A revolução russa. São Paulo: Perspectiva, 1988. p. 13.
18 FERRO, 1988, p. 13.

Marcos Anderson Tedesco



105Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

Mas não devemos nos deixar levar pela amarga ilusão de que esta

situação era passivamente contemplada pelo povo! Todo o século XIX foi

palco de tentativas de contestação do poder dos czares, por parte de diver-

sos seguimentos da sociedade. Tentava-se a todo custo impor uma nova

ordem política, social e econômica. Desta forma a instabilidade desperta-

va a necessidade do Czar traçar estratégias para poder então dominar os

ânimos revolucionários e a insatisfação popular.19

Sendo assim, aos não russos restavam poucas alternativas. Muitos

foram os que resolveram fugir de sua terra de origem em busca de liberda-

de. Foram herdeiros da amarga saudade.20 Aos que ficaram, restava a cer-

teza de que a sombra do czarismo os atormentaria muito mais. Era uma

batalha que, qualquer que fosse o resultado, deixaria certamente um rastro

de derrota.

Na segunda metade do século XIX, as pessoas que se colocavam em

fuga do Império Russo puderam vislumbrar algo novo. Era a época das

grandes migrações, que tinham como principal objetivo, do ponto de vista

do local de atração, trazer imigrantes europeus para o solo americano.

Segundo Klein, muitas pessoas viram na América um lugar onde se refu-

giar das perseguições por causa de questões nacionalistas ou por possuí-

rem credos religiosos minoritários que eram sufocados pela religiosidade

dominante.21

19 DEUTSCHER, Isaac. A revolução inacabada: Rússia 1917-1967. Rio de Janeiro:
Civilização Brasileira, 1968.
20 Um caso interessante é o do pianista, maestro e compositor polonês Fryderyk
Franciszek Chopin. Aos 20 anos saiu de sua terra natal a fim de apresentar-se em diver-
sas cidades européias, porém, por não aceitar a dominação russa em seu país, foi pelo
governo russo proibido de retornar. Morreu muitos anos depois ainda no exílio. (Deutsche
Grammophon Collection. Altaya: Espanha, 2000. p. 85-94).
21 KLEIN, Herbert S. Migração Internacional na História das Américas. In: FAUSTO,
Boris (Org.). Fazer a América. São Paulo: Edusp, 1999.
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Herbert Klein nos ajuda a entender as condições que enfim propici-

am as migrações ao afirmar que é importante ter conhecimento do peso

dos fatores de expulsão, ou de atração, e também como estes fatores se

equilibram. Segundo suas próprias palavras: “A migração não começa até

que as pessoas descobrem que não conseguiriam sobreviver com seus meios

tradicionais em suas comunidades de origem”.22 Vislumbra-se então a ne-

cessidade de compreender o contexto de onde os migrantes provinham e

também buscar que motivos deram, ao lugar de destino, os traços que os

atraíram.

Segundo Klein, é preciso pautar alguns agentes, além dos já aborda-

dos neste capítulo, que puderam se transformar em fatores de expulsão

dos imigrantes de suas terras de origem. Estes fatores de expulsão podem

ser, e em grande parte foram, de ordem econômica: o difícil acesso à terra

nas regiões da Europa; a circunstância de algumas destas terras estarem se

tornando já pouco produtivas, pela grande exploração, e, como terceiro

fator, o número de membros de cada família que precisavam ser mantidos.

Esses três fatores, se aliados, e vistos em conjunto, nos revelam uma situ-

ação preocupante, e em constante agravamento. Por outro lado, Klein re-

laciona alguns dos fatores que atraíram estes imigrantes. Na América ha-

via terra abundante, principalmente no interior dos continentes.23 A mão-

de-obra era escassa,24 haja vista o fim do tráfico de escravos africanos que

deixou de abastecer o “Novo Mundo”, em contrapartida com a necessida-

de de continuar a produção. E, por último, as fronteiras estavam abertas à

imigração, numa tentativa desenfreada de trazer para cá o maior número

de imigrantes possível.  Aliado a tudo isto, podemos observar, segundo

22 KLEIN, 1999.
23 KLEIN, 1999. p. 24.
24 Boris Fausto afirma que a grande demanda de força de trabalho para as lavouras de
café, após o ano de 1880, provocou uma grande concentração de imigrantes. FAUSTO,
Boris. História do Brasil. São Paulo: Edusp, 1998. p. 275.
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Boris Fausto, que vários países, e até mesmo o próprio Brasil, em diferen-

tes momentos criaram políticas imigrantistas, para incentivar ou restringir

a imigração.25 Fausto, sobre os italianos, relata o seguinte: “A pobreza

dessa gente se revela, entre outros dados, pelo fato de que os subsídios

oferecidos pelo governo paulista representaram uma forte atração”.26 Há,

então, uma espécie de aliança entre os interesses dos governos destes pa-

íses e as necessidades reais destes imigrantes.

Com todas estas facilidades, informações referentes à disponibilida-

de de empregos circulavam rapidamente de um continente para outro. Em

poucas semanas, era possível saber onde havia maior necessidade de mão-

de-obra na América. Klein ainda acentua que com o grande número de

viagens marítimas, há também a garantia de um contato constante e rápi-

do com todas as regiões americanas.

Houve um aumento tão grande no número de viagens marítimas que,

a partir, de 1880, do porto de Santos, litoral de São Paulo, partiam, por

semana, vários navios com destino às principais cidades portuárias da

Europa e da América. Nestes navios, havia grande capacidade de trans-

porte de pessoas. Alguns podiam transportar, na terceira classe, centenas,

e até milhares de imigrantes. Também houve grande preocupação com a

divulgação de condições favoráveis para o recebimento de imigrantes nos

estados do sul do Brasil. Em Santa Catarina, encontramos destaque para o

Porto da Cidade de São Francisco, na baía da Babitonga, conforme revela

25 Como exemplo desta coibição com relação à migração, podemos citar um caso rela-
cionado ao governo italiano, por Boris Fausto. Devido às más condições dos recém-
chegados ao Brasil, o governo italiano tratou de intervir no sistema de recrutamento de
imigrantes ainda em solo italiano, entre os anos de 1889 e 1891. A partir de 1902, atra-
vés do Decreto de Prinetti, a imigração subsidiada para o Brasil estava proibida. A partir
daí os possíveis migrantes não mais poderiam obter facilidades e teriam que arcar com
todo o custo das viagens. Ver FAUSTO, 1998, p. 279.
26 FAUSTO, 1998, p. 279.
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o Annuário de Santa Catharina de 1900.27 O Annuário faz referência às

facilidades do Porto em São Francisco e a sua condição, que propiciava o

recebimento de navios de grande porte, como os transatlânticos. É impor-

tante lembrar que foi neste porto que desembarcaram, um ano depois, em

1901, a 10 de junho, conforme relata Santos,28 os imigrantes que estão

sendo estudados neste artigo.

Muitos imigrantes letões saíram da Europa com destino à América, por-

tando passaporte alemão. Dzidra Graudin relata que seu pai, Pedro Graudin,

quando emigrou para a América, fugiu da Letônia para a Alemanha e ali se

registrou, fazendo o passaporte, e veio para o Brasil como alemão, embora

não o fosse. Desta forma, Pedro Graudin, como tantos outros imigrantes letões,

beneficiou-se da política imigrantista.29 Um maior fluxo de imigrados letões

deu-se, então, a partir de 1870, pelos motivos já relacionados.

A imigração leta não foi muito expressiva se levarmos em conside-

ração os dados oficiais, porém sabemos que é possível haver letões entre

os números relativos a outras nacionalidades, como os Alemães e os

Russos, por exemplo. Nas memórias relatadas por Dzidra Graudin, por

diversas vezes é mencionada a Rússia como o país de onde seu pai e

tantos outros imigrantes vieram, haja vista a situação política da Letônia

neste momento:
Meus pais chegaram aqui de navio, em 1900. Meu pai... nasceu na
“IELDA”, e trabalhou em “RIGA”, a capital da Letônia. Os meus
pais viveram na Rússia, na parte de “NOVGOROD”, e tinha uma
linha de trem que passava em Moscou, Novgorod, Riga, Polônia,
Varsóvia, e ia para a Alemanha, e tem hoje ainda, que vai para os
portos. Muita facilidade. Então muitos letãos tiveram o nome no
registro lá.30

27 LEITE, Marques. Annuário de Santa Catharina. São Paulo: [s.n.], 1900. p 10-13.
28 SANTOS, 1996.
29 GRAUDIN, Dzidra. Letões em Santa Catarina: de perseguidos em nome da fé a
imigrantes. Guaramirim. Jun. 2001. Coleta de dados sobre a vida do Pastor Pedro
Graudim. Entrevista concedida a Marcos A. Tedesco.
30 GRAUDIN, 2001.
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Pela narrativa desta senhora podemos perceber a fluência que os letões,

assim como pessoas de outras nacionalidades, tinham naquela região. Este

fato proporcionou o registro de diversos imigrantes nos locais que melho-

res condições propunham à emigração para as regiões da América.

No final do século XIX e primeira década do século XX, segundo Ronis,

observa-se a frequente vinda de letões para o Sul do Brasil, muitos deles

estabelecendo-se em Santa Catarina. Em seu livro, Ronis relata que, em

1898, veio da Letônia um pastor batista, João Inkis, para visitar e prestar

assistência às colônias e igrejas letas no Brasil. A partir de 1893 desenvolve-

ram-se, entre as cidades de Blumenau e Joinville, seis colônias de imigran-

tes letões, em sua maioria batistas. São elas: Alto Guarani, também conheci-

da como Massaranduba, Jacú-Açu, Linha Telegráfica, Bruedertal, Ponta

Comprida e Zimmermann. Destas, a mais antiga é a de Massaranduba, data-

da de 1893 iniciada com a vinda de cinco famílias de imigrantes que chega-

ram pelo Porto de São Francisco. Esta colônia, em Santa Catarina, era a

quinta leta do Brasil, pois já havia letões em São Paulo, Paraná e Rio Gran-

de do Sul. Dois anos depois, vieram para esta colônia mais treze famílias de

imigrantes letões saídas de Novgorod, e o ano de 1900 é marcado pela che-

gada de importantes pastores batistas que estavam em fuga da Rússia: entre

eles Anss Araium, Jacob Inkis e Pedro Graudin.31

Os jornais Jornal do Vale32 e Correio do Povo33 informam que no

mês de junho de 2001 comemorou-se o centenário da chegada ao Estado

de Santa Catarina da última leva de famílias letas-russas para a região de

Jacú-Açu que compreendiam setenta famílias. Até o ano de 1901 vieram

para aquela região, segundo os dois jornais, 400 famílias de imigrantes da

Letônia e da Rússia.

31 RONIS, Osvaldo. Uma epopéia de fé: história dos batistas letões no Brasil. Rio de
Janeiro: Casa Publicadora Batista, 1974.
32 JORNAL DO VALE - Guaramirim, Ano XV, n. 653, 14 a 20 de jun. de 2001.
33 CORREIO DO POVO - Jaraguá do Sul, Ano 83, n. 4446, 9 de jun. de 2001.
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Mesmo não sendo um grupo tão expressivo quanto os italianos e ale-

mães, se olharmos pelo viés quantitativo, os letões estão presentes no Es-

tado de Santa Catarina e, sendo assim, relacionaram-se de diversas formas

com outros grupos. Estas relações serão então abordadas com a ajuda das

memórias da filha de um destes imigrantes, Dzidra Graudin.

2  MEMÓRIAS

“E então o pensamento ia longe!”

(Dzidra Graudin)34

Para a narrativa de algumas experiências de letões e descendentes de

letões em Santa Catarina, acompanharemos fragmentos dos relatos de

Dzidra Graudin. Uma senhora hoje com 90 anos, que encontrei na cidade

de Guaramirim, sede de município, no norte do Estado de Santa Catarina.

Dzidra é filha de imigrantes que chegaram à América no início do século

passado bojo das “Grandes Migrações”. A família de Dzidra instalou-se

na colônia de Jacú-açu no ano de 1901. Esta colônia, desde 1898, recebia

várias famílias de imigrantes da Letônia que desembarcavam no Porto da

cidade de São Francisco. Assim, logo que aportaram, relacionaram-se com

várias pessoas, algumas da mesma origem que os letões, outras, de dife-

rentes lugares da Europa, e também pessoas que aqui já estavam. São

algumas destas experiências, narradas por Dzidra, que vem resignificadas,

porém vivas, de suas lembranças.

Ouvir o relato de memórias não é tarefa fácil. Aqueles que lembram

trazem à tona relatos de experiências vividas, porém sabemos que o dis-

curso do que passou é uma construção e, como construção, pode ser mol-

34 GRAUDIN, Dzidra. Letões em Santa Catarina: de perseguidos em nome da fé a
imigrantes. Guaramirim. Jan. 2000. Coleta de dados sobre a vida do Pastor Pedro
Graudim. Entrevista concedida a Marcos A. Tedesco.
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dado conscientemente, ou não, pelo depoente. Então cabe ao historiador,

com olhar crítico, observar e, com o auxílio de fontes históricas escritas,

entender as lembranças que preenchem a memória dos depoentes. Lem-

branças que, segundo Bosi, são diamantes brutos que precisam ser lapida-

dos pelo espírito. Afirma Bosi que estas lembranças ficaram na mente dos

depoentes por que significam algo. Fica o que significa.35 Então, a per-

gunta: o que significam as memórias de Dzidra Graudin para ela e as pes-

soas que viveram aqueles momentos?

Antes de darmos ouvidos às memórias de Dzidra Graudin, é preciso

lembrar que “os lapsos, esquecimentos, não-ditos, silêncios, esforços de

ocultação são também objetos da história”36 e, sendo assim, devem ser

apreciados. Não necessariamente o silêncio será evidência de esquecimento,

pois muitas de suas lembranças são repelidas pelas pessoas que as vive-

ram por vários motivos.

Neste momento, farei menção às palavras de Dzidra atribuídas a seu

pai, Pedro Graudin: “Voltar para lá nunca mais. Não quero nem pensar

em Rússia!”.

Durante anos, Dzidra pode conviver com os imigrantes letões nas

primeiras décadas da chegada deles ao Brasil. Embora nascida alguns

anos após a chegada de sua família à Santa Catarina, em 1911, ela

pode, além de conviver com estas pessoas, ouvir as experiências por

estes vividas ainda na Europa, durante a vinda para o Brasil e os pri-

meiros anos na Colônia de Jacú-açu. Os filhos de Pedro Graudin podi-

am ouvir as experiências do pai não só no trabalho agrícola, mas tam-

bém nas reuniões religiosas, realizadas na Igreja Batista, e nos encon-

35 BOSI, Ecléia. Memória e sociedade: lembranças de velhos. São Paulo: Cia das
Letras, 1994. p. 66.
36 FRANK, Robert. Questões para as Fontes do Presente. In: CHAUVEAU, A. TÉTARD
(Org.). Questões para a história do presente. São Paulo: EDUSC, 1999. p. 113.
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tros noturnos quando, após um fatigante dia de trabalho, Pedro con-

versava com os seus e juntos cantavam várias músicas. Algumas des-

tas músicas eram canções tradicionais da Letônia que foram trazidas e

guardadas nas memórias dos imigrantes saudosos de sua terra. Dzidra,

por ocasião da entrevista, cantou uma destas canções, que dizia mais

ou menos assim: “Em cima do morrinho tinha uma arvorezinha. Uma

arvorezinha cheia de frutinhas...” Com estas canções, afirma Dzidra,

“o meu pensamento ia longe!”37 Foram inúmeras as noites onde se

realizaram reuniões como estas. Onde a família cansada poderia re-

lembrar não só episódios que aconteceram naquele mesmo dia ou se-

mana, mas também as experiências e lembranças trazidas da Europa:

A gente chegava a noite e o pai “Vamos Cantar!” “Ah, não, papai!”
Já é noite!”” Não, não, eu quero uma coisa bem alegre, vamos
cantar!”E gente cantava! E depois conversava... Todo dia tinha culto
doméstico e na mesa também tinham orações... Os cultos em casa,
no começo, era só com a família, depois começou a vir pessoas da
Igreja Batista.38

Foi através de encontros como estes e conversas com sua mãe que

Dzidra tomou conhecimento das histórias que precederam a vinda de

sua família para o Brasil. Histórias que se passaram sob o domínio

czarista que, como já foi abordado no primeiro capítulo deste estudo,

tinha como uma de suas metas impor-se sobre os países dominados,

aniquilando sua cultura. Dzidra então começou a contar-me como ha-

viam sido os primeiros anos vividos por seu pai, Pedro Graudin, em

terras europeias.

O ano do nascimento eu não me lembro muito bem, foi... 1875, 77.
Ele nasceu no dia 25 de dezembro. Quando chegou aqui tinha uns
25 anos (em 1901). Ele perdeu os seus pais muito cedo, então foi
criado por um pastor da Igreja Metodista. Este pastor era muito...
espirituoso, e foi ele que mostrou os caminhos para o meu pai. Da

37 GRAUDIN, 2000.
38 GRAUDIN, 2001.
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infância eu não posso dizer muita coisa... pois ele não falava muito
sobre isto. Depois ele passou a ser pastor da Igreja Batista lá. Eu
não sei bem como é que ele fez esta troca.39

Estes foram os primeiros anos de Pedro Graudin, um garoto que cres-

ceu sob a educação de um religioso, e que mais tarde veio a tornar-se

pastor. É importante notar que o primeiro quarto de século vivido por

Pedro Graudin na Letônia foi sob o domínio russo e coincidiu com a subi-

da ao poder dos dois últimos czares russos: Alexandre III, a partir de 1881,

e Nicolau II, após o ano de 1894, que tinham, como já foi visto, as preten-

sões de impor a todo o Império Russo uma mesma língua e uma mesma

religião, o russo e o ortodoxismo, respectivamente.

Esta perseguição, empreendida pelas forças czaristas contra as mino-

rias religiosas da Rússia, e países por ela dominados, resultou em muitas

atrocidades, que iam desde prisões e torturas até o envio para campos de

concentração na Sibéria. Dzidra Graudin, em suas memórias, pode relem-

brar algumas histórias contadas por seu pai quando se reuniam a noite.

Uma destas histórias foi assim narrada por ela:

Ele era muito dedicado e muito crente lá na Europa. Ele foi perse-
guido. Estava sendo visado pelos guardas lá, e para a morte. Ele
foi preso umas quatro vezes. Eles faziam os batismos lá na Europa,
Novgorod, Riga,... Eles faziam os batismos no inverno, de noite,
durante a madrugada. E havia pessoas escondidas que entregavam
eles e depois iam lá e o prendiam. Eles o botavam na cadeia, e lá
faziam ele encerar o chão, aquela parte do delegado e toda a dele-
gacia. E então penduravam o crucifixo, mas o meu pai não pendu-
rava o crucifixo no peito, ele jogava nas costas. Ele apanhava mui-
to por que eles diziam que não podia jogar o crucifixo nas costas,
tinha que usar no peito, e ele dizia que não...40

Podemos ver como este letão, assim como provavelmente tantos ou-

tros, criaram mecanismos de resistência à realidade que lhes era imposta

pelo Império Russo. Tanto o fato de insistirem em realizar os batismos, a

39 GRAUDIN, 2001.
40 GRAUDIN, 2001.
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noite, para não serem descobertos, ou, depois de preso, não usar o crucifi-

xo no peito, revelam alguns destas formas de resistência.41

Após tantas vezes preso, e ante o temor de ser levado aos campos da

Sibéria, Pedro Graudin atentou para as oportunidades que surgiam com o

discurso da política imigrantista. Desta forma, juntamente com outros

letões, Pedro Graudin chegou às praias catarinenses.

Também após a queda do regime czarista na Rússia e ascensão do

socialismo, fugas semelhantes continuaram ocorrendo, como relata Erica

Martins Flesch, uma imigrante teuto-russa que veio para Santa Catarina

na década de trinta, em fuga da Rússia. Assim ela relata sua experiência:

Um grupo grande de pessoas tentou sair, mas não conseguiu. Eles
conseguiram sair num grupo de 352 pessoas, a maioria menonitas.
Em novembro de 1929 milhares de pessoas se juntaram às portas
de Moscou tentando obter o visto de saída. Com muito custo os
meus pais conseguiram. Então graças às amizades que o meu pai
tinha na Alemanha e com as autoridades de lá, as portas se abriram
para os meus pais. Eles foram colocados num navio, como fugiti-
vos, sem direito algum e, foram-lhes tirados o passaporte e todos
os documentos pessoais, tudo. Embarcaram somente com a roupa
do corpo... E eles passaram por uma situação muito penosa, muito
difícil. Quem não conseguiu ir com aquela leva foi mandado de
volta para a Sibéria. Meus pais conseguiram ser embarcados...
Então, eles foram deixados nus para saber se tinha alguma coisa na
boca, nos dentes... As pessoas daqui não sabem disso. Quem não
passou não imagina.42

Assim como aconteceu com Pedro Graudin e Erica Martins Flesch, em-

bora em momentos diferentes, esta história deve ter-se repetido muitas vezes

no contexto das imigrações da Europa para a América e outros lugares.

41 Em algumas Igrejas protestantes o uso de imagens não é aceito. Especificamente na
Igreja Batista, a imagem da cruz significa a adoração a um Cristo morto, daí a negação
do seu uso.
42 FLESCH, Erica Martins. Entrevista realizada por Cristina Ferreira. In: Blumenau
em cadernos – Tomo XLII – n. 1/2. Blumenau: Ed. Fundação Cultural de Blumenau,
2001. p 55.
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Dos momentos passados a bordo do navio que fez a travessia do

oceano, e que o trouxe a Santa Catarina, Dzidra guardou memórias mar-

cantes que frequentemente eram repetidas nas histórias contadas por Pe-

dro Graudin. Foi nesta viagem que Pedro Graudin noivou com Lina, na

época com 15 anos, sob as bênçãos de seus futuros sogros. Conta Dzidra

Graudin:

Em cada domingo o meu pai ia fazer o culto em uma igreja
diferente, por que eram várias localidades. ...Pois é, então quan-
do o meu pai foi pregar o evangelho em uma igreja, ele olhou
aquela mocinha. Ele olhou bem e pensou assim: “meu Deus essa
menina eu queria para o casamento, quando ela crescer vai ser
minha namorada!...” Mas ela só tinha quatorze anos. Mas um
domingo de repente o meu avô, o Ernesto, disse para ele: “Ir-
mão Pedro, não quer ir hoje na minha casa?” “Oh, se quero!”
Foi ela quem serviu a mesa... E ele preocupado olhando com o
rabo dos olhos com medo do sogro... O Ernesto disse que esta-
va assustado. Disse que na Rússia estava querendo começar al-
guma coisa ruim. “A gente está preocupado, está na hora de
tomar precaução e pensar o que é que vamos fazer”.Ai passou
toda a conversa e ele pensou: “Será que eles estão querendo ir
embora?”... Logo no outro domingo ele voltou para aquela igreja
onde estava o Ernesto. E lá este irmão dirigiu-se para ele e dis-
se: “Ô irmão, já estamos de passagem compradas, estamos indo
embora para o Brasil” “Há, eu também tinha vontade de ir!”
...No dia então ele embarcou junto com a turma, o felizardo foi
junto com a família que ele tanto queria. Ai no navio, eles vi-
nham juntos, por que ele não tinha ninguém. Na família do
Ernesto, logo ele, que também tinha se criado sozinho porque
toda a sua família tinha morrido na peste negra, preta, não sei.
Bom agora ele e a Lina estavam juntos no navio. Então ele foi
lá e já falou com o sogro. Então vamos fazer o noivado! Ela
gosta também dele, gosta. Foi no navio o noivado, deu tudo
certo. Então vieram juntos. Então quando chegaram no Brasil,
no primeiro domingo foram na igreja e lá já casaram. Não tinha
igreja, era apenas um salão em Jacú-Açu. Desta vez eram mais
ou menos umas 35 famílias, ou 40 famílias.43

43 GRAUDIN, 2001.
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Após a chegada desta leva de imigrantes letões para o Estado de San-

ta Catarina, e seu desembarque no Porto de São Francisco, eles foram

instalados primeiramente em um barracão, pelo serviço de imigração, até

que pudessem se dirigir às terras a eles destinadas. A estadia nestes barra-

cões poderia se prolongar por vários dias, porém, no caso destes imigran-

tes, segundo os relatos de Dzidra Graudin, este período foi curto, pois

logo se dirigiram para as terras em Jacú-Açu (Bananal, entre Joinville e

Jaraguá do Sul), hoje Guaramirim.

Primeiramente eles vieram para um barracão, e ali ficaram só uns
dois dias até que viram os terrenos... Já o casamento foi simples.
Quando passaram pela Alemanha, compraram o vestido. Ela ain-
da tinha, mostrou para nós. Vestido de noiva, branco longo, bem
rodado. Ela foi andando no meio do mato com aquele vestido
segurando para não engatar nas árvores. Ela disse assim: “só Deus
sabe o que é que nós passamos!” Um presbítero os casou, por
que pastor não tinha, o meu pai é que foi consagrado pastor de-
pois. Não teve festa nada, simplesmente foram para casa casa-
dos.  E então foram morar numa casinha de ripa de palmito. Na-
quela casa, a cama era de quatro estacas, mais ripas por cima e
depois colocavam um saco de palha de milho e aquilo era o col-
chão. Tiveram os quatro filhos lá, foram mais ou menos uns dez
anos. Eu não nasci nessa casinha. Já era a casa grande, nasci na
cozinha de madeira da casa grande. Depois nós já tivemos uma
casa maior, com uma grande mesa, uma mesa que dava para dez
pessoas, o meu pai é quem fez a mesa, grande e bonita, e ele
sentava na ponta, ele era o pastor da casa, o dirigente, e o lugar
dele ele nunca perdeu...44

Os primeiros anos foram contemplados com muitas dificuldades que

iam desde o percurso entre os barracões e o lugar de destino, até a instala-

ção nas casas dos imigrantes. Outro relato neste sentido foi encontrado

nos escritos deixados por Karl Kleine, que narra os primeiros anos de sua

família em Santa Catarina, no Vale do Itajaí. Embora não seja letão, Kleine

nos dá uma perfeita ideia do que os imigrantes tiveram de enfrentar em

terras catarinenses:

44 GRAUDIN, 2001.
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A nossa casa era um modesto barraco de palmito como todos os
outros, porém, meu pai mandou tapar as paredes externas com bar-
ro, mas a cozinha era revestida apenas com sarrafos... Contudo,
isto não transcorreu tão rapidamente como estou escrevendo ago-
ra, mas, muitas semanas decorreram antes que meus pais pudes-
sem mudar-se para a sua casa na nova pátria... Enquanto isso, tive-
mos que suportar todo o sofrimento no rancho dos emigrantes... a
isso somavam as preocupações diárias com o sustento, pois cada
tostão do pouco dinheiro que lhes restava, precisava ser bem
dividido...Quando mamãe viu nosso barraco de palmito sem
assoalho, sem teto, sem portas e janelas, rodeado por troncos, to-
cos de árvores e raízes espessas, distante cem passos da mata vir-
gem, precisou afastar-se para ocultar as lágrimas...  Tudo foi supe-
rado, porém, ainda hoje em dia, ao lembrar-se do passado, seus
olhos cansados e sinceros enchem-se de lágrimas e o seu coração
generoso fica muito, muito triste! Este país distante certamente é
bom, mas, jamais será a sua pátria...45

Também tiveram de enfrentar as diferenças climáticas e por fim, a

adaptação alimentar. O sul do Brasil é uma região úmida, diferente da

Letônia, com terras mais secas. Tudo isto interferiu na diversidade de pro-

dutos que poderiam ser cultivados nestas terras. Aquilo que era cultivado

pelos letões na Europa não poderia mais ser aplicado no Brasil. Frente a

estas novas exigências, muitos letões pagaram preços altos pela adapta-

ção. Muitas crianças pequenas vieram a morrer neste período, segundo

afirma Dzidra.

Outro momento lembrado por Dzidra Graudin foi também relaciona-

do com este período de adaptação e superação das dificuldades:

Um dia a minha mãe disse que ela já estava grávida e ela não ia
mais para a roça por que ela não dava conta, e ela estava deitada na
cama e disse “que vontade de tomar uma sopinha de carne”. Não
tinha nada de carne para comer. E ela estava deitada na cama e eles
estavam todos trabalhando. E ela dizia “Meu Deus, que vontade de
tomar uma sopinha! Uma batatinha dentro da sopinha. Não tem
nada de carne, só aquela sopa de água e sal”.De repente um grande

45 KLEINE, Karl.(Trad.: KRETZSCHMAR, Brigitte.)  O primeiro plantio e a constru-
ção da casa. In: Blumenau em Cadernos.  Tomo: XLII. n. 3/4. Blumenau: Ed. Funda-
ção Cultural de Blumenau, 2001. p. 7.
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barulho lá fora, era passarinho gritando e batendo asas, e ai ela
levantou com custo, foi na janela olhar, é mesmo um gavião segu-
rando um pássaro bonito que nem uma galinha. O gavião seguran-
do e apertando e o pássaro gritando também. Ela correu ligeiro lá
fora, pegou um pau e deu uma paulada no gavião. Ai chegou o meu
pai correndo: “Ai que bom! Vamos limpar o passarinho para fazer
uma sopinha”. E a mãe: “Parece que eu voltei para a Rússia outra
vez! Como é gostosa a sopinha de carne”. Assim foi o começo.46

Essas dificuldades dos imigrantes com relação à adaptação e alimen-

tação aparecem nas cartas de imigrantes, publicadas (traduzidas) na revis-

ta Blumenau em Cadernos, com detalhes que se parecem com a luta da

família Graudin.47

Com relação ao trabalho e à produção dos bens de consumo, os

letões produziam quase tudo o que consumiam, desde gêneros alimentí-

cios até roupas e ferramentas. Embora as famílias não fossem numero-

sas, como as famílias italianas, por exemplo, todos eram envolvidos no

trabalho doméstico ou na lavoura e criação de animais, inclusive as cri-

anças maiores:

Primeiro eles trabalhavam com o milho. Mas em terra de água o
milho não cresce. Não tinha como entrar dinheiro. Galinha não
bota ovos se não der o milho. Criavam um pouco de carneiros, e os
porcos ficavam magros. Começou a melhorar quando eu já era um
pouco maior. As vacas trouxeram a pé lá de São Paulo. No meu
tempo já era tudo bem melhor. Tinha dificuldades ainda. Tudo era
feito em casa, ou plantado em casa. Eles também fizeram umas
máquinas de tricotar e faziam algumas roupas. O meu pai fez uma.
As crianças tinham que ajudar também. Os meninos não podiam ir
todos os dias para a escola porque alguns dias da semana eles ti-
nham que capinar. Com dez anos eu ia à escola de manhã e à tarde
eu ficava em casa cuidando de algumas crianças. Quando deixei
de cuidar dessas crianças eu fui para a roça. E daí nós trazíamos
tudo para casa nas costas.48

46 GRAUDIN, 2001.
47 Diversas Revistas Blumenau em Cadernos reproduzem essas cartas. Em maio de
1998, n. 5, estão as cartas de Hermann Blumenau, em jan./fev. de 2001, n. 1/2, aparecem
crônicas na mesma direção.
48 Blumenau em Cadernos. 1998.
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É interessante observar como os imigrantes, segundo Seyferth, trou-

xeram consigo uma “diversificação e intensificação da atividade artesanal,

que se desenvolveu nos povoados”.49 Cabe notar que Pedro Graudin, como

afirma sua filha, assim como provavelmente outros imigrantes, produzia

em sua casa grande parte do que seria consumido. Inclusive, na narrativa,

é citada a construção de uma máquina de tecer pelo imigrante.

O imigrante, que neste momento passa a ser conhecido como colono,

tem a preocupação de produzir tudo o quanto fosse possível e comprar o

menos possível.50 Isto se torna compreensível se levarmos em conta o ele-

vado preço de produtos comprados por serem em sua maioria importados.

O imigrante, conseguindo produzir em suas terras estes produtos, desde

gêneros alimentícios até ferramentas, roupas e móveis, trará para si e sua

família um maior conforto.

Esta ideia de “trabalhador” vai, entre os imigrantes, criar um forte

sentimento de identidade: o dogma do trabalho. Os imigrantes são conce-

bidos por si mesmo como pioneiros e civilizadores... que dignificaram o

trabalho51, onde somente o que havia era um país para “ser feito”, para ser

construído e ser “civilizado”. Desta forma, formou-se a imagem de um

brasileiro que não era dado ao trabalho; logo, a ideia de “trabalho” passou

também a ser um fator que identificava estes imigrantes europeus em rela-

ção aos brasileiros.

Algo que ocorreu neste momento com a chegada de imigrantes euro-

peus ao Brasil foi um choque cultural. Estes imigrantes foram, com o pas-

sar do tempo, identificando-se entre si nas contingentes faces de seu coti-

diano. Analisando o discurso de Dzidra Graudin, podemos constatar que,

49 SEYFERTH, Giralda. Imigração e cultura no Brasil. Brasília: UNB, 1990. p. 38.
50 COLOMBI, Luiz Vendelino. Blumenau: da economia de subsistência à industriali-
zação (1850 – 1880). In: Blumenau em Cadernos. Tomo: XLII. n. 1/2. Blumenau: Ed.
Fundação Cultural de Blumenau, 2001. p. 79.
51 SEYFERTH, 1990. p. 87.



120

auxiliados pela memória, estes letões foram construindo sua identidade

em volta de sua religiosidade, de sua origem em comum, e de suas histó-

rias de vida. Com relação à religiosidade, fazemos menção ao fato de que

grande parte dos letões que vieram ao Brasil era pertencente à Igreja Ba-

tista, sendo na igreja o ponto onde as pessoas se encontravam e trocavam

experiências. Também se identificavam quanto a um lugar de origem em

comum: uma Letônia dominada pelo Império Russo. Isto aliado às histó-

rias vividas por estes personagens em terras brasileiras viria a reforçar um

sentimento de identidade étnica. Segundo Nodari, a construção desta fron-

teira somente pode ser concebida colocando um grupo em confrontação

com o outro, ou seja, por contraste. A construção da identidade ocorre por

que, conforme Nodari, as pessoas “têm uma necessidade essencial de per-

tencer, o que é satisfeito por grupos baseados na ancestralidade e nos tra-

ços culturais em comum”.52 Também é importante lembrar que, segundo

Santos, “as identidades culturais não são rígidas nem, muito menos, imu-

táveis. São resultados sempre transitórios e fugazes de processos de iden-

tificação”.53

Na narrativa de Dzidra, as relações sociais não se davam sem ten-

sões: brasileiros, alemães, italianos, letões conviviam com certo

estranhamento, ou seja, “não se davam” uns com os outros. As identida-

des étnicas – etnicidade – implicam a organização de grupos dicotômicos,

como afirma Poutignat: “Ela não pode ser concebida senão na fronteira do

‘Nós’, em contato ou confrontação, ou por contraste com Eles”.54

52 NODARI, Eunice Sueli. A renegociação da etnicidade no oeste de Santa Catari-
na (1917 – 1954). Porto Alegre: Tese de Doutoramento/PUCRS, 1999. p. 156.
53 SANTOS, Boaventura de Souza. Modernidade, identidade e a cultura de frontei-
ra. Revista Crítica de Ciências Sociais. n. 28, 1993. p. 11.
54 POUTIGNAT, Philippe. Teorias da Etnicidade. Seguido de grupos étnicos e suas
fronteiras. In: NODARI, Eunice Sueli. A renegociação da etnicidade no oeste de San-
ta Catarina (1917 – 1954). Tese de Doutoramento: PUCRS, 1999. p. 152.
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Pode-se então afirmar que estas tensões se dão por que há o encontro

de duas formas diferentes de vida entre si. O imigrante que chega com

novos costumes, uma nova língua frente a alguém que aqui já está e que

não se identifica nem com estes hábitos nem entende o idioma. Também

podemos notar, na fala de Dzidra Graudin, o enfrentamento entre imigran-

tes de lugares diferentes da Europa. Eles possuíam origens que divergiam,

costumes que não eram semelhantes e uma língua que não era compreen-

dida pelo outro. Talvez seja isto que ela queira dizer ao afirmar que os

letões não “se davam” com as outras pessoas. Assim, a identidade étnica

era reforçada justamente sobre a diferença e o contraste.

Como se davam às relações entre pessoas do mesmo grupo? Seyferth

afirma que muitas comunidades de imigrantes em Santa Catarina se orga-

nizaram sob a forma de “sociedade de capela”. Onde, como já citado, a

igreja possuía um papel aglutinador dos fiéis.55  Entre os letões, que em

sua grande maioria eram pertencentes à Igreja Batista isto também pode

ser observado. A vida social era regulada por conversas e rumores. As

notícias, os eventos importantes e as informações importantes circulavam

através de conversas nos lugares públicos como a venda e a igreja, por

exemplo:
Hoje, se acontece alguma coisa lá nos Estados Unidos, em 15 mi-
nutos a gente está sabendo, naquele tempo não, era por boca! Na
rua, na venda... “ó, domingo eles falaram que vai ter um culto lá, o
Pedro Graudin, vai falar, vai pregar, vai ter um culto bonito” ai um
saía e avisava lá para o fulano, o fulano já avisava lá na Ponta
Comprida, e no fim todo mundo estava sabendo. No fim todo mun-
do vai, era carroça, a pé, bicicleta. Todo mundo ia, até longe.56

Observando o que diz Baczko sobre o imaginário, vemos que entre

os letões este imaginário era fortemente reforçado pela religiosidade que

regulava toda a vida. Através da religiosidade, estes imigrantes puderam

55 SEYFERTH, 1990.
56 GRAUDIN, 2001.
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construir sua identidade. Várias atitudes que deveriam, ou não, ser por

eles tomadas, antes deveriam passar pelo crivo da religião. Neste contex-

to, podemos observar como isto influenciou, por exemplo, a construção

da casa da família, que mais tarde serviria de casa de cultos:

Deus disse para ele: “Farei de ti uma grande família!” Ele pensou
que era uma grande família que iria vir, netos, bisnetos... Então
ele foi à igreja e começou a formar esta casa. Então a Igreja Ba-
tista fez tudo com mutirão e aos sábados eles vinham ajudar a
fazer. Então eles vinham e cozinharam os tijolos num buraco que
tinham lá, e serrava tudo a mão. Ele tinha a ideia de colocar to-
dos morando junto então a casa precisava ser muito grande, 10
por 16. Mais ou menos. Mas a promessa de Jesus não era dessa
família que ele queria formar, mas sim, outra família! Hoje nós
estamos olhando o que Deus falou para ele, mas ele nunca desco-
briu o que é que era. Ele teve uma visão: “Eu vejo para aqueles
lados uma grande claridade!”.57

A organização da comunidade estava ligada às atividades religiosas.

Neste momento a função social da igreja foi muito importante, pois pos-

suía papel aglutinador das pessoas que se organizavam e ali se identifica-

vam. Era ao redor da igreja que aconteciam os acordos, as compras, enfim

movia-se à vida social.58

Até 1909, Pedro Graudin era o pastor da Igreja Batista da sua comu-

nidade. Porém, uma experiência vivida por ele mudou o rumo da sua his-

tória. Em certo dia, ele recebeu de forma inesperada os dons da glossolalia

e de profetizar, porém sem saber o que eram esses dons. Todos ficaram

confusos e curiosos com o fenômeno que era desconhecido e que ficou

sem uma explicação clara até a década de 30 quando os primeiros pente-

costais conheceram o pastor em Guaramirim.

A primeira reação dos membros da Igreja Batista foi a proibição da

entrada do pastor nas dependências do templo. Durante muitos dias ele

57 GRAUDIN, 2001.
58 SEYFERTH. 1990.
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assistiu e participou dos cultos do lado de fora olhando pela janela, situa-

ção que se estendeu por alguns meses.

Logo, o pastor começou a fazer cultos na sala da sua casa e aos pou-

cos as pessoas começaram a procurar essas reuniões e a participar destas

manifestações religiosas provocando uma grande divisão na Igreja Batista

e quase o fechamento da mesma. Foram aproximadamente vinte e cinco

anos de realização de cultos na casa onde Pedro Graudin morava.

No ano de 1931, o Graudin recebeu a visita do Pastor André Bernardino

e mais dois outros irmãos. Eles ao realizarem os primeiros cultos da Igreja

Evangélica Assembleia de Deus em Itajaí ficaram sabendo que muitas das

manifestações espirituais vistas nessas reuniões já eram conhecidas no

norte do Estado. Assim, eles foram de trem até a cidade de Guaramirim.

No dia da viagem, segundo Dzidra, o Pastor Pedro, enquanto orava,

profetizou que naquele dia chegaria à cidade pessoas que iriam juntas com

ele cultuar a Deus. Rapidamente ele se levantou e foi à estação ferroviária

onde em poucas horas desembarcaram os pioneiros da Igreja Evangélica

Assembleia de Deus em Santa Catarina.

Os relatos contam que ao chegarem à casa de Graudin, teve início um

culto que durou quase três dias e, ao final desse período, os pioneiros

voltaram a Itajaí maravilhados com o acontecido. Mais tarde, o Pastor

André Bernardino casou-se com a filha de Pedro, Dzidra Graudin.

Um forte sentimento religioso, grande fator de identidade deste gru-

po, marcou toda a vida de Pedro Graudin. Segundo o relato de sua filha,

Dzidra, foram motivos ligados à perseguição religiosa que o impulsiona-

ram a vir para o Brasil. A religiosidade teve um papel muito importante

em todas as tomadas de decisão em sua vida. Este sentimento pode, inclu-

sive, ser notado nos últimos dias de vida de Pedro Graudin, em 1935:

Inclusive ele sabia que ele ia morrer! Uma irmã profetizou para
ele, assim como ele sabia que viria para o Brasil, ele sabia que iria
morrer! “Meu servo, te despedes que eu venho te buscar agora!”
É! Foi uma noite que a gente estava orando. E olha só: Ela falou
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em português e ele entendeu. E ele disse em Letão: “Graças te dou
Jesus que tu revelas-te isto para mim! Eu te agradeço por que tu
estas me dispensando, pois eu estou me sentindo cansado”.  Ele
estava cansado fisicamente.  Ele já era idoso, uns 60 anos. Ele
ainda era novo, mas estava cansado da fadiga da vida, daquelas
coisas na Europa, e tudo mais. Quatro dias depois da profecia ele
morreu! Foi o seguinte: três dias depois da profecia chegou uma
pessoa lá dizendo que tinha alguém enfermo. E ele foi. Mas até
que ele chegou lá, foi lá e orou por esta pessoa e voltou, já era
amanhecido, e era inverno frio, 22 de junho, dia de inverno tre-
mendo. Frio e chuva de inverno. E ele chegou todo molhado. 1935!
Ele foi enterrado no cemitério da Igreja Batista.59

A crença movia estas famílias de imigrantes. A crença destes imi-

grantes e o forte apego à religiosidade estiveram presentes em todos os

seus momentos de vida, o que tornou a sua fé em um importante capítulo

de sua história.

CONSIDERAÇÕES FINAIS

Acompanhar Dzidra Graudin relatar suas memórias é poder vislum-

brar experiências que nos ajudam a compreender melhor quem somos.

São memórias! Nós somos aquilo que lembramos. E são nossas memórias

que nos dão o sentido da vida e a força para continuar caminhando.

59 GRAUDIN, 2001.
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A MISSÃO SUECA NA
CONSTRUÇÃO DA IDENTIDADE

ASSEMBLEIANA NO BRASIL

Daniel dos Santos Paixão1

RESUMO

A fundação da Assembleia de Deus no Brasil aconteceu através de dois
jovens missionários suecos. Gunnar Vingren e Daniel Berg aportaram em
Belém, capital do Estado do Pará, vindos dos Estados Unidos em 19 de
novembro de 1910. Após alguns meses no Brasil, os missionários, junta-
mente com um grupo de fiéis brasileiros, fundam em 18 de junho de 1911
este movimento, que alteraria profundamente o perfil religioso e até soci-
al do Brasil. Isto, por meio da pregação de Jesus Cristo como único e
suficiente Salvador da humanidade e da atualidade do batismo no Espírito
Santo e dos dons espirituais.

Palavras chave: missão sueca, construção, identidade, Assembleia de Deus,
teologia pentecostal.

INTRODUÇÃO

No início da obra pentecostal no Brasil, mesmo sem ter qualquer li-

gação administrativa, os missionários fundadores receberam certa influ-

1 Daniel dos Santos Paixão é  pastor auxiliar da Igreja Evangélica Assembleia de Deus
em Alvorada/RS; bacharel em Teologia; graduado em História.
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ência norte-americana, pois na América viveram a extraordinária experi-

ência pentecostal e receberam a chamada missionária. Gunnar Vingren

inclusive pastoreou a Igreja Batista em South Bend, Indiana. O próprio

material (folhetos, livros e Bíblias) usado por Daniel Berg na evangeliza-

ção, foi recebido dos Estados Unidos. Esta influencia é evidente na esco-

lha do nome da nova igreja.

Em 1912, o pastor Thomas King Leonard dá à sua pequena igreja em

Findlay (Ohio – EUA) o nome de “Assembly of God” (Assembleia de

Deus). Em 02 de abril de 1914, foi fundado o Concílio Geral das

Assembleias de Deus nos Estados Unidos; desde então, a esmagadora

maioria das igrejas pentecostais norte-americanas passou a adotar o nome

“Assembleia de Deus”. Quando os missionários suecos no Brasil toma-

ram conhecimento destes fatos, decidiram em comum acordo com os mem-

bros da igreja pentecostal no Brasil (que até então era chamada de Missão

da Fé Apostólica), que deveriam adotar o nome de Assembleia de Deus,

como uma demonstração de sintonia com os irmãos norte-americanos, já

que, oficialmente o movimento pentecostal em evidência no Brasil nasce-

ra nos Estados Unidos.2

Porém, aos poucos, a nacionalidade sueca dos pioneiros começou a

falar mais forte, e a igreja pentecostal escandinava passou a ter uma forte e

decisiva influencia na formação da Assembleia de Deus no Brasil. A igreja

norte-americana voltaria a ter influencia na obra pentecostal brasileira so-

mente a partir do final da década de 30, com o envio de missionários para

cá, os quais tiveram participação brilhante, geralmente na área teológica;

poucos missionários norte-americanos dirigiram igrejas no Brasil.

A participação da igreja sueca na história da AD no Brasil tem início

a partir da visita de Daniel Berg, em 1914 a Suécia, onde estabeleceu

2 DANIEL, Silas. História da convenção geral das Assembléias de Deus no Brasil.
Rio de Janeiro: CPAD, 2004. p. 10.
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contato com Lewi Petrhus, seu amigo de infância e pastor da 7ª Igreja

Batista de Estocolmo, que poucos anos antes se tornara pentecostal e se

organizou em 1913 como a Igreja Filadélfia de Estocolmo, na época com

500 membros aproximadamente. A partir deste ano, Daniel Berg e Gunnar

Vingren passaram a constar nos registros da igreja Filadélfia como seus

missionários em terras brasileiras. A partir daí, esta igreja sob a extraordi-

nária liderança do pastor Lewi Pethrus começou a preparar e enviar missi-

onários ao Brasil.

No ano seguinte (1915), Vingren também viajou para a Suécia. Era a

sua primeira viagem a terra natal depois que veio para o Brasil. Ali conhe-

ceu Frida Strandeberg, com quem se casou em 16 de outubro de 1917.

Berg casou-se com a jovem sueca por nome Sara, em 31 de julho de 1920.

Oficialmente, Samuel Nyström e Lina Nyström foi o primeiro ca-

sal de missionários enviados para o Brasil pela Igreja Filadélfia de

Estocolmo. Samuel e Lina Nyström chegaram a Belém, no Estado do

Pará em 18 de agosto de 1916, para se somarem aos missionários Daniel

Berg, Gunnar Vingren e Otto Nelson e esposa Adina Nelson (este casal

sueco já estava no Brasil desde 1914, vindo dos Estados Unidos). Des-

de então, a vinda de missionários suecos enviados pelas igrejas pente-

costais suecas (principalmente a de Estocolmo) para a AD no Brasil se

tornou constante. Ao longo das seis décadas que se seguiram, mais de

60 missionários suecos influenciaram diretamente a história das As-

sembleias de Deus no Brasil. Segundo se sabe Ruben Johannes

Lundgren é o único missionário sueco ainda em atividade no Brasil.

Pastor João Lundgren (como é carinhosamente chamado pelos gaú-

chos), aos 84 anos de idade, exerce seu ministério liderando a AD de

Caxias do Sul/RS; também é o presidente de honra da Convenção dos

Pastores do Rio Grande do Sul. O pastor Lundgren preside a igreja em

Caxias do Sul ao melhor estilo sueco: com paixão incondicional pela

Escola Dominical e pela música.
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O vínculo histórico da AD brasileira com a Missão Sueca já dura

quase um século. Esta pujante missão pentecostal do século XX deixou

seus traços impressos na identidade desta, que hoje, é a maior igreja pen-

tecostal do mundo. Nas linhas que se seguem vamos elencar os principais

aspectos que evidenciam essas marcas indeléveis dos escandinavos, tais

como: evangelismo, escola dominical, liturgia, estrutura administrativa,

obras sociais, teologia, entre outros.

1 EVANGELISMO PESSOAL

O sistema de evangelismo pessoal adotado por Berg no início da

obra foi o modelo seguido pela AD no Brasil ao longo de sua história.

O mesmo consistia em uma abordagem simples, geralmente acompa-

nhada de uma literatura evangélica (folhetos, jornal, livros, Novo Tes-

tamento, Bíblia completa). Esta prática também era chamada de

colportagem, pois parte desse material era vendido, gerando recursos

para o sustento dos missionários. Se a porta para a Palavra se abrisse,

o evangelista então dedicava o tempo necessário para a explanação da

mesma, e no final o ouvinte era convidado a aceitar ao Senhor Jesus

como seu Salvador, recebendo logo após uma oração e o convite para

frequentar a igreja.

Este método vitorioso implantado pelo missionário Daniel Berg, atra-

vés do qual milhares de pessoas foram ganhas em terras brasileiras, per-

manece comprovadamente, como a mais eficiente forma de condução a

Cristo. Observemos o que foi dito pelo próprio Berg:
Aproximei-me da mesa e senti forte emoção, quando vi os selos
americanos. Sabia que ali estavam as Bíblias que encomendara,
havia algum tempo. Eram as primeiras Bíblias e Novos Testamen-
tos que recebíamos da América do Norte. Senti então que nova
perspectiva para o trabalho se abria, com a chegada dos livros. (...)
Os primeiros tempos dedicados a colportagem foram reservados à
cidade de Belém. Na primeira porta em [sic.] bati, fui bem recebi-
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do; senti que Jesus estava presente; era o primeiro freguês, e não
podia deixar de comprar. Além disso, o serviço de colportagem
dava-me oportunidade de conversar com as pessoas e de convidá-
las para assistir os cultos. (...) Para mim eram momentos de ale-
gria, às vezes, quando reconhecia, sentadas nos bancos da igreja,
pessoas que compravam livros, ou que eu convidava a ouvir a Pa-
lavra de Deus. Algumas delas converteram-se e tornaram-se cris-
tãos fiéis.3

 Citamos ainda o relato a respeito do trabalho de Berg na evangeliza-

ção na região da estrada de ferro de Bragança no Estado do Pará:

Foi seguindo esta estrada de ferro – uma distância de 400 quilôme-
tros – que Daniel Berg caminhou a pé, carregando as suas malas
repletas de porções bíblicas. Muitas vezes os seus pés estavam tão
feridos e cheios de chagas, que ele era obrigado a caminhar des-
calço. Sofrendo fome e necessidades de toda a espécie, caminhou
ele de porta em porta, evangelizando o povo e distribuindo evan-
gelhos e porções bíblicas.4

Mesmo no fim de seus dias, o pioneiro do Movimento Pentecostal no

Brasil, internado num hospital na Suécia, mal podia mover-se; mesmo

assim saia da enfermaria para distribuir folhetos e orar pelos que se deci-

diam por Cristo. Uma enfermeira foi escalada para proibir-lhe a tarefa,

mas ao contemplar o homem de Deus, desgastado pela força dos anos,

porém ainda vigoroso na tarefa da evangelização, não teve coragem de lhe

impedir e recuou.

Daniel Berg jamais se envergonhou do evangelho do Senhor Jesus,

tal qual o apóstolo Paulo:  “Porque não me envergonho do evangelho, pois

é o poder de Deus para todo aquele que crê, primeiro do judeu e também

do grego” (Rm 1.16).

3 BERG, Daniel. Enviado por Deus: memórias de Daniel Berg. 7. ed. Rio de Janeiro:
CPAD, 1987. p. 54-55.
4 VINGREN, Ivar. Diário do pioneiro Gunnar Vingren. 4. ed. Rio de Janeiro: CPAD,
1991. p. 50.
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A partir daquela forma simples e pessoal utilizada por Berg, surgiram

diversos tipos e meios de evangelismo, como cultos ao ar livre, alto falan-

te em frente aos templos, evangelismo por meio de barcos, tendas, evan-

gelismo em hospitais, presídios, passeatas, rádios e televisão.

2 REGISTRADA A PRIMEIRA ASSEMBLEIA DE DEUS

Embora existisse de fato desde 1911, a igreja Assembleia de Deus

teve seu estatuto registrado somente em 11 de janeiro de 1918, no Cartó-

rio de Registro de Títulos e Documentos do 1° ofício, em Belém, no livro

A, n° 2, de Registro Civil de Pessoas Jurídicas e outros papéis, número de

ordem 131.448, através de seu líder Gunnar Vingren. O Estatuto tinha o

seguinte teor (na grafia da época), segundo relata Isael Araujo:

A Sociedade Evangélica Assembléa de Deus é uma Associação
para fins religiosos sob a denominação de Assembléa de Deus (Pen-
tecostal), com sede nesta Capital, à Travessa 9 de Janeiro, n° 75,
reger-se-á pelo dispositivo nos seus Estatutos e de acordo com o
Código Civil em vigor. Fazem parte da Sociedade além dos outros
sócios fundadores, os missionários GUNNAR VINGREN,
DANIEL BERG, ilimitadamente, outros sócios adeptos ao mesmo
culto que a ela queiram pertencer e que aqui venham empregar as
suas actividades. A Sociedade será administrada pelos missionári-
os GUNNAR VINGREN, DANIEL BERG e SAMUEL
NYSTRÖM, que a representarão, activa e passivamente em juízo
ou afora delle, os estatutos só poderão ser reformados de acordo
com os missionários da mesma fé e ordem. A sociedade durará por
tempo indeterminado, só podendo ser dissolvida quando assim
entenderem os dois missionários fundadores. No caso de Dissolu-
ção o Patrimônio da Sociedade ficará pertencendo aos três missio-
nários ou seus sucessores. Belém, 4 de janeiro de 1918.5

É importante notarmos que o nome de Samuel Nyström aparece jun-

to com os pioneiros compartilhando a tarefa de administrador da igreja.

5 ARAUJO, Isael. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 2007.
p. 41.
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Isso mostra, que o mesmo na época, chegado da Suécia há pouco mais de

um ano, já exercia influente papel de liderança. Certamente, o primeiro

missionário enviado pela Igreja Filadélfia de Estocolmo, tomou parte ati-

vamente na elaboração deste primeiro estatuto.

Este estatuto serviu de padrão para a futura estrutura administrativa

das Assembleias de Deus em todo o Brasil. As mesmas estão organizadas

em forma de árvore, onde cada Ministério (campo) é constituído pela igreja-

sede com suas respectivas igrejas filiadas, congregações e pontos de pre-

gação. Cada igreja–sede tem o seu estatuto. As igrejas Assembleias de

Deus atuam em cada lugar sem estarem ligadas administrativamente a

uma instituição nacional. A ligação nacional entre as igrejas é feita através

dos seus pastores que são filiados a Convenções Estaduais que, por sua

vez, se vinculam a uma Convenção de caráter nacional.

Em cada Estado do Brasil os pastores estão ligados a convenções

regionais e a ministérios. Essas convenções, em geral, credenciam evan-

gelistas e pastores, cuidam de assuntos da liderança e de direção das igre-

jas. Essas convenções operam um tipo de liderança regional entre a igreja

local e a Convenção Geral. A Convenção Geral das Assembleias de Deus

no Brasil (CGADB) é dirigida por uma Mesa Diretora, eleita a cada qua-

tro anos numa Assembleia Geral. Para várias áreas de atividades das As-

sembleias de Deus, a CGADB tem um conselho ou uma comissão.

Este formato se define claramente a partir da primeira Convenção Ge-

ral em 1930, com a presença do pastor Lewi Petrhus, especialmente convi-

dado pelo missionário Gunnar Vingren para o evento, ocorrido em Natal/

RN. Até 1930, eram os missionários suecos que lideravam ou supervisiona-

vam todas as Assembleias de Deus no país. Nenhum trabalho aberto pelos

missionários havia recebido autonomia, mesmo sendo boa parte das igrejas

do norte e nordeste dirigidas por pastores brasileiros. O líder natural dos

missionários era  Gunnar Vingren, que, desde 1924 presidia a AD do Rio de

Janeiro. Na sua ausência, Samuel Nyström, então pastor de Belém do Pará,
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era o designado para exercer a liderança nacional. Por algum tempo, os pasto-

res nacionais já acalentavam em seus corações o desejo de uma maior autono-

mia para as igrejas do norte e nordeste do país. Esta proposta foi apresentada

por eles durante a Convenção. Após a apresentação do assunto pelos brasilei-

ros, o pastor Petrhus se pronunciou, conforme ele mesmo registrou na revista

pentecostal sueca Evangelli Harold, segue abaixo as palavras do líder:

O trabalho do Norte foi fundado há 20 anos, e ali existem agora
muitas e grandes igrejas com experimentados pastores e dirigentes,
de modo que o trabalho pode ser entregue inteiramente a eles. Os
missionários poderiam então deixar a Região Norte e seguir para os
Estados do Sul, onde a obra pentecostal ainda não começou. Um
trabalho missionário tem de ter como alvo, sempre que possível,
entregar o trabalho aos obreiros nacionais. Como resultado disso,
haverá uma responsabilidade maior entre esses obreiros, e maiores
possibilidades de ofertas dos próprios brasileiros. E haverá também
um melhor aproveitamento de pessoal. (...) Da parte da Missão, não
consideramos que uma medida como essa signifique algum risco.
Primeiramente, porque os missionários continuarão morando e tra-
balhando no país, e, em segundo lugar, porque existem as melhores
relações possíveis entre os missionários que deixarão a responsabi-
lidade e os pastores nacionais que se responsabilizarão pelas igrejas
locais. Além disso, os missionários podem também ajudar no caso
de surgirem dificuldades especiais.6

Antes mesmo de Petrhus falar, já havia consenso entre os missionários

a respeito da questão. Sendo que os mesmos apresentaram a sugestão de

que fossem entregues aos obreiros brasileiros as igrejas do Amazonas, Pará,

Maranhão, Rio Grande do Norte, Paraíba e Pernambuco, onde havia 1.000

membros e 160 igrejas. Também foi apresentado pelos missionários que

todos os templos e locais de reuniões que pertenciam à Missão, deveriam

ser entregues sem nenhum custo, às respectivas igrejas locais brasileiras.

A partir daí os “campos” estabelecidos no Norte e Nordeste do Brasil

passaram a ter personalidade jurídica própria. Uma prática que iria se es-

tender por todo o país com o passar dos anos.

6 ARAUJO, 2007, p 47.
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Num artigo escrito após a Convenção de 30, Petrhus, satisfeito com o

trabalho no Brasil, comentou:
Os missionários no Brasil estão, quando se trata de assunto de or-
ganização, inteiramente no mesmo ponto de vista que as igrejas
livres da Suécia. Todos expuseram a sua perfeita aprovação sobre
o pensamento bíblico de igrejas livres e independentes, entre as

quais deve haver uma colaboração espiritual (...).7

2.1 Patrimônio Próprio

Também aprendemos com os missionários suecos que a igreja deve

ter seu próprio patrimônio. Tão logo que se abria uma nova porta de traba-

lho, geralmente isto acontecia na residência de um irmão, ou em salão

alugado, os missionários não descansavam sem que adquirissem um ter-

reno e edificassem um templo próprio da Assembleia de Deus. Até hoje os

nossos líderes seguem este modelo.

A AD no Brasil iniciou na casa da irmã Celina de Albuquerque, onde

ficou por pouco tempo. O primeiro templo próprio edificado pelos missi-

onários estava localizado à Trav. 9 de janeiro, 75, em Belém; já o segundo

templo na cidade de Belém foi inaugurado em 1926, pelo missionário

Samuel Nyström, localizado à Trav. 14 de março.

A construção de templos é resultado da evangelização e crescimento

da igreja. Esta verdade que parece ser tão óbvia, nem sempre se aplica as

igrejas evangélicas em geral, pois muitas delas, principalmente as neo-

pentecostais, nem sempre veem a construção de templos como sinônimo

de crescimento da igreja, preferindo investir em outras áreas. A Assembleia

de Deus no Brasil ainda mantém esta característica, sendo a igreja que

mais investe em construção de templos. Se isto ainda é sinônimo de cres-

cimento, glória a Deus!

7 VINGREN, 1991, p. 167.
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No plano arquitetônico, os missionários suecos não nos deixaram um

estilo único, mas sim a diversidade, embora tenha predominado o estilo

de degraus (escadinhas) na parte superior das fachadas dos antigos tem-

plos. Se conferirmos uma fotografia do templo da AD de São Cristóvão

no Rio de Janeiro, construído pelo missionário Nils Kastberg e inaugura-

do em 1938, com o templo da AD de Porto Alegre, construído pelo missi-

onário Gustavo Nordlund, inaugurado em 1939, iremos perceber que a

única semelhança é os degraus no topo da fachada.

A AD de Porto Alegre, além de manter o formato de seu templo origi-

nal, também faz questão de manter a grafia da época nos letreiros

identificador da denominação (Assemblea de Deus). No interior do Rio

Grande do Sul, existem alguns “campos” que ainda mantém o formato

sugerido pelo saudoso pioneiro Gustavo Nordlund, como: Canoas, Rio

Grande, Itaqui, São Luiz Gonzaga, entre outros. Certamente também em

outros Estados do Brasil ainda existem alguns templos que guardam tra-

ços das preferências dos pioneiros escandinavos.

É interessante destacarmos, que na Convenção Geral de 1930, foi

acertada a entrega de todos os templos e locais de cultos que pertenciam à

Missão Sueca no norte e nordeste, sem nenhum custo, às respectivas loca-

lidades brasileiras, que através das lideranças nacionais iriam assumir a

direção destas duas regiões do Brasil.8

3 IMPRENSA

Em novembro de 1917 foi publicado o primeiro jornal da Assembleia

de Deus no Brasil. Chamava-se Voz da Verdade, sendo dirigido pelos pas-

tores Almeida Sobrinho e João Trigueiro da Silva. Este jornal deixou de

circular em janeiro de 1918. Em janeiro de 1919, o missionário Gunnar

8 VINGREN, 1991, p. 165.
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Vingren fundou o jornal Boa Semente, que passou a ser órgão oficial de

divulgação da AD de Belém/PA, contando com a colaboração do missio-

nário Samuel Nyström. Já atendendo o trabalho no Rio de Janeiro, Vin-

gren fundou em 1929 o jornal Som Alegre, o qual muito foi usado para a

evangelização.

Na primeira Convenção Geral das Assembleias de Deus em 1930,

ficou decidido que seriam extintos os jornais Boa Semente e Som Alegre,

dando lugar à existência de um único jornal, que cobrisse todo o território

nacional. Por sugestão de Gunnar Vingren, surge então o Mensageiro da

Paz, que circula até hoje, como veículo oficial da AD no Brasil.

Em função do Mensageiro da Paz, surge a CPAD (Casa Publicadora

das Assembleias de Deus) em 1937. No ano de 1940 ela adquire persona-

lidade jurídica, estando subordinada a CGADB (Convenção Geral das

Assembleias de Deus no Brasil).  Samuel Nyström muito se esforçou, em

parceria com os missionários norte-americanos para as instalações das

oficinas.

Hoje, a CPAD é a maior editora evangélica da América Latina, com

modernas instalações e uma imensidade de títulos de autores nacionais e

estrangeiros publicados. A editora tem cumprido seu papel servindo a Igreja

através de publicações sadias, visando manter a unidade doutrinária da

denominação. Há mais de uma década a CPAD é chamada de A Editora

da Escola Dominical, devido ao grande incentivo que a mesma vem dan-

do ao sistema de ensino desenvolvido aos domingos pela manhã nas As-

sembleias de Deus em todo o Brasil, bem como a outras denominações

que usufruem das Lições Bíblicas editadas pela CPAD.

A vocação para as publicações se mostrava no berço assembleiano e

no coração dos pioneiros. Em 1923, os missionários Samuel Nyström e

Nels Nelson investiram na aquisição de máquinas na AD de Belém, para a

publicação do jornal Boa Semente, publicaram também opúsculos, calen-

dários, revistas da Escola Dominical e hinários.
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O gosto pelas publicações mostra a sintonia com a igreja pentecostal

sueca. Sob a liderança de Pethrus, a Igreja Filadélfia de Estocolmo fundou

o Dagen (O Dia), um jornal diário, lançado em 1945, com tiragem de 23

mil exemplares diários, chegando a 500 mil quando as igrejas o usam em

projetos evangelísticos; em 1916 era fundada a revista Evangelii Harold

(Mensageiro do Evangelho), para servir às igrejas pentecostais e outras

denominações evangélicas da Suécia; também foi estabelecido o trabalho

de radiodifusão através da IBRA (Associação Internacional de Radiodifu-

são), rede de rádio que alcança 100 países; e TV-Inter, rede de televisão.

4 Obra Missionária

Missões fazem parte da história desta igreja desde seu começo. Pres-

tes a completar 100 anos de existência no Brasil, a AD continua tendo a

obra missionária como sua marca registrada. Milhares de missionários

com suas famílias estão nos campos missionários, enviados por esta igreja

para todos os continentes da terra.

Missão da Fé Apostólica, esse foi primeiro nome dado por Berg e

Vingren a igreja no início da obra; passando a ser denominada definitiva-

mente em 1918 de Assembleia de Deus. Com a palavra missão até no

nome, a jovem igreja, com apenas dois anos de fundação, já demonstrava

sua vocação missionária ao enviar em 04 de abril de 1913 seu primeiro

missionário, José Plácido da Costa com sua família para pregar o Evange-

lho e abrir igrejas em Portugal.  Em 1914 é enviado Manoel Maria

Rodrigues; e em 1921, José de Mattos Caravela, ambos também para Por-

tugal. De Portugal, Manoel Rodrigues foi para a Argentina. Na sua resi-

dência em Buenos Aires, nasceu a Assembleia de Deus Argentina.

Até mesmo os missionários suecos que haviam sido pioneiros no Brasil

partiram para Portugal: Daniel Berg (1932-36) e Samuel Nyström (1937-

38). Outros três missionários pioneiros no Brasil também partiram para o

Daniel dos Santos Paixão
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campo missionário: Otto Nelson para a Argentina em 1938; Nils Kastberg

para a Argentina em 1940; e Leonard Pettersén seguiu para a Bolívia em

1952, enviado pela igreja do Rio de Janeiro.

Na década de 60, uma iniciativa em particular iria marcar a obra mis-

sionária no exterior: os pastores Alcibíades Vasconcelos e Túlio Barros,

presidente e vice-presidente da AD de São Cristovão (RJ), respectivamente,

não podendo resistir à chamada missionária partiram para a Bolívia em 10

de janeiro de 1960. Nessa mesma, década, o pastor Euclides Arlindo Silva

também deixa a presidência da AD de Sergipe para atender ao chamado

missionário em Madagascar (África).

Em 05 de maio de 1975, partiu para Cúcuta, na Colômbia, o missioná-

rio José Satírio, ligado a AD do Belenzinho/SP, que empreenderia o consi-

derado mais bem-sucedido trabalho missionário no exterior. Ele inaugurou,

em 1998, o templo Centro Cristiano Internacional para cinco mil pessoas.

Em 2005, seu campo contava com mais de 60 mil membros. A Assembleia

de Deus, ministério do Belenzinho em São Paulo, liderada pelo pastor José

Wellington Bezerra da Costa (que também é o presidente da CGADB), con-

tinua fazendo missões; são atualmente cerca de 300 missionários que estão

em Portugal, Estados Unidos, Espanha, Inglaterra, China, Japão, Suíça,

Honduras, Haiti, Colômbia, e em vários outros países.

Em 1981, era iniciado um dos grandes movimentos missionários na

AD no Brasil. O pastor Cesino Bernardino dava início na AD de Camboriú/

SC ao trabalho dos Gideões Missionários da Última Hora. Hoje, os Gideões

sustentam quase 900 famílias no campo missionário em diversos países.

Anualmente é realizado o Congresso Internacional de Missões, no mês de

abril em Camboriú, onde se reúnem mais de 100 mil pessoas.

No início de 1992, a Assembleia de Deus em Imperatriz/MA, sob a

presidência do pastor Raul Cavalcanti, inicia o Projeto Missionário Cam-

pos Brancos, que hoje mantém 318 missionários atuando em vários Es-
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tados do Brasil e em um grande número de países, como Angola, Chile,

Guiana Francesa, Equador, Espanha, Índia, Inglaterra, México,

Moçambique, Ucrânia, Venezuela, entre outros. A igreja mãe das As-

sembleias de Deus no Brasil, liderada pelo pastor Samuel Câmara, atu-

almente possui na cidade de Belém 70 mil membros, mais de 370 tem-

plos e quase 200 pastores, além de manter 42 missionários em outros

países.

Em 22 de janeiro de 1975, a CGADB funda a SENANI (Secretaria

Nacional de Missões) com a função de orientar e divulgar a obra missio-

nária, bem como cadastrar os missionários enviados e sustentados pelas

igrejas. No ano de 2007, de número de missionários brasileiros cadastra-

dos na SENAMI era de 2.150, distribuídos em 36 países; estavam presen-

tes em todos os continentes, menos Oceania. Para treinar novos candida-

tos à obra missionária, funciona desde 1989, a Escola de Missões das As-

sembleias de Deus (EMAD).

As Assembleias de Deus enviam continuamente missionários para o

exterior e para o interior do Brasil. Para o Piauí, a AD de Belém enviou na

década de 70 pelo menos 37 missionários para cooperarem na evangeliza-

ção do Estado. A AD de Santa Rosa e de Alvorada/RS também mantém

atualmente missionários neste mesmo Estado.  Vários outros Estados do

nordeste brasileiros recebem obreiros sustentados pelas ADs de outras re-

giões do Brasil.

O envio e sustento dos missionários brasileiros é uma iniciativa das

igrejas locais. Geralmente as igrejas de médio e grande porte têm sua se-

cretaria de missões ou departamento de missões organizado, através do

qual se arrecada ofertas para garantir o sustento mensal do missionário.

Grande parte desses obreiros enviados pelas ADs no Brasil não estão ca-

dastrados na SENAMI, o que dificulta uma estatística mais precisa. Cal-

cula-se, no entanto, que hoje são mais de 5 mil missionários mantidos

pelas Assembleias de Deus brasileira.

Daniel dos Santos Paixão
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Esta forma de fazer missões é claramente inspirada no modelo da

Missão Sueca. Tal qual o sistema sueco, a missão brasileira treina, envia,

sustenta, adota obreiros nativos, exige relatórios, arrecada ofertas missio-

nárias (geralmente no culto de Santa Ceia a oferta é para missões), man-

tém cadastros dos missionários e dos contribuintes, noticia aos contribu-

intes as informações que chegam do campo missionário, e permite que os

enviados voltem para o gozo de férias ou, se necessário, para tratamento

de saúde.

Em 1916, Pethrus deu início a um dos mais arrojados projetos missio-

nários do mundo pentecostal, com a fundação da Svenska Fria Missionen

(Missão Sueca Livre), que em seus tempos áureos na década de 40 chegou a

ter mais de 600 missionários em várias nações. A igreja Filadélfia de Esto-

colmo mantinha em 1964, 40 missionários em 15 países. Nesse mesmo ano

todas as igrejas pentecostais suecas, com cerca de 100 mil crentes, manti-

nham 510 missionários em 32 países. O pastor Lewi Petrhus veio ao Brasil

em três ocasiões: 1930 na primeira Convenção Geral; 1953 na Convenção

Geral em Porto Alegre; e em 1967 na Conferência Mundial Pentecostal no

Rio de Janeiro. Entre o período de 1910 e 1976, somam-se, incluindo as

esposas, 64 missionários da Missão Livre Sueca no Brasil. Foram 19 casais

com suas famílias, 20 mulheres solteiras e seis homens solteiros. Somando

a quantidade de esposas com a de missionárias solteiras, dá um total de 39

mulheres, ou seja, 56,5% da força missionária sueca no Brasil.

Segundo a avaliação do pastor Isael Araujo, pesquisador da Assem-

bleia de Deus:
Pethrus fez com que sua membresia na Suécia se tornasse a maior
do mundo pentecostal (até cerca de 1975), e levou o seu Movi-
mento Pentecostal a se tornar a maior igreja livre na Suécia, prin-
cipalmente por sua capacidade de fazer a igreja relacionar-se em
todos os aspectos de sua vida. Sua visão holística da vida cristã e a
moderação, dignidade e realismo de suas perspectivas de desen-
volvimento espiritual deram-lhe a atenção para ser ouvido por toda
a Europa, América do Norte e Terceiro Mundo. Ele mostrou ao
mundo pentecostal que o movimento não deveria ficar alienado da
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cultura nacional da qual ele faz parte. Ele foi considerado um pre-
gador, erudito e portador de alto grau de espiritualidade, afirman-
do sempre suas origens pentecostais, interessando-se de modo
invulgar pela expansão do evangelho. Pethrus foi também um au-
tor prolífero, além de compositor de hinos.9

Lewi Petrhus permaneceu como pastor da Igreja Filadélfia de Esto-

colmo até sua jubilação, ocorrida em 1958, porém continuou atuante como

líder do movimento pentecostal sueco até sua morte em 1974, aos noventa

anos. O ato fúnebre ocorreu na Igreja Filadélfia e seu corpo foi sepultado

no cemitério de Solna. O rei da Suécia enviou condolências através de um

telegrama; o evangelista Billy Graham também enviou mensagem, dizen-

do: “Lewi Petrhus era um grande pastor, doutor e evangelista que todo o

mundo cristão respeitava”. Na ocasião, o missionário Eurico Bergstén re-

presentou a Assembleia de Deus do Brasil, num derradeiro gesto de agra-

decimento a este herói de Deus que tanto fez pela obra pentecostal em

nosso país. Certo irmão que acompanhou à cerimônia de sua despedida,

comentou: “Era como se toda a Suécia sentisse sua morte”. Numa pesqui-

sa para saber quais foram as 100 pessoas mais influentes no século 20 na

Suécia, Pethrus ficou em 5º lugar.

Desde que se tornou pentecostal, a Igreja Filadélfia teve seis pasto-

res-presidentes: Lewi Pethrus (1911-1958); Willis Säwe (1958-1973), veio

uma vez ao Brasil; Karl-Erik Heinerborg (1973-1986), veio uma vez ao

Brasil; Owe Lindeskär (1986-1997), veio duas vezes no Brasil; Sten-Gunnar

Hedin (1997-2006); e Niklas Piensoho (a partir de 2006).

Conforme informações do pastor Isael Araujo, que visitou a Suécia

recentemente, o majestoso templo inaugurado por Pethrus em 1930, na

Rua Rörstrand 5, no centro de Estocolmo, é o terceiro e atual endereço da

Igreja Filadélfia. O prédio é formado por um antigo castelo do ano 1630 e

Daniel dos Santos Paixão

9 Disponível em: dicionariomovimentopentecostal.blogstop.com/ acesso em 30/11/
2010.



141Azusa – Revista de Estudos Pentecostais

um auditório para 2.300 pessoas. Nos anos 30 e 40, era o centro

influenciador do movimento pentecostal sueco, tendo uma forte estrutura

organizacional.

Numa das salas do castelo anexo à Igreja Filadélfia ainda funcionam

os serviços de missões. Seus secretários de missões de maior destaque

foram A. P. Franklin (visitou o Brasil em 1926), Paul Ongman e Samuel

Nyström. Contando o período de 1910 a 1976, somava-se, incluindo as

esposas, 64 missionários da Missão Sueca Livre que trabalharam no Bra-

sil, a maioria deles sustentados pela Igreja Filadélfia. Atualmente o secre-

tário de missões é o pastor Gunnar Swahn, ex-missionário em Papua Nova

Guiné, e a igreja mantém 20 missionários engajados em 35 projetos.

Fez parte da programação do Congresso Internacional de Missões

das Assembleias de Deus (CIMAD), realizado de 18 a 21 de novembro/

2010, no Rio de Janeiro as presenças de Lars-Ivar Vingren e Sueli Vin-

gren, filhos de Ivar Vingren, primeiro filho de Gunnar Vingren, e de Ann-

Sofi Berg e Dan Peter Berg, netos do casal Daniel e Sara Berg. Todos

residem em Estocolmo há vários anos. Gunnar e Frida Vingren tiveram

seis filhos: Ivar, Ruben, Margit, Astrid Gunvor (todos já falecidos) e Bertil

(com 84 anos e residente na Suécia). Bertil, convidada pelos organizadores

do evento, não pode comparecer por motivos de saúde.

4.1 Ação Social

O trabalho de Assistência Social na AD no Brasil também começou

através dos missionários suecos. A igreja-mãe em Belém/PA, já nos seus

primeiros anos de existência tinha, sob a liderança de Samuel Nyström e

posteriormente continuou sob o comando Nels Nelson, a Caixa de Benefi-

cência, Caixa Mortuária e Caixa da Viúvas.

Ao longo dos anos cada AD em nível local, com a ajuda de sua

membresia, e muitas delas com ajuda de verbas vindas da Suécia, estabe-

leceram trabalhos sociais de grande vulto. Hoje, praticamente todos os
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campos eclesiásticos das ADs, tem envolvimento com obras sociais, tais

como asilos, creches, escolas e desafio jovem.

Um importante exemplo (apenas citando este por estar mais próximo

a nós) é o trabalho social fundado pelo missionário Nils Taranger, junta-

mente com sua esposa Mary Taranger, em Porto Alegre/RS. Ao chegarem

de um culto à noite, o casal Taranger percebeu que sua residência havia

sido arrombada. Descobertos os autores do delito, verificou-se que se tra-

tava de menores delinquentes. Naquele momento surgiu no coração do

casal o desejo de construir uma casa para abrigar menores abandonados.

Então, em 06 de abril de 1958 é fundada a Sociedade Beneficente Espe-

rança; inicialmente uma casa abrigando 10 meninos carentes. Hoje, o Lar

Esperança (como é chamado o complexo) desenvolve diversas ativida-

des: abriga mais de 100 crianças; oferece cursos profissionalizantes em

artes gráficas, corte e costura, panificação, tecelagem, marcenaria, entre

outros; desenvolve o programa de alimentação em 40 postos em Porto

Alegre, onde são servidos mais de 5 mil pratos de sopas em cinco dias da

semana; ensino teológico, através do Instituto Bíblico Esperança (IBE); e

o atendimento a crianças portadoras do vírus HIV, através da Clínica Es-

perança. O trabalho social desenvolvido por Nils e Mary Taranger tornou-

se referência, sendo reconhecido e apoiado por toda a comunidade porto-

alegrense.

Atualmente a Missão Sueca ainda mantém sua atuação no país, por

meio das obras sociais em algumas regiões, como Sul e Nordeste, e tam-

bém mantém alguns familiares de missionários nessas atividades.

4.2 Ministério Feminino

Mais de 50% da força missionária sueca no Brasil era composta por

mulheres. Eram as esposas dos missionários, também consideradas mis-

sionárias e as missionárias solteiras, que foram enviadas para realizar a

obra de Deus em terras brasileiras. Porém, isso estava longe de significar

Daniel dos Santos Paixão
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que o trabalho feminino tinha total aprovação.

O assunto entrou na pauta da primeira Convenção Geral em 1930.

Gunnar Vingren defendeu o ministério da mulher, enquanto que Samuel

Nyström, por sua vez, era contrário a ideia. Já há muito tempo que os

líderes da AD no Brasil tinham opiniões diferentes sobre esse tema. Ao

final dos debates sobre este assunto naquela histórica Convenção, foi ho-

mologa a seguinte declaração:

As irmãs têm todo o direito de participar na obra evangélica, testifi-
cando de Jesus e sua salvação, e também ensinando quando for neces-
sário. Mas não se considera justo que uma irmã tenha a função de
pastor de uma igreja ou de ensinadora, salvo em casos excepcionais
mencionados em Mateus 12.3-8. Assim deve acontecer somente quando
não existam na igreja irmãos capacitados para pastorear ou ensinar.10

Ao longo dos anos tem acontecido exatamente conforme sugeriu a

nota dos convencionais em relação as irmãs e a obra de Deus. É inegável

o trabalho laborioso das mesmas através dos círculos de orações, das co-

missões de visitas e aconselhamento, no louvor, nas escolas bíblicas do-

minicais; além de um grande número delas serem usadas por Deus no

ministério da Palavra. Porém, não se tem notícia de que uma sequer tenha

sido consagrada a pastora, pois a prerrogativa de liderança na igreja, des-

de o início da obra é destinada aos homens. O assunto voltaria a ser discu-

tido na Convenção Geral de 1983 e na Convenção Geral de 2001. Nas

duas ocasiões, a maioria dos convencionais rejeitou a ideia de ordenação

de mulheres.

5 MÚSICA

O valor da música para a adoração, evangelismo, educação e edifica-

ção da igreja tem sido uma marca do pentecostalismo no Brasil e no mun-

do. Em 06 de outubro de 1917 foi lançado o primeiro hinário das Assem-

10 VINGREN, 1991, p. 168.
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bleias de Deus no Brasil, pela AD de Belém/PA. Em 1921, foi lançado o

Cantor Pentecostal; e em 1922 em Recife, foi lançada a primeira Harpa

Cristã, com 100 hinos. A Harpa Cristã se tornaria mais tarde o hinário

oficial das Assembleias de Deus no Brasil, e iria conter composições de

Gunnar Vingren, Samuel Nyström, Paulo Leivas Macalão, Frida Vingren,

Emílio Conde e muitos outros.

Embora, só tenha organizado o seu primeiro coral em 1926, a

musicalidade era constante nos atos litúrgicos da Assembleia de Deus de

Belém/PA. Observemos o que escreveu Frida Vingren em carta para a

Suécia, em 1917, no dia 05 de julho, dois dias após chegar ao Brasil:

O local de igreja era bonito, todo branco contrastando com o verde
escuro. Sobre a porta está escrito: “Assembleia de Deus”. Ó, como
cantavam!Uma irmã sentada bem na frente dirigia os hinos com
sua forte voz de soprano, como uma flauta.11

Emílio Conde, jornalista da AD no Rio de Janeiro, dá seu depoimen-

to a respeito de como se processava o louvor na igreja de São Cristóvão,

entre os anos de 1925 e 1926:

O pastor começa a cantar um hino. Todos se levantam e cantam
juntos. Outro hino é cantado com fervor e alegria. O hino é dirigi-
do por uma senhora ruiva, a irmã Frida Vingren, está tocando ór-
gão. Um jovem está ao seu lado, tocando violino (ERA PAULO
MACALÃO – observação nossa) e um senhor de idade toca no seu
trompete (...).12

Nas primeiras décadas, alguns crentes tocavam instrumentos sim-

ples, tais como violão, cavaquinho, acordeão, triângulo e pandeiro. Logo

vieram as bandas, orquestras e os instrumentos eletrônicos, como gui-

tarra, bateria, teclado, contrabaixo. Ainda que enfrentando resistências

em alguns lugares, os mesmos passaram a prevalecer nas igrejas pente-

costais.

11 ARAUJO, 2007, p. 41.
12 VINGREN, 1991, p. 132.
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5.1 Liturgia

Embora, inovações tenham surgido na liturgia de algumas ADs no

país, sob a influencia das igrejas neopentecostais nestes últimos anos, po-

demos afirmar que ainda nas Assembleias de Deus no Brasil de um modo

geral se conserva os costumes litúrgicos aprendidos com os missionários

suecos (se bem que, nos últimos 15 anos, a influência norte-americana na

nossa liturgia aumentou).

Tendo a espiritualidade, a autenticidade e a simplicidade como marca

registrada, a liturgia praticada pelos pioneiros se caracteriza por orações,

cânticos, testemunhos e pregações, onde muitas vezes ocorrem manifes-

tações dos dons espirituais.

Com dias e horários específicos, os cultos tem duração média de duas

horas, sendo divididos entre oração inicial; hinos da Harpa Cristã; leitura

introdutória; oração; saudação dos visitantes; cânticos pelo coral, banda

de música, ou grupo de louvor; testemunhos por membros (previamente

selecionados para esse fim); leitura bíblica e ministração da Palavra, na

qual o pastor, ou um obreiro fará a pregação (sermão), explicando a passa-

gem bíblica para toda a igreja, fazendo o convite após a mensagem aos

que não são evangélicos a aceitarem a Jesus como seu único e suficiente

Salvador; cântico de encerramento; oração e no final é dada a bênção apos-

tólica.

Veja o que escreveu Emílio Conde referindo-se ao culto dirigido pelo

missionário Gunnar Vingren na década de 20 na AD do Rio de Janeiro:

As sete horas da noite os crentes começam a reunir-se. Vêm de-
pressa e enchem o salão. A primeira coisa que fazem é dobrar os
joelhos e orar. Alguns oram alto e outros em silêncio. (...) Nin-
guém fica conversando antes do culto, mas todos estão orando com
muito fervor e alegria. (...) O pastor começa a cantar um hino. To-
dos levantam e cantam juntos. Outro hino é cantado com muito
fervor e alegria. (...) Depois o irmão Vingren dá oportunidade para
alguém testificar. Cada palavra é acompanhada com exclamações
de alegria e gozo. (...) O culto continua de forma simples, mas
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todos sentem que estão num lugar santo. (...) O irmão Vingren abre
a sua Bíblia; lê dois versos: olha para cima e começa a sua prega-
ção da Palavra de Deus. (...) Cada palavra pronunciada é como
uma flecha que vai diretamente aos corações dos crentes. Estes
louvam o nome do Senhor enquanto os incrédulos se sentem des-
coberto pela mensagem. Depois vem o convite e várias mãos se
levantam como sinal de que desejam ser salvos. Os que estão bus-
cando a salvação vão para a frente e se faz oração por eles e depois
se canta mais um hino.13

Nossos líderes se mostram continuamente preocupados com a litur-

gia. Ao longo dos anos, os mesmos têm sido verdadeiros guardiões para

que a liturgia tradicional assembleiana não seja deturpada pelos modis-

mos e inovações, que surgiram nos últimos anos.

6 ESCOLA DOMINICAL

Com 150 anos de existência no Brasil (iniciou antes do Movimento

Pentecostal), a Escola Dominical tem sido um instrumento valioso desde

o começo da Assembleia de Deus. Dois meses após a fundação das As-

sembleias de Deus (1911), é realizada a primeira aula de Escola Domini-

cal, na casa do irmão José Batista Carvalho, na Av. São Jerônimo, em

Belém/PA.

A Escola Dominical sempre foi prioridade dos missionários pionei-

ros do Movimento Pentecostal no Brasil, bem como dos pastores nacio-

nais que deram sequência a esta grande obra. Abaixo segue um relato da

evolução da EBD na AD no Brasil.

Em 1920 começa a circular como suplemento do Jornal Boa Somente

em Belém, os Estudos Dominicais, o embrião da atual revista Lições Bí-

blicas, para Jovens e Adultos. Em 1930 é lançada a revista Lições Bíblicas

para Adultos, inicialmente comentada pelos missionários suecos Samuel

Daniel dos Santos Paixão

13 VINGREN, 1991, p. 132, 133.
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Nyström e Nils Kastberg. Em 1943 é lançada a primeira revista para crian-

ças na Escola Dominical das Assembleias de Deus, escrita pelas professo-

ras Nair Soares e Cacilda de Brito. Em 1955 surge nova revista infantil da

CPAD, chamada Lições Bíblicas para Criança, para as idades de 6 a 8

anos. Neste mesmo ano é publicado o primeiro comentário de Lições Bí-

blicas de autoria do missionário sueco Eurico Bergstén, que viria ser o

comentarista com o maior número de lições escritas: 35. Em 1973, é no-

vamente lançada pela CPAD uma revista para crianças, por iniciativa e

comentários do pastor José Pimentel de Carvalho, sob o título: Minha

Revistinha, para as idades de 4 e 5 anos.

O ano de 1974  é  de grande importância para a Escola Dominical na

AD no Brasil; neste ano é fundado o Departamento de Escola Dominical

da CPAD (atual Setor de Educação Cristã); é realizado o primeiro CAPED

(Curso de Aperfeiçoamento de Professores da Escola Dominical); é lan-

çado o livro “Manual da Escola Dominical”, de autoria do pastor Antonio

Gilberto, best-seller da CPAD e livro-texto do CAPED; e é lançada pela

CPAD a revista infantil Estudando a Bíblia (atual revista Juniores, para

crianças de 9 a 11 anos).

Em 1981 é lançado pela CPAD o primeiro plano de Revistas da Esco-

la Dominical para Assembleias de Deus, formulado pelo pastor Antonio

Gilberto, que estabelecia, pela primeira vez, revistas para cada faixa etária

da Escola Dominical. Em 1982 é lançada a revista Mensageiros da Fé

(atual Adolescentes Vencedores), para crianças de 12 a 14 anos.

No mesmo ano é lançada também a revista do Mestre para a revista

Lições Bíblicas (Jovens e Adultos), comentadas pelos missionários João

Kolenda Lemos e sua esposa Doris Ruth Lemos.

Em 1994, foi reformulado e relançado pela CPAD o Plano de Revis-

ta, formulado em 1974, com a inclusão de duas novas revistas: Campeões

da Fé (atual Juvenis Lições Bíblicas), para adolescentes de 15 a 17 anos, e

a revista Discipulado para novos convertidos.
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Em 1996 é lançada a campanha da CPAD Biênio da Escola Domini-

cal - 96/97, sob o tema “Achei o Livro na Casa do Senhor”; Em 1998, foi

realizado o I Encontro Nacional de Superintendentes de Escola Domini-

cal, no Rio de Janeiro. Neste mesmo ano também foi realizado o I Con-

gresso Nacional de Escolas Dominicais das Assembleias de Deus,

no Riocentro, Rio de Janeiro.

Em 1999 é realizada a Conferência Nacional de Escolas Dominicais,

em Recife; é lançada a Revista Ensinador Cristão, da CPAD, para circular

a partir do 1º trimestre de 2000. Também é reformulado e relançado o

Plano de Revistas da CPAD da edição de 1994, tendo as primeiras revistas

de Escola Dominical no Brasil totalmente coloridas e tendo a inclusão de

mais duas revistas: a Maternal, para crianças de 2 e 3 anos, e a Discipulado

Mestre.

Em 2000 é lançada a Cartilha Escola Dominical Revistas e Currícu-

los, para pastores, superintendentes, coordenadores de departamentos e

professores. Lançada também a campanha Todos na Escola Dominical,

cada crente um aluno, a fim de mobilizar as igrejas. Ainda foi realizado o

II Congresso Nacional de Escolas Dominicais nas Assembleias de Deus,

no Riocentro, Rio de Janeiro.

7 TEOLOGIA PENTECOSTAL

O maior legado dos missionários suecos para a Igreja brasileira é,

sem dúvida alguma, a doutrina bíblica pentecostal; sobre a qual iremos

nos deter mais especificamente daqui para frente.

O Pentecostalismo no Brasil foi desde seu início, tratado como um

movimento sem fundamentação teológica e os pentecostais tachados de

contrários aos intelectuais. Esses críticos fizeram e ainda fazem uma aná-

lise muito superficial sobre o pentecostalismo. São pessoas que não co-

nhecem a história e a estrutura doutrinária dos pentecostais, assim genera-
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lizam, classificando o Pentecostalismo com algo sem fidelidade à Palavra

de Deus.

O credo doutrinário das Assembleias de Deus, não foge em nada das

declarações de fé que foram estruturadas na história da igreja.

Gunnar Vingren, o pioneiro fundador das Assembleias de Deus, era

leitor de livros, possuindo brilhante capacidade intelectual; além de ser

bacharel em Teologia, formado pelo Seminário Teológico da Universida-

de de Chicago (EUA) em 1909. A cópia deste diploma, encontra-se no

Museu das ADs no Rio de Janeiro.  Samuel Nyströn, com curso superior,

era um intelectual, gostava de ler, além de ser escritor; seu sermonário

também está no mesmo Museu no Rio de Janeiro. Nyström falava, lia e

escrevia fluentemente em inglês, francês, alemão, português e, natural-

mente, o sueco, além de ter noções de hebraico e grego. Gostava de fazer

palavras cruzadas para treinar a memória e a mente em todos esses idio-

mas. Completou por mais de cem vezes a leitura da Bíblia Sagrada.  Por si

só o currículo destes dois missionários expoentes do pentecostalismo no

Brasil já é uma resposta aos críticos.

A história mostra que os pentecostais no Brasil sempre tiveram liga-

dos ao ensino bíblico. As Escolas Bíblicas de Obreiros, a valorização da

Escola Bíblica Dominical e o começo (nos anos 60) da tradição de semi-

nários teológicos no modelo norte-americano, é uma prova de que o Mo-

vimento Pentecostal valoriza a teologia ortodoxa. Portanto, todos que pre-

tendem avaliar o pentecostalismo, devem fazê-lo com imparcialidade e

examinar a história e doutrina desse grupo que tantos benefícios trouxe ao

protestantismo. Os pentecostais têm história e doutrina e ainda são gran-

des instrumentos na defesa da fé cristã.

Em relação à formação da identidade teológica pentecostal das

Assembleias de Deus no Brasil, podemos afirmar que a mesma teve a

influência direta e praticamente exclusiva dos missionários escandinavos
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(suecos, noruegueses e finlandeses), desde a sua fundação até a década de

40. A partir dos anos 40, com a chegada dos missionários norte-america-

nos ao país (alguns deles chegaram no final da década de 30), então a

tarefa de ensino passou a ter a participação deles de maneira cada vez

mais crescente nas décadas que se seguiram.

Apesar das constantes incidências de modismos teológicos no cená-

rio evangélico brasileiro, a Assembleia de Deus é hoje uma das igrejas

com maior solidez bíblica doutrinária em nosso país. Isso se deve a anos

de formação de sua identidade teológica, sob a influência direta dos mis-

sionários escandinavos e norte-americanos.

Nas três primeiras décadas os missionários suecos eram soberanos na

orientação doutrinária. Nos primeiros anos, a voz da Teologia assembleia-

na eram os artigos dos suecos nos jornais Boa Semente, Som Alegre e

Mensageiro da Paz, e na série Lições Bíblicas, com comentários exclusi-

vamente dos missionários escandinavos. Há artigos de brasileiros nesses

periódicos, mas só eram publicados aqueles que passavam pelo crivo teo-

lógico dos missionários escandinavos. Além disso, os artigos de articulis-

tas norte-americanos ou britânicos (notadamente Donald Gee, cujos estu-

dos sobre dons espirituais foram preciosos para a nascente igreja no Bra-

sil) eram escolhidos e traduzidos pelos missionários suecos antes das pu-

blicações.

Um detalhe das décadas 10, 20 e 30 é que havia certa igualdade entre

os missionários escandinavos quanto à influência teológica. Gunnar Vin-

gren, Samuel Nyström, Nils Kastberg, Otto Nelson, Nels Nelson e Joel

Carlson se dividiam nessa tarefa, ora por meio de artigos, ora pelas minis-

trações de estudos bíblicos nas igrejas sob sua responsabilidade. Porém,

de meados dos 30 até o início dos 40 (isto é, depois da partida de Vingren,

ocorrida em 1932), o missionário Samuel Nyström passou a se destacar

como o grande nome da Teologia Pentecostal no Brasil. Em muitos casos,
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questões doutrinárias eram dirimidas, até em reuniões de Convenção Ge-

ral das Assembleias de Deus, depois de ser ouvido Nyström. Por nove

vezes foi presidente da Convenção Geral (1933, 1934, 1936, 1938, 1939,

1941, 1943, 1946 e 1948).

Nas páginas do jornal Mensageiro da Paz no final dos anos 30 e iní-

cio dos 40, vemos que o nome de Nyström era quase onipresente nas esco-

las bíblicas de obreiros nos país. Intensamente requisitado, viajava o Bra-

sil inteiro para ministrar estudos bíblicos concorridos, especialmente so-

bre Dispensacionalismo, os efeitos da obra de Cristo, o Corpo de Cristo e

doutrinas bíblicas fundamentais. Nessa época, devido ao estrondoso su-

cesso de seus estudos, um deles virou livro, publicado pela CPAD: Jesus

Cristo, Nossa Glória. Esta obra traz uma exposição sobre as doutrinas da

Redenção, Santificação e Justificação. É impressionante o fato de que te-

nha vendido cerca de 5 mil exemplares em sua primeira tiragem nos anos

30, em uma época em que boa parte dos assembleianos não era afeita à

leitura.

No final dos anos 40 e início dos 50, despontam notadamente nas

escolas bíblicas pelo país os nomes do missionários norte-americanos.

Podemos dizer que inicia aqui o processo de cristalização da Teologia

Pentecostal no Brasil, pois só com os missionários norte-americanos

houve uma sistematização maior das doutrinas bíblicas na Assembleia

de Deus.

Pesquisando as páginas do Mensageiro da Paz nos anos 40 e 50, no-

tamos que os destaques nas escolas bíblicas agora eram os missionários

norte-americanos Lawrence Olson, Leonard Pettersen, Teodoro Stohr e

John Peter Kolenda, mais conhecido como JP Kolenda. Nesse período, do

lado escandinavo, impõe-se apenas os nomes dos missionários Nels Nel-

son e Lars Erik Bergstén, que aportou em plagas brasileiras no final da

década do 40. Nesse período, Nyström já saíra de cena, de volta à Suécia.
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Nels Nelson era presença constante nas escolas bíblicas de obreiros

pelo país, mas, sem dúvida, Bergstén foi muito mais influente na forma-

ção da Teologia Pentecostal. Enquanto Nelson ministrava mais sobre

Prática e Teologia Pastoral, Bergstén era mais sistemático e seus estudos

abordavam todas as doutrinas bíblicas. Porém, uma de suas marcas era a

simplicidade com que abordava os pontos doutrinários, além do largo

uso de citações bíblicas para explicar e reforçar o que estava ensinando.

Sua biblicidade e a forma apaixonada como falava sobre a necessidade

de os obreiros amarem a Bíblia para crescerem espiritualmente, foram

imensamente importantes para formações de gerações de obreiros

assembleianos. Vale lembrar ainda que se Nels Nelson não exercia uma

grande influência teológica na Assembleia de Deus brasileira, tal qual

Bergstén, sua influência como líder, porém, era muito forte. Nels Nel-

son foi o último grande líder sueco da Assembleia de Deus brasileira.

Assim, Nelson e Bergstén foram os nomes que ainda mantiveram a in-

fluência escandinava em nosso país. Nelson faleceu nos anos 60. A par-

tir daí, a liderança da AD no Brasil tornou-se quase que totalmente exer-

cida por pastores nacionais. Excetuando os missionários Nils Taranger

(falecido nos anos 90), João Lundgren, no Rio Grande do Sul; Gustavo

Arn Johansson, em Maceió (que liderou de 1963-1965) e alguns missio-

nários noruegueses no Sul, não havia mais missionários escandinavos

liderando igrejas.

No período pós Nels Nelson, Eurico Bergstén passou a ser a única

referência teológica escandinava. Basta citar novamente que ele é, até hoje,

o maior comentarista de Lições Bíblicas da história da AD brasileira. Fo-

ram 35 revistas de Escola Dominical escritas em quase 40 anos. Era quase

uma revista por ano, todas abordando variadas doutrinas bíblicas. Até sua

morte, em 1999, a presença de Bergstén era constante em estudos bíblicos

e conferências pelo país. Ao lado de Lawrence Olson, Bergstén foi, cons-
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ciente ou inconscientemente, um dos grandes moldadores da Teologia Pen-

tecostal no Brasil.

É também a partir dos anos 50 que são traduzidos para o português,

pelos missionários norte-americanos, muitos livros de cunho teológico

pentecostal vindos da outra América e que por muito tempo se tornaram

a referência teológica dos obreiros brasileiros, sem contar os bons livros

produzidos pelos próprios missionários norte-americanos aqui no Bra-

sil. Destaque para Conhecendo as Doutrinas da Bíblia e Através da Bí-

blia, de Myer Pearlman, traduzidos por Lawrence Olson. Essas duas obras

tiveram grande sucesso e aceitação, principalmente a primeira, que ven-

deu mais de 100 mil exemplares e foi, durante muito tempo, a Teologia

Sistemática dos obreiros pentecostais brasileiros. Olson ainda produzi-

ria o clássico O Plano Divino Através dos Séculos, que vendeu mais de

100 mil exemplares. Esse livro popularizaria no Brasil o Dispensaciona-

lismo, adotado pela maioria dos obreiros brasileiros até hoje.

Outro importante nome, tanto na tradução de obras em inglês como

na produção de livros teológicos, é Orland Spencer Boyer (também missi-

onário dos EUA), que além de escrever livros inspirativos, produziu a

série Espada Cortante, que marcou época, instruindo muitos. Porém, o

maior destaque, ao lado de Conhecendo as Doutrinas da Bíblia, é de ini-

ciativa escandinava. Uma série de estudos bíblicos de Eurico Bergstén,

que por muito tempo serviram como livro-texto da Escola Teológica das

Assembleia de Deus no Brasil (Esteadeb), foi transformada posteriormen-

te em livro: Teologia Sistemática (CPAD). Apesar de sintética, foi a mais

aprofundada e sólida tentativa de organizar e sistematizar a Teologia pen-

tecostal em um único compêndio.

Nos anos 90, a CPAD publicaria Teologia Sistemática, uma Pers-

pectiva Pentecostal, editada por Stanley Horton (maior expoente da Te-

ologia Pentecostal nos EUA) e escrita por 18 teólogos da Assembleia de
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Deus norte-americana. Em seguida também foi lançado Doutrinas Bí-

blicas, do teólogo William Menzies, também dos EUA. Porém, a de

Bergstén e a editada por Horton são as grandes referências teológicas da

AD no Brasil hoje. Finalmente, completando a tríade literária que serve

hoje de referência para a Teologia da Assembleia de Deus brasileira, foi

lançada, também nos anos 90, a Bíblia de Estudo Pentecostal (CPAD),

com quase um milhão de exemplares vendidos só no Brasil. As notas

são de autoria do pastor Donald Stamps, missionário norte-americano

em nosso país.

O passo mais significativo dos missionários norte-americanos para

a formação teológica dos obreiros brasileiros foi, sem dúvida, a polêmi-

ca criação de institutos bíblicos. Polêmica por não ter sido aceita inicial-

mente pelos obreiros brasileiros, satisfeitos apenas com o modelo das

escolas bíblicas de curta duração, implantado pelos suecos. Anuais, as

escolas bíblicas de obreiros duravam de duas semanas a um mês, estu-

davam temas diferentes a cada ano e até hoje fazem parte da tradição

assembleiana no Brasil.

A principal crítica que se fazia aos institutos bíblicos é a de que

eram “fábricas de pastores”. Apesar de todas as críticas, os norte-ameri-

canos levaram adiante seu projeto. Em 1959, com o apoio de JP Kolenda,

o jovem pastor João Kolenda Lemos e sua esposa, a missionária norte-

americana Ruth Dorris Lemos, fundariam o Instituto Bíblico da Assem-

bleia de Deus (Ibad) em Pindamonhangaba (SP). Em seguida, em 1962,

Lawrence Olson funda o Instituto Bíblico Pentecostal (IBP) no Rio de

Janeiro. Olson ainda tinha a seu favor o programa Voz da Assembleia de

Deus, com mensagens bíblicas enriquecidas de informações e curiosida-

des que despertavam nos ouvintes o desejo de se aprofundarem no co-

nhecimento bíblico.
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Por outro lado, em 1966, o missionário Nils Taranger (enviado pela

Missão Sueca ao Brasil em 1946) fundava em Porto Alegre o IBE (Institu-

to Bíblico Esperança), reconhecido pela Convenção gaúcha e pela CGADB

e responsável pela formação de inúmeros pastores do Rio Grande do Sul,

de outros Estados do Brasil e de alguns países da América Latina.

Em nível nacional, nos anos 70 se iniciou o processo de aceitação dos

institutos. O Ibad e o IBP só foram reconhecidos oficialmente pela Con-

venção Geral das Assembleia de Deus no Brasil em 1973 e 1975, respec-

tivamente. É nesse período que nascem várias outras escolas teológicas

(em forma de instituto) fundadas pelos pastores nacionais, e a Escola de

Educação Teológica das Assembleias de Deus (Eetad), fundada pelo mis-

sionário norte-americano Bernhard Johnson, em Campinas (SP).

Hoje, vivemos uma consequência clara disso. É interessante notar

que os grandes teólogos nacionais da Assembleia de Deus brasileira só

começaram a despontar mais a partir dos anos 70. Não que antes dos anos

70 não tenham havido nomes de destaque na Teologia assembleiana entre

os nacionais. Basta lembrar que é nos anos 60 que começa a aparecer o

pastor e teólogo Antonio Gilberto, que se notabilizou a partir de 1974,

com a criação do Curso de Aperfeiçoamento de Escola Dominical (Caped).

É dele muitos best-sellers, como o Manual de Escola Dominical, lançado

em 1974 e que já vendeu cerca de 150 mil exemplares. O pastor Estevam

Ângelo de Souza é também outro grande exemplo.

Outro ponto que merece comentário em relação à Teologia pentecos-

tal escandinava e a norte-americana é a diferença de estilos. Os escandina-

vos preferiam mais o sistema de escolas bíblicas informais e anuais de

curta duração (daí a inspiração para criar as tradicionais escolas bíblicas

de obreiros no Brasil, tais como Curitiba, Belenzinho, Joinville, entre ou-

tras). Os norte-americanos preferiam os institutos bíblicos, com o ensi-

no formal das Escrituras e cursos de longa duração como as igrejas evan-
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gélicas tradicionais já faziam há muito tempo. Nos EUA, era comum o

obreiro, antes de ser ordenado ao ministério, passar, em média, quatro

anos em um instituto bíblico. Já na Suécia, só havia, na época, as escolas

bíblicas de verão em Nyem (cidade sueca), uma espécie de curso inten-

sivo de três meses para missionários e obreiros. Os alunos recebiam

certificados, mas o curso era mais informal. Porém, ninguém era orde-

nado ao ministério ou enviado ao campo missionário pela Igreja Filadél-

fia, liderada pelo pastor Lewi Pethrus, sem antes passar por esse curso.

Com exceção de Daniel Berg e Gunnar Vingren, que foram pioneiros e

se filiaram à Igreja Filadélfia depois de iniciada a obra no Brasil, todos

os outros missionários escandinavos que aportaram em nosso país pas-

saram por esse curso.

Devido às diferenças entre a preparação teológica dos missionários

escandinavos e a dos norte-americanos, o estilo de ensino adotado por

eles no Brasil era diferente. Os suecos eram mais práticos, enquanto os

norte-americanos eram mais sistemáticos. E, ao que parece, os obreiros

brasileiros gostavam mais da simplicidade escandinava do que do estilo

norte-americano. Só a partir dos anos 50 é que os brasileiros passaram a

simpatizar mais com os doutrinadores norte-americanos, especialmente

pelas ministrações bíblicas saborosas de nomes como Olson, JP, Stohr e

Pettersen.

Outro detalhe: tanto os escandinavos quanto os norte-americanos apli-

cavam bem a hermenêutica, mas os norte-americanos eram um pouco mais

voltados a exegese de textos bíblicos. O único missionário escandinavo

que se aplicava no uso da exegese era Samuel Nyström. Aliás, Nyström

era considerado pelos brasileiros como “o maior ensinador das Escritu-

ras” no nascente Movimento Pentecostal em nosso país. Coube a Lawrence

Olson popularizar o Dispensacionalismo no Brasil, principalmente por

meio de seus livros e do Instituto Bíblico Pentecostal.
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É bom levarmos em conta que os missionários escandinavos, por

chegarem aqui primeiro, gastaram mais tempo procurando estabelecer

as bases teológicas da igreja brasileira e reforçando as doutrinas bíbli-

cas distintivas do pentecostalismo, muito atacadas pelas igrejas tradi-

cionais nas primeiras décadas. A maior parte dos textos doutrinários

dos primeiros 30 anos do Movimento Pentecostal brasileiro era de ca-

ráter apologético, de defesa das doutrinas bíblicas pentecostais. O res-

tante era apenas sobre pontos doutrinários básicos: Salvação, Santifi-

cação e Vinda de Jesus. Por isso, quando os missionários norte-ameri-

canos vieram, corroboraram essas bases, mas, sobretudo, erigiram um

edifício sobre elas, aprofundando esses pontos doutrinários (especial-

mente a Escatologia Bíblica) e salientando outros, menos abordados

até então (como, por exemplo, a Doutrina da Trindade, do Pecado Ori-

ginal e dos Anjos).

O missionário Eurico Bergstén se destaca nesse período justamente

porque também foi além das bases. Por exemplo: ao falar da Salvação,

Bergstén expunha e destrinchava as doutrinas bíblicas da expiação, justi-

ficação, adoção e glorificação (o que Nyström, nos anos 40, começou a

fazer timidamente), e a questão da perseverança dos santos, da segurança

da Salvação. Aliás, um mau entendimento desse último ponto foi o que

levou a uma das primeiras cisões da história da Assembleia de Deus no

Brasil.

No início dos anos 30, nasceu no Nordeste do Brasil a Assembleia de

Cristo, formada por obreiros nacionais, entre eles Manoel Higino de Sou-

za, que passaram a crer que “uma vez salvo, salvo para sempre”. Um obreiro

nacional leu um panfleto calvinista e começou a ensinar que aqueles que

aceitam a Cristo não têm possibilidade de perder a Salvação. Porém, os

escandinavos eram arminianos (os missionários norte-americanos, que

chegariam depois, também). Tentaram convencer Higino do contrário, mas
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foi em vão. A maioria esmagadora apoiou os missionários suecos, mas a

cisão aconteceu. Se houvesse um ensino preventivo sobre esse ponto dou-

trinário, talvez essa cisão nunca tivesse ocorrido.

Se os escandinavos fizeram um bom trabalho de base e de estabeleci-

mento da identidade pentecostal, os norte-americanos fizeram um bom

trabalho preventivo em relação a modismos (distorções teológicas). Como

reflexo desse ensino, surgiram muitos bons livros de autores nacionais. O

pastor Abraão de Almeida, por exemplo, escreveu nos anos 80 sua Teolo-

gia Contemporânea (CPAD), com prefácio de Lawrence Olson. Nascia a

reflexão teológica, estimulada pelos norte-americanos.

Outro exemplo: a febre pela escatologia bíblica no Brasil foi en-

cetada pelos norte-americanos e incentivada pela conjuntura interna-

cional - a Guerra Fria. Nesse período, depois da reedição de O Plano

Divino Através dos Séculos nos anos 70 e do lançamento do polêmico

Alinhamento dos planetas (1980), ambas obras de Olson, surgiu uma

demanda decorrente do interesse dos crentes pela escatologia. Surgi-

ram muitas obras sobre o assunto, como as dos pastores Antonio Gil-

berto, Abraão de Almeida e Severino Pedro. O detalhe é que a visão

escatológica de muitas dessas obras era importada da visão escatológi-

ca norte-americana. A significativa obra Israel, Gogue e o Anticristo

(CPAD), de Abraão de Almeida, que marcou época e vendeu mais de

50 mil exemplares, é um exemplo. As interpretações sobre a profecia

contra Gogue (Ezequiel 38), vista como uma referência à Rússia e à

China, são uma influência clara da Escatologia norte-americana. Os

escandinavos não se preocupavam com esses pormenores. Sua

escatologia era menos detalhista e pouco especulativa. Preocupavam-

se mais com o entendimento do essencial.

Como já foi dito, só depois dos anos 50 que o estudo das doutrinas

bíblicas foi mais aprofundado na AD brasileira. Assim, se houvesse algu-
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ma discrepância teológica entre os escandinavos e norte-americanos, ela

surgiria a partir desse período, pois é na exposição dos detalhes que sur-

gem as diferenças. Porém, o que se via era uma concordância mútua. A

única diferença encontrada foi quanto à Doutrina da Criação do Universo,

mesmo assim, relativa.

Eurico Bergstén, em sua Teologia Sistemática, ensinava a Teoria da

Recriação da Terra (também chamada de Teoria da Lacuna), que diz que

entre Gênesis 1.1 e 1.2 há um interregno incalculável de tempo, onde teri-

am ocorrido a queda de Satanás e o caos no Universo. A Terra, que teria

sido criada perfeita antes de Lúcifer cair, ficou, após a queda do ser

angelical, sem forma e vazia. Logo, o relato que vai de Gênesis 1.2 em

diante seria não o da criação da Terra, mas da recriação.

Ao que parece, nem todos os missionários norte-americanos simpati-

zavam muito com essa teoria. Lawrence Olson, porém, seria uma grande

exceção, o que relativiza essa discrepância. Ele ensinava o mesmo, como

pode ser visto nas primeiras páginas de O Plano Divino Através dos Sécu-

los. Como vimos, as diferenças eram muito pequenas. A Teologia era pra-

ticamente a mesma em todos os pontos. E isso foi muito bom, porque

fortes divergências teológicas criariam cismas. Se hoje a Assembleia de

Deus é unida e consolidada em sua identidade teológica, deve isso à influ-

ência desses nobres missionários escandinavos e norte-americanos, que

deram as suas vidas em favor desta grande obra em nosso país.14

14 ARAUJO, 2007, p. 558 – 562.
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PETERSON, Eugene. A vocação espiritual do pastor: redescobrindo o

chamado ministerial. São Paulo: Mundo Cristão, 2006.

Esdras Carvalho1

“E dar-vos-ei pastores segundo o meu coração, os quais vos apas-

centarão com ciência e com inteligência”.2 Com essas palavras fortes do

profeta Jeremias, tem-se a convicção de que o trabalho pastoral é uma

questão de vocação, e não de carreira. Enquanto na construção de uma

carreira sempre há a imagem de um profissional, na vida pastoral

vocacionada sempre há a imagem pastoral suscitada no salmo 23. A igreja

atual está clamando por pastores, está cansada de líderes, terapeutas e pro-

fissionais.

É nesse cenário quase caótico que se ergue a voz de Eugene Peterson.

Peterson foi pastor da mesma igreja por 29 anos, acumulando experiência

ministerial e conquistando credibilidade pastoral. Atualmente é docente

em Teologia Espiritual no prestigiadíssimo Regente College, no Canadá,

onde é professor emérito. Além de escritor e poeta, Peterson produziu

uma tradução da bíblia sob o título The Message. Eugene Peterson é cha-

mado por muitos de pastor de pastores.3

1 Esdras Carvalho é presbítero da Igreja Evangélica Assembleia de Deus, pastor auxi-
liar na Igreja sede da Assembleia de Deus em União da Vitória, Paraná. É formado em
teologia e em administração de empresas. É professor de Homilética e Hermenêutica.
Autor do livro, “Oratória para pregadores: assim é que se prega”.
2 Jeremias 3 e 15. Almeida Corrigida e Revisada Fiel.
3 Disponível em: http://www.mundocristao.com.br/autordet.asp?cod_autor=154 .  Aces-
so em: 08 dez. 2010.
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Na obra em apreço o autor tem o propósito de estabelecer a partir da

história bíblica de Jonas, o contraste entre o que ele chama de santidade

vocacional e idolatria da carreira. Conforme suas próprias palavras, “San-

tidade vocacional em deliberado contraste com a idolatria da carreira é o

meu assunto” (p.16). Peterson acredita também que há uma diferença en-

tre santidade pessoal e santidade vocacional. Suas palavras são claras e

desafiadoras quando diz, “Gostaria de ver a santidade de nossa vocação

receber a mesma atenção que a piedade de nossa vida” (p.16).

A partir daí Peterson apresenta em seu primeiro capítulo o perfil do

pastor que assume o lugar do próprio Deus quando compra sua passagem

para Társis. É o escapismo exótico do pastor a quem Deus oferece “[...]

uma vocação e os chama para realizarem uma obra”. A resposta é afirma-

tiva, mas, “[...] humildemente pedimos para escolher o destino. Seremos

pastores, mas não em Nínive, faça o favor!” (p. 26). Para o autor, Társis é

o lugar onde os pastores podem construir sua carreira religiosa sem ter de

lidar com Deus. O antídoto apresentado? Assumir a congregação e perma-

necer nela.

O segundo capítulo trata da fuga da tempestade. Peterson diz que

barco religioso não é lugar para um pastor e sugere a urgente e impreterível

necessidade de que os pastores distingam religião cultural e evangelho

cristão. O ativismo, o trabalho compulsivo por longas horas em busca de

ser bem sucedido nos negócios da igreja é ferrenhamente combatido. O

conselho é para que se escape da embarcação e se volte para a verdadeira

vocação pastoral. O que é ser pastor? Peterson responde em tom pessoal

ao dizer, “[...] encarno essa vida de oração, leitura da bíblia e

direcionamento espiritual” (p.47).

No ventre do peixe. É aqui, no terceiro capitulo que o autor aborda a

oração de Jonas e mostra que “Esse é o cerne da história, localizado no

ventre do peixe” (p.75). Para Peterson após ocorrer o afogamento das in-

tenções carreiristas ressurge a genuína vocação pastoral. Jonas ora, e aqui
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está a chave, uma vez que “Tornamo-nos o que fomos chamados a ser por

meio da oração” (p.75). Essa oração feita no interior do peixe é o que o

escritor chama de necessária askesis, onde os ministros são reduzidos a

nada e dependem inteiramente de Deus para que Ele os molde de acordo

com sua vontade.

Em seu penúltimo capítulo, sob o título “À procura do caminho para

Nínive”, o escritor aponta para um dos mais importantes aspectos da vo-

cação pastoral, o local, o aspecto geográfico. A definição é inconfundível

quando Peterson diz que “O trabalho pastoral implica trabalhar no local,

resolvendo as coisas no solo específico de uma igreja específica” (p.115).

A congregação é apresentada como o solo fértil da lida pastoral, ela deve

ser respeitada e penetrada pelo pastor.

Nesse momento o autor apresenta uma reflexão muito profunda so-

bre este pastor que se entrega a sua congregação. Como ele pode penetrá-

la como o fermento, respeitar suas características peculiares, satisfazer-se

em seu trabalho e promover a mudança de que a igreja precisa? Sendo um

pastor escatológico. Para o autor só a escatologia bíblica é capaz de evitar

a perda do incentivo celestial à santidade, ao prêmio da vocação em Cristo

Jesus. Eugene Peterson diz que “precisamos de pastores que vivam

escatologicamente em nossas gerações, tal como João viveu nas suas”

(p.134).

Finalmente, em seu último capítulo, “Brigando com Deus sob a plan-

ta imprevisível”, Eugene Peterson trabalha a confusão de Jonas ao ser

surpreendido pela graça. A ira de Jonas é produto de sua confusão, sua

confusão só pode ser assimilada e resolvida com o exercício da imagina-

ção. Não uma imaginação banal e abstrata, mas uma imaginação de quem

tem a imagem correta. Definido este conceito o autor trabalha a questão

da mudança de paradigma.

A mudança sugerida é clara nas palavras do próprio autor quando diz

“A mudança de paradigma que procuro é de pastor como diretor de pro-
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gramas para pastor diretor espiritual” (p.157). Este pastor tem foco na

adoração, vida de servo, sacrifício. É um trabalho que não visa estar no

controle, admite ter falhas e tem disposição para a prática do perdão. Essa

prática de direção espiritual, que é apontada como o cerne do trabalho

pastoral, surge da comunhão. Na comunhão o pastor sai do centro e vê

Deus agindo. É uma vocação em Nínive, e não uma busca por uma carrei-

ra em Társis.

O livro é excelente leitura para pastores, trata-se de um referencial

para quem busca servir a Deus nessa vocação que é dada por Deus, e que

na Bíblia é apresentada como uma dádiva de Deus a uma igreja. O maior

presente com o qual o autor brinda seus leitores é o modelo de ministério

pastoral que ele apresenta como sendo a verdadeira vocação espiritual do

pastor. Um pastor que não foge para Társis, mas encara o desafio de per-

manecer fiel em Nínive e a Nínive.

A obra se faz ainda mais excelente quando não permite a justificativa

barata de que este ministério, baseado em Jonas, é utópico e não combina

com determinada cultura. Se Jonas não entende as surpresas da graça, o

autor ensina que “minha pequenez agora estava incorporada à sua enormi-

dade” (p.175).
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