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EDITORIAL 

É com imensa satisfação que anunciamos a publicação da edição semestral 
da Azusa - Revista de Estudos Pentecostais, referente ao primeiro semestre de 
2026 (jan./jun. 2026). Nesta edição, apresentamos um dossiê com o tema: “A 
relação entre trabalho e qualidade de vida nos pentecostalismos”. O intuito deste 
dossiê é reunir pesquisas que explorem as experiências religiosas de origem 
pentecostal no Brasil e na América Latina, com ênfase na interconexão entre 
trabalho e qualidade de vida. Buscamos compilar diferentes perspectivas sobre os 
impactos dessa relação, que se torna cada vez mais relevante no contexto dos 
pentecostalismos, movimentos religiosos que enfatizam a vivência direta com o 
Espírito Santo e os valores das igrejas pentecostais. 

Este dossiê busca investigar como essas duas dimensões se entrelaçam, 
influenciando a vida dos indivíduos e das igrejas pentecostais. A interação entre 
trabalho e qualidade de vida nos pentecostalismos é rica e complexa. Embora a 
ética do trabalho e o apoio comunitário possam contribuir para uma vida mais 
gratificante, é fundamental reconhecer os desafios que também emergem nesse 
contexto. Compreender essa dinâmica é essencial para promover um equilíbrio 
saudável entre a vida profissional e a espiritualidade. 

Contamos com a participação do professor doutor Eduardo Silva Leite 
como organizador do dossiê. Com suas amplas pesquisas, experiências e 
conhecimentos na área de estudos sobre trabalho e qualidade de vida, traz uma 
perspectiva enriquecedora para a discussão da proposta nesta edição. 

No primeiro artigo do dossiê, intitulado " O trabalho em perspectiva: uma 
análise antropossociológica da vocação para a identidade e construção de 
significados no trabalho na igreja assembleia de deus ", de autoria de Ester 
Rodrigues Pereira Martins e Ailto Martins. oferece uma visão geral das 
perspectivas antropossociológicas sobre o trabalho, desde atividades essenciais 
para a sobrevivência até o emprego remunerado. Destaca a importância do 
trabalho como vocação e serviço a Deus, enfatizando a influência da religião no 
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comportamento humano. Além disso, o texto investiga como os membros da 
Igreja Assembleia de Deus, a maior igreja pentecostal do Brasil, compreendem o 
trabalho, refletindo em sua identidade e doutrina, com ênfase especial na 
escatologia. 

O segundo artigo dossiê, intitulado " A relação entre trabalho e qualidade 
de vida nos pentecostalismos:  tensões entre espiritualidade, produtividade e 
sociedade do cansaço”, de autoria Eduardo Silva Leite e coautoria Delizaine 
Oliveira da Cruz, analisa o contexto da sociedade contemporânea marcada pela 
racionalidade neoliberal do desempenho, com ênfase na tradição pentecostal. A 
pesquisa revela que a lógica da produtividade afeta a espiritualidade cristã. 
Conclui-se que a espiritualidade pentecostal, ao se distanciar da performance, 
pode favorecer o equilíbrio entre trabalho e qualidade de vida.  

Rafael da Gama, é a autor do terceiro artigo do dossiê intitulado " a fé dos 
trabalhadores: narrativas pentecostais e a representação do leigo popular em 
Belém do Pará (1911–1930)", analisa como o pentecostalismo em Belém do Pará 
(1911-1930), legitimou o leigo popular como sujeito religioso, conectando-se com 
trabalhadores pobres e promovendo novas formas de pertencimento e 
protagonismo na fé. A partir dos relatos de Daniel Berg e Gunnar Vingren, 
interpretados a partir da perspectiva de narrativa e representação de Roger 
Chartier e das reflexões de Max Weber e Pierre Bourdieu sobre sacerdócio 
universal e capital simbólico, o estudo demonstra como essas narrativas 
legitimaram novas formas de protagonismo leigo entre trabalhadores e 
trabalhadoras da Amazônia republicana. 

Na sequência o quarto artigo do dossiê intitulado “ A cruz sob a lógica do 
desempenho: impactos da algofobia neoliberal na espiritualidade pentecostal”, 
do autor Eduardo Silva Leite, analisa como a lógica neoliberal e a algofobia 
afetam o pentecostalismo contemporâneo, especialmente o neopentecostalismo 
performático. Através de uma revisão interdisciplinar, argumenta que a 
espiritualidade paliativa transforma a dor em uma falha a ser corrigida, fazendo da 
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fé uma tecnologia de estabilização emocional que fragiliza vínculos comunitários 
e a qualidade de vida psíquica. 

O quinto artigo do dossiê intitulado “O pentecostalismo e a qualidade de 
vida emocional: contribuições, tensões e perspectivas interdisciplinares”, escrito 
por Aurimar Silvestre Spalatti, analisa as contribuições e desafios do 
pentecostalismo em relação à saúde emocional de seus adeptos, adotando uma 
abordagem qualitativa. A experiência religiosa, que se concentra na ação do 
Espírito Santo e na crença na cura, proporciona recursos para enfrentar a 
ansiedade e o desânimo, especialmente entre os mais vulneráveis. Além disso, as 
redes de apoio comunitário desempenham um papel importante no fortalecimento 
do sentido existencial. O artigo conclui que, embora o pentecostalismo possa 
promover a saúde emocional, ele enfrenta desafios que exigem um diálogo crítico. 

Para finalizar o dossiê, é apresentado o sexto e último artigo sobre a 
temática. Intitulado “Crenças religiosas, sofrimento psíquico e o mundo do 
trabalho: uma análise sobre a qualidade de vida dos cristãos (neo)pentecostais”, 
este estudo é de autoria de Daniel Barros de Lima e coautoria de Karina Rafaela 
Silva Salazar. A pesquisa explora a complexa relação entre religiosidade, saúde 
mental e trabalho, impactando diretamente a qualidade de vida dos fiéis. O artigo 
analisa as crenças de cristãos (neo)pentecostais sobre doenças mentais e seu efeito 
no enfrentamento do sofrimento psíquico e na vida profissional. Por meio de uma 
abordagem qualitativa, os resultados mostram que crenças que associam 
adoecimento mental ao pecado ou possessão geram dissonância cognitiva, 
funcionando como barreiras ao tratamento e agravando problemas psicológicos, 
além de limitar a autonomia e a qualidade de vida. 

Ainda, a edição da Revista Azusa deste semestre apresenta mais quatro 
artigos, que não fazem parte da temática do dossiê, contudo apresenta uma 
contribuição importante para a Teologia Pentecostal. 

O sétimo artigo dos autores, Victor Breno Farias Barrozo e Josué Felipe 
Rafael Ferreira, com o tema “Escatologia pentecostal e o engajamento público”, 
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analisa a relação entre a escatologia pentecostal e o engajamento público cristão, 
destacando como a esperança escatológica molda a atuação ética e social dos 
pentecostais. A pesquisa revela tensões entre escapismo e responsabilidade social, 
enfatizando que a pneumatologia pentecostal promove uma esperança ativa. 
Assim, o Espírito Santo capacita os crentes a se envolverem com o bem comum e 
a justiça social. Conclui-se que uma escatologia pública pneumática é relevante 
para os desafios contemporâneos, equilibrando tradição e compromisso social. 

No oitavo artigo denominado " Mulheres no pentecostalismo assembleiano 
brasileiro: entre a invisibilidade histórica e o protagonismo religioso", de autoria 
Antonio de Oliveira, o autor destaca a invisibilização do ministério feminino no 
pentecostalismo assembleiano brasileiro, destacando a exclusão das mulheres dos 
ministérios formais, apesar de seu papel fundamental na fundação da Assembleia 
de Deus. A pesquisa revela que essa exclusão resulta de mecanismos patriarcais, 
não da falta de legitimidade espiritual, e evidencia o protagonismo feminino em 
práticas cotidianas e espaços informais de poder. 

Jean-Luc Fobe, é o escritor do nono artigo intitulado “Quando o espírito 
passou a habitar: da capacitação exterior ao selo interior — uma teologia bíblica 
do rûaḥ”. O autor analisa a transição da ação do Espírito de Deus no Antigo 
Testamento, da capacitação temporária para a habitação permanente. A pesquisa 
demonstra que essa mudança prepara o "selo" do Espírito no Novo Testamento, 
cumprindo a promessa de interiorização. Conclui que o selo representa a garantia 
definitiva da salvação, superando a experiência da antiga aliança. 

Finalizando, o décimo artigo “Uma análise linguística, literária e 
pentecostal de Lucas 2”, do autor Otoniel Barbosa de Faria, discute o texto de 
Lucas 2.1–52, por meio de uma abordagem linguística e hermenêutica, 
destacando a coesão textual e a progressão do reconhecimento da identidade de 
Jesus. Defende que a leitura experiencial, fundamentada nas Escrituras e 
discernida na comunidade, enriquece a análise técnica, sem se opor a ela. 

Prof. Dr. Ailto Martins (Editor da Revista) 
Prof. Me. Elias Mande Laurindo André (Coord. Equipe de Pesquisa) 
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ORGANIZADOR CONVIDADO 

Apresentação:  Dr. Eduardo Silva Leite1 

Dossiê de Abertura – Revista Azusa (Edição 2026.1) 

A relação entre trabalho e qualidade de vida nos pentecostalismos 

Foi com alegria que recebi o convite dos editores da Revista Azusa para 
organizar a edição 2026.1, dedicada ao tema “A relação entre trabalho e qualidade 
de vida nos pentecostalismos”. Este dossiê nasce do desejo de reunir estudos que 
examinem as experiências religiosas de origem pentecostal no Brasil e na 
América Latina, com atenção especial ao modo como fé, trabalho, saúde, 
dignidade e qualidade de vida se entrelaçam no cotidiano dos indivíduos e das 
comunidades. 

A escolha do tema se justifica pela relevância crescente dos 
pentecostalismos no cenário religioso e social brasileiro. Segundo dados do IBGE, 
os evangélicos passaram de 21,6% da população em 2010 para 26,9% em 2022, 
totalizando cerca de 47,4 milhões de pessoas, com maior presença proporcional 
nas regiões Norte e Centro-Oeste. O recorte pentecostal também se mostra 
necessário diante da pesquisa do Pew Research Center, conduzida em 2024 e 
publicada em 2026, segundo a qual 19% dos adultos pesquisados no Brasil foram 
classificados como protestantes pentecostais. O levantamento ainda indica que o 
Brasil é o único entre os seis países latino-americanos pesquisados em que a 
maioria dos protestantes é pentecostal. 

Ao mesmo tempo, o mundo do trabalho impõe desafios profundos à 
vida cotidiana. Em 2025, o IBGE registrou taxa anual de informalidade de 38,1% 
da população ocupada e subutilização de 14,5%, mesmo com a queda da 
desocupação. A Organização Mundial da Saúde, em ficha técnica atualizada em 

1 Mestrado em História pela Universidade Federal de Mato Grosso (2013). Doutorado em 
História pela UFMT (2021). Atualmente coordena o Curso de Teologia da FEICS 
(Faculdades Evangélicas Integradas Cantares de Salomão). E-mail: 
profeduardoleite@gmail.com 
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2024, alerta que más condições de trabalho — como excesso de carga, 
insegurança, discriminação e baixa autonomia — representam riscos à saúde 
mental, estimando que depressão e ansiedade causem a perda de 12 bilhões de 
dias de trabalho por ano no mundo. No mesmo horizonte, a OIT, no Panorama 
Laboral 2024, destaca que informalidade, desigualdades de gênero e dificuldades 
de acesso dos jovens ao emprego formal permanecem como barreiras centrais na 
América Latina e no Caribe. 

Diante desse quadro, este dossiê procura investigar como os 
pentecostalismos interpretam o trabalho e como suas comunidades lidam com 
temas como cansaço, sofrimento, desemprego, informalidade, empreendedorismo, 
cuidado pastoral, saúde mental, prosperidade, vocação e esperança. O trabalho 
não é visto aqui apenas como atividade econômica, mas como espaço de 
identidade, sobrevivência, disciplina, realização, tensão e construção de sentido. 
Para muitos fiéis pentecostais, trabalhar é também sustentar a família, 
testemunhar valores religiosos, buscar dignidade e enfrentar as incertezas da vida 
com apoio da fé e da comunidade. 

A relação entre trabalho e qualidade de vida nos pentecostalismos é rica 
e complexa. De um lado, a ética do trabalho, a espiritualidade e o suporte 
comunitário podem favorecer perseverança, reorganização da vida, solidariedade 
e esperança. De outro, é necessário reconhecer os desafios que surgem quando o 
excesso de trabalho, a precarização, a pressão por resultados ou determinadas 
leituras religiosas sobre sucesso e fracasso produzem culpa, frustração ou 
adoecimento. Por isso, este dossiê não pretende romantizar a experiência 
pentecostal, mas compreendê-la em sua pluralidade, considerando tanto suas 
potências quanto suas tensões. 

O objetivo desta edição é reunir contribuições interdisciplinares vindas 
da Teologia, Ciências da Religião, Sociologia, Antropologia, Psicologia, História, 
Educação, Saúde, Serviço Social e áreas afins. Serão bem-vindos estudos teóricos, 
pesquisas de campo, análises históricas, estudos de caso e reflexões pastorais que 
ajudem a compreender os múltiplos modos pelos quais fé, trabalho e qualidade de 
vida se articulam nos pentecostalismos brasileiros e latino-americanos. 
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Com este dossiê, a Revista Azusa deseja abrir um espaço de reflexão 
sobre uma questão profundamente humana: como viver bem em meio às 
exigências do trabalho, da fé e da vida comunitária? Em tempos de aceleração, 
informalidade, ansiedade e instabilidade, torna-se urgente pensar uma 
espiritualidade que valorize não apenas a produtividade, mas também o descanso, 
o cuidado, a dignidade e a integralidade da vida. 

Que os artigos reunidos nesta edição inspirem pesquisadores, líderes 
religiosos, pastores, estudantes e comunidades a compreenderem melhor os 
desafios contemporâneos dos pentecostalismos. Que este dossiê contribua para 
práticas pastorais mais sensíveis, leituras acadêmicas mais profundas e uma 
reflexão teológica comprometida com a vida concreta dos trabalhadores e 
trabalhadoras. 

Que o mesmo Espírito que anima a fé pentecostal nos conduza a 
discernir caminhos de cuidado, justiça e esperança no mundo do trabalho e na 
vida comunitária. 

“Vinde a mim, todos os que estais cansados e sobrecarregados, e eu vos aliviarei.” 

Mateus 11.28 

Dr. Eduardo Silva Leite​
Organizador do Dossiê – Edição 2026.1 ​
Revista Azusa 
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O TRABALHO EM PERSPECTIVA: UMA ANÁLISE 
ANTROPOSSOCIOLÓGICA DA VOCAÇÃO PARA A ​

IDENTIDADE E CONSTRUÇÃO DE SIGNIFICADOS NO 
TRABALHO NA IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS  

​ ​  

Ester Rodrigues Pereira Martins2 
Ailto Martins3 

 

RESUMO 

Neste artigo apresentamos um resumo panorâmico de perspectivas 
antropossociológicas sobre o trabalho como ação humana transcultural, até ao 
emprego (trabalho remunerado). Desde que o ser humano precisou se alimentar, 
se abrigar, pensar, criar, planejar, observar os fenômenos na natureza, se 
reproduzir, ou seja, viver, empreendeu atividades que envolvem impulsionamento 
de força física e mental, que movimentam e mantém a vida. O trabalho como 
vocação e serviço a Deus é uma parte importante da reflexão de como a religião 
influencia o pensamento e o fazer humano. Interessa-nos também refletir como a 
comunidade pentecostal brasileira dos primeiros anos, especificamente a 
Assembleia de Deus, “remia o tempo” e como a sua escatologia estruturou sua 
forma de ser, estar e trabalhar no mundo. 
 

Palavras-chave: Trabalho. Vocação. Teologia Pentecostal. Antropologia. 

Sociologia. 

 

ABSTRACT 

In this article, we present a panoramic overview of anthroposociological 
perspectives on work as a cross-cultural human action, up to employment (paid 
work). Since human beings needed to feed themselves, shelter themselves, think, 
create, plan, observe natural phenomena, and reproduce—in other words, to 
live—they have undertaken activities involving the exertion of physical and 
mental force, which move and sustain life. Work as a vocation and service to God 

3 Doutor em Teologia pela PUC do Paraná. Mestre em Teologia pela Fabapar. Graduado 
em Teologia, Administração e Ciências Contábeis. E-mail: ailto@ceeduc.edu.br. 

2Pós Graduada em Educação Musical no Contexto Comunitário pelo ISEI – Ivoti RS. 
Licenciada em História pela Uniasselvi SC. Licenciada em Ciências das Religiões pela 
Faculdade Unida – Vitória ES. E-mail: esterrodriguespereira@hotmail.com 
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is an important part of the reflection on how religion influences human thought 
and action. We are also interested in reflecting on how the early Brazilian 
Pentecostal community, specifically the Assemblies of God, 'redeemed the time' 
and how its eschatology structured its way of being, existing, and working in the 
world. 
Keywords: Work. Vocation. Pentecostal Theology. Anthropology. Sociology. 

 

INTRODUÇÃO 

“No princípio criou Deus os céus e a terra.” Assim inicia a narrativa 

judaica do trabalho do primeiro trabalhador. O texto corrido enfatiza que, o 

estímulo sentido pelo “trabalhador” para a próxima obra, advinha do trabalho 

anterior: “e viu Deus que era bom” o seu trabalho premiado pela beleza e assim 

seguia o próximo labor. Até ao sexto dia, o dia da coroação da sua criação, no 

qual trabalha a escultura do ser vivente para esbanjar mais vida no cosmos: o 

homem e a mulher. A sequência que pelo menos metade da humanidade conhece 

é o que se chama a queda desse humano. A escolha entre a imortalidade e o 

conhecimento trouxe um desfecho de angústia com promessa de redenção.  

A interpretação do “castigo” que segue a tentação de comer do fruto 

proibido, assume uma ambiguidade persistente no entendimento do trabalho na 

visão judaico cristã. Afinal, castigo e redenção comunicam uma relação de 

distância e aproximação do Criador (Trabalhador) e sua criatura (obra). Que o 

homem deva trabalhar para obter sustento (do suor do rosto) e a mulher deva 

encarar dores para ter filhos (trabalho de parto), assim a humanidade passa a 

conviver com esperança de “expiação” pelo castigo do trabalho.  

A tradição judaica legou essa narrativa em Gênesis, que influenciou o 

trabalho humano na cultura ocidental por muito tempo.  Foi um tópico especial na 

encíclica social Rerum novarum, de Leão XIII, em 1891, que abordou o trabalho 

como redenção, ganhando uma interpretação contextual frente a plena 
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industrialização e os conflitos entre burguesia e proletariado, liberalismo, 

socialismo e marxismo.  

Mas antes de entender o trabalho como a atividade humana ou divina no 

mundo, há o mundo invisível dos microrganismos, plantas, insetos, que 

transferem energia e se transformam, ou seja, trabalham constantemente para 

manter o universo. Os cientistas nos dizem também que a luta pela existência é 

uma constante competição pela energia, e muitos seres vivos, longes da visão 

humana estão a trabalhar num constante circuito energético. A vida que persevera 

é um trabalho constante da natureza, mesmo em estado de relaxamento há um 

trabalho sendo realizado para recuperação de energia. 

 Mas, por agora, neste pequeno ensaio queremos nos ater de forma 

bastante delimitada, ao emprego da energia humana para construir e significar o 

cosmos. A etnografia nos oferece uma percepção acurada da relação humana com 

o trabalho desde que se encontrou um sujeito pesquisador (antropólogo) com 

outro sujeito, autor de sua própria trajetória (trabalhador que transforma o mundo 

ao redor). Pois observa realidades não óbvias, compreendendo o ser em relação a 

si mesmo, e seu ser coletivo. Se preocupa com o distante e altero no espaço, e 

com as relações inconscientes de uma determinada sociedade oral. Sendo assim, a 

antropossociologia investiga o ser humano em sua subjetividade e construção de 

significados, que dão compreensão às suas relações sociais, e recorreremos a 

alguns deles como Max Weber, Webb Keane, James Suzman, Regina Novaes. 

Como também ao sociólogo pentecostal Gedeon Alencar, entre outros. 

A crença pentecostal na escatologia pré-milenarista dispensacionalista, 

herdada do conservadorismo teológico, definiu como os crentes dividiam o seu 

tempo entre a igreja e o “resto” da vida. O mesmo fator “tempo” foi 

ressignificado à medida que passou, e a expectativa da catástrofe escatológica 

iminente se arrefeceu. O trabalho como uma “escolha necessária do mundo” para 

uma nova maneira de “glorificar a Deus” é uma construção envolta em 
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significantes ambíguas que se impõem pelo espírito do tempo,  mas que num 

grupo, que cresceu e se pluralizou rapidamente, não se desenvolve de forma 

homogênea. 

Pedimos licença para não nos aprofundar em alguns fatos históricos e 

conceitos sociológicos e teológicos aderentes ao presente tema, já intensamente 

estudados em inúmeros textos na academia científica brasileira. Nos referimos aos 

estudos do fenômeno pentecostal, abrangente em todo o seu contexto histórico, 

desde a américa do norte, seu nascedouro, sua teologia, todo o caráter inclusivo 

do movimento e sua profusão em nosso país em seus mais de 115 anos de história. 

Queremos nos amparar na bibliografia desses respeitados autores e identificar 

somente um ponto em perspectiva: a maneira, aqui resumida, de como as 

comunidades pentecostais da Assembleia de Deus compreendiam o trabalho, 

construindo sua cosmologia de significados individuais e coletivos, no contexto 

brasileiro. Nesse curto espaço, atentamos a uma visão panorâmica dos primeiros 

anos do movimento até os anos 60, e com um pequeno vislumbre da mudança 

posterior. 

 

1.​ PERSPECTIVAS ANTROPOSSOCIOLÓGICAS SOBRE O 

TRABALHO 

 

Não podemos pensar, pelo menos não em antropologia, em um tempo 

linear em que passa do primitivo, escravo, feudal, pré-industrial, industrial, 

tecnológico. Isso depende de qual sociedade estamos falando. Os antropólogos do 

final do século XIX e início do XX, estudaram sociedades que trabalhavam e 

faziam trocas comerciais, alheias à ética do trabalho e capitalismo industrial do 

ocidente, e do agora emergente asiático. Sociedades, cujo trabalho era amparado 

em lógicas próprias, de subsistência, tecnologia primitiva e organização social. As 
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etnografias4 de Lewis Henry Morgan (1818-1881), Bronislaw Malinowski 

(1884-1942), Émile Durkheim (1858-1917), Marcel Mauss (1872-1950), são 

alguns dos exemplos de pesquisas antropossociológicas em culturas muito 

distintas da ocidental no modo de ser, estar e trabalhar no mundo. Mas por agora 

vamos organizar uma linha pedagógica que nos permite compreender de forma 

extremamente sucinta, o desenvolvimento do trabalho no nosso contexto 

influenciado pela cultura ocidental. 

Dois construtos teóricos, que estão intimamente ligados desde sempre e 

em qualquer cultura é a humanidade e o trabalho5. Simbiose que se estabelece 

pela inerente necessidade humana de sobreviver, transformar, estruturar, organizar 

e se multiplicar no habitat. Temos aqui um ponto de partida natural que, 

ontologicamente não existe a “sociedade” e todo o seu significado sem trabalho, 

sem atividade consciente física e mental. Carlos Lucena argumenta que “O 

trabalho torna o homem um ser social, aquele que através da produção e 

reprodução diferencia os homens dos animais, permitindo que o homem seja 

social”.6  

Os registros de vários recortes temporais e espaciais trazem também as 

motivações pelas quais as pessoas trabalham. Na sociedade ocidental, por 

exemplo, o trabalho vai além da necessidade de sobrevivência. Pra alguns, o 

trabalho é um status, medidor da autoestima, o topo da realização pessoal, um fim 

em si, e até mesmo uma vocação divina, uma forma de agradar a Deus: 

               
Na Grécia antiga, por exemplo, o trabalho era visto 
como atividade de prestígio, embora também fosse 

6 LUCENA, CARLOS. A humanidade, a natureza e o trabalho. Revista HISTEDBR 
Online, Campinas, nº 24, p. 51-63, dez. 2006. 

5 Tripalium, três paus utilizados pra tortura. Tripaliare, torturar. Termo usado para 
indicar o trabalho árduo associado à tortura, executado por animais e escravos.  
Fonte: https://www.dicionarioetimologico.com.br/trabalho/  

4 CASTRO, CELSO. Textos básicos de antropologia: cem anos de tradição: Boas, 
Malinowski, Lévi-Strauss e outros. 1ª ed. – Rio de Janeiro: Zahar, 2016 
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encarado como algo feito por necessidade, em vez de 
prazer. Mais tarde, o puritanismo encarou o trabalho 
como um serviço a Deus. Martinho Lutero percebia o 
trabalho como uma atividade moralmente positiva, 
deslocando uma associação tradicional entre trabalho 
e maldição. Ainda que não carregue um componente 
necessariamente religioso, permanece no mundo 
ocidental uma forte ética do trabalho.7 

 

A humanidade se constitui nessa atividade estruturante, ou seja, no 

trabalho como produtor de sobrevivência, sistemas de significados, moralidades e 

princípios organizadores da mesma. Aqui podemos começar (do meio da história, 

pois o trabalho é, antes da sua definição ou léxico) por conhecer quem agregou a 

palavra “trabalho”8 no léxico, com o significado de engajamento de energia. O 

antropólogo James Suzman9 nos conta que foi o matemático e físico francês 

Gaspard-Gustave Coriolis, que nasceu no contexto da revolução francesa, 1792, o 

ano da abolição da monarquia. Era daqueles cientistas que deram as costas ao 

dogma religioso e abraçaram a razão, para obter respostas para o mundo a partir 

9 SUZMAN, JAMES. Trabalho: uma história de como gastamos nosso tempo. São Paulo: 
Vestígio, 2022.pág. 29 

8 No latim usava-se vários outros termos: opus, operare, operatio (neutros), que diziam 
respeito a “obrar” uma atividade, por exemplo, obra de caridade (opus pium), assim: opus 
manuale, opus divinum, opus mechanicum.  Outros que indicavam um trabalho ao sol, 
labor, laborat, que lavra, que labuta. Laboratores eram os trabalhadores em geral, não só 
os do campo. Se o trabalho era muito difícil, poena, tribulatio. Arte (Ars), artesão 
(artifex), ofício (ministerium), carpinteiro (fabri) pastor, padre (oratore), soldado 
(bellatore). As raízes obrar e atuar eram bastante comuns. É pelas palavras que 
descobrimos o que se pensa, também sobre trabalho. A palavra Tripalium não existia, até 
que no século XII foi empregada no sentido “árduo” de trabalho. Só no século XVI ganha 
certa força, mesmo que raramente, envolvendo todos os sentidos descritos acima.  
Fonte:  FOSSIER, ROBERT. O trabalho na Idade Média. 1. São Paulo:  Editora Vozes, 
2019. E-book. Disponível em: www.bibliotecaintuitiva.com.br., p. 13, 19-26 Acesso em: 
28 mai. 2026 

7KESKÜLA, EEVA; MARINS, CRISTINA TEIXEIRA. Perspectivas antropológicas 
sobre o trabalho: Conceitos, abordagens clássicas e transformações. Revista 
Antropolítica, v. 54, nº2, Niterói, p. 436-450, 2º quadri., mai./ago., 2022, pág. 439.  

http://www.bibliotecaintuitiva.com.br
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do poder de explicação da matemática e do rigor científico. Apreciava os jogos de 

bilhar, uma espécie de precursor da sinuca. 

 Ao jogar, não só se divertia, mas estudava e observava as bolas de 

marfim e para ele, era como brincar com algumas leis fundamentais que 

governam o universo físico, o movimento dos corpos celestes explicados por 

galileu, e a geometria elementar dos mestres gregos. Era assim que “apreciava” as 

bolas rolarem na mesa sendo “energizadas” pela bola branca tacadeira que recebia 

“energia” do seu braço.  

Era o que Sir Isaac Newton tinha detectado há quase um século antes, as 

esferas obedeciam a uma equação de massa, movimento e força, em 

probabilidades de atrito, elasticidade dos choques e transferência de energia. Em 

1828, quando descrevia uma versão dos efeitos do movimento em esferas 

rotativas, “Coriolis introduziu o termo trabalho para descrever a força que 

precisava ser aplicada a fim de se mover um objeto por uma determinada 

distância”10 

Na época em que Coriolis aplicou suas pesquisas, as máquinas a vapor já 

movimentavam a revolução industrial na Europa há alguns anos. Mas ainda não 

havia nenhuma forma de mensurar com precisão a capacidade de seres humanos, 

cavalos de cargas, motores a vapor e rodas d`água. “Quando Coriolis se referiu ao 

processo de bater em uma bola de bilhar como “realizar trabalho”, ele não estava, 

claro, focado unicamente no bilhar”11 
Até aquele momento, muitos outros matemáticos e 
engenheiros já tinham descrito conceitos largamente 
equivalentes ao que Coriolis chamava de “trabalho”. Mas 
nenhum tinha encontrado a palavra certa para descrevê-lo. 
Alguns o chamavam de “efeito dinâmico” e outros ainda 
“força motriz”. (...) “Trabalho”, hoje, é uma palavra usada 
para descrever todas as transferências de energia, desde 
aquelas que ocorrem em escala celestial, quando galáxias e 

11 IDEM. 
10 SUZMAN, 2022, pág. 30 
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estrelas se formam, até aquelas que ocorrem em nível 
subatômico. 

 

 A física e a biologia explicam o trabalho, como constante transferência 

de energia. Em algum momento da vida essa transferência é interrompida por 

fatores diversos e os seres vivos param de captar e usar essa energia para manter a 

união de átomos, moléculas, células, órgãos e corpos, que se mantém colados, 

crescem e se reproduzem. Após essa interrupção, não há mais trabalho para 

manter toda estrutura intacta e viva, a isso chamamos morte, ausência de trabalho, 

ausência de transferência de energia.12 

Os economistas clássicos como Keynes, preocupados com o “problema 

econômico” ou “problema da escassez”  de recursos, para atender os infinitos 

desejos do ser humano ampararam um ponto de vista do trabalho “como sendo o 

tempo e o esforço que gastamos para atender nossas necessidades e desejos”.13 É 

justo sinalizar aqui que, quando Adam Smith e Oscar Wilde proferiram seus 

“oráculos econômicos”, não havia uma ciência chamada Antropologia Social 

tendo o trabalho como objeto de estudo, a que eles pudessem recorrer. 

John Maynard Keynes, o mais influente do século XX, escreve sua utopia 

econômica no momento em que essa ciência estava no berço, e havia somente 

curtos fragmentos de estudos das sociedades dos povos caçadores-coletores. Por 

mais que quisesse conhecer um pouco mais sobre o trabalho primitivo, não teria 

conseguido material que refutasse a ideia predominante, de que a vida dos povos 

originários era uma luta pelo alimento, e não trabalho. Hoje sabemos que os 

povos primitivos viviam com o trabalho de caçar e coletar diariamente atendendo 

as necessidades de curto prazo, e eram geralmente bem nutridos, viviam mais que 

13 SUZMAN, 2022, págs. 11-14 
12 SUZMAN, 2022, pág. 31 
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as pessoas das sociedades agrícolas.14 Diante disso podemos pensar numa 

definição que James Suzman chama de “universal de trabalho”:15          
uma definição com a qual poderiam concordar caçadores 
coletores, negociantes de derivativos em ternos chiques, 
agricultores de subsistência calejados ou qualquer outra 
pessoa – é aquela que diz que o trabalho envolve gastar 
propositadamente energia ou esforço em uma tarefa para 
atingir um objetivo ou um fim. Desde o momento em que os 
antigos humanos começaram a dividir o mundo ao seu redor e 
organizar suas experiências em termos de conceitos, palavras 
e ideias, eles quase certamente tiveram algum conceito de 
trabalho. 

 

Para os apóstolos da economia clássica, o trabalho organiza a nossa vida 

em torno da escassez, já que temos desejos infinitos e meios limitados. Ou seja, o 

trabalho se destina a satisfazer não apenas as necessidades naturais, mas também 

nossos desejos de adquirir e multiplicar o excedente. As sociedades arcaicas ou 

primitivas dos povos caçadores-coletores não viviam sob essa “maldição” 

(trabalho para o acúmulo), poucas horas de trabalho era suficiente e seu sistema 

econômico não se ancorava na preocupação com a escassez, mas na presunção de 

abundância.16  

Assim entendemos através da etnografia, agora já abundante, que o 

trabalho era uma consequência do fato de estar vivo, trabalha porque se está vivo, 

e está vivo porque trabalha. Não se constituía como uma atividade separada da 

vida social, antes um esforço coletivo que garantia a sobrevivência, o parentesco e 

a manutenção das relações sociais. Era a produção para a subsistência do grupo. 

Como também não existia o conceito de emprego e acúmulo de riqueza e o tempo 

de trabalho era regido pelas necessidades biológicas e condições climáticas. Esses 

“homos” ganharam habilidades fabricando ferramentas de trabalho17 e, quando o 

17 SUZMAN, 2022, p. 61-90. 
16 SUZMAN, 2022, pág. 14 
15 SUZMAN, 2022, pág.15 
14 SUZMAN, 2022, pág. 13 
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primeiro deles dominou o fogo (revolução energética que talvez seja obra do 

homo erectus), a forma de preparo do alimento é diversificada pela opção do 

cozimento e conservação.18  

A antiguidade legou o trabalho compulsório, ligado ao status social e 

político, com foco na agricultura de grande escala e obras públicas. Um exemplo 

de um período específico, há 430 a.e.c, quando predominava o trabalho escravo 

ou servidão. O esforço físico era desvalorizado e visto como punição ou condição 

inferior, não só no oriente próximo, mas também entre os gregos:19  
A exemplo de Atenas, o trabalho doméstico – cuidados com a casa, 
panificação, cozinha fiação, tecelagem, criação dos filhos – cabia às 
mulheres livres, com a ajuda de escravos. Fora de casa, metecos e 
ex-escravos libertos, eram responsáveis pelo artesanato e pelo 
comércio. Os cidadãos livres, com o auxílio dos escravos, se 
ocupavam da agricultura, da educação dos jovens, da administração 
da cidade, da caça, da pesca, da guerra, do atletismo, dos rituais, 
religiosos, do teatro, e da organização das festas.  

 

No sistema feudal da idade média o foco do trabalho era na agricultura 

servil nos feudos (campos). Nas cidades era no artesanato, nas oficinas e 

corporações de ofício (mestres, oficiais e aprendizes). Na interpretação católica 

predominante era tido como a ordem desejada por Deus, sendo regulado por 

tradições e obrigações religiosas. O tempo era medido pelos ciclos da natureza e 

pelos sinos da igreja. Pelo menos três classes de trabalhadores eram bem vistas 

pela igreja: os oratores (pregadores, padres), os bellatores (soldados) e os 

laboratores (trabalhadores da terra escravos ou livres). De acordo com Robert 

Fossier que escreveu sobre o trabalho no período medieval,20 “o trabalho era uma 

forma natural de obediência ao Criador e contribuiria para elevar o fiel até Deus.”  

20 FOSSIER, 2019, p.26,27 

19 MASI, Domenico de. O trabalho no Século XXI: fadiga, ócio e criatividade na 
sociedade pós-industrial. Rio de Janeiro: Sextante, 1ª ed., 2022, p. 206. 

18 SUZMAN, 2022, p.91-100. 
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Entre os séculos XV e o XVII há uma transição moderna, do medievo 

para a industrialização caracterizada em grande medida pelo trabalho 

manufaturado, mercantismo e a expansão marítima. Domenico de Masi chama de 

industrialização antes da indústria.21 Nações europeias organizaram expedições 

de exploração de outros povos em busca de riquezas e trabalho escravo. Surgiram 

oficinas maiores com mão de obra especializada e assalariada, se estendeu um 

processo de mecanização e racionalização da produção e o desenvolvimento da 

agricultura em regiões rurais. O tempo passou a ser visto como recurso valioso 

economicamente.22  

Sendo a revolução industrial a marcação do início de uma era entre os 

séculos XVIII e XX, um caráter que importa muito aqui, é o trabalho migrando 

para as fábricas, onde o trabalhador é separado do produto final do seu esforço, 

que os sociólogos vão chamar de alienação. A famosa obra de Adam Smith 

(1776) desse contexto,23 a riqueza das nações, põe em perspectiva o trabalho 

humano e todo o seu complexo valorativo. As máquinas a vapor deram o tempo 

ao trabalho humano fabril. É dele a famosa afirmativa “Parece evidente, portanto, 

que o trabalho é a única medida universal, bem como a única medida de valor 

precisa, isto é, o único padrão pelo qual podemos comparar os valores de 

diferentes mercadorias em todos os lugares e momentos.”24O auge da indústria no 

início do século XX,  ganhou as contribuições Tayloristas e Fordistas expressas 

nas linhas de produção com tarefas repetitivas e cronometradas, controladas na 

produção em massa para consumo em massa.25 

25 MASI, 2022, p. 524-528 e 535-539. 
24 SMITH, 2021, p. 118. 

23 SMITH, ADAM. A Riqueza das Nações: Edição Integral 1. São Paulo:  Edipro, 2021, 
E-book. Disponível em: www.bibliotecaintuitiva.com.br. Acesso em: 25 mai. 2026. 

22 MASI, 2022, p. 381 
21 MASI, 2022, p. 380 
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Do final do século XX até agora, XXI, desenvolve-se a era digital 

caracterizada pela flexibilização entre trabalho uberizado (mediado por 

plataformas digitais), in loco e remoto. É a sociedade pós industrial, onde se 

discute o home office que se confunde com a vida pessoal, os limites humanos, os 

excessos, as máquinas que substituem o humano, o estresse, a escala seis por um, 

a competição ou colaboração entre gêneros, o ócio, se economia industrial ou 

economia  financeirizada, onde não precisa do produto de uma indústria que 

pagou o trabalho de um trabalhador pra gerar renda. E Entre os cidadãos dos 

países industrializados, De Masi aponta que “a quantidade de tempo livre superou 

muito a quantidade de trabalho. Na paisagem urbana, o prédio da bolsa toma o 

lugar da fábrica como símbolo de progresso e como fonte de riqueza.”26 

 

2.​ O TRABALHO COMO VOCAÇÃO E SERVIÇO A DEUS 

 

A história do trabalho é muito longa, e na delimitação proposta aqui, pela 

vista das tradições religiosas ocidentais, o trabalho duro como castigo e redenção 

do homem foi durante muito tempo legitimado culturalmente e religiosamente 

também pela instituição servil. E houve os que, movidos pelas mesmas tradições, 

interpretaram a atividade produtiva humana como uma vocação ou serviço a 

Deus. Max Weber no início do século XX observou na sua mais importante obra 

como a crença religiosa protestante, principalmente o calvinismo da fé reformada 

impulsionou o capitalismo.27 Apontou que “o fato de que os homens de negócios e 

donos do capital, assim como os trabalhadores mais especializados e o pessoal 

mais habilitado técnica e comercialmente das modernas empresas é 

27 WEBER, Max. A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo. São Paulo.  Martin 
Claret, 2005, p. 43 

26 MASI, 2022, p. 736. 
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predominantemente protestante.” 28A comparação é feita com os cristãos católicos 

vistos como desapegados, sossegados e indiferentes para com as “coisas boas 

deste mundo.” Pontuou que o catolicismo era mais focado na vida ascética, na 

salvação individual, na caridade do que na acumulação de capital.29 

Mas o próprio Weber não teve intenção de doutrinar e sustentar o “espírito 

do capitalismo” como sendo fruto direto da reforma protestante e posteriormente, 

do calvinismo. Certas formas de organização capitalista são anteriores ao 

movimento protestante, que desenvolveu seu ethos a cooperar minimamente com 

os ideais do capitalismo em desenvolvimento. O calvinismo, posteriormente com 

sua doutrina da predestinação coopera um pouco mais, mas mesmo assim, Weber 

diz que há uma medida quantitativa e qualitativa de contribuição dessas forças 

religiosas.30 Não garantia que a ambição de bens materiais como um fim em si 

mesmo, fosse para qualquer dessas forças, um valor ético positivo. E que a 

relação religião-trabalho-capitalismo compartilha certas influências entre si   e 

que a primeira pode oferecer aos dois últimos, um modo de ser e estar no mundo 

com significado. 31 

De acordo com Weber foi Martinho Lutero quem ressignificou a ideia de 

trabalho que vinha da igreja medieval e desenvolveu o conceito como vocação 

(Beruf) a partir da sola fide. Se a fé sem obras é morta, logo a vida monástica 

católica pouco acrescenta, pois incluía se abster do trabalho além de outras 

obrigações temporais. Interpretou que o “cumprimento dos deveres mundanos é, 

em todas as circunstâncias, o único modo de vida aceitável a Deus. Ele, e somente 

ele, representa a vontade de Deus, e por isso qualquer vocação legítima tem 

exatamente o mesmo valor aos olhos de Deus.”32A ideia é que o trabalho secular 

32 WEBER, 2005, p. 68. 
31 WEBER, 2005, p. 74,75. 
30 WEBER, 2005, p. 75. 
29 WEBER, 2005, p. 39-41. 
28 WEBER, 2005, p. 37. 
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longe de ser entendido como vaidade e ganância seja encarado pelo crente como 

“a expressão externa do amor fraternal”  e “a tarefa confiada por Deus.33”  

Para o reformador, a fé genuína se concretiza a partir das boas obras do 

cotidiano. A vida ascética, separada do mundo, não externaliza concretamente os 

valores do evangelho, portanto é uma fé do abstrato, infrutífera, individualista e 

egoísta.  Não vemos que o reformador tenha invalidado a vida ascética da igreja 

medieval, mas enfatizou que não era a única forma de superar a “moralidade 

mundana.” Mais importante eram as obras da fé, advindas do “cumprimento das 

obrigações impostas ao indivíduo pela sua posição no mundo. Essa era sua 

vocação.”34 

 Como a modernidade secular nunca conseguiu eliminar a influência da 

religião no sistema econômico, para o antropólogo Webb Keane,35 essa (a 

religião) e a economia moral são dois lutadores, que nunca saíram da arena de 

disputas morais. E que a última nunca é sempre técnica, neutra e racional, ou seja, 

tem um limite. Segundo ele, esse limite desaparece quando a religião abre o 

incômodo interrogatório moral,36 já que a forma de ser e estar no mundo implica 

36 Segundo Keane, (2022, p.2): “Olhar para a economia moral a partir da perspectiva da 
religião abre uma série de questões: Quais são as fontes do valor? Nosso sistema 
econômico as reconhece corretamente? O que é a racionalidade econômica e quais são 
seus limites? A quem propriamente pertence a riqueza? Como é que as religiões 
determinam, sociologicamente, quem conta como um de “nós,” e que preocupação moral 
decorre disso? Para quem e de quem é esperada a solidariedade? O que “nós” (seja como 
for definido) devemos aos ociosos, aos imprudentes, às vítimas da desgraça, aos estranhos 
entre nós e aos que se encontram em terras distantes? Quem são os pobres? As pessoas 
devem ser iguais? Por quê? Ou será que a desigualdade econômica inscreve distinções de 
valor espiritual? Se assim for, como devemos responder? Podemos explorar as fontes 
divinas de riquezas? Como a distribuições das reivindicações morais resulta ou inibe a 
ação individual ou social? Afinal, qual é o propósito de uma economia?” 

35 KEANE, WEBB; BAUMGARTEN, LUCAS; REINHARDT, BRUNO.  Religião e 
economia moral. Ilha: Florianópolis, v. 24, nº 2 e86473, p. 215-240, 2022. 
 Fonte: https://periodicos.ufsc.br/index.php/ilha/article/view/86473/49523 

34 WEBER, 2005, p. 68. 
33 WEBER, 2005, p. 68,71. 

https://periodicos.ufsc.br/index.php/ilha/article/view/86473/49523
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que “as práticas econômicas das pessoas são moldadas por ideias que podem ter 

pouca semelhança com as teorias dos especialistas. A religião é uma fonte 

importante para essas ideias e para as instituições e práticas que dela resultam.”37  

A leitura que Keane faz de Max Weber compreende que “as coisas 

aparentemente seculares podem ter raízes religiosas, mesmo quando o sistema que 

ajudaram a criar as tenha esquecido.” E que, mesmo num contexto pós religioso, a 

economia moral pode manter seus valores e conceitos religiosos porque a religião 

oferece às pessoas um ethos.38 Keane aborda ainda que “uma das formas 

fundamentais em que a teologia sustenta a vida econômica tem a ver com sua 

teleologia.” Ainda  na discussão da religião como base para a economia moral diz 

que, “se o propósito da economia na teoria liberal é maximizar as utilidades, 

exatamente o que essas utilidades são é excluído das considerações – como fins, 

elas são externas à racionalidade econômica que se preocupa com os meios (...) 

deixando de lado os fins.”39Tanto Weber como Keane trouxeram à luz pela 

sociologia e antropologia,  os fatos de que o mundo do trabalho e o capitalismo se 

desenvolveram em bases religiosas. 

 O trabalho como vocação e serviço ao próximo fez parte da ética cristã 

da reforma protestante Luterana.  Já para Calvino, todos os homens nasceram para 

trabalhar, mas só alguns eram predestinados pra salvação. As vertentes pietistas, 

metodistas, batistas, menonitas, quakeristas, em geral entendiam o trabalho como 

profissão e disciplina para glória de Deus, condenando o ócio mesmo em situação 

de abundância financeira. Outros, como John Wesley, compreendiam o resultado 

do trabalho como um “perigo,” sendo que esse gera as riquezas que geram as 

“obras da carne.”40  

40 MASI, Domenico de. O trabalho no Século XXI: fadiga, ócio e criatividade na 
sociedade pós-industrial. Rio de Janeiro: Sextante, 1ª ed., 2022, p. 80-83. 

39 KEANE, 2022, p. 224 
38 KEANE, 2022, p. 216. 
37 GUYER, 2004, apud KEANE, 2022, p.216 
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3.  TRABALHO E IDENTIDADE NUMA COMUNIDADE PENTECOSTAL 

 

3.1 O trabalho e a  imigração/migração 

 

Quando se menciona o pentecostalismo, parece que se trata de um único 

movimento. No entanto, devido à sua pluralidade e diversidade, a maneira correta 

de se referir a esse fenômeno é utilizando o termo pentecostalismos — sempre no 

plural, nunca no singular. Diante dessa complexidade, o artigo delimita o termo de 

forma específica. Primeiramente, busca nas diversas definições sociológicas uma 

possível categorização. Entre as várias classificações do pentecostalismo, é 

utilizada a proposta do sociólogo Paul Freston, que identifica três ondas do 

movimento pentecostal: a primeira, referente ao pentecostalismo clássico, começa 

com a chegada e a fundação da Igreja Congregação Cristã no Brasil, em 1910, e 

da Igreja Assembleia de Deus, em 1911; a segunda, nos anos 1950 e início da 

década de 1960, inclui as igrejas pentecostais como a Igreja do Evangelho 

Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e Igreja Deus é Amor (1962), que 

se destacaram nesse período; e a terceira, também conhecida como 

neopentecostal, é representada pela Igreja Universal do Reino de Deus e pela 

Igreja Internacional da Graça de Deus (1970). Os principais precursores dessa 

terceira onda são o Bispo Edir Macedo e o Missionário R. R. Soares. 41 

Em segundo lugar, seguindo a delimitação e o recorte estabelecidos para a 

primeira onda, destacam-se as denominações Igreja Congregação Cristã e Igreja 

41 O sociólogo Paul Freston se baseou na classificação de David Martin (1978) quanto à 
divisão sociológica do protestantismo na história, que divide a dissidência protestante em 
três ondas: puritana ou calvinista, metodista e pentecostal. Ele utilizou a mesma ideia para 
classificar o pentecostalismo (FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo 
brasileiro. Nem anjos nem demônios. Interpretações sociológicas do Pentecostalismo. 
Petrópolis: Vozes, 1994, p. 70).  
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Evangélica Assembleia de Deus, que compõem o pentecostalismo clássico 

segundo essa classificação. Dentro desse contexto, o recorte é realizado com base 

na expressão numérica e teológica, com ênfase na Igreja Evangélica Assembleia 

de Deus, a maior igreja pentecostal do Brasil. No que diz respeito especificamente 

aos assembleianismos42, a denominação selecionada para a pesquisa é a Igreja 

Evangélica Assembleia de Deus, vinculada à Convenção Geral das Assembleias 

de Deus no Brasil (CGADB), que está associada à Casa Publicadora das 

Assembleias de Deus (CPAD). Portanto, ao analisar a escatologia oficial do 

pentecostalismo clássico, a discussão ocorre a partir dessa delimitação e recorte. 

O pentecostalismo foi o mais importante fenômeno religioso do século 

XX no Brasil. Moderno, interracial, urbano, migrante e periférico, isso é o que 

caracteriza a gênese do movimento.43 Tanto nos EUA como no Brasil, a questão 

da imigração/migração é de fundamental importância no entendimento do 

fenômeno em si e do trabalho como meio de sobrevivência. Os historiadores e 

sociólogos dão conta que, tanto Daniel Berg quanto Gunnar Vingren, os 

missionários fundadores da Assembleia de Deus44, deixaram a Suécia rumo aos 

Estados Unidos em busca de emprego e melhoria de vida.45  

45 FAJARDO, MAXWELL PINHEIRO. “ONDE A LUTA SE TRAVAR”: A expansão das 
Assembleias de Deus no Brasil urbano (1946 – 1980). Assis: 2015, p.44,45. Tese de 
Doutorado em: 
https://repositorio.unesp.br/server/api/core/bitstreams/e46581bd-a24a-4921-b194-0130f97
9137f/content  

44  

43 ALENCAR, GEDEON. Assembleia de Deus: origem, implantação e militância 
(1911-1946). São Paulo: Arte editorial, 2010, pág. 31, 43; FAJARDO, 2015, pág. 51 

42 Assembleianismos: conforme a tipologia assembleiana, Gedeon de Alencar faz uma 
delimitação no que se entende como as identidades das assembleias brasileiras, sendo que 
nunca existiu uma Assembleia de Deus, mas assembleias, no plural, devido aos 
ministérios distintos, convenções concorrentes, igrejas divergentes e estilos diversificados 
à natureza existencial. Assim, existem muitos assembleianos e diversas assembleias, 
portanto, há muitos assembleianismos (ALENCAR, Gedeon Freire de. Assembleias 
Brasileiras: teorização, história e tipologia. Programa de Pós-graduação (Tese de 
Doutorado). São Paulo: PUC/SP, 2010, p. 72).  

https://repositorio.unesp.br/server/api/core/bitstreams/e46581bd-a24a-4921-b194-0130f979137f/content
https://repositorio.unesp.br/server/api/core/bitstreams/e46581bd-a24a-4921-b194-0130f979137f/content


29 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 

Ressaltam ainda que, depois de passarem um tempo nos Estados Unidos e 

terem uma experiência com o movimento pentecostal da rua Azuza, os 

missionários chegam ao Brasil no início da decadência do ciclo da borracha no 

norte brasileiro. Tendo essa economia movimentado o fluxo populacional do 

nordeste brasileiro também, sendo que muitos migraram para trabalhar no Norte. 

Segundo Siepierski,46 “é exatamente o ciclo da borracha que provocará uma 

anomia social que por sua vez facilitará a inserção e a expansão do 

pentecostalismo no Norte/Nordeste do Brasil.” A Amazônia era reconhecida 

como fonte mundial de borracha bruta e foi atraente a milhares de pessoas em 

busca de fortuna. Era ali que indivíduos de várias parte do país, principalmente do 

Nordeste chegariam para trabalhar e “Belém era não apenas um centro de 

recrutamento de trabalhadores, mas também um local, para onde os trabalhadores 

retornavam para gastar o seu dinheiro no período fora da extração de látex”.47  

A migração era impulsionada pela busca da prosperidade advinda do 

trabalho. A maioria dos migrantes eram nordestinos cearenses, que partiam para a 

Amazônia, enfrentavam as doenças e vicissitudes da floresta. Um cônsul 

americano em Belém48 relatou que pelo menos setenta e cinco por cento desses 

migrantes morriam ou abandonavam os seringais. E os que sobreviviam não 

tinham melhores condições, pois a relação patrão-empregado não propunha 

condição favorável quando surgiam emergências imprevistas, e muitos deles não 

conseguiram acumular capital.49  

49 FERREIRA REIS, Arthur Cézar. O Seringal e o Seringueiro. Rio de Janeiro: Serviço de 
informação agrícola, 1953, págs. 77-80, 93-95, 109-120 APUD SIEPIERSKI, 2002, p. 
412. 

48 BARHAM, L. Bradford; COOMES, Oliver T. Prosperity’s Promise: The Amazon 
Rubber boom and torted Economic Development. Boulder, CO: Westview Press, 1996, p. 
45, 61 APUD SIEPIERSKI, 2002, p.412. 

47 SIEPIERSKI, 2002, p. 411 

46DREHER, Martin N. (ORG). SIEPIERSKI, Paulo Donizéti. Mutações no protestantismo 
brasileiro: o surgimento do pós-pentecostalismo. Porto Alegre: Edições EST, 2002, p. 411 
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Mas logo a commodity da borracha entrou em declínio devido à oferta 

que vinha das plantações asiáticas, e muitos nordestinos voltaram desiludidos para 

sua terra. “Entre eles estavam aqueles que não tendo encontrado a salvação (no 

trabalho com a) * na borracha, encontraram-na na mensagem pentecostal.”50 Ou 

seja, naquela luta por trabalho, não poucos deles tiveram contato com o “novo 

mover” pentecostal. A migração de retorno propiciou o compartilhamento do 

mais “valioso tesouro” que encontraram. 

Alencar reitera com dados numéricos que a crise da borracha impulsionou 

a expansão da Assembleia de Deus.51 “Não por acaso, em 1920, a Assembleia de 

Deus já estava estabelecida em seis estados nordestinos.”52 Ainda  observa  o que 

chama “Síndrome de Marginal” do pentecostalismo assembleiano53 que é 

favorecido na expansão entre os mais pobres, em relação à igreja católica e as 

protestantes. O catolicismo com suas missas em latim, composta por senhores 

antigos escravocratas, e os protestantes, aristocratas, com seus cultos em 

linguagem rebuscada se distanciavam dos socialmente marginais. “O rol de 

membros assembleianos pentecostal foi fundamentalmente formado pelos mais 

pobres, os ‘deserdados’. (...) muitos ex-escravos (trabalhadores) ainda estavam 

vivos na época de sua implantação.”54 Uma igreja pentecostal era o único lugar 

em que um ex-escravo, seringueiro desempregado, nordestino fugitivo da seca 

podiam cantar, pregar e até serem “dirigentes da igreja.” 

 Se a migração era estimulada pela necessidade de trabalho para 

sobrevivência para a maioria e/ou fazer fortuna para uns pouquíssimos, quando 

54 Idem.  
53 ALENCAR, 2010, p.139, 140. 

52 PEPPER, Joanne L. The Historical Development of Pentecostalism in Northeast Brazil, 
With Specific Reference to working class Women in Recife. Tese de doutorado, Universit 
of warwick, 1991, p. 146-161 Apud SIEPIERSKI, 2002, p.412. 

51 ALENCAR, 2010, p. 73,74. 

50 PEPPER, Joanne L. The Historical Development of Pentecostalism in Northeast Brazil, 
With Specific Reference to working class Women in Recife. Tese de doutorado, Universit 
of warwick, 1991, p. 146-161 Apud SIEPIERSKI, 2002, p.412. * Os parênteses são meus. 
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ocorria o encontro com a experiência pentecostal mudava radicalmente a 

perspectiva sobre o trabalho e a acumulação de capital. A expectativa 

escatológica é um fator preponderante nessa mudança e na construção ético-social 

do grupo.  

 

3.2 O trabalho, a expectativa escatológica e a construção de significados 

 

No contexto brasileiro, a Assembleia de Deus era composta na maior 

parte por pessoas pobres e de baixa escolaridade. Assim, encontra nesse modelo 

ético-social de “oposição ao mundo” imposto pelas circunstâncias, um senso de 

“dignidade diante de Deus.”  Nesse contexto, e esse grupo ressignifica seus 

anseios de vida. Até porque o contexto de onde vem, uma margem política, 

religiosa, social como um todo, favorece o discurso da negação do mundo e o 

escatologismo55 na construção de significados periféricos : “quem tem Jesus, tem 

tudo,” ”lá no céu tem um palácio para mim”  “Jesus está voltando, não precisamos 

de mais nada, tudo o que acumularmos vai ficar para o Anticristo.” E, 

criativamente muitas outras frases desse gênero compunham a música litúrgica, 

corinhos e prédicas pentecostais em todos os cultos. Se construía um modo de 

sobreviver psicologicamente e espiritualmente às frustrações de ordem econômica 

e social. Os pregadores tinham pouco ou nenhum preparo teológico e essa 

mensagem era de fácil assimilação contextual dos ouvintes.  

Os cultos carismáticos da comunidade era o lugar para extravasar e 

acomodar todos os sentimentos confusos, certezas e incertezas da vida.  Daniel 

Rocha,56 citando o sociólogo Ricardo Mariano, indica ainda que o modo de viver 

56 MARIANO, 2005 Apud ROCHA, Daniel. Venha a nós o vosso reino: Relações entre a 
escatologia e política na história do pentecostalismo brasileiro. São Paulo: Fonte editorial, 
2012, p.88 

55 ALENCAR, 2010, p. 141 
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dos primeiros pentecostais se caracterizava pela “ênfase na glossolalia, pela 

expectativa do retorno iminente de cristo, pelo anticatolicismo e por um 

comportamento sectário e politicamente apático.” Gedeon Alencar57 concorda que 

“a AD tem em seu ethos uma natureza de ‘aversão ao mundo’ que se justifica por 

razões internas: sua escatologia iminente não lhe dá tempo para pensar no 

presente.” O ‘glorioso’ retorno de Cristo, é uma escatologia atrelada ao 

“derramamento do Espírito Santo” prenunciado pelo profeta Joel, e concretizado, 

de acordo com o relato do evangelista Lucas, em Atos dos apóstolos, capítulo 

dois. Segundo o profeta, esse “derramar” aconteceria nos “últimos dias”, ou seja, 

perto da vinda do Senhor. Como o Senhor não veio no período da igreja primitiva, 

esse fenômeno do início do século XX reaquece a expectativa da parousia.58  

Essa expectativa de um evento grandioso e iminente, agrega um 

sentimento de “pressa” na pregação do evangelho e que, a preocupação demasiada 

com o trabalho, os estudos, a aplicação financeira e qualquer outra “coisa do 

mundo secular” é frieza espiritual e negação da volta de Cristo. O historiador e 

cientista da religião Daniel Rocha, escreve em 2012 um texto59 que trata das 

relações entre escatologia e política na história do pentecostalismo brasileiro. 

Quando discorre sobre a escatologia pré-milenista dispensacionalista sublinha “a 

separação do mundo e a apatia sociopolítica” como característica que rege o modo 

59 ROCHA, 2012, p.93 

58 Literalmente, “presença”, formação de para, “com”, e ousia, “sendo” (derivado de eimi, 
“ser”), denota “chegada” e a consequente “presença com”. Por exemplo, numa carta de 
papiro certa senhora fala da necessidade de sua parousia num lugar para atender a 
assuntos relativos à sua propriedade. Paulo fala da sua parousia em Filipos (Fl 2.12 em 
contraste com sua apousia, “ausência”). (...) o termo parousia é usado para descrever a 
presença de |Jesus com os discípulos no monte da Transfiguração (2 Pe 1.16). Quando 
usado para aludir à vinda de Cristo no arrebatamento da igreja, significa, não meramente a 
“vinda” momentânea aos santos, mas a Sua presença com eles a partir daquele momento 
até Sua revelação e manifestação no mundo. FONTE: VINE, W. E.; UNGER, MERRIL 
F.; WHITE JR, WILLIAM. Dicionário Vine: O significado Exegético e Expositivo da 
Palavras do Antigo e do Novo testamento. Rio de Janeiro :CPAD, 2002, trad. Luís Aron 
de Macedo, p. 1060 

57 ALENCAR, 2010, p. 49. Itálicos do autor 
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de ser individual e coletivo dos crentes pentecostais. D’Epinay,60 um sociólogo 

suíço, citado por Rocha, constata que “O pentecostalismo rechaça este mundo 

para gozar da contemplação do além. (...) O sindicato, o partido político são 

‘lugares de perdição’ e o *próprio trabalho, pelo perigo das ‘más companhias,’ 

não escapa à suspeita.” 

Todo movimento de massa é permeado de paradoxos e o mesmo acontece 

com o fenômeno pentecostal. Nasce no seio da igreja Batista, uma igreja 

tradicional, braço protestante. Era de se esperar que o movimento assimilasse 

entre outros caracteres, a ética protestante do trabalho e lucro como vocação, 

dever sagrado, missão divina.  Talvez porque, além de nascer entre os “marginais” 

foi repelido e perseguido tão logo se manifestou. Todos os cientistas sociais que 

estudam a AD atestam que era uma igreja formada por “imigrantes pobres e 

seringueiros desempregados, perseguidos pela igreja católica e esnobados pelas 

denominações protestantes.”61  

Essencialmente ainda residia o modo católico de encarar as tarefas 

mundanas. Max Weber nos apresenta uma leitura sociológica de semelhantes 

circunstâncias: 62 
Na era apostólica, como nos é relatado no novo testamento e 
especialmente em S. Paulo, os cristãos viam as atividades 
mundanas com indiferença ou, no mínimo, de modo 
essencialmente tradicionalista, pois que as primeiras gerações 
de cristãos estavam cheias de esperanças escatológicas. Uma 
vez que estavam apenas esperando a vinda do Senhor, nada 
havia a fazer a não ser cada um ficar no seu posto e na mesma 
ocupação mundana em que o chamado do senhor o houvesse 
encontrado, e continuar trabalhando. Assim eles não se 

62 WEBER, 2005, p. 70. 
61 ALENCAR, 2010, p.84. 

60 D’EPINAY, Christian Lalive. O refúgio das massas: estudo sociológico do 
protestantismo chileno. Rio de Janeiro: Paz e terra, 1970, p. 197 apud ROCHA, 2012, p. 
94. * Itálicos meus. 
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tornariam sobrecarga para a caridade de seus irmãos com suas 
necessidades, e mesmo, isso seria breve por curto tempo. 

 
Desencaixados no mundo, inclusive no próprio contexto (se era de linha 

protestante, era reformado?), com a identidade coletiva em construção. Até pelo 

menos a década de sessenta é um grupo se organizando burocraticamente, mas 

ainda pobre na maioria e por isso, cheia de expectativa escatológica acerca da 

vinda iminente de Cristo. Entre as décadas de 30 e 70, um fenômeno social 

emerge, a urbanização do Brasil. A assembleia de Deus aos poucos assume um 

caráter plural e surge uma classe média, mais abastada que acomodava à espera da 

volta de Cristo, os anseios por uma vida financeira mais cômoda. Aqui, “o 

pentecostalismo funcionaria como instrumento de adaptação das massas 

recém-chegadas do meio rural ao meio urbano.”63 

 Na década de setenta, a antropóloga Regina Novaes defende uma 

dissertação de mestrado,64 cuja etnografia foi realizada no Nordeste, mais 

precisamente entre os trabalhadores rurais de uma igreja assembleia de Deus em 

Santa Maria, no agreste pernambucano. Essa pesquisa traz uma mudança de ares 

nos estudos da religião até ali. Pelos dados colhidos e analisados é possível 

observar uma ruptura de estereótipos como, “alienado, apático, conservador, 

conformado,” características até ali atribuídas aos “crentes pentecostais.” Aquela 

comunidade pentecostal de trabalhadores rurais, se mostrava engajada nos 

sindicatos e na política local.65 Também manifestava uma fé que não se 

conformava diante das injustiças sociais. Segundo Novaes, o sentimento de 

“escolhido de Deus” conferia a esses trabalhadores um senso de dignidade e 

identidade diferenciados que os impulsionava a lutar por cidadania. Essa 

etnografia nos faz pensar que, mesmo se mostrando aparentemente homogêneo no 

65 NOVAES, 1985, p. 126-135. 

64 NOVAES, REGINA. Os escolhidos de Deus: Pentecostais, trabalhadores e cidadania. 
Cadernos do ISER nº19. Rio de Janeiro: Marco zero, 1985. 

63 SIEPIERSKI, 2002, p.406. 
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seu modo de ser, estar e trabalhar no mundo, o movimento pentecostal tende a ser 

plural e adequado ao contexto. 

 

CONCLUSÃO 

 

A Igreja Assembleia de Deus nasceu, cresceu e se institucionalizou com 

certos aspectos unificadores e homogeneizantes como por exemplo, a literatura da 

escola bíblica dominical, a liturgia dos principais cultos e a forma de governo. 

Esse caráter unificador também se contextualizou à sociedade da qual participa. É 

uma “rigidez” negociada naturalmente, na medida em que se mantem algum 

mandamento importante, como as principais doutrinas de origem, e cede um 

pouco em estética e outros costumes ainda que não em caráter oficial, para 

manutenção de identidade. Transformações essas que parece serem mais flexíveis 

num grupo que já nasce plural e marginal (mulheres, negros, ex-escravos, 

desempregados, agricultores, migrantes). As pessoas marginalizadas com pouca 

ou nenhuma esperança nos poderes superiores terrenos, desprovidas de um acesso 

digno igualitário a saúde, educação, moradia, etc, tendiam a extravasar num 

espaço onde se sentiam vistas, acolhidas e reconhecidas, e até assumir posições de 

liderança.  

É uma condução na qual se entra, com essa em movimento, num turbilhão 

de mudanças. A escatologia pré-milenarista dispensacionalista como doutrina é a 

mesma, mas já não rege o ethos dos crentes como no início. Aos poucos, 

enquanto militares, profissionais liberais se convertiam e juntavam-se às fileiras 

dos “soldados,” o trabalho, o entretenimento, ganharia novos significados. O 

êxodo rural que torna o Brasil urbano, entre as décadas de 30 e 70, influencia a 

recém-nascida igreja, o que contribui para trazer muitos crentes do campo pra 

cidade, um novo espaço cultural e de emprego, da roça para a indústria e serviços. 
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O trabalho ganha o status de vocação, bênção de Deus, que dá ao crente a 

dignidade humana, que propicia poder oferecer uma parte do rendimento da sua 

energia ao Senhor.  

Mesmo que o credo comande a maneira de viver dos crentes pentecostais, 

percebe-se que é um grupo mais flexível e de fácil acomodação ao contexto, na 

sua base. Nada disposto a fazer manutenção de um órgão de trezentos anos ou 

tombar a arquitetura das primeiras casas de reunião. Mesmo assim, na própria 

dimensão ética e temporal, convive com dilemas que implicam na manutenção da 

tradição doutrinária e sociopolítica. Como trabalhar e prosperar, fazer 

planejamento, como se Cristo não voltasse, mas esperando a sua parousia pra 

amanhã?  
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A RELAÇÃO ENTRE TRABALHO E QUALIDADE DE VIDA NOS 
PENTECOSTALISMOS:  TENSÕES ENTRE ESPIRITUALIDADE, 

PRODUTIVIDADE E SOCIEDADE DO CANSAÇO 

 

Delizaine Oliveira da Cruz66 
Eduardo Silva Leite67 

 
RESUMO 
 
O presente estudo analisa as tensões entre trabalho, espiritualidade e qualidade 
de vida no contexto da sociedade contemporânea marcada pela racionalidade 
neoliberal do desempenho, com ênfase na tradição pentecostal. Trata-se de 
uma pesquisa qualitativa, de natureza bibliográfica e interdisciplinar, 
fundamentando-se em referenciais bíblicos, sociológicos e teológicos. 
Discute-se como a racionalidade neoliberal e a lógica da produtividade 
influenciam determinadas expressões da espiritualidade cristã contemporânea. 
Conclui-se que a espiritualidade pentecostal, quando desvinculada da lógica 
performática, oferece recursos teológicos e existenciais capazes de promover 
equilíbrio entre trabalho, descanso e qualidade de vida.  
 
Palavras-chave: Pentecostalismo. Trabalho. Sociedade do desempenho. 
Espiritualidade. Qualidade de vida. 

 
 

ABSTRACT 
 
This study analyzes the tensions between work, spirituality, and quality of life 
in the context of contemporary society marked by the neoliberal rationality of 
performance, with an emphasis on the Pentecostal tradition. It is a qualitative, 
bibliographical, and interdisciplinary research, grounded in biblical, 
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sociological, and theological references. It discusses how neoliberal rationality 
and the logic of productivity influence certain expressions of contemporary 
Christian spirituality. It concludes that Pentecostal spirituality, when detached 
from performative logic, offers theological and existential resources capable of 
promoting a balance between work, rest, and quality of life. 
 
Keywords: Pentecostalism. Work. Performance society. Spirituality. Quality 
of life. 

 

INTRODUÇÃO 

As transformações sociais ocorridas nas últimas décadas alteraram 

significativamente as relações entre sujeito, trabalho e espiritualidade. Esse 

processo relaciona-se à racionalidade neoliberal68, à cultura da produtividade 

contínua69 e à precarização laboral70. 

​ No contexto brasileiro, a precarização do trabalho, a informalidade e a 

uberização ampliam a instabilidade econômica e as jornadas excessivas. Dados 

demonstram que parcela significativa da população economicamente ativa 

permanece inserida em relações laborais marcadas pela informalidade71 e, 

consequentemente, pela ausência de garantias. Nesse cenário, os limites entre 

trabalho e descanso tornam-se cada vez mais frágeis, afetando a saúde mental, 

as relações familiares e a experiência religiosa. 

​ A presente pesquisa busca compreender de que maneira a espiritualidade 

pentecostal pode contribuir para uma relação equilibrada entre trabalho, 

descanso e qualidade de vida diante da racionalidade performática 

contemporânea. Parte-se da compreensão bíblico-teológica do trabalho como 

vocação e expressão da fé, em contraste com a lógica neoliberal do 

71 IBGE — Instituto Brasileiro de Geografia e Estatística. Pesquisa Nacional por Amostra 
de Domicílios Contínua (PNAD Contínua): Indicadores de Informalidade. Rio de Janeiro: 
IBGE, 2024. 

70 ANTUNES, Ricardo. O privilégio da servidão. São Paulo: Boitempo, 2018. 
69 HAN, Byung-Chul. Sociedade do cansaço. Petrópolis: Vozes, 2015. 
68 BAUMAN, Zygmunt. Modernidade líquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2001. 



41 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 

desempenho. Assim, o estudo propõe uma análise crítica das tensões entre 

espiritualidade, produtividade e existência humana. 

 ​ A hipótese do estudo sustenta que determinadas expressões da 

espiritualidade cristã têm sido influenciadas por discursos meritocráticos e 

performáticos, nos quais fé, eficiência e sucesso aparecem frequentemente 

associados. Em contrapartida, defende-se que a espiritualidade pentecostal, 

quando centrada na comunhão com Deus, oferece recursos teológicos e 

existenciais capazes de promover equilíbrio entre trabalho, descanso e 

qualidade de vida. 

​ A pesquisa adota abordagem qualitativa, bibliográfica e interdisciplinar, 

sustentada pelo diálogo entre fontes bíblicas, tradição pentecostal e 

referenciais sociológicos, com vistas à compreensão crítica da sociedade do 

desempenho e das transformações do trabalho contemporâneo. 

 ​   O referencial teórico dialoga com reflexões sobre modernidade líquida, 

sociedade do cansaço, racionalidade produtivista e precarização laboral, 

articulando tais discussões à tradição bíblica e pentecostal. Nesse contexto, o 

estudo problematiza de que maneira a lógica contemporânea do desempenho 

impacta a compreensão do trabalho, a saúde emocional, as relações sociais e a 

prática religiosa na experiência pentecostal. 

 ​ Ao final, busca-se demonstrar que a espiritualidade pentecostal oferece 

recursos teológicos e existenciais para a construção de uma vida equilibrada, 

na qual trabalho, descanso e espiritualidade sejam compreendidos de forma 

integrada. Defende-se que, na perspectiva pentecostal aqui discutida, a 

qualidade de vida se constrói justamente nesse equilíbrio. 
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1​ O TRABALHO COMO VOCAÇÃO NO PENSAMENTO 

PENTECOSTAL 

 

​ Na perspectiva bíblica descrita no livro de Gênesis, o trabalho é 

apresentado como realidade anterior à queda, sendo expressão do cuidado, da 

responsabilidade e da cooperação humana com a criação divina. Essa 

compreensão não decorre de uma reflexão humana, mas de revelação, que 

apresenta Deus como Criador e trabalhador, conferindo ao labor humano 

caráter sagrado e participativo na obra divina. 

 ​ De acordo com Baxter72, a obra criadora de Deus manifesta-se em etapas 

ordenadas e intencionais. Essa organização divina revela que o trabalho 

humano tem origem em Deus, que atua com método e propósito. Assim, o ser 

humano, criado à imagem e semelhança do Criador, é chamado a refletir essa 

dimensão moral e espiritual do labor. 

 ​ Após a criação, o ser humano é colocado no jardim do Éden com a 

responsabilidade de cultivar e guardar a terra, evidenciando o trabalho como 

expressão de dignidade e coparticipação na criação73.  

 ​ Na tradição pentecostal, o trabalho não é compreendido apenas como 

uma necessidade econômica, mas como parte do propósito original da vida 

humana (Gn 1:28). Nesse sentido, textos bíblicos sobre a diligência destacam 

que o trabalho cotidiano possui caráter significativo e vocacional, indo além da 

mera sobrevivência material e envolvendo responsabilidade, propósito e 

serviço (Pv 10:4-5). 

73 BÍBLIA SAGRADA. Nova Versão Internacional. São Paulo: Editora Vida, 2017, 
Gênesis 2:15. 

72 BAXTER, J. Sidlow. Examinai as Escrituras: Gênesis - Josué. Tradução de Neyd 
Siqueira. São Paulo: Vida Nova, 1992. (Vol. 1), p. 35. 
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 ​ Stanley Horton74 ressalta que o Espírito Santo capacita o crente não 

apenas para o culto, mas também para a excelência em todas as dimensões da 

vida, inclusive a profissional. Tal compreensão expressa uma espiritualidade 

integral, característica da tradição pentecostal clássica, que entende o cotidiano 

como esfera legítima de adoração. 

 ​ Entretanto, após a desobediência humana, o trabalho foi marcado pela 

fadiga e pela resistência da terra (Gn 3:17–19). Contudo, manteve seu valor 

moral e espiritual, sendo expressão de perseverança e instrumento de caráter.  

 ​ No Novo Testamento, o apóstolo Paulo amplia a compreensão do 

trabalho ao instruir que todas as atividades devem ser realizadas “como ao 

Senhor” (Cl 3:23). Assim, o trabalho torna-se expressão de culto racional 

(latreia75; Rm 12:1), em que os dons e talentos são administrados como 

serviço ao próprio Deus.  

 ​ Sob essa ótica, a tradição Pentecostal valoriza a diligência e a 

responsabilidade pessoal, sem absolutizar a lógica meritocrática. O esforço 

humano é importante, mas deve permanecer submisso à soberania de Deus, 

reconhecendo que é Ele quem sustenta e orienta toda a existência (Pv 16:3).  

 ​ Nesse contexto, Amos Yong compreende o Espírito Santo como 

presença vivificadora na criação, atuando desde as origens até a renovação de 

toda a vida. Dessa forma, a ação do Espírito transcende o âmbito litúrgico e 

alcança o cotidiano humano, conferindo profundo significado espiritual ao 

75 O termo bíblico latreia (do grego latreia) significa "serviço sagrado", "culto" ou 
"adoração" prestada exclusivamente a Deus. CHAMPLIN, Russell Norman. Enciclopédia 
de Bíblia Teologia e Filosofia. 9 ed. 
São Paulo: Hagnos, 2014. 

74 HORTON, Stanley M. Teologia Sistemática: Uma Perspectiva Pentecostal. Rio de 
Janeiro: CPAD, 1996, p. 403-420. 
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trabalho e às relações sociais76. Compreende-se, portanto, que a espiritualidade 

cristã não deve ser reduzida a práticas de desempenho religioso ou validação 

individual, mas orientada pela comunhão com Deus e pela valorização integral 

da vida.  

 ​ A Bíblia também institui a teologia do descanso (Gn 2:2–3), revelando 

que o ser humano foi criado não apenas para produzir, mas também necessita 

descansar, restaurando assim suas forças físicas e espirituais. O equilíbrio entre 

labor e repouso expressa confiança na providência divina e reconhece os 

limites humanos diante do Criador.  

 ​ Na perspectiva pentecostal, a condução do Espírito Santo orienta as 

práticas e relações humanas, ampliando a compreensão da recomposição 

emocional para além do aspecto físico. 

A comunhão com Deus, a oração e a dependência do Espírito integram essa 

dimensão espiritual do cuidado humano. Nesse contexto, a comunhão familiar, 

o lazer e até mesmo o sono são reconhecidos como elementos essenciais para a 

saúde física, emocional e espiritual, contribuindo para uma vida equilibrada e 

para a preservação da dignidade humana diante das exigências da sociedade 

contemporânea. 

 ​ Ao refletir sobre os impactos da centralidade do trabalho na sociedade 

capitalista atual, Antunes destaca que o trabalho possui caráter ambivalente: ao 

mesmo tempo em que pode constituir meio de realização humana, também 

pode tornar-se instrumento de exploração e alienação quando reduz 

integralmente à lógica produtivista. Nesse sentido, o autor afirma: 
Sabemos que, na longa história da atividade humana, em sua 
incessante luta pela sobrevivência e felicidade social (...), o 
trabalho é também uma atividade vital e omnilateral. Mas, 
quando a vida humana se resume exclusivamente ao 
trabalho — como muitas vezes ocorre no mundo capitalista 

76 YONG, Amos. The Spirit Poured Out on All Flesh: Pentecostalism and the Possibility 
of Global Theology (Grand Rapids: Baker Academic, 2003), p. 36-37. 
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e em sua sociedade do trabalho abstrato —, ela se converte 
em um mundo penoso, alienante, aprisionado e 
unilateralizado77. 

 ​  

Desse modo, a vida cristã não pode ser reduzida à lógica da 

produtividade ou do desempenho. Indivíduos orientados exclusivamente pela 

busca incessante de resultados tendem a encontrar dificuldades para conciliar 

suas responsabilidades cotidianas com uma espiritualidade autêntica e integral. 

A ausência desse equilíbrio enfraquece a comunhão com Deus e pode tornar a 

prática da fé superficial e subordinada à performance contemporânea.  

 ​ Essa dinâmica pode ser compreendida à luz da modernidade líquida 

descrita por Bauman78, marcada pela instabilidade das relações, pela fluidez 

social e pela constante necessidade de adaptação. Nesse cenário, o indivíduo é 

impulsionado a reinventar-se continuamente, vinculando seu valor pessoal à 

hiperprodutividade e autorrealização.  

 ​ De modo semelhante, Han79 afirma que a sociedade contemporânea se 

caracteriza como uma sociedade da performance, na qual o sujeito passa a 

explorar a si mesmo em busca de resultados cada vez maiores. Como 

consequência, surgem processos de esgotamento físico, emocional e 

psicológico, diretamente relacionados à pressão pelo paradigma produtivista.  

 ​ A partir dessas considerações, analisa-se que a sociedade contemporânea 

é marcada pela busca constante por desempenho e produtividade, o que gera 

esgotamento emocional e relações instáveis. Nesse contexto, o indivíduo 

internaliza a lógica da autoexploração, e até a experiência religiosa pode ser 

79 HAN, Byung-Chul. Sociedade do Cansaço. Petrópolis: Vozes, 2015. 
78 BAUMAN, Zygmunt. Modernidade Líquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2001. 

77ANTUNES, Ricardo. O privilégio da servidão: o novo proletariado de serviços na era 
digital. São Paulo: Boitempo, 2018, p. 27. 
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afetada por discursos meritocráticos, substituindo a comunhão com Deus por 

validação social e afirmação pessoal. 

 ​  Conforme Leite, parte da espiritualidade cristã contemporânea passou a 

incorporar elementos da lógica “meritocrática espiritualizada”, associando fé, 

esforço individual e produtividade. Desse modo, discursos fundamentados na 

ideia de que o “sucesso depende de você”, aproximam a experiência religiosa 

dos valores neoliberais do desempenho80.   

 ​ Ao analisar a ética protestante e sua relação com o espírito do 

capitalismo, Weber81 compreendeu o trabalho como vocação dotada de 

significado moral e espiritual. Contudo, ao longo da modernidade, essa 

concepção foi progressivamente substituída por uma racionalidade voltada à 

eficiência, ao desempenho e à produtividade. 

 ​ Em perspectiva distinta, a tradição pentecostal compreende que a 

condução do Espírito Santo orienta o ser humano a uma vida equilibrada, na 

qual trabalho, descanso e espiritualidade se relacionam de forma harmoniosa. 

Assim, a compreensão da existência não se encontra na produção excessiva, 

mas na comunhão com Deus, de modo que todas as dimensões da vida estejam 

voltadas para a sua glória. 

 ​ Tedesco82 argumenta que o ministério cristão exige abertura para que 

Deus atue plenamente em todas as dimensões da vida. Nesse sentido, o 

equilíbrio entre profissionalismo e espiritualidade favorece uma atuação mais 

saudável e coerente com os princípios cristãos, compreendendo a 

espiritualidade como elemento que orienta integralmente a existência humana. 

82 TEDESCO, Marcos Anderson. O ministério cristão e o equilíbrio entre espiritualidade 
e profissionalismo. Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 15, n.1, jan./jun. 
2024, p.111, 112. 

81 WEBER, Max. A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo. São Paulo: Companhia 
das Letras, 2004. 

80 LEITE, Eduardo Silva. O que é espiritualidade cristã no mundo contemporâneo. 1. ed. 
São Paulo: Editora Reflexão, 2024. p. 38. 
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 ​ Para Leite83, a espiritualidade cristã vai além dos sentimentos pessoais, 

manifestando-se por meio de ações concretas que impactam e transformam as 

relações humanas. Trata-se de uma espiritualidade que integra a relação com 

Deus e o compromisso com o próximo, produzindo implicações éticas e 

sociais na vida cotidiana, onde o cristão é direcionado a agir em amor, 

encontrando alegria na oportunidade de atender as necessidades do próximo. 

 ​ Portanto, o trabalho, na perspectiva bíblica e pentecostal, é 

compreendido como dádiva e responsabilidade. Ele contribui para o sustento, 

favorece o desenvolvimento do caráter, promovendo uma compreensão 

integral da qualidade de vida. Ao mesmo tempo, deve ser exercido com 

equilíbrio, reconhecendo os limites humanos e a necessidade do descanso, 

tanto físico quanto espiritual.  

 

2​ ESPIRITUALIDADE E PRODUTIVIDADE: TENSÕES NA 

CONTEMPORANEIDADE 

  

  ​ No panorama bíblico, o trabalho não se reduz à lógica econômica ou 

produtivista, mas constitui expressão da espiritualidade e do serviço a Deus, 

reconhecendo os limites humanos e a necessidade de comunhão. Nessa 

perspectiva, a espiritualidade cristã não se restringe a práticas religiosas, mas se 

manifesta como modo de vida orientado pelo Espírito Santo, capaz de integrar 

trabalho, descanso e relações humanas de forma equilibrada. 

 ​ Entretanto, essa compreensão contrasta com a realidade contemporânea, 

na qual o trabalho frequentemente assume posição central na identidade e no 

valor social do indivíduo. Em meio às exigências constantes de produtividade e 

83 LEITE; 2024, p. 38. 
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desempenho, muitos passam a medir sua própria importância pelo rendimento e 

pela validação social, o que contribui para o esgotamento e para a perda do 

equilíbrio entre trabalho, vida e espiritualidade. 

 ​ Ao dialogarem com Max Weber, Machado e Nascimento84, os autores 

contrapõem a perspectiva histórica ética da vocação, na qual o trabalho era um 

serviço sagrado prestado a Deus, com a realidade contemporânea, na qual o 

labor se secularizou, tornando-se uma busca puramente individual por 

desempenho, reconhecimento e autorrealização.  

  ​ Constata-se que a espiritualidade também pode ser influenciada pela 

lógica produtivista atual. Em alguns contextos, ela deixa de ser vivida como 

relacionamento com Deus e passa a funcionar como instrumento voltado ao 

desempenho humano e à busca de sucesso pessoal.  

 ​ Sobre essa realidade, Leite afirma: 
Nos últimos anos, especialmente no período conhecido como 
pós-modernidade, a espiritualidade cristã tem adquirido 
contornos expressivos próprios do universo neoliberal e 
relativista. Deus não desapareceu da praça pública, porém foi 
adaptado ao discurso egoísta. Atualmente, Deus foi pautado e 
modelado por ideias que enfatizam a liberdade individual e o 
sucesso pessoal (neoliberalismo)85. 

 

 ​ Conforme analisa Antunes86, as novas formas de flexibilização laboral 

ampliam a disponibilidade permanente do trabalhador e aprofundam dinâmicas 

de precarização características do capitalismo contemporâneo. Nesse contexto, 

as formas flexibilizadas do trabalho digital intensificam processos de 

adoecimento físico e psíquico, além de contribuir para a corrosão dos vínculos 

coletivos e para o enfraquecimento das formas de solidariedade social.  

86 ANTUNES, 2018, p. 45. 
85 LEITE, 2024, p.39.​  

84 MACHADO. Márcia Alves de Carvalho; NASCIMENTO. Ester Fraga Vilas-Bôas 
Carvalho do Nascimento. Educação e trabalho em Max Weber: uma aproximação. 2016, 
p.4-5. 
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 ​ Segundo Willibaldo Neto87, a sociedade contemporânea é marcada por 

uma lógica de desempenho e produtividade que afeta diretamente a vida da 

Igreja e a espiritualidade cristã. O autor argumenta que o excesso de liberdade, 

o individualismo e a influência constante das redes sociais contribuem para 

relações mais superficiais e para o enfraquecimento do amor e da comunhão 

entre as pessoas. Assim, a Igreja corre o risco de reproduzir os mesmos 

padrões de exaustão e performance presentes na cultura atual, afastando-se de 

sua missão espiritual e comunitária. 

 ​ As contribuições de Bauman88 e Han89 permitem compreender que a 

lógica contemporânea do desempenho redefine o trabalho como espaço de 

validação identitária. Esse cenário contribui para o fortalecimento de 

sentimentos de ansiedade, insegurança e insuficiência, especialmente em uma 

sociedade marcada pela competitividade e pela exigência permanente de 

resultados. A modernidade tardia, associada à precarização do trabalho e à 

lógica da alta performance, intensifica processos de esgotamento físico, 

emocional e espiritual. 

 ​  Na sociedade contemporânea, a busca por felicidade imediata 

frequentemente associa fé, sucesso e realização pessoal. Nesse contexto, 

determinadas expressões da espiritualidade incorporam a lógica da 

performance, relativizando virtudes cristãs como silêncio, contemplação e 

serviço diante da produtividade e do reconhecimento social. 

 ​ Nesse sentido, Leite90 observa que a espiritualidade cristã 

contemporânea, em determinados contextos, tem sido utilizada mais para 

90 LEITE, 2024, p. 39. 
89 HAN, Byung-Chul. Sociedade do cansaço. Petrópolis: Vozes, 2015. 
88 BAUMAN, Zygmunt. Modernidade líquida. Rio de Janeiro: Zahar, 2001. 

87 RUPPENTHAL NETO, Willibaldo. Igreja do cansaço: Desafios do Cristianismo no 
mundo atual. Curitiba: Editora Esperança, 2024. p. 59–67. 
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sustentar a produtividade do sujeito moderno do que para promover 

transformação espiritual. Tal dinâmica aproxima a experiência religiosa do 

hiperconsumo contemporâneo, transformando práticas espirituais em 

instrumentos de desempenho emocional e validação social. 

 ​ Na contemporaneidade, o valor do indivíduo tem sido cada vez mais 

associado à sua capacidade de influência e visibilidade, fazendo com que a 

imagem e a performance frequentemente prevaleçam sobre a autenticidade da 

vivência cristã, conforme observam Trota e Gerone 91. Além disso, a lógica 

algorítmica das redes sociais favorece práticas de autoexposição e 

performatividade religiosa, nas quais visibilidade, alcance e engajamento 

influenciam diretamente a construção da autoridade espiritual. 

​ Sobre a era digital, Janderson Nascimento92 destaca que o uso das 

tecnologias digitais no contexto cristão exige discernimento e responsabilidade, 

a fim de que a espiritualidade não seja reduzida a um produto adaptado às 

exigências do consumo e da visibilidade. Embora essas ferramentas ampliem o 

alcance da mensagem religiosa, seu uso deve estar submetido a princípios 

bíblicos, preservando a autenticidade da fé. 

 ​ Além disso, Ruppenthal Neto93 defende que a Igreja assuma postura 

contracultural diante de uma sociedade marcada pela produtividade, pela 

exposição constante e pela busca de reconhecimento nas redes sociais. O autor 

alerta para o risco de uma fé orientada pela visibilidade e pela performatividade, 

em vez da comunhão com Deus. Observa que a espiritualidade cristã deve 

preservar espaços de acolhimento, silêncio e renovação espiritual. 

93 RUPPENTHAL NETO, Willibaldo. Igreja do cansaço, p. 59-67. 

92 ALVES, Janderson Nascimento da Silva. Entre Redes e Revelações: O Aconselhamento 
Pastoral Pentecostal na era digital. Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 
16, n.1, jan./jun. 2025. p.103. 

91 TROTA, Israel Thiago; GERONE JUNIOR, Acyr de. Posso ser Cristão sem a igreja A 
pergunta do século diante do descrédito das igrejas. 1º Edição – Rio de Janeiro: Pilares 
Editora, 2025, p.252. 
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 ​ Leite explica que a atual situação em que se encontra nossa 

espiritualidade pode ser comparada à realidade denunciada por Amós, marcada 

por frieza e impiedade. Para o autor, a espiritualidade contemporânea atravessa 

uma crise; contudo, quando o homem se deixa conduzir pelo Espírito de Deus, é 

levado a reconhecer sua condição, “caindo em si”, podendo em Cristo, alcançar 

a espiritualidade verdadeiramente cristã. 

 ​ Por fim, percebe-se que a lógica da produtividade, intensificada pela 

precarização do trabalho, compromete o descanso, a vida comunitária e a 

espiritualidade. Em contraponto, a espiritualidade pentecostal permanece como 

espaço de acolhimento e sentido diante das inseguranças contemporâneas. 

Contudo, a centralidade no desempenho humano enfraquece a experiência da fé, 

evidenciando a necessidade de uma espiritualidade cristã equilibrada, 

fundamentada na comunhão com Deus e na dignidade da pessoa humana. 

 

3​ DO CANSAÇO À PLENITUDE: CAMINHOS PENTECOSTAIS PARA 

EQUILIBRAR VIDA E TRABALHO 

 

​ Na contemporaneidade, o trabalho tornou-se um dos principais 

elementos de construção da identidade e do reconhecimento social. Em uma 

sociedade marcada pela competitividade e pela valorização do desempenho, 

muitos indivíduos associam realização pessoal, felicidade e pertencimento à 

produtividade. Como consequência, ampliam-se processos de cansaço, 

ansiedade e esgotamento emocional.  

 ​  Bauman94 e Han95 convergem ao diagnosticar como a dinâmica 

contemporânea fragmenta a vida do indivíduo. Enquanto a modernidade 

95 HAN, 2015, p.16. 
94 BAUMAN, Zygmunt. 2001. 
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líquida reflete na precarização e uberização do trabalho digital, minando o 

tempo dedicado à espiritualidade e à comunidade, a sociedade do desempenho 

gera uma pressão produtivista que culmina no esgotamento psíquico e no 

isolamento. Juntas, essas realidades enfraquecem os laços sociais, inviabilizam 

o descanso saudável e reduzem o espaço para a convivência comunitária e 

devocional. 

 ​ Analisa-se que determinadas expressões do evangelicalismo 

contemporâneo têm priorizado a visibilidade institucional, o crescimento 

numérico e a expansão patrimonial, enquanto ações missionárias e iniciativas 

voltadas ao cuidado de grupos socialmente vulneráveis acabam sendo 

colocadas em segundo plano. Essa dinâmica evidencia o risco de uma 

espiritualidade orientada mais pela projeção institucional e pela lógica da 

performance do que pelos princípios bíblicos de serviço, solidariedade e 

compromisso com o próximo. Nesse sentido, Trota e Gerone Junior afirmam: 
A igreja evangélica brasileira tem sido seduzida por uma 
religiosidade aparente. (...). Gastam-se recursos faraônicos 
sacrificando o povo de Deus em busca de edificações 
incomensuráveis que mais exaltam os idealizadores da 
construção do que o próprio Deus. E não estamos dizendo que 
não se deve construir, mas que é essencial refletir sobre a 
motivação que nos leva a erguer grandes monumentos 
religiosos. Muitas igrejas não investem em missões ou em 
obras sociais”, (grifo nosso)96 

A cultura da hiperprodutividade intensifica a autocobrança e o 

esgotamento emocional. Nesse cenário, a lógica da performance favorece 

imagens idealizadas de sucesso espiritual. Como consequência, a experiência 

cristã tende a tornar-se superficial, deslocando a centralidade da comunhão com 

Deus para práticas de autopromoção e validação social. 

96 TROTA, Israel Thiago; GERONE JUNIOR, 2025, p. 252. 
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 ​ De forma semelhante, Ruppenthal Neto97  argumenta que a lógica da 

produtividade também afeta a espiritualidade cristã, especialmente quando 

oração e solitude passam a ser vistas como perda de tempo. Para o autor, essa 

mentalidade revela uma espiritualidade baseada no desempenho e não na 

comunhão com Deus. Além disso, o indivíduo tende a construir sua identidade 

em torno do trabalho, enquanto o Evangelho propõe restaurá-la em Cristo, acima 

das exigências de produção e reconhecimento social. 

 ​ Na mesma direção, Leite98 explica que, na denominada “era narcísica”, a 

espiritualidade tende a ser instrumentalizada a serviço do ego e do sucesso 

individual. Nesse contexto, o sujeito contemporâneo passa a explorar a si 

mesmo em uma busca incessante por produtividade e desempenho, 

favorecendo o surgimento de patologias relacionadas ao esgotamento 

emocional, físico e psicológico, como a depressão e a Síndrome de Burnout. 

“Na busca apela Liberdade, se escravizam na produtividade”, vivendo o 

esgotamento do ser. 

​ A referência paulina destaca a necessidade de discernimento crítico 

diante dos valores da sociedade contemporânea (Rm 12:2). Nesse cenário, a 

constante busca por reconhecimento social e aceitação leva muitos indivíduos 

a se submeterem a padrões de produtividade e validação que frequentemente 

reduzem a existência humana à produtividade, tornando necessária uma análise 

crítica dessas dinâmicas e de seus impactos sobre a dignidade humana. 

 ​ Além disso, torna-se necessária a construção de práticas comunitárias de 

acolhimento e suporte aos trabalhadores submetidos a relações laborais 

precárias. A espiritualidade cristã perde sua dimensão ética quando 

desvinculada da solidariedade e do amor ao próximo. Em contrapartida, o 

98 LEITE, 2024, p. 39. 
97 RUPPENTHAL NETO, p. 59–67. 
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ensinamento de Jesus fundamenta a fé cristã na misericórdia e no amor a Deus 

e ao próximo (Mt 22:37-39), expresso concretamente em atitudes de serviço e 

cuidado.  

​ Nesse contexto, o caminho que conduz do cansaço ao bem-estar  passa 

pela redescoberta de uma espiritualidade autêntica, fundamentada na relação 

com Deus e não no desempenho humano. Na tradição pentecostal, o Espírito 

Santo é compreendido como agente de renovação e fortalecimento, atuando 

não apenas na dimensão litúrgica, mas também na vida cotidiana do crente. 

Roger Stronstad99 destaca que a experiência com o Espírito Santo possui 

caráter transformador, alcançando todas as áreas da existência. 

 ​ Destaca-se que a plenitude é compreendida como resultado da harmonia 

entre espiritualidade, trabalho e comunhão com Deus. Nessa perspectiva, uma 

vida equilibrada não implica ausência de trabalho, mas a integração saudável 

entre labor, descanso e fé. A oração, a meditação nas Escrituras e a comunhão 

cristã constituem meios de fortalecimento espiritual e emocional, favorecendo 

equilíbrio diante das pressões da sociedade contemporânea. 

  ​ Conforme Willibaldo Neto100, às vezes negamos até mesmo o direito de 

sofrer, orgulhando-nos do trabalho frenético e acreditando que nos doar até a 

morte é o mais aceitável, ao mesmo tempo em que desprezamos cuidados 

básicos: como alimentação, sono, lazer e descanso. Porém, essa falsa 

espiritualidade muitas vezes pode ser percebida pela ausência daquilo que é 

base do relacionamento com Deus: “a oração. A oração que envolve o abrir da 

alma diante de Deus exige tempo e solitude”. Ambas as coisas, que as pessoas 

imersas na sociedade do cansaço, geralmente não estão dispostas a ceder. 

100 RUPPENTHAL NETO, p. 65. 
99 STRONSTAD, Roger. A Teologia Carismática de Lucas. Rio de Janeiro: CPAD, 2018. 
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 ​ Conforme Tedesco101, quando há equilíbrio entre espiritualidade e vida 

prática, o indivíduo desenvolve uma relação mais saudável consigo mesmo, 

com o próximo e com Deus. Para o autor, as disciplinas espirituais libertam o 

ser humano da centralidade do ego e da escravidão do medo, conduzindo-o a 

uma vida de equilíbrio existencial e espiritual. 

 ​ Nessa perspectiva, a comunidade pentecostal promove acolhimento, 

suporte emocional e senso de pertencimento, valorizando o indivíduo por sua 

dignidade humana e identidade em Deus, e não apenas pela produtividade. 

Assim, fortalece vínculos de cuidado e solidariedade diante do individualismo 

contemporâneo. Como afirma RUPPENTHAL Neto102, “o evangelho apresenta 

potencial para superar a lógica da produção ao retirar a nossa identidade 

daquilo que fazemos, colocando-a em quem nós somos para-Deus, em Cristo”. 

 ​ Gutierres Siqueira103 ressalta que toda prática cristã deve ter como 

finalidade a edificação do próximo, enquanto Martins e Chingulo104 afirmam 

que o amor a Deus produz um coração generoso e comprometido com o bem 

comum. De modo semelhante, Trota e Gerone Junior105 lembram que o 

evangelho não pode ser reduzido a uma lógica mercadológica, pois sua 

essência está no serviço e na manifestação do amor de Cristo. 

 ​ Portanto, a espiritualidade pentecostal apresenta uma resposta às tensões 

da sociedade do desempenho ao propor uma vida equilibrada entre trabalho, 

descanso e comunhão com Deus. Na perspectiva analisada, a plenitude é 

105 TROTA; GERONE JUNIOR, 2025, p. 310. 

104 MARTINS, A.; CHINGULO, C. M. da N. L. O culto doméstico como possibilidade de 
enfrentamento em meio à crise da pandemia da covid-19. Azusa: Revista de Estudos 
Pentecostais, 2021, p. 48. 

103 SIQUEIRA, Gutierres. Pneumatologia: uma perpesctiva pentecostal/Gutierres 
Siqueira. 1. Ed. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2023, p. 129. 

102 RUPPENTHAL NETO, p. 67. 

101 TEDESCO, 2024, p. 112. 
 TEDESCO, p. 117. 
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compreendida não como resultado da produtividade, mas da centralidade da 

relação com Deus, que concede sentido, direção e descanso ao ser humano. 

Em uma sociedade adoecida pelo excesso de desempenho, a comunhão com 

Deus torna-se espaço de resistência, restauração e verdadeira plenitude 

existencial. 

 

CONCLUSÃO 

 

​ As transformações sociais e econômicas da contemporaneidade 

redefiniram as relações entre trabalho, espiritualidade e qualidade de vida. Em 

uma sociedade marcada pela cultura do desempenho e pela lógica produtivista, 

o trabalho passou a ocupar lugar central na construção da identidade e do 

reconhecimento social, intensificando o cansaço, a ansiedade e o esgotamento 

emocional. Nesse contexto, determinadas expressões da espiritualidade cristã 

passaram a incorporar discursos meritocráticos e performáticos, nos quais 

produtividade, sucesso e visibilidade tendem a substituir a centralidade da 

comunhão com Deus. 

 ​ Ao longo deste estudo, observou-se que a tradição bíblica e pentecostal 

compreende o trabalho como vocação, responsabilidade e expressão do serviço 

prestado a Deus, sem absolutizar o desempenho humano nem reduzir a 

existência à lógica da produtividade. As contribuições de Bauman, Han e 

Antunes permitiram compreender como a sociedade do desempenho e a 

precarização laboral produzem formas de adoecimento físico, emocional e 

espiritual, especialmente em contextos marcados pela informalidade e pela 

uberização do trabalho. 

   ​ Conclui-se que a espiritualidade pentecostal, compreendida como 

experiência integral orientada pelo Espírito Santo, apresenta-se como 

possibilidade de resistência ética e existencial diante das dinâmicas de 
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esgotamento produzidas pela sociedade contemporânea do desempenho. 

Assim, trabalho, descanso e comunhão com Deus deixam de ser categorias 

excludentes e passam a constituir dimensões integradas da plenitude humana. 

Contudo, reconhece-se que a presente pesquisa possui caráter bibliográfico, 

evidenciando a necessidade de futuras investigações empíricas acerca das 

relações entre espiritualidade, trabalho e qualidade de vida nas comunidades 

pentecostais brasileiras. 
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A FÉ DOS TRABALHADORES: NARRATIVAS ​
PENTECOSTAIS E A REPRESENTAÇÃO DO LEIGO ​

POPULAR EM BELÉM DO PARÁ (1911–1930) 

Rafael da Gama106 

RESUMO 

O artigo analisa como as narrativas missionárias pentecostais construíram 
simbolicamente o leigo popular como sujeito legítimo da experiência religiosa em 
Belém do Pará entre 1911 e 1930. Em meio às transformações sociais da Belle 
Époque amazônica, o pentecostalismo assembleiano dialogou com trabalhadores 
pobres, migrantes e iletrados, oferecendo novas formas de pertencimento e 
autoridade religiosa. A partir dos relatos de Daniel Berg e Gunnar Vingren, 
interpretados a partir da perspectiva de narrativa e representação de Roger 
Chartier e das reflexões de Max Weber e Pierre Bourdieu sobre sacerdócio 
universal e capital simbólico, o estudo demonstra como essas narrativas 
legitimaram novas formas de protagonismo leigo entre trabalhadores e 
trabalhadoras da Amazônia republicana.  

Palavras-chave: Pentecostalismo; Trabalho; Religiosidade popular; Belém, Belle 
Époque.   

ABSTRACT 

This article analyzes how pentecostal missionary narratives symbolically 
constructed the popular lay believer as a legitimate subject of religious experience 
in Belém do Pará between 1911 and 1930. Amid the social transformations of the 
Amazonian Belle Époque, Assemblies of God Pentecostalism engaged poor, 
migrant, and illiterate workers by offering new forms of belonging and religious 
authority. Based on the accounts of Daniel Berg and Gunnar Vingren, interpreted 
through Roger Chartier’s perspective on narrative and representation, as well as 
the reflections of Max Weber and Pierre Bourdieu on universal priesthood and 
symbolic capital, the study demonstrates how these narratives legitimized new 

106Doutor em História Social pela Pontifícia Universidade Católica de São Paulo 
(PUC-SP). Professor substituto de História Moderna e Contemporânea da Universidade 
Federal de Goiás (UFG). 
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forms of lay protagonism among working-class men and women in the republican 
Amazon.  

Keywords: Pentecostalism; Labor; Popular religiosity; Belém; Belle Epoque. 

 

INTRODUÇÃO 

      ​ O presente artigo tem como objetivo analisar a inserção e a difusão do 

pentecostalismo entre as classes populares da cidade de Belém do Pará, com 

ênfase nos trabalhadores ligados às atividades extrativistas e trabalhadores 

urbanos nas primeiras décadas do século XX. Analisaremos o discurso religioso 

do pentecostalismo assembleiano em seu início e como este discurso religioso 

dialogou com a realidade de trabalhadores da cidade e lhes deu uma nova 

perspectiva religiosa e social nesta conjuntura.  

      ​ Nesse sentido, consideramos o contexto da chamada Belle Époque 

amazônica, marcada pela prosperidade da economia da borracha e pelas intensas 

transformações urbanas em Belém, que produziram simultaneamente 

modernização e exclusão social. Enquanto as elites desfrutavam dos benefícios da 

urbanização e do consumo, amplos setores populares eram relegados a condições 

precárias de habitação, trabalho e acesso a serviços básicos. Essa marginalização 

material se articulava a uma marginalização simbólica, na medida em que esses 

sujeitos eram frequentemente associados à doença, à desordem e à insalubridade. 

   ​ Diferentemente do protestantismo histórico e do catolicismo institucional, 

o pentecostalismo apresenta uma proposta religiosa que enfatiza a experiência 

direta com o Espírito Santo, a possibilidade de manifestações sobrenaturais e, 

sobretudo, a valorização do leigo como agente ativo na vida religiosa. Por isso, 

perceberemos como o movimento pentecostal dialogou com os populares da 



61 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 
região de maneira efetiva, seja através da sua capacidade de dialogar com o 

imaginário religioso já existente, profundamente marcado pelo catolicismo 

popular sincrético e pela crença no sobrenatural; ao mesmo tempo em que oferece 

novas possibilidades de reconhecimento social e protagonismo religioso, ao 

permitir que indivíduos pobres, iletrados e marginalizados adentrem ao 

movimento e assumam até posições de destaque e liderança. Criando novas 

formas de pertencimento e identidade a estes trabalhadores e trabalhadoras.  

       ​ Para desenvolver essa análise, utilizamos como fontes principais os 

relatos e diários dos missionários Daniel Berg e Gunnar Vingren, bem como 

produções historiográficas e sociológicas sobre a Amazônia, o protestantismo e o 

pentecostalismo brasileiro. Para retratar estas narrativas religiosas, nos 

embasaremos em Roger Chartier, especialmente em sua compreensão das 

representações como construções discursivas socialmente produzidas. Nesse 

sentido, as fontes não são tomadas como reflexos transparentes da realidade 

social, mas como discursos que elaboram sentidos, identidades e formas de 

percepção do mundo. Assim, interessa compreender como essas narrativas 

construíram simbolicamente o leigo popular como sujeito legítimo da experiência 

religiosa pentecostal.  Dialogamos, ainda, com a análise de  Max Weber e Pierre 

Bourdieu sobre o protestantismo e o leigo religioso, retratando como que, entre o 

movimento pentecostal, a narrativa religiosa do empoderamento do leigo trazido 

pelo protestantismo, ganha um aprofundamento em sua dinâmica religiosa, dando 

ao leigo uma autonomia sacerdotal que nem o catolicismo institucional e popular 

ou o protestantismo histórico chegou a concretizar.  
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1 ENTRE MIGRANTES, SERINGUEIROS E PEQUENOS 

COMERCIANTES: OS TRABALHADORES E TRABALHADORAS NA 

BELÉM DA BELLE ÉPOQUE 

No último quarto do século XIX a economia da região amazônica estava 

em alta  por conta da elevada exportação da borracha, seu principal produto 

interno, ao mundo; Belém ocupava uma posição econômica de destaque, por ser 

uma capital e  cidade portuária, sendo assim, o principal município para se efetuar 

a exportação dos produtos manufaturados da borracha. Nessas circunstâncias, há a 

maior circularidade de capital para a pujança do comércio, dos produtos para 

consumo  e mudanças no espaço urbano. Surgiram mais indústrias na cidade, 

instalação de bancos; obras como teatros, palacetes e cinemas.  Enquanto os 

populares iam sendo empurrados para as áreas periféricas, o segmento social 

abastado passava a se estabelecer no centro da cidade. Era nesta área que se 

concentrava a melhor infraestrutura urbana e os melhores serviços de conforto e 

lazer: as praças arborizadas, importantes lojas de comércio, bancos, teatros, 

bailes, bondes elétricos, as mais estruturadas salas cinematográficas, etc.107​

          ​ Mas, para a construção de toda essa estrutura, esses populares 

“empurrados” para as áreas periféricas e áreas de campo eram formados por 

diversos trabalhadores e trabalhadoras que concentravam sua força de trabalho na 

construção dessas obras e na formação dessa economia gomífera.  No período 

áureo da economia da borracha, uma considerável parte da mão de obra utilizada 

na manutenção dessa economia era nordestina. Após a seca ocorrida em 1880 na 

região nordeste, houve um incentivo a migração de nordestinos à região 

amazônica para suprir a mão de obra necessária para a rotatividade do comércio 

da borracha. Uma “colonização improvisada com retirantes da seca do Nordeste, à 

107 SARGES, Maria de Nazaré. Belém: Riquezas produzindo a Belle Époque. Belém: Paka 
Tatú, 2002. 
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custa da imigração de famintos e incultos, que mais davam a impressão de 

espectros do que de homens”.108 Mas para além das áreas improvisadas do látex, 

muitos desses seringueiros também circulavam pelas áreas urbanas. Em seus 

períodos de folga, eram nas cidades em que estes seringueiros procuravam áreas 

de lazer e produtos para consumo. Muitos migrantes, nem mesmo chegavam a ir 

para os seringais, procuravam trabalho ainda nas cidades atraídos por uma 

expectativa de melhor qualidade de vida nas áreas urbanas.109    

Muitos desses migrantes, somavam-se aos paraenses das classes 

populares que trabalhavam em seus pequenos comércios ou como operários em 

indústrias. Estes, tinham como moradias pequenas casas, mais afastadas do 

centro, em pequenas vilas, cortiços. Não podendo usufruir da estrutura da 

modernidade ou do consumo de produtos e serviços oferecidos para os abastados 

que moravam no centro.110 Havia trabalhadores que optavam em morar nos porões 

de seus patrões ou em quartos de pensões para estar mais perto do trabalho e 

usufruir minimamente de uma melhor estrutura central, embora o espaço da 

moradia interna fosse precário.111 

Nesta circularidade dos populares para trabalho, comércio e consumo, há 

também uma maior circularidade das mulheres, “estas eram chamadas de 

“mamelucas”, “índias” e “caboclas”,112  eram mulheres que “viviam nas ruas de 

112 TEIXEIRA, Amanda Gatinho. A moda que veio das ruas: vestuário e adornos dos tipos 
sociais femininos em Belém/PA (1870-1912). Ars Historica, Rio de Janeiro, n. 19, p. 
201-225, jul./dez. 2019. p. 7 

111 SOARES, 2008 p.211.  

110 SOARES, Karol Gillet. As formas de morar na Belém da Belle-Époque (1870-1910). 
2008. Dissertação (Mestrado em História Social da Amazônia) – Universidade Federal do 
Pará, Belém, 2008, p.200-202 

109 LACERDA, Franciane Gama. Migrantes cearenses no Pará: faces da sobrevivência 
(1889-1916). 2006. Tese (Doutorado em História Social) – Faculdade de Filosofia, Letras 
e Ciências Humanas, Universidade de São Paulo, São Paulo, 2006. p. 227 

108 SARGES, 2002, p.100.  
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Belém no final do século XIX e início do XX, vendendo açaí, cheiro, vasilhas de 

barro, flores, lavando roupas, costurando, trabalhando como criadas ou mesmo se 

prostituindo.”113Essas mulheres sofreram as mais diferentes formas de 

marginalização e discriminação, decorrentes de sua condição de gênero, ao 

vivenciarem com maior liberdade o universo dos espaços públicos, atuando não 

apenas em serviços domésticos, mas também em atividades que lhes permitiam 

participar com mais recorrência do cotidiano público da cidade.114 

Esses trabalhadores e trabalhadoras paraenses, embora tivessem maior 

circularidade pela cidade entre centro e periferia, como relatamos, eram 

empurrados para as áreas periféricas e lá eram estigmatizados.  As casas 

populares que se estabeleciam nas periferias, ganharam inúmeras denominações, 

cujos sinônimos quase sempre se referiam à sua estética desagradável, imoral e 

anti-higiênica. ““Era vista como local impróprio à saúde quanto à moralidade; 

como lugar sujo e desconfortável, propício à geração de doenças e a transmissão 

de epidemias para a população como um todo.””115  Assim, os espaços de moradia 

desses trabalhadores não eram apenas associados à pobreza, mas conjuntamente à 

doença. Uma acusação que se atenua devido ao período de intensas epidemias que 

assolavam a cidade de Belém com determinada frequência.  

A cidade de Belém era formada por diversos trabalhadores e trabalhadoras 

urbanos em um contexto de profunda migração de regiões do Nordeste. Estes 

trabalhadores eram formados por seringueiros, pequenos comerciantes, 

trabalhadores domésticos, operários, que circulavam pela cidade, entre centro e 

periferia, ocupados com atividades de lazer, trabalho e consumo.  Eram 

115 SOARES, Karol Gillet. As formas de morar na Belém da Belle-Époque (1870-1910). 
2008. Dissertação (Mestrado em História Social da Amazônia) – Universidade Federal do 
Pará, Belém, 2008. p. 209. 

114 TEIXEIRA, 2019, p.7.  
113 TEIXEIRA, 2019, p.7 
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trabalhadores que não usufruíram facilmente  das benesses trazidas pela 

modernidade do século XIX, seja a sua melhora na estrutura urbana ou o consumo 

fácil dos produtos de bens de consumo que circulavam nessa cidade. Em uma 

política higienista ocidental, muitos desses trabalhadores eram marginalizados, 

morando em áreas urbanas insalubres, sujeitos às doenças e epidemias que 

apareciam na região, sem conseguir ter um atendimento médico de qualidade. Há 

uma marginalização econômica, territorial e simbólica; em que estes 

trabalhadores e trabalhadoras sempre se encontram às margens desta modernidade 

pujante que o século XIX oferece.  

​

2 CATOLICISMO E A RELIGIOSIDADE POPULAR PARAENSE 

Do período colonial ao início da república, similar ao restante do país, a 

população majoritária belenense era católica.  Grande parte dos moradores da 

cidade seguiam seus valores e dogmas, mas o catolicismo de Belém parecia ter 

suas diferenciações se comparado aos países europeus, pois apresenta “”uma 

espécie de sincretismo entre um catolicismo puramente simbólico do camponês 

português e os conceitos religiosos dos índios e dos africanos””116.  Além do 

sincretismo, notamos que a crença do catolicismo majoritário na região se dá 

através da devoção dos santos pelas imagens. Nessa prática devocional, 

encontramos um ícone que se destacava, a Nossa Senhora de Nazaré. Era um tipo 

de devoção que, lideranças católicas locais no decorrer do século XIX a 

retratavam como um tipo de “adoração”, que foi além do conceito teológico do 

catolicismo de render mais que uma homenagem “dulia” e chegou a ser um 

fenômeno como a “latria” (adorar como se adora a Deus).117 

117 GUEIROS, 1980, p.170. 

116 GUEIROS, David Vieira. O protestantismo, a maçonaria e a questão religiosa no 
Brasil. Brasília, DF: Universidade de Brasília, 1980. p. 7 



66 
 
       ​ Uma das manifestações que mais simbolizam essa fervorosa devoção a 

Nossa Senhora de Nazaré como uma figura de devoção mariana é o Círio de 

Nazaré. Festividade e romaria religiosa paraense que perdurou por séculos e é 

extremamente popular até os dias atuais. Promovida pela Igreja Católica, mas que 

desde o início envolveu autoridades políticas da região, sempre teve um maciço 

apoio e participação da população paraense. A festividade articula práticas de 

devoção popular presentes desde o período colonial,  reunindo milhões de 

romeiros em procissões dedicadas a Nossa Senhora de Nazaré.118     

       ​ Este sincretismo religioso e essa devoção fervorosa a Virgem de Nazaré 

não são práticas religiosas vindas do catolicismo europeu, mas uma religiosidade 

construída pelos populares em seus imaginários e práticas cotidianas, ainda que 

este catolicismo também chegue as camadas do clero e estes o institucionalizem, 

como retrata Heraldo Maués:  

O catolicismo popular é aqui entendido em oposição ao 
catolicismo oficial, isto é, àquele que é professado pela Igreja 
como instituição hierárquica estabelecida, que o procura 
incutir no conjunto da população. [...] Entendo, pois, por 
catolicismo popular, aquele conjunto de crenças e práticas 
socialmente reconhecidas como católicas, de que partilham 
sobretudo os não especialistas do sagrado, quer pertençam às 
classes subalternas ou às classes dominantes”.119 

119 MAUÉS, Raymundo. Padres, pajés, santos e festas: catolicismo e controle eclesiástico. 
Belém: Cejup, 1995, p.17. 

118 Segundo a tradição do Círio de Nazaré, a imagem de Nossa Senhora de Nazaré foi 
encontrada por Plácido José de Sousa, um caboclo e lenhador, às margens de um igarapé 
em Belém, no início do século XVIII. Após levá-la para sua residência, a imagem teria 
retornado misteriosamente diversas vezes ao local de origem, fato interpretado pelos 
moradores como um sinal da vontade da santa de permanecer naquele espaço. Em razão 
disso, foi erguida uma pequena ermida no local, posteriormente visitada pelo bispo D. 
Bartolomeu do Pilar, que apoiou a construção de uma capela dedicada à devoção. O 
episódio evidencia tanto o crescimento da religiosidade popular em torno da santa quanto 
o progressivo processo de incorporação e controle dessa devoção pelo alto clero católico 
na sociedade paraense.  Para saber mais, ver DUBOIS. Florencio. Devoção a Nossa 
Senhora de Nazaré. 1953. p.41. 
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Maués menciona relatos de devotos aos santos ou à Virgem Maria, como 

este: “Uma mulher que era cega fez a promessa de preparar um manto novo pra 

ela, caso recuperasse a visão. Conseguindo sua graça, preparou o manto mais belo 

e mais rico que pôde confeccionar”.120  Ou quando ocorreu uma epidemia de 

Varíola no estado, menos na região da Vigia,  sendo esse “não contato” da doença 

interpretado por muitos moradores como uma proteção feita por Nossa Senhora, 

como relata o caboclo entrevistado pelo antropólogo: “Meu tio disse que não, que 

esse ano constô que deu  muito essa doença, mas na Vigia, no Itapuá tudo, não 

deu. Eles calcularam que aquilo só podia sê Nossa Senhora que estava livrando os 

inocentes ali daquela passagem.121  

       ​ Esse mundo encantado e sincrético, onde santos e encantados conviviam 

juntos, com uma devoção mariana fervorosa curando os enfermos, era um 

imaginário religioso presente, enraizado e naturalizado na região, e que fazia parte 

do catolicismo majoritário local. Era está a mentalidade religiosa que circulava 

entre as classes populares no decorrer do período imperial até as primeiras 

décadas do período republicano e fazia parte do cotidiano de devoção dos 

trabalhadores e trabalhadoras da região. 

              ​  

3 A CHEGADA DO PENTECOSTALISMO EM BELÉM DO PARÁ 

O pentecostalismo pode ser definido como um movimento do 

cristianismo protestante que enfatiza a experiência direta e sensível com o 

Espírito Santo, especialmente por meio de dons espirituais como glossolalia, cura 

e profecia, articulando prática religiosa, identidade comunitária e inserção social.  

Surgido nos Estados Unidos, foi um movimento religioso que se disseminou pelo 

121 MAUÉS, 1995, p.176. 

120 MAUÉS, 1995,  p. 176.  
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mundo de maneira rápida como poucos movimentos religiosos conseguiram no 

século XX.   No Brasil, os principais representantes desta chegada do movimento 

pentecostal no Brasil foram os missionários Daniel Berg e Gunnar Vingren.122   

    ​ Apesar de suas evidentes diferenciações com relação ao protestantismo 

tradicional histórico vigente no período, a própria congregação se considerava 

protestante, pois acreditava na Bíblia como verdade absoluta, Jesus Cristo como 

único mediador entre Deus e os homens. Mas, a partir da própria Bíblia como 

base, eles sempre enfatizavam a sua “nova doutrina” que incluía a praticidade de 

viver uma religiosidade a partir de experiências com o Espírito Santo, como 

descritas em Atos dos Apóstolos, onde havia curas, visões, revelações, falar em 

outras línguas, como evidência do batismo com o Espírito Santo. 123 

      ​ Diferentemente das denominações protestantes tradicionais que já 

existiam na cidade, o movimento pentecostal introduzido pelos pioneiros suecos 

cresceu e se disseminou como nenhum movimento protestante conseguir crescer 

em nenhum momento da história da capital paraense.  Falas de Samuel Ninstron e 

Nels J. Nelson, líderes expressivos da Assembleia de Deus, retratam haver 

algumas Igrejas com mais de 1000 membros. 50 igrejas no interior com mais de 

123 VINGREN, Ivan. O diário do pioneiro. Rio de Janeiro: CPAD, 1968. BERG, Daniel. O 
enviado de Deus: memórias de Daniel Berg. Rio de Janeiro: CPAD, 1959.  

122 Há diferentes obras que retratam esta definição do movimento pentecostal em sua 
gênese, dentre elas, estão: ALENCAR, Gedeon Freire de. Assembleias Brasileiras de 
Deus: teorização, história e tipologia – 1911-2011. 2012. Tese (Doutorado em Ciências da 
Religião) – Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, São Paulo, 2012. CAMPOS, 
Leonildo Silveira. De “políticos evangélicos” a “políticos de Cristo”: la trayectoria de las 
acciones y mentalidad política de los evangélicos brasileños en el paso del siglo XX al 
siglo XXI. Ciencias Sociales y Religión / Ciências Sociais e Religião, Porto Alegre, ano 7, 
n. 7, p. 157-186, set. 2005.FAJARDO, Maxwell Pinheiro. Onde a luta se travar: uma 
história das Assembleias de Deus no Brasil. São Paulo: Recriar, 2019. FRESTON, Paul. 
Protestantismo e política no Brasil: da Constituinte ao impeachment. 1993. Tese 
(Doutorado em Ciências Sociais) – Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 1993. 
GAMA, Rafael da. A praga do Pará: origem e crescimento do pentecostalismo 
assembleiano. São Paulo: Diaconia, 2022. 
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400 membros. Nels. J. Nelson contabiliza mais de 6000 fieis e 70 Igrejas 

espalhadas pelo Pará. Eram números superiores a qualquer Igreja Protestante 

Histórica feita em qualquer período em que o protestantismo chegou a região.124 

No censo de 1940, que o número de protestantes que até 1910 era de 1,1% da 

população brasileira, em 30 anos, esse número de protestantes registrados chegou 

a 2,6%. Esse aumento da porcentagem dos denominados “protestantes” do censo, 

na verdade, segundo o autor, se dá pelo número crescente de pentecostais que 

nesse período também eram considerados protestantes pelo censo.125  

        ​ Para entender um dos aspectos deste crescimento, se faz necessário 

entender como a fé pentecostal conseguiu dialogar com este católico popular 

paraense de uma forma como nenhuma outra fé acatólica conseguiu na história da 

região desde o período colonial. Entender como os populares são inseridos no 

discurso religioso desses pentecostais nos dá caminhos sobre como podemos 

entender o crescimento e disseminação da fé pentecostal entre os populares 

nortistas. 

 

4  O PENTECOSTALISMO E OS LEIGOS 

​

         ​ Os populares são um elemento constante e significativo na narrativa 

religiosa de Daniel Berg e Gunnar Vingren. Homens e mulheres das classes 

populares estavam sempre presentes nos registros dos primeiros documentos 

registrados pelo movimento pentecostal  destacava-se a  adesão de populares a 

125 ALENCAR, Gedeon Freire de. Assembleias Brasileiras de Deus: teorização, história e 
tipologia – 1911-2011. 2012. Tese (Doutorado em Ciências da Religião) – Pontifícia 
Universidade Católica de São Paulo, São Paulo, 2012, p.37 

124 GAMA, Rafael da. “Por uma religião nacional”: a separação entre Igreja e Estado e 
a disputa religiosa entre católicos e protestantes em Belém do Pará (1889-1931). 2018. 
Tese (Doutorado em História) – Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, São Paulo, 
2018. p.125. 
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este novo movimento religioso e seu proselitismo religioso intenso. A ponto de 

muitos deles  se tornarem até mesmo líderes de espaços religiosos.  

        ​ Muitos desses relatos eram de pessoas que aderiram ao movimento 

pentecostal, pessoas pertencentes às classes populares que, após aderirem ao 

movimento pentecostal,  procuravam expandir sua fé pelo estado e até mesmo por 

outras além do Pará, assim como relatos como os de Joaquim Batista de Macedo, 

um lavrador do Pará que ““recebeu a revelação de Deus para ir ao Nordeste””: 

Deus lhe mostrou uma visão de todos os lugares que ele iria 
visitar. Ele andou pelos Estados da Paraíba e Rio Grande do 
Norte, e em todos os lugares por onde testificou de Jesus”  
Quando esse irmão voltou da sua viagem- seu nome é 
Joaquim Batista de Macedo – foi glorioso ouvir o seu relato 
sobre todos os milagres que Deus realizou. Em todos os 
cultos muita gente se entregou a Jesus, muitos foram 
batizados com o Espírito Santo e muitos foram libertos dos 
demônios, glórias a Jesus!126 

Ou relatos como o de Crispiniano Fernando de Melo, descrito como: 

““Um irmão que trabalhava com borracha”” e que: 

viajou diversas vezes a um outro rio a fim de testificar a 
Jesus”. Depois de um determinado tempo havia ali um grupo 
de uns sessenta crentes que esse irmão mesmo batizou nas 
águas. Ele depois foi separado como evangelista e pastor para 
atuar na evangelização das ilhas do Pará.127 

       ​ Assim como outros “irmãos” que saiam do Pará para irem a outros 

estados, especialmente os do Nordeste. Pessoas das quais “Os inimigos ficam 

admirados ao ver a grande sabedoria e inteligência com que Deus, através do seu 

Espírito, reveste os seus servos de origem tão simples (grifo nosso)” (Vingren, 

127 VINGREN, 1968, p.56.  
126 VINGREN, 1968.  p.  61.  
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1968, p.62).  São esses populares simples, sem estudo, lavradores ou 

trabalhadores da borracha, os quais representavam a grande massa popular dos 

paraenses, que estavam, de acordo com o pioneiro, “Fazendo o fogo se 

espalhar”.128 

Além desses relatos, notamos que, diferentemente dos católicos e dos 

protestantes históricos, uma titulação acadêmica ou um arcabouço teológico não 

era um fator predominante de exigência para se liderar uma igreja, passando a ter 

uma importância periférica no reconhecimento do fiel pentecostal no trabalho 

congregacional. O movimento pentecostal nesse início não parecia ter a 

preocupação de formar líderes com formações teológicas, ou, pelo menos não 

como um fator primordial para se tornar um líder religioso deste movimento. 

Lavradores e seringueiros que abraçavam a fé pentecostal estão nesta narrativa 

não apenas como fiéis, mas como novos líderes eclesiásticos que podem 

proclamar a fé pentecostal a outros locais e liderar igrejas próprias. 

Notamos nos casos de Cipriano e Joaquim, que ambos eram dotados de 

um outro capital simbólico para se tornarem líderes. Um elemento de autoridade 

que ia além da teologia e do letramento.  Estes passaram a receber “uma 

revelação” ou uma “visão” do Espírito, que ganhava o “aval” para proclamar sua 

fé a partir da orientação do Espírito Santo. Acreditava-se que o Espírito Santo 

perpetuava suas revelações, tanto a Vingren e Berg, quanto a muitos de seus fiéis, 

independentemente de sua pertença econômica e social. Era um movimento 

religioso que, em sua narrativa teológica,  possibilitava o pobre, o iletrado, o 

popular, fazer parte do grupo e assumir papéis de destaque no corpo eclesiástico. 

128 Vingren, 1968, p. 53.  
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E esse proselitismo não era limitado apenas aos populares homens. 

Mulheres das classes populares também passavam a ter protagonismos no 

pentecostalismo como outras vertentes religiosas não ofertavam. 

Uma irmã que pertencia à igreja no Pará sentiu a direção de 
Deus de viajar para o Nordeste (Estado do Ceará). Sua viagem 
de navio durou quatro dias. Ela queria testificar aos seus 
parentes. Porém, ao chegar ali o seu testemunho não foi bem 
recebido. Mas alguns crentes presbiterianos ouviram suas 
palavras e aceitaram o seu testemunho sobre o batismo com o 
Espírito Santo. Mais tarde, Deus enviou o nosso evangelista, 
Adriano Nobre, para lá, e muitos foram batizados nas águas e 
com o Espírito Santo. Quando cheguei ali, em 1914, encontrei 
duas igrejas, uma com sessenta membros e outra com trinta. 
Frutos da semente que aquela irmã plantara. 129 

Neste relato da “irmã”, embora Vingren reconheça que, de início, seu 

testemunho foi rejeitado na região, a ponto dela precisar do auxílio de Adriano 

Nobre para seu testemunho ter credibilidade, Vingren reconhece que as duas 

igrejas encontradas posteriormente, com “sessenta membros e outra com trinta”, 

foram os “frutos da semente que aquela irmã plantara”. Os créditos são todos 

dados a ela. 

Também retratamos a autonomia que a mesma tinha para ir até outras 

regiões do Nordeste falar da fé pentecostal, sem a necessidade de uma companhia 

masculina. Vingren retrata o que essa irmã fez na mesma sequência narrativa que 

ele relata os outros irmãos que saíram de regiões do Pará e foram aos seus 

interiores ou ao nordeste propagar a fé pentecostal. Essa irmã também está 

inserida no relato das “pessoas simples”, descritas por Vingren, ainda mais sendo 

uma mulher sozinha (e talvez solteira). 

129 VINGREN, 1968,  p. 61.  
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Além do mais, a ida de Adriano Nobre pode ser vista por alguns como a 

companhia masculina necessária, para que dessem crédito à fala dessa irmã. Não 

descartamos essa hipótese, embora consideremos mais provável que sua presença 

na evangelização da irmã, fosse devido aos próprios presbiterianos que devem ter 

aceitado melhor a fala de alguém que já era pertencente a essa denominação e 

aparentemente era mais preparado para dialogar com eles, também por já ter sido 

pertencente a mesma denominação. 

Em outro caso, Daniel Berg encontra uma mulher enferma em uma região 

próxima a cidade de Belém. Em uma vila localizada em uma região periférica, 

bem distante do centro, logo no início da sua viagem missionária a outras regiões 

do Pará, após algumas caminhadas tentando distribuir Bíblias em diversas casas e 

sendo rejeitado em todas.130 Após entrar em uma vila a dois quilômetros de 

distância de onde estava, chegou em uma casa onde encontrou uma senhora idosa 

enferma, com o “rosto marcado pelas muitas horas de trabalho”. Berg também 

destaca que “A enferma tinha as mãos cruzadas sobre o peito e o olhar fixo em 

um objeto entre as velas. Quando me aproximei, percebi que ela olhava para a 

imagem de uma santa, a qual todos dirigiam suas orações como último recurso e 

refúgio.”131  Berg, resolve fazer uma oração com a enferma, indicando que  “nos 

dirigíssemos diretamente a Jesus. A enferma então pediu aos filhos que orassem 

por ela. Aconselhei-a que também orasse, pois Jesus gosta de ouvir nossa voz.”132 

De acordo com o Missionário, esta mulher enferma “viveu ainda durante algum 

tempo. Ela usou esse tempo para ganhar almas para o Reino de Deus. Muitos de 

132 BERG, 1959, p.89.  
131 BERG, 1959, p.89.  
130 BERG, 1959, p.86.  
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seus parentes se converteram, e mais tarde foi estabelecida uma Assembleia de 

Deus naquele local.”133 

     ​ Seja a enferma, trabalhadora, moradora em uma vila na periferia urbana 

paraense, as narrativas missionárias representavam essas mulheres como 

portadoras de autoridade espiritual e protagonismo religioso. Na narrativa 

missionária, a enferma passa a ser representada não apenas como receptora de 

uma cura, mas como sujeito de autoridade espiritual. Pode dialogar com uma 

divindade de forma direta, receber milagres e, ainda, montar uma Igreja em sua 

própria casa.   

      ​ Essas mulheres, trabalhadoras, populares, são retratadas como sujeitos 

que abraçaram uma fé que lhes davam funções de respeitabilidade, autonomia e 

liderança, que o catolicismo popular não lhes ofertava. Essas mulheres das classes 

trabalhadoras que nasceram ou migraram ao Pará,  poderiam agora cuidar 

ativamente de espaços religiosos e estar em um status de sacerdócio em que 

podem ser uma autoridade sacerdotal similar ou superior a de um padre ou pastor 

protestante. Pois além de intervirem em espaços de fé, podem ser canais de ações 

miraculosas a si mesmas e a outras pessoas.  

      ​ Esses diversos episódios nos mostram a forte autonomia que o 

movimento pentecostal procura ofertar em seus discursos religiosos a pessoas de 

diferentes gêneros e escolaridades; estes leigos populares podem aderir à fé 

pentecostal e conseguir até mesmo cargos de liderança ou sair da região para se 

proclamar está religiosidade em outros locais. A referência a autonomia do leigo, 

se comparada a outras denominações protestantes, é muito clara nesse período. 

133 BERG, 1959, p.90.  
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Antônio Gouveia de Mendonça retrata o elemento místico como um 

elemento tipicamente próprio da religiosidade popular, ““ O misticismo não é 

prática de intelectuais, mas de pessoas simples, dos não-intelectuais””; retratando 

também que  “Ora, ressalvados alguns letrados e ricos, o misticismo, ou melhor 

dizendo, a tendência mística, costuma surgir entre as camadas despossuídas.”134  

Mas, a religiosidade mística, muito mais experiencialista que letrada, apontada 

por Mendonça, pode se encaixar no imaginário e prática religiosa presente aos 

populares que abraçam o catolicismo popular ou ao pentecostalismo.  

Acreditamos que, para além da mística,  Max Weber, nos traz mais um 

elemento próprio do pentecostalismo em que o catolicismo pouco oferta ao 

popular. Quando o autor  analisa o “sacerdócio universal” trabalhado pelo 

protestantismo histórico,  observa que este  retrata o  ser humano como um ser 

criado  para a glória de Deus e que toda atividade social que ele fizesse, deveria 

servir para esse fim, como um sacerdócio único do ser humano para com Deus, 

intermediado pelo próprio Jesus Cristo135. A prática do sacerdócio universal, 

fomentada pelo protestantismo, entre os pentecostais parece adquirir um 

empoderamento do leigo ainda mais radical em seu discurso e prática religiosa. 

Notamos pela ideia de Weber que o pentecostalismo, assim como o 

protestantismo, valoriza o indivíduo como sacerdote, mas exigindo ainda menos 

capital simbólico ritualístico ou aprofundamento de conhecimento letrado, 

abrindo espaço para pobres, iletrados e mulheres entrarem no movimento e 

assumirem cargos, incluindo os de liderança. Em uma região onde, na primeira 

135 WEBER, Max. A ética protestante e o espírito do capitalismo. São Paulo: Martin 
Claret, 2001 p.94. 

134 MENDONÇA, Antônio Gouveia. Introdução ao protestantismo no Brasil. In: ______. 
Protestantismo no Brasil: marginalização social e misticismo pentecostal. São Paulo: 
Loyola, 1990. 
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metade do século XX  “64,9% da população era constituída de analfabetos”136  

Uma fé que envolvia uma menor exigência de leitura (seja da bíblia ou de livros e 

livretos de teologia, como se enfatizavam nas Igrejas protestantes) e que possui 

elementos místicos, oralizados e sobrenaturais que dialogam com o catolicismo 

mágico, místico e sincrético dos populares da região, mas que oferta, aos 

trabalhadores e trabalhadoras, locais e migrantes uma autonomia e valor 

sócio-religioso até então não vista, faz com que seja este um significativo motivo 

para muitos populares, incluíndo migrantes nordestinos, migraram para a fé 

pentecostal.  

       ​ Dialogando com essa perspectiva, Pierre Bourdieu também retrata sobre 

movimentos religiosos que buscam confrontar religiosidades majoritárias e 

institucionalmente consolidadas; são movimentos que “apresentam temas 

invariantes, por exemplo: recusa da graça institucional, prédica dos leigos e 

sacerdócio universal, auto-gestão direta das empresas de salvação.”137. 

Movimentos contra-hegemônicos como o pentecostalismo, procuram, a exemplo 

do que retrata Bourdieu, ofertar a leigos maior empoderamento sacerdotal.  No 

caso, do pentecostalismo, leigos, populares, ganharam nestas narrativas religiosas 

um status de sacerdote em seu proselitismo e auto gestão dos espaços de culto e 

de salvação como nenhuma outra  narrativa de outra vertente do cristianismo na 

Amazônia havia lhes proporcionado.   

 

137 BOURDIEU, Pierre. Economia das trocas simbólicas. São Paulo: Perspectiva, 2013. 
p.64 

136 GOUDINHO, Liliane Cavalcante. A palavra que vivifica e salva contra o mal da 
palavra que mata: imprensa católica em Belém (1910-1930). 2014. Tese (Doutorado em 
História) – Pontifícia Universidade Católica de São Paulo, São Paulo, 2014. p. 63. 
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CONCLUSÃO 

       ​ A análise desenvolvida ao longo deste artigo permite afirmar que o 

crescimento do pentecostalismo em Belém do Pará, nas primeiras décadas do 

século XX, se insere em um contexto marcado pela desigualdade, pela 

marginalização urbana e pela precariedade das condições de vida. As narrativas 

pentecostais analisadas ao longo do artigo construíram simbolicamente o 

trabalhador popular como sujeito legítimo da experiência religiosa e da autoridade 

espiritual. Oferecendo não apenas uma nova forma de religiosidade, mas também 

uma alternativa  de ressignificação de seu papel social.  

      ​ Um dos elementos centrais desse processo foi a valorização do leigo. 

Diferentemente do catolicismo institucional e mesmo do protestantismo histórico, 

o pentecostalismo rompe, ao menos em sua fase inicial, com a exigência de um 

capital cultural elevado para o exercício da liderança religiosa. Homens e 

mulheres das classes populares, iletrados, trabalhadores rurais ou urbanos 

precarizados, passam a ocupar posições de destaque, legitimados não pelo saber 

teológico formal, mas pela experiência direta com o Espírito Santo. 

       ​ Essa valorização do leigo pode ser interpretada à luz da noção de 

“sacerdócio universal”, trabalhada por Max Weber, mas radicalizada no contexto 

pentecostal. Aqui, o fiel não apenas tem acesso direto ao sagrado, mas também se 

torna mediador ativo do poder divino, capaz de curar, profetizar e liderar 

comunidades religiosas. Tal dinâmica contribui para a constituição de um novo 

tipo de autoridade religiosa, baseada no carisma e na experiência espiritual, e não 

na erudição ou na intervenção de um outro elemento sacerdotal como um Padre, 

um Santo ou um Pajé. O movimento estabeleceu pontes com o universo simbólico 

do catolicismo popular paraense, sem, contudo, reproduzi-lo integralmente. Ao 
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contrário, ressignificou essas práticas, deslocando o centro da mediação religiosa 

dos santos e imagens para o próprio fiel, agora investido de poder espiritual. Ao 

colocar os trabalhadores e trabalhadoras leigos, iletrados, no centro da experiência 

religiosa, as narrativas pentecostais analisadas contribuíram para a construção 

simbólica de novas formas de autoridade religiosa entre trabalhadores populares, 

contribuindo para a construção de uma nova configuração do campo religioso 

brasileiro, cujos efeitos se estendem até os dias atuais. 
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A CRUZ SOB A LÓGICA DO DESEMPENHO: ​
IMPACTOS DA ALGOFOBIA NEOLIBERAL NA 

ESPIRITUALIDADE PENTECOSTAL 

Eduardo Silva Leite138 

RESUMO 

Este artigo analisa como a lógica neoliberal da sociedade do desempenho, 
marcada pela algofobia, atravessa determinadas expressões do pentecostalismo 
contemporâneo, especialmente em sua vertente neopentecostal performática. Por 
meio de revisão bibliográfica interdisciplinar, articula Byung-Chul Han, Dardot e 
Laval, a Theologia Crucis e a historiografia das emoções. Sustenta-se que a 
espiritualidade paliativa reconfigura a dor: de mediação simbólica e experiência 
de transformação, ela passa a ser tratada como falha a ser corrigida. Como 
consequência, a fé tende a operar como tecnologia de estabilização emocional, 
fragilizando vínculos comunitários, alteridade e qualidade de vida psíquica e 
relacional. 

Palavras-chave: Algofobia; Espiritualidade paliativa; Neopentecostalismo; 
Sociedade do desempenho; Teologia da Cruz. 

ABSTRACT 

This article analyzes how the neoliberal logic of the achievement society, marked 
by algophobia, shapes certain expressions of contemporary Pentecostalism, 
especially its performative Neo-Pentecostal forms. Through an interdisciplinary 
bibliographic review, it brings Byung-Chul Han, Dardot and Laval, Theologia 
Crucis, and the history of emotions into dialogue. The article argues that palliative 
spirituality reconfigures pain: from a symbolic mediation and transformative 
experience, it becomes a failure to be corrected. As a result, faith tends to operate 
as a technology of emotional stabilization, weakening community bonds, alterity, 
and psychic and relational quality of life. 

Keywords: Algophobia; Palliative spirituality; Neo-Pentecostalism; Achievement 
society; Theology of the Cross. 
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138 Mestrado em História pela Universidade Federal de Mato Grosso (2013). Doutorado 
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Nas últimas décadas, a intensificação da racionalidade neoliberal tem 

transformado as formas contemporâneas de subjetivação. Nesse contexto, 

Byung-Chul Han identifica a emergência de uma sociedade do desempenho, 

marcada pela produtividade, pela autoexploração e pela eliminação da 

negatividade. Um de seus efeitos é a cultura algofóbica139, na qual dor e 

sofrimento passam a ser percebidos como disfunções a serem corrigidas. 

Embora esse diagnóstico esteja consolidado na filosofia social, sua 

incidência sobre o campo religioso ainda demanda investigação. Este artigo parte 

do seguinte problema: em que medida a lógica do desempenho, especialmente em 

sua dimensão algofóbica, atravessa determinadas expressões do pentecostalismo 

contemporâneo 140 — sobretudo em sua vertente neopentecostal performática — e 

reconfigura a mediação religiosa da dor e da alteridade em dispositivo paliativo de 

gestão emocional? 

A hipótese sustentada é que tais expressões produzem uma 

espiritualidade paliativa, na qual a fé deixa de operar como mediação simbólica 

da dor e passa a funcionar como tecnologia de regulação emocional voltada à 

estabilidade subjetiva. Metodologicamente, trata-se de revisão bibliográfica 

interdisciplinar, articulando Han, Dardot e Laval com a Theologia Crucis e a 

140 Sobre a necessidade de evitar leituras homogêneas do pentecostalismo, ver 
MACHADO, Maria das Dores Campos. Cecília Mariz e a sociologia do pentecostalismo. 
Religião & Sociedade, Rio de Janeiro, v. 44, n. 1, 2024. A autora destaca, a partir da obra 
de Cecília Mariz, que o pentecostalismo também pode operar processos de racionalização, 
autonomização e eticização da vida entre segmentos socialmente vulneráveis, ainda que 
suas configurações recentes possam assumir formas neoconservadoras e excludentes. 

139 A cultura algofobia (ou agliofobia) é um conceito sociológico e filosófico — 
amplamente discutido pelo filósofo Byung-Chul Han em sua obra Sociedade Paliativa — 
que descreve a aversão, o pavor generalizado e a intolerância da sociedade moderna à dor 
e ao sofrimento. 
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historiografia das emoções, a fim de evidenciar a passagem de uma gramática da 

dor integrada para sua rejeição contemporânea. 

O foco recai sobre formas específicas de espiritualidade neopentecostal 

performática, sem generalizações ao pentecostalismo como um todo. Ao 

confrontar a tradição da cruz com a espiritualidade do desempenho, o artigo 

demonstra como a recusa da negatividade redefine a experiência religiosa e 

impacta a qualidade de vida psíquica e relacional dos sujeitos. 
 

1.​ TRABALHO, DESEMPENHO E A RECUSA CONTEMPORÂNEA 

DA DOR 
 

A crítica contemporânea à sociedade do desempenho oferece uma chave 

interpretativa relevante para compreender certas inflexões da experiência religiosa 

atual. Como argumenta Byung-Chul Han 141, a modernidade tardia é marcada por 

crescente intolerância à negatividade, especialmente à dor, ao fracasso e aos 

limites constitutivos da existência humana. Essa aversão cultural ao sofrimento, 

denominada pelo autor de algofobia (Algophobie), não designa apenas uma 

141 A análise de Byung-Chul Han sobre a sociedade contemporânea dialoga diretamente 
com a obra de Ernst Jünger, especialmente no que se refere à compreensão da dor como 
elemento revelador da estrutura de uma época. Em Jünger, a maneira como uma sociedade 
se relaciona com a dor constitui um índice de sua configuração histórica. Han retoma essa 
intuição e a radicaliza ao interpretar a modernidade tardia como marcada por uma aversão 
sistemática ao sofrimento. Nesse contexto, ganha relevo a ideia de uma “astúcia da dor”, 
segundo a qual o sofrimento reprimido não desaparece, mas retorna sob formas deslocadas 
e frequentemente patologizadas. Ao mesmo tempo, Han atualiza o diagnóstico jüngeriano 
do “Trabalhador” — sujeito que instrumentaliza a dor para manter sua capacidade 
produtiva — para pensar o sujeito contemporâneo do desempenho, que busca eliminar 
qualquer negatividade que possa interromper seu funcionamento. A noção de algofobia, 
nesse sentido, constitui uma inovação conceitual de Han, ao descrever uma intolerância 
generalizada à dor, ao fracasso e ao conflito, articulada ao imperativo cultural da 
felicidade e à lógica neoliberal de gestão da vida. Cf. JÜNGER, Ernst. Sobre el dolor: 
seguido de La movilización total y Fuego y movimiento. Barcelona: Tusquets Editores, 
1995. 
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disposição subjetiva, mas um regime cultural no qual a negatividade tende a ser 

neutralizada para não interromper os fluxos de produtividade, eficiência e 

positividade contínua 142. 

Essa dinâmica relaciona-se à centralidade assumida pelo trabalho nas 

sociedades contemporâneas 143. Se Max Weber já havia indicado a importância 

ética do trabalho na formação da modernidade ocidental, a configuração atual 

desloca esse eixo de uma ética da vocação (Beruf) para uma lógica de 

desempenho contínuo, marcada menos pela interioridade do dever e mais pela 

exterioridade da performance 144. 

Para Pierre Dardot e Christian Laval, esse deslocamento está ligado à 

racionalidade neoliberal, que não se reduz a um conjunto de políticas econômicas, 

mas produz uma nova forma de subjetividade. A performance deixa de 

permanecer exterior ao sujeito e é interiorizada como norma de conduta, 

moldando a figura do “sujeito empresarial”, isto é, do indivíduo que passa a 

conduzir a si mesmo como empresa em permanente competição.  

Se existe um novo sujeito, ele deve ser distinguido nas práticas 

discursivas e institucionais que, no fim do século XX, engendraram a figura do 

homem-empresa ou do "sujeito empresarial", [...]. O homem neoliberal é o 

homem competitivo, inteiramente imerso na competição mundial 145.  

145 DARDOT, Pierre; LAVAL, Christian. A nova razão do mundo: ensaio sobre a 
sociedade neoliberal. São Paulo: Boitempo, 2016, p. 30. 

144 WEBER, Max. A ética protestante e o “espírito” do capitalismo. São Paulo: 
Companhia das Letras,  2004, p. 71-83. Especialmente a noção de Beruf como vocação. 

143 Refere-se a sociedades onde o neoliberalismo encontra-se desenvolvido com maior 
eficiência. BAUMAN, Zygmunt. Modernidade líquida. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001. 

142 HAN, Byung-Chul. Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis, RJ: Vozes, 2021, p. 
9-19. 
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Não se trata, portanto, apenas de intensificação do trabalho, mas de uma 

reconfiguração do modo como os sujeitos se percebem, se avaliam e se projetam 

no mundo. Nesse horizonte, a leitura de Byung-Chul Han sobre a transição de 

uma sociedade disciplinar para uma sociedade do desempenho oferece uma chave 

interpretativa relevante 146. Diferentemente da análise foucaultiana 147 centrada na 

vigilância e na normalização, Han argumenta que o poder contemporâneo opera 

por meio da positividade — não pela interdição, mas pela incitação à 

produtividade. O sujeito já não se configura como “corpo dócil”, mas como 

projeto de autoaperfeiçoamento contínuo, um Leistungssubjekt que se explora sob 

a aparência de liberdade 148. 

Essa transformação não implica o desaparecimento dos mecanismos 

disciplinares, mas sua reconfiguração em novas condições históricas. Nesse 

contexto, emerge uma de suas consequências mais significativas: a dificuldade 

crescente de lidar com a negatividade, especialmente com a dor. Han denomina 

esse fenômeno de algofobia (Algophobie), isto é, uma aversão estrutural ao 

sofrimento característica de sociedades orientadas pela eficiência. A dor deixa de 

ser compreendida como dimensão constitutiva da existência e passa a ser tratada 

como falha ou interrupção dos fluxos de desempenho 149. 

A aversão contemporânea à dor não se reduz a uma mutação psicológica 

individual, mas expressa um fenômeno cultural vinculado à racionalidade 

neoliberal, que redefine as condições de inteligibilidade do sofrimento. Como 

demonstra David Le Breton, a dor não é apenas resposta fisiológica, mas 

149 HAN, Byung-Chul. Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis, RJ: Vozes, 2021, p. 9, 
10. 

148 O termo Leistungssubjekt (sujeito do desempenho) aparece na obra de Han para 
descrever o sujeito contemporâneo como empreendedor de si mesmo. HAN, Byung-Chul. 
O que é poder? Petrópolis, RJ: Vozes, 2019. 

147 FOUCAULT, Michel. Vigiar e punir. Petrópolis: Vozes, 1999. p.151. 
146 HAN, Byung-Chul. Sociedade do cansaço. Petrópolis: Vozes, 2017, p. 24-30. 
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experiência mediada por sistemas simbólicos que lhe conferem significado. 

Trata-se de um “fato situacional” e de uma “percepção individual”, cuja 

interpretação depende das gramáticas culturais que definem o tolerável, o 

expressável e o compartilhável 150. 

Para Han, essa mutação exige uma hermenêutica da dor: a forma como 

uma sociedade lida com o sofrimento revela sua própria estrutura. Quando a dor é 

reduzida a problema médico, psicológico ou técnico, perde-se seu caráter de signo 

social. A algofobia, portanto, não transforma apenas a experiência individual do 

sofrimento, mas prolonga-se no social — e também no religioso —, produzindo 

formas de anestesia simbólica nas quais a negatividade tende a ser evitada 151. 

A recusa da negatividade, contudo, não elimina o sofrimento; apenas o 

reconfigura sob formas difusas e frequentemente patologizadas. A dor passa a ser 

percebida como algo a ser rapidamente superado para que o sujeito retome sua 

funcionalidade laboral. Assim, a sociedade do desempenho exige sujeitos 

permanentemente mobilizados, mas oferece poucos recursos para a elaboração 

simbólica da falha, do limite e da dor 152. 

Essa problemática torna-se mais nítida quando confrontada com a 

tradição cristã do sofrimento. Se a sociedade do desempenho tende a neutralizar a 

dor como falha ou disfunção, a gramática cristã clássica lhe conferiu estatuto 

distinto: o sofrimento era integrado como mediação de sentido, formação 

152 EHRENBERG, Alain. Depressão, doença da autonomia? Entrevista de Alain 
Ehrenberg a Michel Botbol. Ágora v. VII n. 1 jan/jun 2004 143-153. Para o autor, a 
depressão não deve ser lida apenas como uma patologia química ou um transtorno 
individual, mas como um "marcador social" e um "objeto antropológico" que revela 
transformações profundas na estrutura da individualidade. Fenômenos como ansiedade, 
burnout e esgotamento psíquico deixam, assim, de ser apenas problemas individuais e 
passam a ser interpretados como expressões de uma racionalidade social específica.  

151 HAN, Byung-Chul. Op. Cit, p. 9. 
150 LE BRETON, David. Antropologia da dor. São Paulo: Fap-Unifesp, 2013, p. 31. 
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espiritual e encontro com o sagrado. É esse contraste que permite compreender a 

profundidade da reconfiguração contemporânea da espiritualidade. 
 

2.​ A TEOLOGIA DA CRUZ  
 

A compreensão da dor no Ocidente não constitui dado natural, mas 

construção histórica inscrita em regimes específicos de sensibilidade. Nas 

sociedades hegemonicamente cristãs, o sofrimento foi compreendido, durante 

séculos, não como disfunção, mas como dimensão constitutiva da experiência 

espiritual. Sob a égide da Theologia Crucis 153, a dor operava como mediação 

entre o humano e o divino, integrando a negatividade como via de acesso ao 

sentido. 

Essa gramática encontra no testemunho bíblico uma de suas expressões 

centrais. A figura do Servo Sofredor articula sofrimento e redenção, enquanto, no 

Novo Testamento, a cruz assume o sofrimento como evento salvífico 154. Nesse 

horizonte, a tribulação não rompe a vida espiritual, mas participa de sua 

maturação (cf. Rm 5.3–5), inserindo a dor em uma economia de sentido na qual 

sofrimento e redenção permanecem articulados. 

Nessa esteira hermenêutica, a literatura ascética cristã produzida nos 

finais do IV século, ressoa e oferece testemunhos expressivos dessa gramática do 

sofrimento. Nas cartas de Jerônimo de Estridão (345/347-420), a dor não aparece 

154 O texto de Isaias 53 afirma que o Servo "tomou sobre si" (nasâ) as nossas 
enfermidades e "levou" (sãbal) as nossas dores. Tecnicamente, a expressão hebraica nasâ 
implica o ato de levantar ou carregar, frequentemente usado no contexto de carregar a 
culpa do pecado (cf. Lv 5.1; Nm 5.31). Já sãbal refere-se ao transporte de fardos pesados, 
evocando a imagem de uma escravidão voluntária sob a carga alheia. Em resumo, as dores 
e o sofrimento são resultados de seu amor. FERREIRA, Franklin; MYATT, Alan. Teologia 
sistemática: uma análise histórica, bíblica e apologética para o contexto atual. São Paulo: 
Vida Nova, 2007, p. 597.  

153 Aqui compreendida não apenas em seu sentido luterano estrito, mas como matriz 
teológica mais ampla que articula sofrimento e revelação ao longo da tradição cristã. 
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como disfunção, mas como elemento de uma pedagogia espiritual na qual o corpo 

se torna lugar de verificação da fé. A “tópica do deserto” reconfigura o espaço 

eremítico como schola perfectionis, ambiente em que o sofrimento opera como 

dispositivo de conformação espiritual 155. 

Nesse cenário, o corpo torna-se campo de batalha da militia Christi 156. 

A autorrepresentação de Jerônimo, ao descrever-se “en sacco et cinere”, sob 

correntes, sujeira e abandono corporal (catena, sordes et comae) 157, não constitui 

mero relato biográfico, mas construção simbólica de autoridade ascética, na qual 

o sofrimento visível funciona como signo de veracidade espiritual e participação 

na economia da cruz.  

Essa economia do sofrimento é intensificada no cristianismo medieval. 

A partir do século XI, o sofrimento deixa de ser apenas tolerado e passa a ser 

valorizado como meio privilegiado de acesso à graça. A experiência cristã 

estrutura-se, então, como regime afetivo no qual não basta crer; é necessário 

participar da Paixão de Cristo também pelo sofrimento 158. 

158 CORBIN, Alain. História das Sensibilidades. São Paulo: Editora Unesp, 2024, p.51. 

157 JERÔNIMO. Epíst. XVII.2. Original em latim: Catena, sordes et comae non sunt 
diademafis signa, sed fletus. Em espanhol: La cadena, la suciedad y la cabellera no son 
signo de diadema, sino de llanto.  

156 Dentro da economia dos afetos da Antiguidade Tardia, a militia Christi não é 
meramente uma metáfora literária, uma apropriação do léxico militar, mas o eixo 
estruturante de um regime emocional que ressignifica a existência cristã como um estado 
de beligerância perpétua contra as pulsões da carne e as investidas demoníacas. Jerônimo 
fundamenta essa ontologia agonística na exegese de Jó 7,1, afirmando que "milícia é a 
vida do homem sobre a terra" Ver JERÔNIMO. Epíst. XIV.3 A Heliodoro monge; Para as 
epístolas de Jerônimo usamos: PONTIFICIA UNIVERSIDAD DE SALAMANCA. 
Cartas de San Jerónimo. Introdução, versão e notas por Daniel Ruiz Bueno. Madrid: La 
Editorial Católica S.A, 1962. V. 1 e 2. 

155 LEITE, Eduardo Silva. O DESERTO NAS CARTAS DE SÃO JERÔNIMO. 259 f. 
Tese (doutorado) Universidade Federal de Mato Grosso, Instituto de Ciências Humanas e 
Sociais, Programa de Pós-graduação em História, Cuiabá, 2021. fl 200. Ver também 
LEITE, Eduardo Silva. A Tópica do Deserto nas Cartas de São Jerônimo. Nuntius 
Antiquus, Belo Horizonte, v. 20, n. 2, p. 1-28, 2024. 
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Nesse sentido, como demonstra Damien Boquet, a espiritualidade 

medieval reorganizou a economia emocional da salvação: 

Cada cristão, mais do que nunca, é chamado a conformar sua vida com 

Cristo, no dom de seu sofrimento. Se a dor ocupa um lugar fundamental neste 

sistema de vida fundado na penitência, são todas as emoções que possuem uma 

capacidade de elevar a alma e de captar a graça 159. 

A dor não é marginal, mas estruturante: ela expressa e autentica a fé, 

integrando sofrimento e salvação. Todavia, essa economia sofre inflexão decisiva 

na modernidade tardia. Se antes o sofrimento operava como signo de veracidade 

(fletus), na racionalidade neoliberal ele passa a ser reinterpretado como falha. A 

negatividade perde legitimidade e cede lugar a uma lógica de otimização, na qual 

a dor deve ser eliminada. Ainda que permaneça no discurso religioso, sua função 

se desloca: já não media o sentido, mas alimenta a performance. 
 

3.​ A ESPIRITUALIDADE PALIATIVA  
 

A espiritualidade paliativa também é produto de seu tempo. Se a 

tradição cristã estruturou historicamente a experiência religiosa a partir de uma 

gramática da negatividade, a modernidade tardia introduz uma inflexão decisiva 

nesse regime de sentido 160. No contexto da racionalidade neoliberal, a 

160 É necessário informar que os regimes emocionais no início da modernidade já refletiam 
certas modificações em comparações com séculos anteriores. Ver: CUCHET, Guillaume. 
As mudanças religiosas. O debate sobre a “pastoral do medo”. In: VIGARELLO, 

159 BOQUET, Damien. As Paixões da Salvação no Ocidente Medieval. In: VIGARELLO, 
Georges; CORBIN, Alain; COURTINE, Jean-Jacques (Dirs.). História das emoções: 1. 
Da Antiguidade às Luzes. Tradução de Francisco Morás. Petrópolis, RJ: Vozes, 2020, p. 
353. A tradição histórica cristã representada em grande medida por Pedro Abelardo (séc. 
XII) propôs que o sofrimento do Servo é, acima de tudo, uma demonstração suprema do 
amor de Deus. Ver LOYN, Henry R. (org.). Dicionário da Idade Média. Rio de Janeiro: 
Jorge Zahar, 1990. Cf. WOODS, Thomas E. Como a Igreja construiu a civilização 
ocidental. São Paulo: Quadrante, 2008, p. 262. 
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negatividade deixa de ser integrada como dimensão constitutiva da experiência e 

passa a ser sistematicamente rejeitada. É nesse deslocamento que a sociedade 

paliativa, caracterizada pela algofobia, passa a produzir também suas formas 

religiosas específicas 161. 

Este estudo não atribui tal dinâmica ao pentecostalismo em geral, mas a 

expressões do pentecostalismo urbano contemporâneo, especialmente vinculadas 

ao neopentecostalismo, às igrejas de perfil performático e às chamadas Big 

Churches. Essa delimitação é necessária porque o neopentecostalismo constitui 

uma vertente específica do pentecostalismo, marcada pela Teologia da 

Prosperidade, pela guerra espiritual, pela estruturação empresarial, pelo uso 

intensivo da mídia e por técnicas modernas de marketing e gerenciamento 162. 

162 MORAIS, Thiago Ferreira de; PINTO, Marcelo de Rezende; BATINGA, Georgina 
Luna. Mercantilização da fé: a construção do ethos discursivo de igrejas neopentecostais 
brasileiras. Cadernos de Linguagem e Sociedade, Brasília, v. 24, n. 1, p. 153, 2023. 
CINTRA, Paula Lobo. O neopentecostalismo é neoliberal? São Paulo: PUC-SP, 2024, p. 
102. Sobre a especificidade do neopentecostalismo no campo pentecostal brasileiro, ver 
MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 2. 
ed. São Paulo: Loyola, 2005. A recepção dessa obra na própria Azusa: Revista de Estudos 
Pentecostais destaca que o neopentecostalismo constitui a vertente mais recente e 
dinâmica do pentecostalismo, marcada pelo combate ao Diabo, pela Teologia da 
Prosperidade e pela liberalização dos tradicionais usos e costumes pentecostais. Cf. 
GANDRA, Valdinei Ramos. Resenha: MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia 
do novo pentecostalismo no Brasil. Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, p. 135-139, 
2010. NTONIO, Gabriel Henrique Burnatelli de; LAHUERTA, Milton. O 
neopentecostalismo e os dilemas da modernidade periférica sob o signo do novo 

161 Sobre a relação entre neoliberalismo, discursos de desempenho e neopentecostalismo, 
ver MORAIS, Thiago Ferreira de; PINTO, Marcelo de Rezende; BATINGA, Georgina 
Luna. Mercantilização da fé: a construção do ethos discursivo de igrejas neopentecostais 
brasileiras. Cadernos de Linguagem e Sociedade, Brasília, v. 24, n. 1, p. 153, 2023; 
CINTRA, Paula Lobo. O neopentecostalismo é neoliberal? São Paulo: PUC-SP, 2024, p. 
102; SOUZA, Rodrigo Santos de. O mundo da técnica, a sociedade do desempenho e o 
mercado da fé: uma análise sobre a técnica neoliberal em Byung-Chul Han e suas 
implicações no neopentecostalismo. Revista Comfilotec, São Paulo, ano 8, v. 15, p. 
117-128, 2022, p. 123-125. 

Georges; CORBIN, Alain; COURTINE, Jean-Jacques (Orgs.). História das Emoções: 2. 
Das Luzes ao Final do Século XIX. Petrópolis, RJ: Vozes, 2016, p. 589. 
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Atravessada pela linguagem neoliberal e algofóbica, a gramática da fé é 

reordenada segundo critérios de eficiência, visibilidade e produtividade espiritual 
163. A experiência espiritual neopentecostal performática é regulada por 

expectativas de superação contínua e sucesso verificável 164. A dor, então, deixa 

de operar como mediação entre o sujeito e o sagrado e passa a ser interpretada 

como obstáculo à performance 165. Tal deslocamento não é mera adaptação 

superficial, mas mutação na economia simbólica da religião: sofrimento, prova e 

perseverança são reinterpretados por uma lógica performática. 

As organizações religiosas que incorporam essa racionalidade passam a 

operar como ambientes de produção de experiências espirituais funcionalizadas 
166. A espiritualidade é reconfigurada como tecnologia de estabilização emocional, 

166  MELLO NETO, Gustavo Adolfo Ramos; SILVA JUNIOR, Mauricio Cardoso da. A 
sedução divina no neopentecostalismo: um estudo psicanalítico. Revista Mal-estar e 

165 Mariano já havia identificado, na Igreja Universal do Reino de Deus, uma 
racionalização funcional da oferta religiosa, na qual cultos, objetos consagrados, correntes 
de oração e rituais de libertação são organizados para responder a demandas específicas de 
prosperidade, cura física e emocional, conflitos familiares, libertação de demônios e 
necessidades psíquicas. Por isso, o autor caracteriza tais práticas como “prontos-socorros 
espirituais” diante dos problemas cotidianos. Ver MARIANO, Ricardo. Igreja Universal 
do Reino de Deus: a magia institucionalizada. Revista USP, São Paulo, n. 31, p. 120-131, 
set./nov. 1996, p. 125-126. 

164 A algofobia não nasce no neopentecostalismo, mas pode atravessar o campo 
pentecostal em graus distintos. Sua manifestação mais visível, contudo, ocorre nas 
expressões neopentecostais e performáticas, nas quais a dor tende a ser rapidamente 
convertida em falha, bloqueio, batalha ou obstáculo à vitória. 

163 Comunidades religiosas fundamentadas na espiritualidade paliativa já usam, com 
relativa tranquilidade, termos do mundo Business: networking, case de sucesso, capital 
humano, etc. Peterson levanta uma crítica contundente ao uso do termo "recurso humano", 
por exemplo, argumentando que isso "corrói nossa percepção do outro como alma — 
alguém de cerne relacional e dimensão divina". Quando o outro é admitido apenas na 
medida em que serve ao circuito narcísico do sujeito — como "espelho ou validação" —, 
a comunidade perde sua densidade e torna-se um espaço de convivência funcional, 
gerando uma vida cristã empobrecida e assexuada. PETERSON, Eugene H. A Maldição 
do Cristo Genérico: a banalização de Jesus na espiritualidade atual. São Paulo: Mundo 
Cristão, 2007, p. 88. 

desenvolvimentismo brasileiro. Revista Brasileira de Ciência Política, Brasília, n. 14, p. 
57-82, maio/ago. 2014. p. 63-66. 
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oferecendo recursos simbólicos para manter o sujeito produtivo, resiliente e 

adaptado às exigências contemporâneas. A fé aproxima-se, assim, de uma lógica 

de suporte à performance. 

A espiritualidade paliativa, nesse sentido, traduz religiosamente a 

sociedade paliativa descrita por Han. Nela, a fé deixa de operar como abertura à 

transformação — necessariamente atravessada pela dor — e passa a funcionar 

como tecnologia de estabilização subjetiva. O sofrimento perde densidade 

simbólica e torna-se aflição muda, sem lugar na ordem do sentido. A dor já não 

convoca à conversão, à paciência ou à comunhão, mas à sua rápida neutralização 
167. O resultado é a incapacidade progressiva de experiências profundas e 

transformadoras 168. 

Uma de suas consequências mais graves é a expulsão do outro. Para 

Han, a dor possui dimensão relacional; quem recusa o sofrimento torna-se incapaz 

de vínculos profundos. Na sociedade paliativa, o outro deixa de aparecer como 

alteridade capaz de confrontar e transformar, restando apenas o “inferno do 

igual”, no qual o sujeito permanece encerrado em sua própria autorreferência 169. 

169 Mesmo em tempos de conexões via internet, os encontros não são transformadores. Por 
mais incrível que possa parecer, as redes sociais promovem um verdadeiro desencontro. 
Essas relações são aproximações paliativas o que gera uma solidão digital onde se 
acumulam "amigos" e "seguidores" sem que ocorra jamais o encontro verdadeiro com o 
outro. Os algoritmos, segundo Han, filtram a realidade para que o indivíduo encontre 

168 O conceito de experiência (Erfahrung) em sentido enfático é indissociável da 
metamorfose (Verwandlung). A experiência que tratamos aqui é em razão do potencial 
negativo que o outro em si mesmo carrega. “A negatividade do outro e da metamorfose 
(Verwandlung) constitui a experiência em sentido enfático”. HAN, Byung-Chul. 
Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis, RJ: Editora Vozes, 2021, p. 76. 

167 HAN, Byung-Chul. Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis, RJ: Editora Vozes, 
2021, p. 41. 

Subjetividade, Fortaleza, v. 10, n. 3, p. 757-786, set. 2010. p. 770-771. Mello Neto e Silva 
Junior já haviam observado que as igrejas neopentecostais operam como espaços 
terapêuticos de cura, milagre e restabelecimento do sujeito, oferecendo fechamentos 
simbólicos diante do sofrimento. 
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Do ponto de vista teológico, a espiritualidade cristã é essencialmente 

relacional, constituindo-se no encontro com Deus e com o próximo 170. Nesse 

sentido, toda espiritualidade que neutraliza a alteridade compromete sua própria 

estrutura. A espiritualidade neopentecostal performática, quando atravessada pela 

lógica algofóbica do desempenho, tende a evitar o outro enquanto lugar de tensão 

e transformação. Deus e o próximo deixam de ser acolhidos como instâncias de 

confronto e passam a ser percebidos segundo critérios de funcionalidade e 

confirmação subjetiva 171. 

É nesse horizonte que a formulação de Byung-Chul Han sobre o 

“inferno do igual” adquire relevância para a análise da experiência religiosa 

contemporânea. A eliminação da alteridade — condição da dor e da 

transformação — produz um espaço no qual o sujeito já não é confrontado, mas 

permanentemente confirmado. Teologicamente, isso implica mutação decisiva: 

Deus deixa de ser experimentado como o Totalmente Outro e passa a ser 

171 A noção de alteridade aqui mobilizada articula diferentes tradições teóricas. Em termos 
filosóficos, aproxima-se da concepção levinasiana do Outro como aquilo que escapa à 
totalização do sujeito e o interpela eticamente (LEVINAS, Emmanuel. Totalidade e 
Infinito. Lisboa: Edições 70, 1980). No horizonte fenomenológico contemporâneo, 
Byung-Chul Han retoma essa dimensão ao afirmar que a experiência autêntica depende da 
negatividade e da alteridade como condições de transformação (Verwandlung) (HAN, 
Byung-Chul. Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis: Vozes, 2021). No campo 
teológico, aqui em foco, essa noção pode ser associada à ideia de Deus como o Totalmente 
Outro, conforme desenvolvida por Karl Barth, indicando uma alteridade que não se reduz 
à projeção do sujeito (BARTH, Karl. Der Römerbrief. 2. ed. München: Chr. Kaiser Verlag, 
1922. Disponível em: https://archive.org/details/derrmerbriefs0000bart. Acesso em: 9 abr. 
2026) ou como outro ser humano, meu próximo LEITE, Eduardo Silva. O que é 
Espiritualidade Cristã?: A vida cristã no mundo contemporâneo. São Paulo: Editora 
Reflexão, 2024. 

170 LEITE, Eduardo Silva. O que é Espiritualidade Cristã?: A vida cristã no mundo 
contemporâneo. São Paulo: Editora Reflexão, 2024, p. 14. 

apenas o que lhe agrada. Isso cria uma câmara de eco onde o "outro" desaparece, restando 
apenas variações do "mesmo", o que Han chamou de "inferno do igual". HAN, 
Byung-Chul. A expulsão do outro: sociedade, percepção e comunicação hoje. Petrópolis, 
RJ: Vozes, 2022, p. 66. 
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assimilado como projeção dos desejos do sujeito 172. O sagrado já não opera como 

instância de ruptura, mas como mecanismo de confirmação do “eu” 173. 

O culto ou o ritual paliativo, enquanto espaço de encontro com o 

sagrado e de produção de ressonâncias comunitárias, tende a perder sua densidade 

simbólica e a funcionar como dispositivo de estabilização emocional. A 

insistência em campanhas, métodos e técnicas voltadas ao exorcismo imediato do 

sofrimento mantém os sujeitos permanentemente mobilizados. Em vez de abrir o 

sujeito à alteridade e à transformação, o rito reforça seu encerramento no próprio 

eu, contribuindo para formas de isolamento religioso e empobrecimento 

comunitário 174.  

Multiplicam-se reuniões, cursos e mobilizações afetivas, mas rareiam 

experiências efetivas de comunhão e sustentação da dor do outro. Se a 

comunidade pentecostal historicamente ofereceu redes de apoio, pertencimento e 

cuidado, a espiritualidade paliativa tende a fragilizar essa função ao transformar o 

sofrimento alheio em ameaça à positividade coletiva. A erosão da alteridade, 

nesse contexto, implica uma transformação estrutural da própria experiência 

cristã, reduzida progressivamente a formas de autoaperfeiçoamento narcísico 175.  

175 BOMILCAR, Nelson (Org.). O melhor da espiritualidade brasileira. São Paulo: 
Mundo Cristão, 2005. p.72. Ver também SCHAEFFER, Francis A. A Verdadeira 
Espiritualidade. 4. ed. São José dos Campos: Fiel, 1993, p. 183. SOUZA, Ricardo Barbosa 
de. O que é espiritualidade? In: BOMILCAR, Nelson (Org.). Op. Cit. p. 11-97. NETO, 
Willibaldo Ruppenthal. Igreja do Cansaço: desafios do cristianismo no mundo atual. 
Curitiba: Esperança, 2024. p.31.  

174 HAN, Byung-Chul. O desaparecimento dos rituais: uma topologia do presente. 
Petrópolis: Vozes, 2021. p. 61.  

173 CINTRA, Paula Lobo. O neopentecostalismo é neoliberal? São Paulo: PUC-SP, 2024, 
p. 113. 

172 BARTH, Karl. Op. Cit, p. 13. Para Barth, o encontro com Deus não é uma "experiência 
paliativa" de conforto, mas uma crise (Krisis). Mesmo que possamos discordar dos efeitos 
da Krisi e da perspectiva Bartheriana sobre seu existencialismo, Deus continuaria sendo 
um Outro em sua própria alteridade e isso é o que nos importa por agora.  
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Essa reconfiguração desloca o sofrimento para a esfera privada e 

enfraquece os vínculos comunitários. Ao buscar eliminar a dor, a espiritualidade 

paliativa não produz estabilidade, mas maior vulnerabilidade ao esgotamento. 

Incapazes de elaborar o sofrimento e sustentar relações densas, os sujeitos 

permanecem expostos a formas difusas de mal-estar. A promessa de alívio, 

convertida em exigência de desempenho, termina por intensificar aquilo que 

pretendia curar. 

É nesse ponto que a articulação entre trabalho, espiritualidade e 

qualidade de vida se torna incontornável. Se a racionalidade neoliberal organiza o 

trabalho pela exigência de desempenho contínuo, determinadas expressões da 

espiritualidade neopentecostal performática oferecem respostas que não rompem 

com essa lógica, mas a reforçam simbolicamente. A fé deixa de operar como 

resistência à exaustão e passa a funcionar como dispositivo de felicidade. 

O dispositivo de felicidade individualiza o ser humano e leva à 

despolitização e à dessolidarização da sociedade. Cada um tem de cuidar da 

própria felicidade. Ela se torna um assunto privado. Também o sofrimento é 

interpretado como resultado do próprio fracasso. Assim há, em vez de revolução, 

depressão 176. 

A espiritualidade paliativa oferece recursos emocionais para suportar as 

pressões do trabalho por meio de discursos de superação, ativação e vitória, mas, 

ao fazê-lo, contribui para manter a lógica que produz o sofrimento que pretende 

aliviar. O trabalhador não é conduzido à elaboração de seus limites, mas à sua 

superação contínua; não é autorizado a parar, mas incentivado a persistir como 

sujeito produtivo 177. 

177 Id. Sociedade do cansaço. Petrópolis: Vozes, 2017, p. 76. O cristão paliativo seria o 
reflexo do sujeito do esgotamento, ele não aceita um Shabat. 

176 HAN, Byung-Chul. Sociedade paliativa: a dor hoje. Petrópolis: Vozes, 2021 
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Nesse contexto, o sofrimento produzido pelas relações de trabalho deixa 

de ser percebido como problema estrutural e passa a ser interiorizado como 

fracasso individual. Também nesse espaço religioso, o sujeito é responsabilizado 

por seu sucesso ou insucesso espiritual e material. Com vínculos comunitários 

fragilizados e poucos recursos simbólicos para elaborar a dor, os indivíduos 

tornam-se mais vulneráveis ao esgotamento, à ansiedade e à sensação permanente 

de insuficiência 178. 

Dessa forma, não há superação da tensão entre trabalho e vida, mas sua 

intensificação sob novas formas. Capturada pela lógica algofóbica do 

desempenho, a espiritualidade deixa de operar como mediação crítica da 

existência e passa a funcionar como tecnologia de adaptação. A própria qualidade 

de vida converte-se, então, em mais um imperativo a ser performado. 

 

CONCLUSÃO  

 

A análise desenvolvida permite sustentar que determinadas expressões 

da espiritualidade neopentecostal performática devem ser compreendidas no 

interior da racionalidade neoliberal da sociedade do desempenho. Marcada pela 

produtividade, pela autoexploração e pela recusa da negatividade, essa lógica 

atravessa o campo religioso e reconfigura a experiência espiritual segundo 

critérios de eficiência e estabilização subjetiva. 

Nesse contexto, a espiritualidade paliativa emerge como forma religiosa 

da algofobia contemporânea. A dor deixa de operar como mediação de sentido, 

conforme a tradição da Theologia Crucis, e passa a ser percebida como falha a ser 

178 ANTONIO; LAHUERTA, 2014, Op .Cit, p. 60-66. 
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rapidamente eliminada. Com isso, enfraquece-se a relação com a alteridade — 

Deus e o próximo —, enquanto o sofrimento é progressivamente privatizado. 

O resultado é paradoxal: ao prometer alívio e pertencimento, a 

espiritualidade paliativa intensifica o isolamento, fragiliza os vínculos 

comunitários e amplia a vulnerabilidade ao esgotamento psíquico. Quando a dor 

deixa de ser reconhecida como dimensão constitutiva da transformação humana e 

espiritual, não é apenas a cruz que perde centralidade, mas a própria possibilidade 

de encontro com o outro. 
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O PENTECOSTALISMO E A QUALIDADE DE ​
VIDA EMOCIONAL: CONTRIBUIÇÕES, TENSÕES ​

E PERSPECTIVAS INTERDISCIPLINARES 

Aurimar Silvestre Spalatti179 

RESUMO 

O Pentecostalismo configura-se como agente relevante na promoção da qualidade 
de vida emocional, especialmente no contexto brasileiro contemporâneo, onde se 
destaca como uma das expressões religiosas de maior crescimento. Este estudo 
tem como objetivo analisar as contribuições, tensões e perspectivas 
interdisciplinares relacionadas à espiritualidade pentecostal e à saúde emocional 
de seus adeptos. Trata-se de pesquisa bibliográfica, de abordagem qualitativa, 
fundamentada em referenciais da teologia, da psicologia da religião e das ciências 
sociais. Os resultados indicam que a experiência religiosa pentecostal, centrada na 
ação do Espírito Santo e expressa por meio da crença na cura divina, na libertação 
espiritual e na expressividade emocional dos cultos, oferece recursos simbólicos, 
espirituais e comunitários que favorecem o enfrentamento da ansiedade, do medo 
e do desânimo, sobretudo entre indivíduos em situação de vulnerabilidade social. 
Destaca-se, ainda, o papel das redes de apoio comunitário como fator de 
fortalecimento subjetivo e construção de sentido existencial. Conclui-se que o 
Pentecostalismo pode atuar como fator de promoção da saúde emocional, embora 
apresente desafios que demandam diálogo crítico e interdisciplinar. 

Palavras-chave: Pentecostalismo. Espiritualidade. Saúde mental. Qualidade de 
vida emocional. Interdisciplinaridade. 

ABSTRACT 

Pentecostalism has emerged as a relevant agent in promoting emotional quality of 
life, especially within the contemporary Brazilian context, where it stands out as 
one of the fastest-growing religious expressions. This study aims to analyze the 
contributions, tensions, and interdisciplinary perspectives related to Pentecostal 
spirituality and the emotional health of its followers. It consists of a bibliographic 
research with a qualitative approach, grounded in frameworks from theology, the 
psychology of religion, and the social sciences. The results indicate that the 
Pentecostal religious experience—centered on the action of the Holy Spirit and 
expressed through the belief in divine healing, spiritual deliverance, and the 

179 Doutora em Teologia Faculdades EST. E-mail:aurimarspalatti@gmail.com 
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emotional expressiveness of worship services—offers symbolic, spiritual, and 
community resources that facilitate coping with anxiety, fear, and despondency, 
particularly among individuals in situations of social vulnerability. Furthermore, 
the role of community support networks is highlighted as a factor for subjective 
strengthening and the construction of existential meaning. The study concludes 
that Pentecostalism can act as a factor in promoting emotional health, although it 
presents challenges that demand critical and interdisciplinary dialogue. 

Keywords: Pentecostalism. Spirituality. Mental health. Emotional quality of life. 
Interdisciplinarity. 

 

INTRODUÇÃO 

Nas últimas décadas, a situação no que se refere à saúde mental tem sido 

uma grande preocupação nos debates do campo das ciências humanas, sociais e 

da saúde. Em um cenário marcado por rápidas transformações sociais e culturais, 

intensificação das relações de trabalho, insegurança econômica e fragilidade dos 

vínculos comunitários, destaca-se um aumento vultoso de problemas relativos ao 

sofrimento psíquico, como ansiedade, depressão e crises existenciais. Diante 

disso, cresce o interesse acadêmico em compreender o papel da espiritualidade e 

da religião como fatores que influenciam a construção do bem-estar emocional e 

da qualidade de vida dos indivíduos. 

Nesse sentido, a espiritualidade é aceita por diversos estudos como um 

elemento importante na elaboração do sentido da vida, na construção da esperança 

e na capacidade de enfrentamento diante das adversidades. A religião, por sua 

vez, frequentemente disponibiliza estruturas simbólicas, práticas comunitárias e 

experiências de transcendência que auxiliam os indivíduos na organização das 

emoções e na interpretação de suas vivências. Desse modo, percebe-se que as 

comunidades religiosas passam a ser compreendidas não apenas como espaços de 
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expressão de fé, mas também como ambientes de suporte social, acolhimento, 

afeto e fortalecimento emocional. 

O Pentecostalismo destaca-se como um dos movimentos religiosos de 

grande valia no apoio e na proteção à vida no Brasil e em diversas partes do 

mundo, especialmente ao longo do século XX e início do século XXI. É 

caracterizado por uma espiritualidade marcada pela experiência direta com o 

Espírito Santo e pela valorização da oração, da cura divina, da comunhão 

comunitária e da expressão emocional da fé. Com isso, compreende-se que o 

pentecostalismo proporciona aos seus adeptos uma estrutura religiosa que integra 

crença, experiência espiritual e vivência cotidiana. 

Dentro desse panorama, a vivência pentecostal — permeada por práticas 

como oração coletiva, louvor, testemunho e apoio comunitário — pode favorecer 

o fortalecimento da identidade pessoal, a construção de redes de solidariedade e o 

desenvolvimento de recursos emocionais que auxiliam no enfrentamento das 

dificuldades da vida. É certo que a experiência religiosa pentecostal pode 

funcionar como um importante instrumento de ressignificação do sofrimento, 

oferecendo esperança, pertencimento e sentido existencial. 

De que forma a experiência religiosa pentecostal influencia a construção 

subjetiva da saúde emocional em contextos de vulnerabilidade social? 

Outrossim, observa-se o crescimento expressivo do Pentecostalismo no 

contexto brasileiro concomitantemente ao aumento das demandas relacionadas à 

saúde mental. Nesse cenário de vulnerabilidade social e instabilidade emocional, a 

religião tem se destacado como espaço de acolhimento e reconstrução de sentido. 

Embora a literatura reconheça a espiritualidade como possível estratégia de 

enfrentamento e fator de proteção psicológica, também aponta que determinadas 

interpretações religiosas podem contribuir para a espiritualização excessiva do 

sofrimento psíquico ou para a resistência à mediação terapêutica. 
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Diante desse contexto, emerge a seguinte problemática: qual é, de fato, a 

relação entre espiritualidade pentecostal e saúde emocional? Trata-se de uma 

relação predominantemente promotora de bem-estar ou marcada por 

ambiguidades e tensões que demandam análise crítica e interdisciplinar? 

Este estudo caracteriza-se como pesquisa bibliográfica de abordagem 

qualitativa, baseada na análise de obras clássicas da teologia, sociologia da 

religião e psicologia da religião. Torna-se fundamental investigar de que maneira 

a espiritualidade pentecostal se relaciona com aspectos da saúde mental e da vida 

emocional de seus praticantes. Assim, esta pesquisa tem como principal objetivo 

analisar a relação entre Pentecostalismo, espiritualidade, emoções e saúde mental, 

compreendendo o papel das comunidades religiosas como espaços de apoio, 

construção de sentido e promoção do bem-estar psicológico. 

 

1 CONTEXTUALIZAÇÃO DA SAÚDE MENTAL ​
NA CONTEMPORANEIDADE 

 

A saúde mental tem se consolidado como um dos principais desafios da 

sociedade contemporânea. Conforme apontam diversos estudos sobre a 

modernidade, o aumento significativo dos índices de ansiedade, depressão e 

outras formas de sofrimento psíquico revela um cenário marcado por instabilidade 

social, pressões econômicas, fragmentação das relações interpessoais e crises de 

sentido existencial. Nota-se que a própria Organização Mundial da Saúde180 

reconhece que os transtornos mentais configuram entre as principais causas de 

180 ORGANIZAÇÃO MUNDIAL DA SAÚDE. Relatório mundial de saúde mental: 
transformar a saúde mental para todos. Genebra: OMS, 2022. Disponível em: 
https://www.who.int/publications/i/item/9789240049338. Acesso em: 27 mar. 2026. 

https://www.who.int/publications/i/item/9789240049338
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incapacidade no mundo, afetando milhões de pessoas e demandando abordagens 

integradas de cuidado que considerem não apenas o aspecto clínico, mas também 

o contexto psicossocial e espiritual do indivíduo. 

Observa-se que, no contexto da modernidade tardia - caracterizada por 

Anthony Giddens181 como um período de aceleração do tempo e desencaixe das 

instituições sociais -, a competitividade e a insegurança estrutural tornam-se 

elementos centrais da experiência humana. Nesse cenário, é perceptível o 

enfraquecimento dos vínculos comunitários e o crescimento do individualismo, 

fenômeno que Zygmunt Bauman182 descreve como a transição para uma 

"modernidade líquida", onde as relações tornam-se frágeis e voláteis, impactando 

diretamente o equilíbrio emocional dos indivíduos. 

Dessa forma, a busca por pertencimento, significado e estabilidade afetiva 

tem levado muitos sujeitos a recorrerem não apenas a intervenções clínicas e 

farmacológicas, mas também a experiências espirituais e religiosas como 

estratégias de enfrentamento (coping) do sofrimento psíquico.183 A religiosidade, 

portanto, emerge como uma âncora simbólica em um mundo marcado pela 

incerteza e pela fragmentação dos sentidos existenciais.184 

Nesse cenário, a religião reaparece como importante espaço de 

acolhimento simbólico e reconstrução de sentido. A espiritualidade, 

compreendida como dimensão constitutiva da experiência humana, tem sido 

reconhecida por diferentes áreas do conhecimento como potencial fator de 

proteção psicológica. Entretanto, a relação entre religiosidade e saúde emocional 

apresenta complexidades que exigem análise crítica e interdisciplinar, 

184 BAUMAN, 2001. 

183 PARGAMENT, Kenneth I. The psychology of religion and coping: theory, research, 
practice. New York: Guilford Press, 1997. 

182 BAUMAN, Zygmunt. Modernidade líquida. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2001. 

181 GIDDENS, Anthony. As consequências da modernidade. São Paulo: Editora UNESP, 
1991. 
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especialmente quando inserida em contextos específicos, como o do 

Pentecostalismo, cuja expansão no Brasil ocorre paralelamente às transformações 

sociais e às demandas crescentes por cuidado em saúde mental. 

Nessa conjuntura  de intensificação das demandas emocionais e de busca 

por sentido, as tradições religiosas assumem papel de suma importância na 

mediação do sofrimento humano. Entre elas, destaca-se o Pentecostalismo, cuja 

expansão no Brasil, especialmente a partir do século XX, ocorreu em meio a 

processos de urbanização acelerada, desigualdade social e transformações 

culturais significativas. 

Compreende-se que no século XX constituiu um período de profundas 

transformações estruturais na sociedade global e, principalmente, no contexto 

latino-americano. Cabe ressaltar que o avanço da industrialização, os fluxos 

migratórios do campo para a cidade e a consolidação de grandes centros urbanos 

geraram mudanças significativas nas dinâmicas familiares, comunidades, 

econômicas e culturais. 

Subentende-se que, no Brasil, o processo de urbanização acelerada 

intensificou-se a partir da década de 1930, consolidando-se nas décadas de 1950 e 

1970. Esse fenômeno, descrito por Milton Santos185 como uma "urbanização 

corporativa", resultou na formação de periferias marcadas pela precariedade 

habitacional, pela informalidade no trabalho e pela fragilidade das redes 

tradicionais de suporte social. Cidades como São Paulo e Rio de Janeiro 

tornaram-se polos de crescimento populacional desestruturado, refletindo o que 

Francisco de Oliveira186 denomina como o "ornitorrinco" da economia brasileira: 

um cenário de contradições profundas entre o desenvolvimento econômico e a 

186 OLIVEIRA, Francisco de. Crítica à razão dualista; O ornitorrinco. São Paulo: 
Boitempo, 2003. 

185 SANTOS, Milton. A Urbanização Brasileira. 5. ed. São Paulo: Edusp, 2005. 
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persistente desigualdade social. Essa desestruturação do tecido urbano e social 

criou o vácuo institucional e emocional onde movimentos religiosos, como o 

Pentecostalismo, encontraram terreno fértil para oferecer novas formas de 

pertencimento e auxílio mútuo. 

Nesse sentido, é notório a desigualdade estrutural na qual evidenciou-se 

na distribuição de renda, no acesso restrito à educação, à saúde e a condições 

dignas de moradia. Diante do fato, vale ressaltar que tais fatores causaram 

impactos diretamente a saúde emocional das populações urbanas, gerando 

insegurança, instabilidade familiar, sentimentos de exclusão e vulnerabilidade 

psicológica. 

Observa-se que, paralelamente às transformações estruturais, o século XX 

foi demarcado por intensas mutações culturais. O avanço dos meios de 

comunicação, a secularização progressiva e a pluralização redefiniram o que 

Pierre Bourdieu187 denomina como "campo religioso", um espaço de disputa por 

bens de salvação e legitimidade simbólica. No Brasil, a hegemonia histórica do 

catolicismo passou a coexistir com o crescimento expressivo do protestantismo e, 

especialmente, do Pentecostalismo. Conforme analisa Ricardo Mariano188, 

movimentos como a Assembleia de Deus, fundada em 1911, expandiram-se 

significativamente nos centros urbanos, oferecendo não apenas uma proposta 

teológica fundamentada no glosolalismo e no carisma, mas também um espaço de 

acolhimento comunitário e reconstrução identitária para as massas migrantes 

desassistidas pelo Estado e pelas instituições tradicionais. 

Assim, o Pentecostalismo emergiu e se consolidou em meio a tensões 

sociais e culturais profundas, apresentando-se como resposta religiosa às 

demandas emocionais e existenciais de uma população em processo de 

188 MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 
4. ed. São Paulo: Loyola, 2014. 

187 BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbólicas. 6. ed. São Paulo: Perspectiva, 
2007. 
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deslocamento social e urbano. A ênfase na experiência do Espírito Santo, na 

esperança escatológica e na vida comunitária dialogou diretamente com contextos 

de sofrimento, exclusão e instabilidade, contribuindo para a reorganização 

simbólica e emocional dos indivíduos inseridos nesse cenário. 

Nesse contexto, compreender o século XX a partir dessa situação 

históricos é de suma importância analisar a relação entre Pentecostalismo e 

qualidade de vida emocional, uma vez que a espiritualidade pentecostal se 

desenvolve precisamente no interior dessas transformações sociais, funcionando 

como mecanismo de ressignificação da realidade e fortalecimento subjetivo. 

 

3 CONTRIBUIÇÕES PARA A PRÁTICA PASTORAL E ACADÊMICA 

 

A análise da relação entre Pentecostalismo, espiritualidade, emoções e 

saúde mental apresenta contribuições relevantes tanto para o campo acadêmico 

quanto para a prática pastoral nas comunidades religiosas. Em um contexto 

contemporâneo marcado por intensas transformações sociais, fragilização de 

vínculos e aumento das demandas relacionadas ao sofrimento psíquico, torna-se 

cada vez mais necessário compreender como a experiência religiosa pode 

colaborar para o fortalecimento do equilíbrio emocional e do bem-estar integral 

dos indivíduos. 

A religião, ao longo da história, tem desempenhado papel significativo na 

organização da vida social e na construção de sentidos para a existência humana. 

Nesse sentido, Émile Durkheim189 destacou que a religião exerce uma função 

fundamental na coesão social, uma vez que fortalece vínculos comunitários e 

promove a integração dos indivíduos em um sistema de valores e crenças 

189 DURKHEIM, Émile. As formas elementares da vida religiosa: o sistema totêmico na 
Austrália. São Paulo: Martins Fontes, 1996. 
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compartilhados - o que o autor denomina "consciência coletiva". A comunidade 

religiosa, portanto, transcende a dimensão dogmática para ser compreendida 

como um espaço de pertencimento e suporte social. Esses fatores são amplamente 

reconhecidos pela literatura científica contemporânea190 como determinantes na 

promoção da saúde mental, atuando como amortecedores (buffers) contra o 

isolamento e o desamparo psíquico. 

Além disso, a experiência espiritual relaciona-se intrinsecamente com a 

busca por sentido diante das finitudes e dificuldades da vida. O psiquiatra e 

filósofo Viktor Frankl191, fundador da Logoterapia, enfatiza que a principal força 

motivacional do ser humano não é o prazer ou o poder, mas a "vontade de 

sentido". Segundo Frankl192, mesmo diante da "tríade trágica" - composta pelo 

sofrimento, pela culpa e pela morte -, o indivíduo detém a liberdade espiritual 

para encontrar um significado que lhe permita enfrentar as adversidades com 

esperança e resiliência. Nesse contexto, a espiritualidade e a fé atuam como 

recursos existenciais de autotranscendência, funcionando como ferramentas de 

suporte para lidar com crises emocionais e os desafios cotidianos da existência, 

permitindo ao sujeito ressignificar sua dor em destino. 

Segundo Émile Durkheim193, a religião desempenha uma função 

fundamental na organização da vida social, pois promove a integração dos 

indivíduos em torno de valores e significados compartilhados. Para o autor, as 

práticas religiosas fortalecem os vínculos comunitários e contribuem para a 

construção de uma identidade coletiva, oferecendo aos indivíduos um sentimento 

de pertencimento e apoio social. 

193 DURKHEIM, 1996. 
192 FRANKL, 2011. 

191 FRANKL, Viktor E. Em busca de sentido: um psicólogo no campo de concentração. 
Tradução de Walter O. Schlupp e Carlos C. Aveline. 30. ed. Petrópolis: Vozes, 2011. 

190 KOENIG, Harold G. Religião, espiritualidade e saúde: um guia para profissionais de 
saúde. São Paulo: Editores Associados, 2012. 
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Dessa forma, o sociólogo Zygmunt Bauman194 descreve a sociedade 

contemporânea como marcada pela chamada “modernidade líquida”, 

caracterizada pela instabilidade das relações, pela fragilidade dos vínculos sociais 

e pelo sentimento de insegurança existencial e invulnerabilidade. Nesse cenário, 

instituições religiosas e comunidades de fé podem oferecer espaços de 

estabilidade simbólica, pertencimento e apoio emocional, contribuindo para o 

fortalecimento da identidade e do equilíbrio psicológico dos indivíduos. 

A partir da análise do campo pastoral, as reflexões deste estudo visam 

nortear líderes religiosos e agentes comunitários no desenvolvimento de uma 

compreensão integral das dimensões emocionais dos fiéis. A prática pastoral, 

quando fundamentada na intersecção entre a teologia e a sensibilidade às 

necessidades psicológicas, constitui o que se denomina "cuidado de almas" (cura 

animarum), transformando-se em um importante instrumento de acolhimento e 

orientação.195 

Nesse sentido, o aconselhamento pastoral, a oração comunitária e as redes 

de solidariedade típicas das comunidades pentecostais não são apenas ritos 

litúrgicos, mas funcionam como dispositivos de suporte psicossocial. Como 

observa Júlio Cézar Adam et al.196, a Teologia Prática deve articular a tradição 

cristã com as demandas da vida cotidiana, permitindo que o acompanhamento 

espiritual contribua significativamente para o enfrentamento do sofrimento 

emocional e a promoção da resiliência em contextos de crise existencial. 

196 ADAM; SCHMIEDT; HERBES, 2016. 

195 ADAM, Júlio Cézar; SCHMIEDT, Valburga Streck; HERBES, Nilton Eliseu. Teologia 
Prática na Escola Superior de Teologia. Estudos Teológicos, São Leopoldo, v. 56, n. 2, p. 
227-248, jul./dez. 2016. 

194 BAUMANN, 2001. 
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Charles Klemz197 contribui para esta discussão ao propor que a teologia 

deve atuar em diálogo direto com as demandas da diversidade e da educação, 

promovendo uma inclusão transversal. No contexto da saúde mental nas 

comunidades pentecostais, essa perspectiva permite compreender que o 

acolhimento religioso não deve ser apenas dogmático, mas sim um espaço de 

reconhecimento da alteridade e da dignidade humana. 

Para Klemz, a teologia deve ser capaz de ler os sinais de exclusão e 

oferecer ferramentas que integrem o sujeito em sua totalidade, combatendo o 

estigma e fortalecendo a subjetividade daqueles que vivem em contextos de 

vulnerabilidade. Assim, a espiritualidade pentecostal, sob a ótica da inclusão 

transversal, torna-se uma prática de cuidado que respeita as complexidades do 

sofrimento psíquico contemporâneo. 

De acordo com Viktor Frankl198, o ser humano é motivado pela busca de 

sentido para sua existência. Mesmo diante do sofrimento, o indivíduo pode 

encontrar significado que lhe permita enfrentar as adversidades com esperança e 

resiliência. Nesse contexto, a espiritualidade pode atuar como um recurso 

existencial capaz de fortalecer emocionalmente a pessoa diante das crises da vida. 

Diante dessa reflexão, nota-se, que a vivência comunitária típica do 

Pentecostalismo - marcada por práticas de oração, louvor, testemunho e apoio 

mútuo - pode favorecer processos de fortalecimento emocional, processo de cura, 

libertação, construção de esperança e ressignificação das experiências de dor e 

sofrimento. Com isso, a espiritualidade pentecostal não apenas expressa uma 

dimensão religiosa da vida, mas também pode atuar como recurso de 

enfrentamento diante das crises existenciais presentes na sociedade 

contemporânea. 

198 FRANKL, 2011. 

197 KLEMZ, Charles. Inclusão transversal da diversidade humana: um diálogo entre a 
Teologia e a Educação. São Leopoldo: Oikos, 2021. 
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Nesse sentido, ao articular contribuições teológicas, sociológicas e 

psicológicas, esta pesquisa busca oferecer subsídios que fortaleçam tanto a 

reflexão acadêmica quanto o desenvolvimento de práticas pastorais mais 

conscientes, humanas e sensíveis às necessidades emocionais e espirituais das 

pessoas. 

A partir desse entendimento, vê-se que no campo da teologia e da análise 

cultural do Pentecostalismo, destaca-se também Harvey Cox199, que identifica no 

movimento pentecostal uma forma de espiritualidade profundamente marcada 

pela experiência religiosa, pela expressividade emocional e pela participação ativa 

dos fiéis na vida comunitária. Para Cox, essa dimensão experiencial da fé 

contribui para que os indivíduos encontrem significado, esperança e sentido 

diante das dificuldades da vida cotidiana. 

 

CONCLUSÃO 

 

A análise da relação entre Pentecostalismo e qualidade de vida emocional 

demonstra que a experiência religiosa e de suma importância para o ser humano, 

com iss, pode desempenhar um papel significativo no fortalecimento do bem-estar 

psicológico e na construção de sentido diante das adversidades da vida. Dentro de 

um aspecto social marcado por inseguranças, turbulências, violências, fragilidade 

das relações e aumento das demandas relacionadas à saúde mental, a 

espiritualidade surge como um recurso importante na elaboração das emoções e 

no enfrentamento das crises existenciais. 

199 COX, Harvey. Fogo do Céu: o crescimento e o impacto do Pentecostalismo. São Paulo: 
Record, 2001. 
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Dessa forma, o Pentecostalismo, reconhecido pela ação na experiência 

com o Espírito Santo, na prática da oração, na vivência comunitária e na 

expressão emocional da fé, oferece aos seus adeptos um ambiente religioso que 

integra dimensões espirituais, emocionais e sociais. Nesse sentido, efetivamente a 

comunidade de fé se torna um espaço de acolhimento, pertencimento e suporte 

mútuo, contribuindo para o fortalecimento da esperança, da resiliência e da 

capacidade de enfrentamento das dificuldades da vida. 

Esse modo dialoga diretamente com o papel da espiritualidade como 

fornecedora de sentido e transcendência. Comunidades religiosas, ao oferecerem 

narrativas de propósito, esperança e pertencimento, atuam como mediadoras de 

reconstrução existencial. 

Por sua vez, Émile Durkheim, em O Suicídio, já evidenciava que o 

enfraquecimento da integração social está relacionado ao aumento do sofrimento 

psíquico extremo. Sua teoria sobre a anomia descreve o estado de desregulação 

social no qual normas e valores perdem sua força orientadora, gerando 

desorientação e vazio. Para Durkheim, a religião exerce função integradora, 

fortalecendo laços sociais e promovendo coesão. 

Ademais, a análise fundamentada na logoterapia de Viktor Frankl permite 

concluir que a espiritualidade pentecostal atua como um vetor de 'vontade de 

sentido'. Ao oferecer uma metanarrativa que transcende a dor imediata, o 

movimento possibilita que o fiel transforme o sofrimento em uma etapa de 

amadurecimento espiritual, conferindo-lhe resiliência em contextos de profunda 

vulnerabilidade. Essa estrutura de significado funciona como um anteparo à 

'modernidade líquida' descrita por Zygmunt Bauman; onde os vínculos são frágeis 

e a insegurança é a norma, a comunidade pentecostal oferece um solo firme de 

pertencimento e identidade coletiva. 

Contudo, é imperativo reconhecer que essa relação não é isenta de 

ambiguidades. Se, por um lado, a religiosidade promove acolhimento e suporte, 
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por outro, a espiritualização excessiva de patologias psíquicas pode retardar o 

acesso a tratamentos terapêuticos necessários. Portanto, a eficácia do 

Pentecostalismo como agente de saúde emocional está intrinsecamente ligada à 

sua capacidade de manter um diálogo aberto e crítico com as ciências da saúde. 

Em última análise, este estudo reafirma que a experiência religiosa 

pentecostal no Brasil vai além do dogma: ela se manifesta como uma tecnologia 

social de sobrevivência emocional. Conclui-se, assim, que o futuro da atenção à 

saúde mental em contextos de exclusão passa, necessariamente, pelo 

reconhecimento da espiritualidade como uma dimensão legítima do cuidado 

integral, demandando uma prática pastoral e acadêmica que saiba articular a fé 

com a ética do cuidado e a responsabilidade clínica 
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CRENÇAS RELIGIOSAS, SOFRIMENTO PSÍQUICO E O ​
MUNDO DO TRABALHO: UMA ANÁLISE SOBRE A QUALIDADE 

DE VIDA DOS CRISTÃOS (NEO)PENTECOSTAIS 

 

Karina Rafaela Silva Salazar200 
Daniel Barros de Lima201  

RESUMO 
 
A relação entre religiosidade, saúde mental e o mundo do trabalho é complexa e 
multifacetada, impactando diretamente a qualidade de vida e a funcionalidade 
social dos fiéis. Este artigo investiga as crenças de cristãos (neo)pentecostais 
sobre a doença mental e como estas influenciam o enfrentamento do sofrimento 
psíquico e a manutenção da vida profissional e social. A partir de uma abordagem 
qualitativa e interdisciplinar, nas interfaces da Teologia Prática, Ciências da 
Religião e Psicologia, o estudo articula uma revisão bibliográfica com a análise de 
narrativas extraídas da prática clínica em psicoterapia no Sistema Único de Saúde 
(SUS). Os resultados indicam que, no ethos pentecostal, crenças que associam o 
adoecimento mental ao pecado, à ausência de fé ou à possessão demoníaca geram 
nas pessoas uma severa dissonância cognitiva. Conclui-se que tais crenças atuam 
frequentemente como barreiras ao tratamento clínico, agravando quadros 
psicopatológicos, deteriorando a qualidade de vida e limitando a autonomia e a 
capacidade produtiva do indivíduo. 
 
Palavras-chave: Crenças Religiosas; Pentecostalismo; Saúde Mental; Trabalho. 
 

ABSTRACT 

 The relationship between religiosity, mental health, and the world of work is 
complex and multifaceted, impacting the quality of life and social functioning of 
the faithful. This article investigates the beliefs of (neo)Pentecostal Christians 
regarding mental illness and how these beliefs influence coping with 

201 Historiador, Cientista da Religião e Teólogo. Mestre em História Social 
(PPGH-UFAM) e Doutor em Teologia. Professor do Departamento de História do 
CEST-UEA. E-mail: dblima@uea.edu.br  

200 Psicóloga, Teóloga e Bacharel em Direito. Especialista em Terapia 
Cognitivo-comportamental e Psicóloga Clínica da Secretaria Municipal de Saúde 
(SEMSA), Manaus/AM. e-mail: karinarafaelasalazar@gmail.com  

mailto:dblima@uea.edu.br
mailto:karinarafaelasalazar@gmail.com
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psychological suffering and maintaining professional and social life. Utilizing a 
qualitative and interdisciplinary approach that integrates Practical Theology, 
Religious Studies, and Psychology, the study combines a literature review with 
the analysis of narratives drawn from clinical practice in psychotherapy within the 
Unified Health System (SUS). The results indicate that, within the Pentecostal 
ethos, beliefs linking mental illness to sin, lack of faith, or demonic possession 
generate significant cognitive dissonance. It concludes that such beliefs often act 
as barriers to clinical treatment, exacerbating psychopathological conditions, 
deteriorating quality of life, and limiting individual autonomy and productive 
capacity. 

Keywords: Religious Beliefs; Pentecostalism; Mental Health; Work. 

 
INTRODUÇÃO 

 

Os estudos sobre crenças religiosas têm demonstrado que compreender as 

crenças é importante para compreender atitudes, comportamentos, preconceitos 

ou estigmas sobre determinados fenômenos, pessoas ou grupos. A religião 

permanece como uma dimensão estruturante da experiência humana na 

contemporaneidade, participando ativamente da modernidade e do ordenamento 

das relações sociais e profissionais. A relevância dos estudos da religião no 

âmbito das ciências humanas e sociais legitima-se por sua intrínseca capacidade 

de afetar tanto a esfera pública quanto a vida privada.  

Estudá-los sistematicamente contribui para a compreensão do ser humano 

e da sociedade que o produz, como advertido por Aline Coutrot, ao articular a 

ideia de que o fenômeno religioso não é um resíduo do passado, mas um 

componente ativo da vida em sociedade.202 Essa dimensão, embora íntima e 

pessoal, é apontada por Michel de Certeau como uma prática cotidiana que 

202 COUTROT, Aline. Religião e política. In: RÉMOND, René (Org.). Por uma história 
política. 2ª ed. Rio de Janeiro: FGV, 2003, p.1-2.    
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organiza o mundo social e dá sentido à experiência ordinária coletiva.203 Estudar a 

religião é, portanto, compreender a engrenagem que conecta a vivência diária dos 

indivíduos às grandes estruturas da sociedade, entre as quais o poder religioso, 

suas doutrinas, cultos, ritos e templos. 

A historiografia sobre religião e os temas que envolvem a pesquisa acerca 

dos (neo)pentecostais204 intensificaram-se nas últimas décadas, e a própria área da 

psicologia vem estabelecendo estreitos laços no espaço público com a dimensão 

religiosa, contrariando os prognósticos de secularização da modernidade.205 O 

sociólogo Peter Berger ressalta que o mundo contemporâneo é “tão ferozmente 

religioso quanto antes”,206 superando a promessa de que a secularização apagaria a 

religião como produtora de sentidos.  

No Brasil, o (neo)pentecostalismo estabeleceu-se como um fenômeno 

urbano de forte penetração, indo ao encontro das demandas sociais de grupos 

historicamente marginalizados do mercado de trabalho formal. Ao oferecer uma 

intensa espiritualização da vida cotidiana, o movimento confere a seus fiéis 

206 BERGER, Peter. A Dessecularização do Mundo: uma visão global. Religião e 
Sociedade, Rio de Janeiro, v.21, n.1, 2000, p. 10. 

205 Sob a égide do racionalismo iluminista, diversos teóricos previram o desaparecimento 
da religião, considerando-a socialmente obsoleta. Rubem Alves, em O exílio do sagrado, 
ilustra esse fenômeno ao afirmar que Deus “foi empurrado para fora do mundo” e 
confinado aos céus para que o homem dominasse a terra. ALVES, Rubem. O que é 
religião. 9ª Ed, São Paulo: Edições Loyola, 2008, p. 50. 

204 Desde a compreensão das três ondas históricas do 
pentecostalismo (1910 a 1980) de Paul Freston. Passadas quatro décadas 
da terceira onda (neopentecostal), observa-se que suas práticas 
influenciaram fortemente o pentecostalismo clássico, resultando em um 
modus operandi comum em muitas práticas. Por isso, adotamos o termo 
“(neo)pentecostais” nesse artigo nos referir a ambas as vertentes 
indistintamente.   

203 CERTEAU, Michel de. A escrita da História. Rio de Janeiro: Forense Universitária, 
2000, p. 227. 
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ferramentas de resiliência, o coping religioso207 para enfrentar o estresse, a 

pobreza e a exclusão laboral. Contudo, a intersecção entre a vivência da fé, as 

exigências da vida profissional e a saúde mental nem sempre resulta em 

bem-estar. 

Este artigo objetiva compreender as crenças dos cristãos sobre a doença 

mental e sua relação com a qualidade de vida e a realização profissional sob o 

contexto (neo)pentecostal. Busca-se analisar como a racionalidade religiosa, 

marcada pela teologia da prosperidade e pela “batalha espiritual”, molda a 

percepção do fiel sobre sua saúde, criando barreiras ao tratamento psicossocial 

que culminam em sofrimento psíquico, afastamento social e, por fim, em 

incapacidade laboral. 

Para tanto, o estudo adota uma abordagem qualitativa exploratória e 

descritiva, fundamentada no método compreensivo.208 A pesquisa articula uma 

revisão bibliográfica interdisciplinar com a análise de vinhetas clínicas 

ilustrativas. Estas narrativas constituem casos compósitos, elaborados a partir de 

padrões comportamentais e discursivos observados na prática psicoterapêutica no 

SUS entre 2010 e 2019. Por configurar-se como uma reflexão teórica apoiada em 

relatos empíricos genéricos e desidentificados, o estudo resguarda o sigilo 

absoluto, dispensando a tramitação em Comitê de Ética em Pesquisa (CEP).  

 

1. O ETHOS PENTECOSTAL: ​
SOFRIMENTO, TRABALHO E SAÚDE MENTAL 

 
O pentecostalismo brasileiro desenvolveu um ethos peculiar que funde a 

realidade social material com a vivência espiritual, gerando uma ressignificação 

208 MINAYO, Maria Cecília de S.; DESLANDES, Suely F.; GOMES, Romeu. Pesquisa 
Social: teoria, método e criatividade. 33ª Edição. Petrópolis – RJ: Vozes, 2013, p. 24. 

207 Significa “enfrentamento”, ou seja, é o conjunto de estratégias cognitivas e 
comportamentais para manejar situações de estresse. 
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contínua do mundo e de suas relações como pensado por Bernardo Campos.209 

Essa racionalidade incide diretamente sobre o corpo do fiel, que deve ser 

produtivo, sadio e próspero. 

A compreensão desse fenômeno exige olhar para a base social que 

compõe essas comunidades. Apoiando-se na perspectiva da “História vista de 

baixo”, percebe-se que a religião ocupa o espaço das opressões materiais. Como 

delineado a partir de Edward Thompson, é necessário dar voz a essas trajetórias, 

que em tese, recuperaria experiências históricas objetivando a construção de uma 

consciência de classe unindo as ações em prol da vida e da dignidade dos 

trabalhadores.210  

O (neo)pentecostalismo, ao acolher o trabalhador imerso em 

precarizações, oferece um refúgio onde o desgaste do corpo é ressignificado e 

uma rede de proteção de solidariedade é criada. Contudo, quando esse fiel é 

acometido por sofrimento psíquico, a teologia que o acolheu pode se tornar um 

tribunal que exige “vitória” e superação constante, retroalimentando o 

esgotamento e minando sua qualidade de vida. 

O sucesso vertiginoso desse modelo não ocorre em um suposto vácuo 

social. Como aponta Ricardo Mariano:  

Os altos índices de pobreza, desemprego, desigualdade social, 
criminalidade, violência, precariedade e informalidade no 
mercado de trabalho tornam o Brasil terreno extremamente 
fértil para a prédica pentecostal. [...] A vulnerabilidade e o 
desespero de grandes contingentes populacionais, em especial 
das mulheres pobres e mais ainda das negras pobres, vítimas 

210 LIMA, Daniel Barros de. A experiência como marca e fonte do saber na fé Pentecostal: 
um breve estudo histórico-teológico. PLURA, Revista de Estudos de Religião, v. 16, n. 2, 
p. 1-17, dez. 2025, p. 7. Disponível em: 
https://revistaplura.emnuvens.com.br/plura/article/view/2547. Acesso em: 24 maio 2026. 

209 CAMPOS, Bernardo. O Princípio da Pentecostalidade: hermenêutica, história e 
teologia. São Paulo: Editora Recriar, 2018. 

https://revistaplura.emnuvens.com.br/plura/article/view/2547
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de discriminações de gênero e raça, sem dúvida facilitam seu 
trabalho e ampliam sua probabilidade de êxito. Mas seu 
sucesso proselitista não depende da existência de tais 
problemas em si mesmos, e, sim, justamente de sua elevada 
capacidade de explorá-los, oferecendo recursos simbólicos e 
comunitários para seus fiéis lidarem com eles.211 

Nesse sentido, as vivências concretas de precariedade e crise laboral 

transmutam-se em anseios por amparo e proteção espiritual. O engajamento do 

fiel atrela-se diretamente à busca por estratégias de superação da exclusão e da 

marginalização econômica. Ao ofertar redes de solidariedade e recursos 

simbólicos, a igreja consolida-se como uma verdadeira agência provedora de 

sentido, atuando como um espaço ad aeternum de promessa ativa para a 

restauração da dignidade e da qualidade de vida. 

Paulo Romeiro afirma que nas correntes (neo)pentecostais, consolidadas a 

partir da Terceira Onda, a chamada “Confissão Positiva” e/ou “Teologia da 

Prosperidade” preconizam que a vida do cristão deve ser isenta de fracassos 

financeiros ou adoecimentos severos. A saúde plena e o sucesso no trabalho 

tornam-se, assim, métricas de maturidade espiritual e fé.212 Nessa dinâmica, a 

doença mental (como a depressão, o esgotamento profissional/Burnout ou a 

ansiedade) deixa de ser compreendida como um reflexo de condições laborais 

precárias, desgaste emocional ou vulnerabilidade biológica.  

O adoecimento psíquico passa a ser codificado como “sintoma espiritual”, 

como demonstra Ricardo Mariano, sendo frequentemente atribuído ao pecado, à 

fragilidade na fé ou, de forma mais extrema, à atuação de entidades demoníacas 

na igreja, a doença, além de ser vista como um problema físico, que pode causar 

212 ROMEIRO, Paulo. Decepcionados com a Graça: esperanças e frustrações no Brasil 
neopentecostal. São Paulo: Editora Candeia, 2013, p. 101. 

211 MARIANO, Ricardo. Crescimento Pentecostal no Brasil: fatores internos. REVER - 
Revista de Estudos da Religião, dez. 2008, p. 71. Disponível em: 
http://www.pucsp.br/rever/rv4_2008/t_mariano.pdf. Acesso em: 26 maio 2026. 

https://www.google.com/search?q=http://www.pucsp.br/rever/rv4_2008/t_mariano.pdf
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sequelas e morte, tem um significado de como se dá a relação da pessoa doente 

com o Espírito Santo.213  

Cerqueira-Santos analisa essa relação entre religião, saúde e cura no meio 

(neo)pentecostal: 

Na igreja, a doença, além de ser vista como um problema 
físico, que pode causar sequelas e morte, tem um significado 
de como se dá a relação da pessoa doente com o Espírito 
Santo. Assim, o não adoecimento demonstra um certo grau de 
proteção ou bênção que o fiel tem [...]. As causas das 
doenças, colocadas pela igreja, enquadram-se melhor na 
categoria de doença-punição, uma vez que estas são vistas 
como consequências provocadas pelo próprio indivíduo ou 
grupo. A doença seria a transgressão de uma lei. Dessa forma, 
a noção de reparação se torna possível a partir de um retorno 
a essas leis.214 

A compreensão da doença sob o prisma da “doença-punição” evidencia 

como a religiosidade (neo)pentecostal articula um sistema moral que vincula a 

saúde física e mental à obediência estrita de preceitos eclesiásticos. Essa lógica 

transforma o sofrimento psíquico, uma experiência inerentemente complexa, em 

um veredito ético de transgressão ou ausência de bênção, reduzindo a 

subjetividade do fiel a uma relação de causalidade direta entre fé e sanidade.  

Consequentemente, tal perspectiva não apenas instaura uma barreira 

simbólica que desencoraja o tratamento psicológico e psiquiátrico, mas também 

impõe um fardo existencial ao indivíduo, que passa a vivenciar seu adoecimento 

como um estigma da própria falibilidade moral. A internalização dessa narrativa 

de “reparação” pode agravar o sofrimento psíquico, pois condiciona a melhora 

214 CERQUEIRA-SANTOS, Eulálio et al. Religião, Saúde e Cura: um estudo entre 
neopentecostais. Psicologia, Ciência e Profissão, v. 24, n. 3, 2004. p. 86-87. Disponível 
em: https://doi.org/10.1590/S1414-98932004000300011 Acesso em: 24 maio 2026. 

213 MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 
São Paulo: Edições Loyola, 2005, p. 113. 

https://doi.org/10.1590/S1414-98932004000300011
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clínica à adesão estrita a essa lógica religiosa, negligenciando a multiplicidade de 

fatores que integram a saúde biopsicossocial do religioso. 

O conflito entre o discurso teológico de sucesso garantido e a realidade de 

um corpo doente ou desempregado resulta no que a psicologia conceitua como 

dissonância cognitiva. Segundo Zangari e Machado, esse fenômeno ocorre 

quando há uma ruptura na tendência humana de buscar explicações coerentes para 

os acontecimentos da vida; logo, o sofrimento decorrente de uma experiência 

religiosa está intrinsecamente ligado a essa perda de sentido.215 Ao deparar-se com 

a profunda lacuna entre a promessa institucional de bem-estar constante e a sua 

realidade clínica, o trabalhador (neo)pentecostal exausto, incapaz de manter sua 

performance no mercado ou na igreja, entra em colapso cognitivo. Nesse 

contexto, a fé, que teoricamente deveria libertá-lo, converte-se em uma estrutura 

enclausurante que o culpabiliza por seu próprio adoecimento. Consequentemente, 

a frustração de não conseguir gerenciar a própria saúde mental por meio de 

recursos exclusivamente religiosos gera sentimentos profundos de culpa e 

isolamento, minando não apenas suas relações interpessoais, mas também sua 

permanência saudável no mundo do trabalho. 

Neste sentido, o pentecostalismo emerge e se consolida no Brasil 

operando numa lógica de acolhimento tático: ele abraça o trabalhador imerso nas 

lutas e precarizações diárias (da informalidade extenuante à exclusão do mercado 

formal). A “tradição de dissidência religiosa” atua como um refúgio onde o 

desgaste do corpo do trabalhador é ressignificado. Ao invés de o sujeito sucumbir 

à invisibilidade social imposta pelo sistema produtivo contemporâneo, ele 

encontra na comunidade de fé um modelo unificador. Contudo, quando esse 

mesmo trabalhador é acometido por um adoecimento psíquico severo, muitas 

215 ZANGARI, W.; MACHADO, F. R. (org.). Psicologia & Religião: histórico, 
subjetividade, saúde mental, manejo, ética profissional e direitos humanos. São 
Paulo: Inter Psi/USP, 2018. Cartilha virtual. 
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vezes resultante direto da exaustão laboral, a teologia que outrora o acolheu pode 

se transformar em um tribunal que exige a “vitória”, retroalimentando seu 

esgotamento e minando sua qualidade de vida. 

A estrutura devocional (neo)pentecostal é sustentada por uma constelação 

de valores que fundamentam a prática do fiel em todas as esferas. A 

espiritualidade pentecostal articula valores implícitos: experiência individual, 

verbalismo, espontaneidade, sobrenaturalidade e biblicismo. Esses valores 

estruturam um habitus devocional no qual a experiência do Espírito atua como 

hermenêutica vivida da realidade.216 No contexto profissional-laboral, isso 

significa que o sucesso ou o fracasso profissional, e até a própria saúde, são lidos 

pelo fiel como reflexos diretos de sua relação com o sagrado, convertendo o 

ambiente de trabalho em uma extensão da arena devocional. 

 

2. ACHADOS CLÍNICOS E O IMPACTO NA QUALIDADE DE VIDA E 
FUNCIONALIDADE SOCIAL 

 

Na dinâmica interna dessas comunidades, o testemunho de superação 
desempenha um papel regulador. Narrativas de vitórias e curas operam como uma 
teologia prática, um verdadeiro “catecismo experiencial”, convertendo o vivido 
em critério de verdade e em capital simbólico para coesão de fé da comunidade. A 
experiência, portanto, não é mero devocional, mas dispositivo epistêmico que 
organiza crença, ética e pertencimento. 

Quando transferimos essa dinâmica epistêmica para a clínica da saúde mental 
atrelada ao mundo do trabalho, compreendemos o peso opressor que o transtorno 
psíquico exerce sobre o fiel. Se a experiência de saúde inabalável e prosperidade 
financeira atua como “capital simbólico”, o adoecimento prolongado, seja por 
uma síndrome de Burnout ou depressão profunda, representa a falência desse 
capital, mesmo que as lideranças jamais admitam. O trabalhador pentecostal que 

216 LIMA, 2025, p. 6. 
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não alcança a cura imediata, sente-se destituído de sua marca identitária no grupo. 
Os achados clínicos, a seguir, ilustram exatamente o momento em que a perda 
desse capital simbólico gera culpa e paralisação, impossibilitando o indivíduo de 
manter sua funcionalidade biopsicossocial. 

Para ilustrar o impacto material dessas crenças na vida dos indivíduos, 
recorremos a vinhetas clínicas ilustrativas. Estas narrativas constituem casos 
compósitos, elaborados a partir de padrões comportamentais e discursivos 
recorrentes observados durante a atuação profissional pregressa em psicoterapia 
no SUS (2010-2019). Usamos a letra P para designar a fala do paciente e a letra T 
para a fala do terapeuta. Destacam-se em negrito as frases que denotam 
convicções religiosas. Em linhas gerais, os relatos evidenciam o ponto de tensão 
onde a vivência religiosa se choca com o declínio da saúde mental e da 
capacidade produtiva e relacional dos sujeitos. 

 

a) O aprisionamento comunitário e o sacrifício da qualidade de vida:  

Este caso compósito narra a vivência de uma jovem mulher, 
trabalhadora e líder em sua comunidade eclesiástica, que enfrentou um ciclo 
prolongado de violência doméstica. Apesar das lesões físicas e do profundo 
sofrimento psicológico, sua permanência na relação abusiva era chancelada por 
orientações pastorais que priorizavam a manutenção da unidade familiar em 
detrimento da segurança individual. 

P: ele estava com muita raiva porque eu tinha saído com nossos filhos para uma 
atividade na igreja, enciumado começou a me ofender verbalmente, pegou-me 
pelas orelhas e me suspendeu do chão, quando me soltou, senti o sangue escorrer 
dos dois lados, nas orelhas, fiz de tudo para que meus filhos não vissem aquilo; 
T: e o que você tem a dizer sobre isso? 
P: eu não tenho certeza se Deus vai abençoar o meu divórcio; 
T: se Ele (Deus) não abençoa seu divórcio, Ele abençoa seu sofrimento então? 
P: não sei, me preocupo muito em perder a imagem de família unida e perfeita 
que aparentamos, pois, o pastor diz constantemente que tenho que lutar por meu 
casamento, que a minha família depende de mim [...]; 
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Neste cenário, a crença na indissolubilidade conjugal opera como um 

mecanismo de controle que inviabiliza a busca da paciente por proteção e 

segurança. A religiosidade, ao impor o sacrifício da integridade física e da saúde 

mental em prol de uma “aparência religiosa” de família inabalável, perpetua um 

arranjo de poder que anula a autonomia da mulher sobre seu próprio projeto de 

vida. Essa performance de 'família perfeita' não é apenas uma diretriz doutrinária, 

mas uma exigência performática imposta pelo ethos eclesiástico, cuja manutenção 

exige que a fiel sacrifique sua estabilidade psicológica e sua funcionalidade 

profissional. A religião, aqui, deixa de ser um espaço de refúgio para tornar-se 

uma estrutura disciplinar que, ao precarizar a vida privada da mulher, mina 

diretamente sua capacidade de engajamento produtivo e sua autonomia 

ocupacional na sociedade." 

b) A estigmatização, a culpa e a paralisia social:  

Esta narrativa reflete padrões observados em jovens com sintomas de 

transtorno de pânico e depressão grave, desencadeados por episódios de 

difamação e exposição pública em contextos eclesiásticos. 

T: e como ficou sua vida depois do ocorrido? 
P: me afastei dos meus amigos e deixei de ir à igreja, não consigo mais ir à 
igreja; 
T: por que você acha que não consegue ir à igreja depois de tanto tempo, você 
continua tendo vergonha das pessoas? 
P: não é vergonha mais das pessoas, eu não consigo mais ir a nenhuma igreja 
porque acredito que Deus não me perdoou pelo que fiz;​  

O trauma vivido no ambiente religioso produziu um isolamento extremo. 

A vergonha e a distorção cognitiva (“Deus não me perdoou”) transformaram-se 

em barreiras não apenas para a socialização, mas para a reestruturação da 

trajetória acadêmica e profissional dessa jovem. A crença punitiva, ao transferir a 
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responsabilidade do agressor para a vítima, gerou um quadro de paralisia social 

que impossibilita a vida ocupacional da paciente. 

 

c) A demonização da psiquiatria e a cronificação da doença:  

Este relato síntese aborda famílias que enfrentam transtornos psiquiátricos 

severos, como o transtorno esquizoafetivo, que obstrui a autonomia do indivíduo. 

Nesses casos, a rejeição à intervenção psiquiátrica é frequente sob a justificativa 

de que o sofrimento é de natureza puramente espiritual. 

P: Dra. eu só vim aqui por insistência de uma grande amiga, que gosta muito do 
meu filho e está muito preocupada com ele. Mas sei que Deus é poderoso e que 
meu filho vai ficar bom, pois de jeito nenhum meu filho vai tomar aquelas 
medicações;  
T: O que a senhora acha que está acontecendo com seu filho?  
P: Ele só está decepcionado com a igreja, e o diabo está perturbando ele, mas 
eu tenho orado com muita fé, tenho participado de campanhas de oração e meu 
filho vai se libertar desse mal; 
T: a senhora acha que seu filho precisa de ajuda psicológica e psiquiátrica? 
P: Não. Meu filho precisa de Jesus na vida dele. Eu tenho fé que Deus não vai 
me abandonar e que meu filho vai ficar bom sem precisar ser tratado como 
louco; 
T: Então a senhora está dizendo que o problema do seu filho é somente espiritual? 
Não havendo necessidade de ele receber ajuda profissional? 
P: Não quero ofender Dra. Mas eu prefiro ficar com minha fé em Deus, porque 
se eu deixar de confiar em Deus, meu filho não ficará bom [...]; 

O declínio da funcionalidade social deste jovem é marcado por tentativas 

frustradas de reinserção comunitária e alívio do sofrimento através de práticas 

espirituais desgastantes. Após um período de uso de substâncias químicas, o 

paciente retornou à igreja, mas sentiu-se julgado pela comunidade. Na tentativa de 

purificação, submeteu-se a longos períodos de jejum absoluto e isolamento 

extremo, na expectativa de alcançar uma santificação semelhante à dos profetas 
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bíblicos. Essa vulnerabilidade induzida pelo isolamento social e pela restrição 

alimentar precedeu imediatamente o surgimento dos sintomas psicóticos, como 

delírios e alucinações. 

A dicotomia estabelecida pela família, que coloca a ciência médica e a fé 

religiosa em polos excludentes, exemplifica uma forma perigosa de negação 

patológica fundamentada na “guerra espiritual”, como já anunciado. Para este 

núcleo familiar, a adesão ao tratamento psiquiátrico é atestado de apostasia, ou 

seja, a prova de que a confiança em Deus foi substituída pela “ciência humana”, o 

que, segundo essa hermenêutica, invalidaria a própria bênção da cura. Ao reduzir 

a complexidade da patologia a uma etiologia demoníaca, a família não apenas 

rejeita o saber científico, mas também impõe ao indivíduo uma sentença de 

exclusão social que aprisiona o indivíduo em um ciclo de adoecimento mental 

que, fatalmente, o mantém à margem da comunidade e da inserção saudável no 

mundo do trabalho. 

Para o clínico ou assistente social que lida com esse fiel, é vital 

compreender como o saber do cristão (neo)pentecostal é constituído. Os relatos de 

curas e libertações operam como teologia prática convertendo a experiência 

vivida em critério de verdade absoluta. O abandono do tratamento profissional, 

muitas vezes, é uma tentativa de validar a identidade constituída na comunidade 

pentecostal. Por fim, o paciente percebe quando o psicólogo não “fala a língua” 

da sua experiência de fé. 

 

3. DISCUSSÃO: CRENÇAS COMO BARREIRAS AO 
DESENVOLVIMENTO HUMANO E PROFISSIONAL 

 

Esse último tópico propõe um diálogo crítico entre alguns constructos 

teológicos (neo)pentecostais, as evidências clínicas observadas e os impactos 



128 
 
materiais no mundo do trabalho e na qualidade de vida desses sujeitos. É oportuno 

demonstrar que as crenças religiosas, quando desprovidas de uma mediação 

teológica crítica ou de um acolhimento interdisciplinar, deixam de ser recursos de 

resiliência e transformam-se em dispositivos de controle que tendem a 

obstaculizar a reabilitação psicossocial e a plena integração do fiel no mundo do 

trabalho. 

De acordo com S. Sanches, existe uma lacuna crítica na literatura 

científica: a negligência sistemática em relação ao papel das crenças religiosas nas 

pesquisas em saúde mental.217 Para os crentes (neo)pentecostais, essa omissão é 

particularmente problemática, dado que a religiosidade constitui o alicerce 

fundamental que molda a interpretação da realidade, o comportamento 

interpessoal e organiza a vida social do fiel.  

A psicoterapia cognitiva oferece uma chave interpretativa essencial nesse 

debate, ao postular que as crenças nucleares sobre si, sobre o outro e sobre a 

divindade operam como substratos subjacentes a diversas perturbações 

psiquiátricas. Portanto, ao ignorar a dimensão religiosa, a pesquisa e a prática 

clínica correm o risco de desconsiderar a própria matriz de sentido do paciente. A 

omissão dessas crenças no processo terapêutico não apenas enfraquece a aliança 

clínica, mas inviabiliza a compreensão de como esses pressupostos subjetivos 

atuam no sofrimento laboral. 

A literatura internacional reforça essa dinâmica ao apontar que crenças 

religiosas que associam a doença mental ao pecado ou à falta de moralidade são 

preditoras diretas de estigmas sociais severos como atestado por Eric Wesselmann 

217 SANCHES, S. Atitudes e Crenças Religiosas face à Doença Mental. Dissertação de 
Mestrado. Mestrado em Psicologia Clínica. Instituto Universitário de Ciências 
Psicológicas, Sociais e da Vida - ISPA. Lisboa, Portugal, 2012.  
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e William Graziano.218 No contexto pentecostal, o estigma atua como um violento 

cerceador da qualidade de vida. Como já anunciado, essas interpretações operam 

como um “catecismo experiencial”, no qual o sofrimento vivido converte-se em 

critério de verdade e em capital simbólico dentro da comunidade.219 Para o 

trabalhador pentecostal, o esgotamento severo ou a depressão crônica, ao 

colidirem com essa gramática de “vitória”, geram uma dissonância cognitiva 

paralisante.   

Os discursos autoexcludentes, onde a responsabilidade pelo adoecimento 

é atribuída ao “demônio” ou à “falta de fé”, não são apenas questões de foro 

íntimo; eles tornam-se barreiras institucionais que impedem o acesso a cuidados 

fundamentais de saúde mental. Quando o fiel percebe que a ciência médica entra 

em conflito com sua “hermenêutica da experiência”, ocorre o abandono do 

tratamento clínico como uma tentativa desesperada de preservar a marca 

identitária no grupo. Essa renúncia ao suporte profissional, longe de ser um ato de 

fé libertadora, condena o indivíduo à marginalidade social inviabilizando sua vida 

saudável no trabalho tornando a realização de uma tarefa, algo insustentável 

diante do seu contínuo adoecimento.  

O impacto das crenças sobre o fiel adoecido remete diretamente ao 

processo histórico de invisibilização das fraquezas da classe trabalhadora. Em 

célebre passagem de “A formação da classe operária inglesa”, o historiador 

neomarxista Edward Thompson adverte: “Apenas os vitoriosos são lembrados. Os 

becos sem saída, as causas perdidas e os próprios perdedores são esquecidos. 

219 LIMA, 2025, p. 2. 

218 WESSELMANN, Eric; GRAZIANO, William. Sinful and/or possessed? Religious 
beliefs and mental illness stigma. Journal of Social and Clinical Psychology, v. 29, n. 4, 
2010. p. 402 [tradução nossa]. 
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Estou tentando resgatar o pobre tecelão das malhas, o meeiro luddita [...]”.220 

Thompson221 examinou as implicações políticas do fenômeno religioso sob a ótica 

da luta de classes estudando o metodismo na Inglaterra do final do século XVIII. 

A teologia da prosperidade contemporânea, no caso brasileiro dos 

(neo)pentecostalismos, cria novos “perdedores esquecidos”, ao celebrar 

incessantemente os “vitoriosos” (o crente promovido, o curado, o empresário 

bem-sucedido), cria um silêncio opressor para aqueles que sucumbem às pressões 

laborais e clínicas. Estes fiéis, por não performarem a “vitória” esperada, são 

frequentemente relegados aos “becos sem saída”, que aqui são becos teológicos e 

eclesiásticos, onde suas patologias são estigmatizadas como falhas morais e/ou 

causas demoníacas, furtando-lhes o acesso ao tratamento profissional e a própria 

dignidade da qual o próprio Deus busca recuperar por meio do exemplo de Cristo. 

Para sistematizar as correlações teóricas e empíricas discutidas ao longo 

deste artigo, o quadro a seguir apresenta uma síntese das crenças 

(neo)pentecostais analisadas e seus respectivos desdobramentos psicossociais. 

Esta matriz visa evidenciar como a “gramática” do sofrimento religioso não se 

restringe ao campo privado da subjetividade, mas transborda para a esfera 

pública, especialmente em ambientes de trabalho, criando barreiras concretas para 

a reabilitação, a produtividade e a manutenção da qualidade de vida dos sujeitos.  

A sistematização abaixo demonstra o caminho percorrido pela crença, 

desde a sua internalização dogmática até a sua manifestação como um impeditivo 

real à vida ocupacional. 

 

221 A abordagem de Thompson afasta-se do reducionismo do marxismo ortodoxo, que 
frequentemente relegava o fenômeno religioso à condição de subproduto da infraestrutura 
econômica ou ao estigma de “ópio do povo”. A historiografia contemporânea, inspirada 
pelo legado de Edward Thompson, reconhece a necessidade de superar o preconceito 
marxista que via na religião apenas uma categoria secundária da experiência humana.  

220 THOMPSON, E. P. A formação da classe operária inglesa: a árvore da liberdade. 6ª 
ed. São Paulo: Paz e Terra, 2011, p. 14. 
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CRENÇA 
PENTECOSTAL 

EMOÇÃO/SENTIMENTO 
RESULTANTE 

COMPORTAMENTO E 
IMPACTO LABORAL/SOCIAL 

A doença mental é 
falta de fé ou falha 
moral. 

Autocondenação, vergonha, 
sentimento de desvalor perante 
o grupo religioso. 

Esconde os sintomas no ambiente 
de trabalho; isolamento; atrasos; 
recusa de apoio profissional 
clínico. 

A doença é 
possessão/opressão 
maligna. 

Insegurança, medo constante, 
paranoia. 

Busca exclusiva e desgastante por 
vigílias e guerras espirituais; 
esgotamento físico que prejudica a 
capacidade produtiva. 

Procurar psiquiatria 
é abandonar Deus. 

Conflito de lealdade, angústia 
crônica. 

Abandono do tratamento 
medicamentoso; cronificação de 
transtornos (como o 
esquizoafetivo), resultando em 
invalidez social permanente. 

O sofrimento é 
vontade de Deus, 
Deus está me 
provando. 

Negativa/sentimento de 
incapacidade, insegurança, 
resignação 

Oferta ou busca de auxílio 
espiritual, rejeição a uma 
abordagem profissional, 
passividade. 

Fonte: Elaborado pelos autores 

 

Esse quadro demonstra como as crenças disfuncionais podem manter as 

pessoas em um loop de sofrimento. Ao transpor essa análise para o cenário 

brasileiro, marcado pelos Transtornos Mentais Comuns (TMC) como vetores 

principais de afastamento do trabalho, torna-se evidente que a resistência ao 

suporte profissional no ambiente (neo)pentecostal transcende o foro íntimo. A 

negligência em buscar ajuda psicológica no ambiente evangélico torna-se um 

grave problema de saúde pública e de manutenção de renda. Ela configura-se, de 

fato, como um entrave estrutural à reabilitação psicossocial e à manutenção da 

dignidade ocupacional. Portanto, o enfrentamento desse cenário exige que as 

políticas de saúde pública e mais estudos como esse, em que a Psicologia dialogue 

com a Teologia, Ciências da Religião e a História, reconhecendo a religiosidade 



132 
 
como uma variável central, e não periférica, nem secundária, na determinação das 

trajetórias de saúde, produtividade e qualidade de vida do trabalhador 

contemporâneo. 

A resistência à intervenção médica não é um fenômeno isolado, mas uma 

barreira culturalmente construída dentro das comunidades de fé. Estudos 

etnográficos, como o estudo conduzido por Reinaldo e Santos com profissionais 

de saúde no Brasil, demonstram que a vivência religiosa extremada 

frequentemente atua como um fator que desestabiliza e inviabiliza o tratamento.222 

Usuários e familiares, em nome da espiritualidade, negam a causalidade biológica 

ou ocupacional do transtorno, transformando a recusa médica em uma prova de 

lealdade a Deus.   

Compreender o pentecostalismo e suas implicações nas trajetórias de 

saúde e trabalho exige, portanto, reconhecer a religião como um espaço autônomo 

de produção de sentido, capaz de agir dialeticamente sobre a realidade material e 

de ser, simultaneamente, um dispositivo de controle e um motor de resistência na 

luta social. 

 

CONCLUSÃO 

 
Este estudo buscou desvelar a complexa teia que entrelaça a experiência 

de fé, o sofrimento psíquico e a funcionalidade laboral do fiel. Ao longo da 

análise, evidenciamos que, embora o (neo)pentecostalismo ofereça redes de apoio 

essenciais para grupos socialmente marginalizados, sua teologia prática, 

frequentemente permeada pela “teologia da prosperidade” e pela “batalha 

222 REINALDO, A. M. S.; SANTOS, R. L. F. Religião e transtornos mentais na 
perspectiva de profissionais de saúde, pacientes psiquiátricos e seus familiares. Saúde em 
Debate, Rio de Janeiro, v. 40, n. 110, p. 162-171, jul./set. 2016. 
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espiritual”, pode se consolidar como um dispositivo disciplinar quando o 

adoecimento mental surge. 

Conclusivamente, apontamos que o cerne do problema reside no 

julgamento moral/espiritual sobre o transtorno mental. Ao converter patologias 

em faltas de fé ou falhas morais, o ethos eclesiástico impõe um estigma que isola 

o indivíduo e invalida sua dor, transformando o espaço da igreja, outrora um 

espaço de refúgio, em um “tribunal” que exige uma performance de cura que a 

realidade clínica, por vezes, não comporta. As vinhetas clínicas apresentadas 

atestam que essa dissonância cognitiva não é um evento isolado, mas um padrão 

que inviabiliza o tratamento profissional, fragiliza a autonomia do sujeito e impõe 

barreiras concretas à sua reinserção e dignidade no mundo do trabalho. 

Portanto, é imperativo reconhecer que a negligência frente ao sofrimento 

psíquico nas comunidades de fé não é apenas uma questão de foro íntimo ou 

teológico, mas um problema de saúde pública que exige um olhar interdisciplinar. 

A articulação entre Psicologia, Ciências da Religião e História revelou que a 

plena qualidade de vida do trabalhador cristão depende da superação de visões 

reducionistas, sejam elas o secularismo cego ou o dogmatismo que rejeita a 

ciência. Neste horizonte, fazemos um urgente chamado à reflexão por parte das 

lideranças eclesiásticas: repensar o modo como o sofrimento é acolhido nos 

templos é um passo decisivo. A autoridade pastoral deve atuar não como um filtro 

que segrega o saber científico, mas como uma ponte que integra o cuidado 

espiritual à dignidade da saúde mental, sob o ônus de tornar a comunidade de fé 

doente e corresponsável pelo agravamento das patologias de seus próprios 

membros. 

Conclui-se, que a promoção da saúde mental no contexto (neo)pentecostal 

não requer o abandono da fé e da espiritualidade, rica e saudável para todo ser 

humano, mas a construção de uma hermenêutica da compaixão, onde o cuidado 
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profissional e o amparo pastoral atuem em convergência. A dignidade humana, 

caro princípio cristão, só será plenamente assegurada quando o fiel adoecido for 

acolhido não como um “fracassado” que falhou na fé, mas como um sujeito 

complexo cuja saúde, física, mental e laboral, é indissociável da plenitude de sua 

existência. 
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ESCATOLOGIA PENTECOSTAL E O ENGAJAMENTO PÚBLICO 
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RESUMO 

 

O presente artigo propõe uma reflexão teológico-crítica acerca das relações entre 
a escatologia pentecostal clássica e o engajamento público cristão, analisando de 
que modo a esperança escatológica molda a atuação ética, social e política dos 
pentecostais na contemporaneidade. A partir de revisão bibliográfica qualitativa 
fundamentada em autores da teologia pentecostal e da teologia pública, o estudo 
examina as tensões entre escapismo, fatalismo e responsabilidade social, 
destacando os impactos do pré-milenismo dispensacionalista na formação do 
ethos pentecostal. Em contraposição às perspectivas alienantes, o artigo 
argumenta que a pneumatologia pentecostal oferece bases para uma esperança 
ativa, na qual o Espírito Santo capacita o crente para um testemunho público 
comprometido com o bem comum, a justiça social, o cuidado com a criação, o 
serviço ao próximo e uma participação política equilibrada. Conclui-se que uma 
escatologia pública pneumática, estruturada na tensão do “já e ainda não” do 
Reino de Deus, possibilita uma espiritualidade fiel à tradição pentecostal e, ao 
mesmo tempo, relevante para os desafios da sociedade contemporânea. 
 
Palavras-chave: Escatologia; Teologia Pentecostal; Engajamento Público; 
Pneumatologia; Ética Cristã. 
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Abstract 
This article proposes a theological-critical reflection on the relationship between 
classical Pentecostal eschatology and Christian public engagement, analyzing 
how eschatological hope shapes the ethical, social, and political involvement of 
Pentecostals in contemporary society. Based on a qualitative bibliographical 
review grounded in authors from Pentecostal theology and public theology, the 
study examines the tensions between escapism, fatalism, and social responsibility, 
highlighting the impacts of dispensational premillennialism on the formation of 
the Pentecostal ethos. In contrast to alienating perspectives, the article argues that 
Pentecostal pneumatology provides foundations for an active hope in which the 
Holy Spirit empowers believers for a public witness committed to the common 
good, social justice, care for creation, service to others, and balanced political 
participation. It concludes that a pneumatic public eschatology, structured around 
the tension of the “already and not yet” of the Kingdom of God, makes possible a 
spirituality that is faithful to the Pentecostal tradition while also remaining 
relevant to the challenges of contemporary Society. 
Keywords: Eschatology; Pentecostal Theology; Public Engagement; 
Pneumatology; Christian Ethics. 

 

INTRODUÇÃO 
 

“Breve Jesus voltará!”: como a esperança dos “últimos dias” na 

escatologia pentecostal molda, tensiona e pode qualificar o engajamento dos 

crentes na esfera pública? Neste artigo, discutiremos sobre importância da 

escatologia na tradição pentecostal clássica, marcada pelo imaginário do retorno 

iminente de Cristo e pela influência do pré-milenarismo dispensacionalista, 

analisando analisa, de um lado, os riscos de um ethos escapista, quietista e 

fatalista que se desresponsabiliza diante das injustiças e crises do presente; e, por 

outro, as possibilidades de uma esperança ativa, alimentada por uma 

pneumatologia escatológica que vê o derramamento do Espírito como convocação 

para uma práxis transformadora no “já e ainda não” do Reino. A partir dessa 

tensão – no diálogo entre teólogos pentecostais contemporâneos, brasileiros e 

estrangeiros – são propostos caminhos para uma escatologia pública equilibrada, 



138 
 
que integra mordomia com a criação, serviço concreto ao próximo e participação 

política responsável, rejeitando tanto a omissão apolítica quanto os projetos de 

dominação religiosa, e afirmando uma espiritualidade pentecostal que, fiel à sua 

própria tradição, testemunha do futuro de Deus no meio da história presente. 

 

1 ENTRE O ESCAPISMO E A RESPONSABILIDADE SOCIAL: 
TENSÕES NA VISÃO ESCATOLÓGICA DO PENTECOSTALISMO 

 

A escatologia é uma das principais etapas de estudo da teologia como um 

todo, é possível afirmar que é parte inerente das dogmáticas, ou sistemáticas, que 

destinam um espaço para a exposição desta matéria. Esta que aparece no “lema” 

emblemático conhecido como evangelho pleno,225 na máxima sobre o retorno 

iminente de Jesus, tão vital para a teologia cristã historicamente, e, sem dúvida 

alguma, para o pentecostalismo. Temos como objetivo refletir neste artigo sobre 

algumas visões escatológicas do movimento pentecostal, descrever e pensar nas 

consequências práticas da que parece ser a principal corrente teológica que trata 

dos últimos acontecimentos e postular, equilibradamente, sobre a práxis ativa e 

transformadora, sem necessariamente negar os desdobramentos teológicos das 

visões escatológicas. 

Os primeiros passos sobre este assunto não podem fugir das definições 

mais basilares. A primeira delas: o que é escatologia? Para o teólogo pentecostal 

brasileiro, Ciro Zibordi afirma que se trata do “estudo dos acontecimentos que há 

de ocorrer conforme a soberana vontade de Deus”.226 Eschatos, “último”, 

226 ZIBORDI, Ciro Sanches: Teologia Sistemática Pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 
2008. 

225 “Jesus salva, cura, batiza com Espírito Santo e em breve voltará”. Outras tradições 
pentecostais e autores, ampliam, incluindo um quinto elemento: “Jesus...santifica”, de 
modo que Nascimento chama de Evangelho Quíntuplo. (NASCIMENTO, Valmir. A mente 
carismática: a formação da espiritualidade pentecostal e o seu testemunho na praça 
pública. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2024. p. 27-28). 
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“derradeiro”, e logia, “estudo”, “coleta”, compõem a palavra que dá nome a este 

ramo teológico. Como destacam os também brasileiros, teólogos, César Moisés e 

Céfora Carvalho, explicam como essa área de estudo refere-se a “tudo que 

concerne ao fim do homem individual e da humanidade”, não à toa, geralmente 

aparecendo no fim das dogmáticas e sistemáticas. Este termo tem sua origem 

histórica no século XVII, com o teólogo Abraham Calov — apesar da palavra 

grega eschaton ser encontrada no próprio texto bíblico, estamos especificamente 

tratando do termo “escatologia”.227  

Devido sua notável importância nos estudos teológicos, gerou-se tanto o 

que os autores chamam de “escatomania’, quanto “escatofobia”, isto é, um 

“interesse ou preocupação excessivos com o estudo das últimas coisas”, e uma 

“fuga do estudo ou da discussão sobre as últimas coisas”.228 Conforme as 

investigações de Peter Althouse, um dos grandes nomes da escatologia 

pentecostal na atualidade, o tema abrange as preocupações ao afirmar que essa 

doutrina lida com as questões da morte, do julgamento, do céu e do inferno, bem 

como do fim da história do mundo, da vinda do reino de Deus e do destino do 

cosmos”.229 O estudo das últimas coisas não pode ser reduzido à “redenção 

individual da alma”, mas também envolve as “dimensões sociais e cósmicas no 

ápice da vida sócio-histórica e dos elementos não humanos na terra”. Isto é, para o 

autor a escatologia lembra que “todo o universo será transformado por Deus”. 

Desta forma, podemos evitar reducionismos sobre o assunto. 

229 ALTHOUSE, Peter; WADDELL, Robby (Orgs.). Mundo sem fim: escatologias 
pentecostais em perspectiva. 1.ed. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2025, p.15.  

228 ERICKSON apud CARVALHO; CARVALHO, 2022, p. 1712.  

227 CARVALHO, César Moisés; CARVALHO, Céfora. Teologia sistemático-carismática: 
vol. 2: a conexão pneumática entre as principais doutrinas da fé cristã. 1.ed. Rio de 
Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2022, p.1712. 
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Althouse também explica como os pentecostais, em geral, “anteciparam a 

intensificação do derramamento carismático do Espírito, na expectativa de uma 

colheita final e gloriosa de almas antes da vinda do Senhor (sic)”, pois viam-se às 

portas da iminente vinda de Jesus. Somado a isso, o que o autor chama de “forças 

fundamentalistas”, característica da teologia evangélica à época, “logo 

influenciariam os pentecostais, [...] em prol do pré-milenarismo 

dispensacionalista”.230231 Ao escrever sobre “Escatologia pentecostal à luz de The 

apostolic faith”, o teólogo pentecostal Larry McQueen afirma: 
Os historiadores que escrevem sobre os primeiros anos do 
pentecostalismo concordam que a escatologia desempenhou 
papel importante na formação e no desenvolvimento do 
pensamento pentecostal dos primeiros tempos. [...] Na rua 
Azusa, o processo de discernimento centrou-se na submissão 
da experiência à Palavra de Deus, entendida como uma 
relação dialética entre a Escritura e o Espírito, resultando em 
uma hermenêutica pentecostal distinta. [...] A escatologia da 
rua Azusa era parte de uma espiritualidade holística. A 
sensação de que a escatologia não era tanto uma doutrina 
formulada, mas também uma realidade vivida, é evidente, de 
pronto, nas páginas de The apostolic faith. [...] A sensação do 
retorno iminente de Jesus estava intimamente ligada à 
experiência espiritual dos participantes.232 

Portanto, tratava-se de uma verdade teológica que fazia parte do 

imaginário do movimento, ainda que não exatamente sistematizada, mas 

certamente presente como um motivador para a missiologia da comunidade: 

correspondia aos últimos dias, no qual o Espírito foi derramado para a 

proclamação e testemunho a todas as criaturas, precedendo o iminente retorno de 

232 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p. 163-166. 
231 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p.15. 

230 “A teologia evangélica mudou da esperança pós-milenarista, com sua ênfase na 
transformação social e em conquistas como a abolição da escravatura, os direitos humanos 
e a emancipação, além do sufrágio feminino, para o pessimismo dispensacionalista 
pré-milenarista, com seu distanciamento dos esforços para a transformação social.” (2025, 
p. 18) 
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Cristo. O mesmo autor afirma haver uma “cosmovisão holística” entre aqueles 

participantes do avivamento da rua Azusa, marcando o que chamamos de 

pentecostais clássicos, podendo ser chamada também de “cosmovisão 

apocalíptica”.233 Isso porque, segundo McQueen, “os reinos do céu e da terra eram 

frequentemente percebidos como inter-relacionados. Embora certamente 

acreditassem no céu como um estado futuro, também experimentavam a sensação 

imediata do ‘céu na terra’”. Por meio de visões “altamente simbólicas e 

figurativas” para descrever a realidade espiritual, dão-se avisos, encorajamentos, 

predições, garantias etc, comuns às experiências nos movimentos pentecostais.234 

Deste modo, não podemos afirmar que a visão escatológica dos 

pentecostais primitivos se resume simplesmente a uma assimilação e acomodação 

do dispensacionalismo clássico pré-milenarista evangélico, pois estaríamos 

desconsiderando elementos formativos importantes na espiritualidade pentecostal. 

Por outro lado, é inegável que as principais denominações que decorrem de Azusa 

assumem uma posterior sistematização compatível com o dispensacionalismo 

norte-americano. No Brasil, essa visão foi mais popularizada por volta da década 

de 1950, a partir do missionário Lawrence Olson, através da obra “O plano divino 

através dos séculos”.235  

Em resumo, a visão dispensacionalista trata a História dividida em sete 

eras/dispensações cuja relação entre Deus e a humanidade se adequa 

distintamente. Israel e a Igreja são os “dois povos” escolhidos por Deus, “com 

promessas próprias, sendo que ao final da dispensação da graça, com a vinda de 

Jesus, será estabelecido o reino milenial, com a restauração de Israel nos moldes 

235 MAJEWSKI, Rodrigo Gonçalves. Assembleia de Deus e Teologia Pública: o discurso 
pentecostal no espaço público. São Leopoldo: Escola Superior de Teologia/Programa de 
Pós-Graduação em Teologia, 2010, p. 48.  

234 CARVALHO; CARVALHO, 2022, p. 1714,  
233 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p. 175. 
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das profecias do Antigo Testamento” (Idem), interpretadas de forma literal. 

Rodrigo Majewski (2010), outro importante estudioso da escatologia pentecostal, 

escreveu que: 
Basicamente, a concepção pentecostal sobre as últimas coisas 
se fundamenta na interpretação literal dos livros de Daniel e 
Apocalipse, além dos capítulos 24 e 25 do evangelho de 
Mateus. Entende-se que o assunto da vinda de Cristo “é parte 
inerente da pregação do evangelho (Mt 24.14)”, sendo 
portanto a grande esperança e motivação do crente e, uma vez 
com ela, as promessas bíblicas, em especial a de vida eterna 
com Deus, sem o mal, a morte, a dor e o sofrimento, se 
cumprirão.236  

A principal denominação evangélica pentecostal do Brasil, a Assembleia 

de Deus, em sua Declaração de Fé237 — interpretação oficial da instituição, ensina 

uma segunda vinda realizada em duas fases: 1) o arrebatamento da Igreja antes da 

Grande Tribulação; 2) a vinda de Jesus em glória depois da Grande Tribulação e 

visível aos olhos humanos. O intervalo de tempo entre o arrebatamento e a vinda 

visível à terra (sete anos) é chamado de bodas do cordeiro, enquanto na terra, 

estará ocorrendo a grande tribulação. Após esse período, no qual se manifestará o 

Anticristo, o falso profeta e também os juízos contidos no livro de Apocalipse, 

Jesus voltará para estabelecer o milênio, neste haveria o cumprimento das 

“profecias do Antigo Testamento a respeito do reino de paz e prosperidade sem 

precedentes do povo de Israel em benefício de toda a humanidade”. Assim, esta 

“ideia de um reino de paz e prosperidade é tida como literal, futurista e 

sobrenatural”, no qual se estabelecerá o reinado de Jesus com seu povo, a Igreja e 

Israel.238 

Também após os sete anos, Satanás será solto, provocará uma revolta, 

porém, Deus o vencerá e julgará — por fim — à segunda morte todos aqueles que 

238 MAJEWSKI, 2010.  

237 SOARES, Ezequias (org.). Declaração de Fé das Assembleias de Deus. Rio de Janeiro: 
CPAD, 2025. 

236 MAJEWSKI, 2010, p. 49. 
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se associaram ao Diabo. Em resumo, com este julgamento final, os salvos viverão 

eternamente com o Senhor no novo céu e nova terra. Entende-se que a volta de 

Jesus não pode ser calculada nem “adivinhada” exatamente. Porém, os sinais são 

objeto de bastante especulação e deslumbramento entre os fiéis. Um exemplo que 

endossa a interpretação escatológica dispensacionalista foi a criação do estado 

moderno de Israel em 1948. Entre outros, não podemos deixar de ressaltar os 

problemas climáticos e naturais como importantíssimos nessa “busca por sinais da 

volta de Jesus”, em especial a partir dos sermões proféticos nos Evangelhos. Em 

resumo, explica Majewski: 
A expectativa do retorno iminente de Cristo está fortemente 
presente nos meios pentecostais, com reflexos sobre o 
cotidiano dos crentes. Os sinais da segunda já podem ser 
percebidos. O mundo caminha apressadamente para a sua 
destruição, indo de mal a pior. Tragédias naturais, problemas 
ecológicos, o aumento da maldade, da criminalidade, da 
pobreza, da tecnologia, entre outros, demonstram que Jesus 
está voltando. [...] O avivamento pentecostal também é um 
sinal de que a vinda de Jesus está próxima.239 

Destarte, é inegável que a visão escatológica, consciente ou 

inadvertidamente, traz consequências diretas na práxis do cristão. É com isso em 

vista que ressaltamos como consequências negativas da visão escatológica mais 

corrente e comum no movimento pentecostal o escapismo. Uma vez que há uma 

determinação futura sobre os acontecimentos, ainda mais ao considerar a 

linguagem de juízo ao mundo, ao mal, ou os elementos característicos de 

desordem e/ou alienação na sociedade e na natureza, alguns podem tomar uma 

postura “quietista, de fuga do mundo, de passividade ou fatalismo”.240  

Esse tipo de ethos que nasce dessa visão alienante gera um cristão 

apolítico, sem se ver como alguém que vive o “futuro no presente”, isto é, a nova 

240 MAJEWSKI, 2010, p. 63.  
239 MAJEWSKI, 2010, p. 50. 
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natureza do reino escatológico, mas que se vê como um agente inerte que “pode 

adiantar a volta de Jesus”, convivendo com as injustiças, com uma ética pouco 

moldada por essa fé ativa, eventualmente até capaz de contentar-se com os 

“sinais” do fim. Explicando melhor, escreve Majewski: 
Nessa perspectiva, todos os males que afligem a humanidade, 
sejam eles ecológicos, guerras, pobreza, epidemias e 
crescimento da criminalidade, são vistos como sinais da vinda 
de Cristo, logo, cabe ao cristão esperar que ela aconteça para 
que todos esses problemas sejam resolvidos “num abrir e 
fechar de olhos”. [...] Em alguns casos, a postura poderia se 
manifestar de forma ainda mais problemática: as desgraças 
são vistas com alegria, já que elas demonstram que a vinda de 
Jesus está próxima. Assim, não só se aguardaria a vinda de 
Jesus, como também se procuraria evitar ou prejudicar todo e 
qualquer esforço para melhorar a situação do mundo atual, já 
que qualquer medida neste sentido seria meramente paliativa 
e impediria ou retardaria a revolução sobrenatural, a vinda 
gloriosa do Messias. E nisso tudo, obviamente, a igreja estaria 
falhando na sua missão de servir ao próximo, em amor - o que 
inclui o mundo em que ele vive.241 

Por esta razão, alguns no meio pentecostal justificam sua pouca ação no 

presente nas mais diversas causas sociais e pessoais que demonstram um cuidado 

efetivo com a natureza e com o próximo. No entanto, “é importante ressaltar que a 

expectativa da volta de Jesus não deve ser utilizada como justificativa para a 

omissão no espaço público”.242 Mesmo que o reino de Deus seja instituído 

plenamente apenas por obra sobrenatural do próprio Deus futuramente — de 

acordo com a visão milenarista mais corrente na teologia pentecostal —, tentar 

“apressar” essa volta de alguma forma “contribuindo” com a realização desses 

sinais do fim, é tão perigoso quanto a visão escatológica do reino revolucionário 

242MAJEWSKI, 2010.  
241 MAJEWSKI, 2010, p. 63-64.  
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que tanto os pentecostais (em sua maioria) evitam e criticam.243 Muitas vezes na 

tentativa de se manter fiel e submisso à palavra de Deus, alguns cristãos podem 

incorrer em interpretações que os façam “afastar-se tanto do mundo” que acabam 

esquecendo de testemunhar Jesus adequadamente. 

2 A AÇÃO TRANSFORMADORA NA ESPERANÇA ATIVA 

 
É imprescindível assumir que o cristão pentecostal perceba-se como um 

vivente nos últimos dias. A escatologia é fundamental na teologia pentecostal, 

visto que ela nasce especialmente da leitura de Atos 2, em que encontramos a 

referência petrina a profecia de Joel. Nesta passagem, o derramamento do Espírito 

é marca destes últimos dias. Podemos falar, portanto, de uma escatologia 

pneumática, ou de uma pneumatologia escatológica, no qual o Espírito Santo 

capacita e empodera os crentes redimidos à testemunhar fielmente do Senhor 

Jesus Cristo. Todo crente cheio do Espírito será direcionado ao testemunho 

considerando-se vivente já dos últimos dias. Neste momento, destacaremos os 

pontos positivos do testemunho público a partir da escatologia mais corrente, 

abordada brevemente no último tópico. Além disso, destacaremos outras visões e 

243 O estabelecimento do Reino de Deus através do esforço e atuação humanos, neste caso, 
da Igreja, é considerada perigosa por grande parte dos pentecostais. Isto por legitimar 
ações revolucionárias ou, muitas vezes, aliar-se a ideologias políticas 
anti-sobrenaturalista, cientificista etc., esvaziando o caráter sobrenatural e divino da 
plenificação deste Reino na Terra. Segundo Nascimento (2024): “Um dos grandes perigos 
que subverte a essência dessa visão é aquilo que o filósofo Eric Voegelin chamou de 
imanentização da escatologia: a tentativa de antecipar para o tempo presente o que 
pertence ao porvir, quando a realização transcendental futura é trazida para o aqui e agora. 
[...] Na prática, a imanentização se manifesta de forma mais clara pelo messianismo, na 
tentativa de se criar um reino terrestre, e pela aplicação imediata do juízo sobre os maus, 
sempre pela via política. Além de todos os perigos que essa postura gnóstica tem na esfera 
pública, ela leva à morte do espírito. [...] Por essa razão, o vigor espiritual do 
pentecostalismo deve-se à adoção da esperança, não da imanentização escatológica [...]” 
(NASCIMENTO, 2024, p. 65-66). 
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possibilidades dentro da teologia pentecostal mais ampla acerca dessa doutrina. 

Explicando como os pentecostais modernos lêem o livro de Atos, ressaltando os 

sinais e experiências do Espírito e a noção dos últimos dias. Como o afirma o 

renomado teólogo pentecostal Robert Menzies: 
Esses acontecimentos milagrosos são ‘prodígios e sinais’ que 
marcam esses ‘últimos dias’. Lucas não só está cônscio do 
papel significativo que os milagres desempenham no 
crescimento da Igreja Primitiva, mas também prevê que esses 
‘prodígios e sinais’ continuarão a caracterizar o ministério da 
Igreja em nossos dias. Nós também vivemos nos ‘últimos 
dias’, o tempo enquadrado pela primeira e pela segunda vinda 
de Jesus. De acordo com Lucas, é um tempo que tem de ser 
marcado por prodígios e sinais.244  

Isto posto, o caráter sobrenatural na teologia pentecostal, a partir das 

ocorrências dos sinais e maravilhas, apontam para a ação divina nesse entretempo. 

Esse pressuposto forma as bases para o imaginário pentecostal que atravessa 

diretamente a realidade a partir do ethos que é formado nesse grupo religioso. Isto 

é, um crente pentecostal não negará que injustiças sociais e catástrofes naturais 

são os “princípios das dores” — como sinais, de fato. Porém, esses sinais apontam 

para a finitude deste tempo marcado ainda pelas consequências da Queda, por 

meio do pecado. Enquanto que os sinais divinos operados pelo poder do Espírito, 

bem como sua capacitação sobrenatural, apontam e testificam da obra harmônica, 

redentiva, restauradora e renovadora de Deus, que será consumada e plenificada. 

Por exemplo, ao falar que “Jesus cura” na “insígnia” teológica do Evangelho 

Pleno, Gutierres Siqueira – brasileiro e teólogo pentecostal – explica que a cura 

divina — que está entre os dons de poder — pode ser entendida como um 

“antegozo da ressurreição”. Em suas palavras: 
A cura do corpo relaciona e entrelaça a doutrina do Espírito Santo, a 
doutrina da salvação e a doutrina das últimas coisas. Toda cura 
divina é a salvação operada no corpo [...]. A cura divina aponta para 

244 MENZIES, Robert P. Pentecostes: essa história é a nossa história. Rio de Janeiro: 
CPAD, 2016,p.22.  
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a escatologia porque a restauração milagrosa da saúde e das 
limitações físicas são amostras da ressurreição do corpo. A cura é, 
por assim dizer, uma antecipação da manifestação plena do reino de 
Deus que acontecerá no futuro;245 [...]  

Portanto, Deus age no aqui e agora, e agirá completa e plenamente no 

futuro. Para Siqueira, então, a cura é uma ocorrência do “já” que aponta para a 

ocorrência do “ainda não”, que é a ressurreição do corpo — crença vital para a fé 

cristã. Essa característica escatológica de uma ação pneumática mostra como é 

relevante pensar estas doutrinas em interface. Neste momento, estabelecemos o 

princípio que mostra a ação pneumática sobrenatural no tempo presente como 

esperança para a plenificação do reino futuro. Em síntese, não se pode afastar a 

esperança da escatologia pentecostal, pois seria desconsiderar a ação do Espírito 

no presente. 

É a partir desse entendimento acerca da esperança que lidamos melhor, 

por exemplo, com a doutrina do “novo nascimento”, podendo evidenciar essa 

tensão escatológica do “já” e “ainda não” — pois pressupõe um comportamento 

ético coerente com a nova natureza. Isto é, comportar-se de forma alienante às 

injustiças ou contentar-se com cataclismas não correspondem às características do 

novo ser humano, renascido em Cristo. Dado que o cristão redimido não vive em 

conformação com o mundo, toda sorte de injustiça, individualismo egocêntrico, 

omissões e alienações estão imbuídos nesse inconformismo que torna o cristão 

atuante, buscando o bem comum, envolvendo-se com as questões sociais, 

políticas e civis.246 Assim, a espiritualidade pentecostal é motivada pela esperança 

do mundo vindouro, que o faz “viver na presente era a espiritualidade do Reino e 

todo o seu ideal descrito no sermão do monte”. 247 

247 COUTO, 2008, p.406.  
246 COUTO, Geremias de. Transparência Da Vida Cristã. Rio de Janeiro: CPAD,  2008.  

245 SIQUEIRA, Gutierres. Pneumatologia: uma perspectiva pentecostal. 1.ed. Rio de 
Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 2023, p.94.  



148 
 

Desse modo, ainda que o crente pentecostal incorra em uma tendência 

escapista e fatalista, o antídoto para não incorrer neste viés é fundamentar-se 

biblicamente nos atributos da nova natureza. Cabe aos crentes, pois, “agir neste 

mundo impulsionados pelo poder do Espírito Santo, combatendo o avanço do mal 

no mundo”.248 Ao não se omitir, a Igreja assume uma “visão não fatalista ou 

passiva, mas responsável, consciente e participativa”. A partir da expectativa do 

retorno iminente de Jesus, o cristão pentecostal deve manter-se santo e praticar os 

ensinos do seu mestre. 

Assim, não se pode pressupor uma complacência com o mal e as 

injustiças, embora seja relevante ressaltar que uma postura ativa na sociedade em 

detrimento das injustiças não signifique necessariamente a concordância com uma 

ideologia específica ou a adesão partidária.249 Isto porque, embora o pentecostal 

não adote costumeiramente à visões revolucionárias, tampouco seja positivo a 

visão chamada apoliticismo, fatalismo e escapismo. É no fator sobrenatural da 

teologia pentecostal que se encontra a postura adequada para conciliar a relação 

entre o presente e o futuro. A esperança aponta para um futuro, ainda que já se 

manifeste em parte no presente.  

Mas, ela lembra que toda e qualquer tentativa de se estabelecer o Reino de 

Deus pela força e competência humana é um risco para a própria humanidade e 

fidelidade para com Deus.250 Isto porque poderá justificar-se injustiças em nome 

de trazer a justiça de Deus à terra. Outro teólogo brasileiro pentecostal, Valmir 

Nascimento chama de “desejo do domínio agora”, em contraposição a 

“imaginação escatológica” carismática que é marcada pela inauguração do Reino, 

em que há um afastamento do ideal de “transformação total e definitiva do mundo 

250 MAJEWSKI, 2010.  
249 MAJEWSKI, 2010, p. 76.  
248 MAJEWSKI, 2010, p. 75.  
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e da cultura na presente era”251, por uma esperança ativa, porém consciente da 

“reserva escatológica” — ou seja, somente Deus pode de fato trazer o seu reino 

plenamente.252 

A doutrina escatológica do Tribunal de Cristo também favorece uma 

postura ética ativa. Evento que ocorre logo após o arrebatamento, trata-se do 

“julgamento dos servos de Deus quanto às suas obras na Terra”.253 Nesta ocasião, 

será levado em conta nosso desempenho no que diz respeito a mordomia e/ou a 

administração 1) da nossa vida, 2) da nossa vontade, 3) do nosso tempo, 4) dos 

nossos talentos, 5) dos nossos bens e 6) do trabalho que o próprio Deus nos 

entregou. Tendo em vista que “tudo o que fizemos fica registrado no Céu”, a 

coroa da justiça será entregue a todo aquele que teve suas obras aprovadas por 

serem realizadas em Cristo, isto é, “com humildade e temor, para a glória do 

Senhor”.254 A fidelidade ao resistir às tentações, o “tratamento dispensado aos 

irmãos” e tudo “que tivermos feito por meio do corpo”, incluindo até mesmo o 

trabalho secular, estarão em juízo perante Cristo. Dessa forma, essa doutrina 

propicia e reforça como devemos lidar com a vida hodierna; como “nosso 

comportamento deve ser de servos” perante o Senhor Jesus255. 

Em Sustentabilidade apocalíptica: o futuro da ecologia pentecostal, 

Waddell propõe-se uma visão que considera uma práxis responsável com o meio 

ambiente. Para ele, existem textos bíblicos que fundamentam uma 

“eco-justiça”.256 Waddell questiona as afirmações que colocam os cristãos na 

256 ALTHOUSE; WADDELL, 2025.  
255 COUTO, 2008, p.508-509, 
254 COUTO, 2008, p.507. 
253 ZIBORDI, 2008, p. 506.  
252 MAJEWSKI, 2010, p. 76.  

251 NASCIMENTO, Valmir. A mente carismática: a formação da espiritualidade 
pentecostal e o seu testemunho na praça pública. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 
2024, p.66.  
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vanguarda da crise ecológica, e estabelece uma base sólida na leitura dos 

primeiros livros do texto bíblico para defesa de uma postura sustentável e 

equilibrada em relação à natureza. Ao abordar o texto criacional em Gênesis 

1—2, Waddell critica o que ele chama de “teologia hierárquica da criação”, no 

qual ignora que o ser humano partilha “o sexto dia da criação com o restante do 

reino animal, o que remete a uma conexão humana básica com a natureza”.257  

Não obstante, outro ponto se mostra decisivo para fundamentar essa 

relação adequadamente: “Se Deus ama o mundo, então como qualquer pessoa de 

fé poderia ser desculpada por não amar o mundo ou ser justificada por 

destruí-lo?” Posto que o ser humano é detentor da imago dei, não cabe outra 

resposta a esta indagação senão de que a ideia de governo e domínio tem uma 

conotação de “sustentar e nutrir, em vez de dominar e abusar”.258 Tendo isso em 

mente, produz-se uma teologia que sugere uma atenção ao cuidado ecológico. 

Entretanto, a escatologia popular entre evangélicos pentecostais sugere uma futura 

“destruição cósmica”, por isso Waddell levanta uma problemática 

importantíssima: “se a igreja será arrebatada, e o mundo, destruído, qual é a 

necessidade de cuidado ecológico?” Citando Al Truesdale, ele explica que é 

preciso abandonar a visão pré-milenarista dispensacionalista pessimista — não 

havendo conciliação com a doutrina da criação e mordomia expressa 

biblicamente, pensando no “envolvimento em compromissos de longo prazo com 

o ambiente”.259 Por que se preocupar com a matéria da natureza se esta será 

destruída? Para Waddell: 
As muitas visões podem ser divididas em três áreas: (1) 
escatologia apocalíptica, que espera um fim abrupto do status 
quo provocado por uma intervenção divina radical; (2) 
escatologia inaugurada, que entende o reino como já presente, 
mas ainda não totalmente consumado; e (3) uma escatologia 

259 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p.120-121. 
258 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p.118. 
257 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p. 118-120. 



151 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 

realizada, que vê o reino totalmente presente, tanto nas 
palavras e ações de Jesus como nas palavras e ações 
contemporâneas dos seguidores de Jesus. O pentecostalismo, 
em suas diversas formas, parece oscilar historicamente entre 
os dois extremos de uma escatologia apocalíptica [...] e uma 
escatologia realizada [...]”260 

Enquanto muitos pentecostais acabam tendo uma postura apolítica, 

preocupado apenas com a alma e o aspecto espiritual, e outros, contrariamente, 

participam ativamente no cenário político — embora, precise-se deixar claro, não 

necessariamente de modo adequado. Segundo o autor, o cenário tem mudado: 
Nas últimas décadas, os estudiosos pentecostais não optaram 
nem pela escatologia apocalíptica nem pela escatologia 
realizada e, em vez disso, defenderam uma escatologia do tipo 
“já, mas ainda não”. Nos Evangelhos, o reino de Deus (e o 
equivalente verbal de Mateus, “reino dos céus”) está presente 
na terra, introduzido pelas seguintes palavras de Jesus: “o 
tempo está cumprido”. Gordon Fee estabelece [...] que o reino 
de Deus “refere-se a um tempo que foi prometido e que deve 
ser cumprido, não a um lugar para o qual as pessoas devem ir. 
Portanto, aqueles ao redor de Jesus nunca perguntam sobre o 
que ou onde, mas ‘quando’ virá (o reino)”. Apoiando essa 
ideia e contrariando a opinião popular, a visão final do 
Apocalipse não contém uma imagem de cristãos sendo 
ressuscitados e partindo para o além, mas, sim, do reino de 
Deus descendo à terra (ou seja, a descida da Nova 
Jerusalém).261 

Waddell argumenta que “a escatologia e a ética social” caminham lado a 

lado, visto que a crença da consumação plena futuramente do reino é refletida 

numa participação neste mesmo reino agora. Isto pode ser compreendido melhor 

na oração do “pai nosso”. Nela, o “venha o teu reino” expressa a “expectativa do 

reino”, enquanto “seja feita a tua vontade na terra como é feita no céu” suplica 

pela transformação e participação no presente.262  Sendo o Espírito aquele que 

262 WADDELL, 2025, p. 123.  
261 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p. 122-123.  
260 ALTHOUSE; WADDELL, 2025, p. 121.  
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capacita para uma vida que aponta para o cumprimento escatológico do reino de 

Deus aqui no tempo presente, considerando as questões destes “últimos dias”, e 

reconhecendo a importância de todos os seres humanos, bem como da criação, 

estimulando, assim, uma participação mais transformadora dessa esperança ativa. 

3 CAMINHOS PARA UMA ESCATOLOGIA PÚBLICA EQUILIBRADA 

 
Por fim, para propor uma postura pública equilibrada, a partir das 

doutrinas pentecostais, principalmente dessa pneumatologia escatológica — ou 

escatologia pneumática — é preciso lembrar que o livro de Atos possui uma 

posição prestigiada entre os pentecostais, afetando significativamente os seus 

leitores modernos. A práxis dessas comunidades espelham-se nas comunidades 

primitivas. Menzies , chamará de profetas do fim dos tempos, que cumprem a 

vocação de serem luz para as nações, seguindo “o caminho percorrido 

primeiramente por nosso Senhor”.263 

Portanto, se os cristãos nas comunidades primitivas foram ungidos pelo 

Espírito para cumprir a vocação profética, assim também os discípulos hodiernos 

são ungidos pelo mesmo Espírito para testemunhar fielmente. Siqueira 

identifica-os como uma comunidade profética do fim, postando-se ativamente na 

sociedade, não se eximindo da responsabilidade do autocuidado, e também do 

cuidado ao próximo.264 Não é necessário que se negue o fundamentalismo e/ou o 

dispensacionalismo evangélico — tão comum ao movimento pentecostal 

brasileiro — para que se produza uma teologia pública propositiva, equilibrada, 

carismática e biblicamente bem fundamentada, como seria de se esperar na 

teologia pentecostal. Mas, é bem certo que seja preciso rever ênfases teológicas, 

discursos, posicionamentos — ativos ou passivos —, que não contribuem para 

esse equilíbrio pretendido. 

264 SIQUEIRA, 2023.  
263 MENZIES, 2016, p. 27-29.  
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Quando existe um discurso teológico que enaltece um comportamento 

apolítico, alienante e indiferente, sustentado por uma escatologia escapista e 

fatalista, com pressupostos dualistas (material e imaterial), cria-se um 

desequilíbrio na teologia pública que daí é produzida. Esta, será marcada por 

omissões, desinteresse e inatividade. É também problemática a possibilidade 

contrária. Uma escatologia esvaziada da ação sobrenatural e restrita à própria 

divindade, que se permite ser deslocada e manipulada pela ação humana. O 

discurso que alimenta esse tipo de teologia pode partir de vários espectros da 

tradição cristã, seja da carismática/pentecostal ou das não carismáticas, que 

acreditam que o reino é realizado pelo ferramental metodológico das ciências 

sociais e humanas, bem como da guerra espiritual e o triunfo sobre todo o mal no 

presente. 

Para explicarmos melhor, nesta possibilidade estão juntos o 

(neo)pentecostal que acredita na realização do reino no presente, evidenciado pela 

prosperidade financeira e na saúde do corpo, e o não carismático (cessacionista) 

que nega a ação imanente de Deus, e acredita que o seu reino é implantado pela 

reordenação das estruturas sociais, através da instrumentalização dos meios 

estatais, de preferência com uso da ciência em detrimento de uma expectativa pela 

ação divina. Essas posições, de acordo com o nosso artigo, possuem 

desequilíbrios e trazem dano a espiritualidade pentecostal e cristã como um todo, 

na relação com a sociedade. Por isso, nosso objetivo tem sido demonstrar o valor 

da teologia pentecostal em se manter conciliada com a sobrenaturalidade do 

cristianismo, ao mesmo tempo que não restringe em seu ethos uma ativa 

participação na sociedade. 

Ao pentecostal, todo lugar é propício para testemunho pois nele habita o 

Espírito Santo. A noção de sagrado é indissociável de sua realidade. É justamente 

por este motivo que todas as outras doutrinas que ecoam diretamente na vida 
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diária são regidas. Na escatologia, por exemplo, primeiramente, o evento do 

derramamento está associado aos “últimos acontecimentos”. Em segundo lugar, o 

Espírito empodera o crente para um testemunho fiel em todo e qualquer lugar, e 

não é diferente por se estar “nos últimos dias”. Em terceiro lugar, o Espírito 

habitar no crente o faz testemunhar a partir de um ethos que aponta para o futuro 

— o reino de Deus, a partir da ética de Cristo. Assim, essa escatologia pública, 

pneumática, traduz-se em uma nova realidade futura que já permeia o presente. 

Mesmo que não signifique que o cristão se torne inerrante aqui e agora, este 

comporta-se — na maior parte do tempo — como alguém transformado, vivente 

da vida do futuro. Vejamos como essa relação pode acontecer em alguns 

exemplos. 

 

3.1 Mordomia com a criação 

 
Uma vez que Deus restaurará sua criação, isto torna-se um pressuposto 

importante para o trato com a natureza. O Espírito capacita o ser humano a cuidar 

da criação. Siqueira, ao tratar deste tema, olha primeiramente para a atuação do 

Espírito nas primeiras páginas do livro de Gênesis.265 Nelas, o Espírito Santo é 

“quem coloca ordem no caos”, gerando vida e harmonia na criação divina.266 Essa 

imagem do Espírito como “construtor, edificador e sustentador”, em outras 

palavras, “produtor de vida”, segundo Gutierres Siqueira, aparece na teologia 

paulina em Romanos como, também, “garantidor da ressurreição do corpo”. Nas 

palavras de Siqueira (2023): 
O apóstolo diz: “E, se o Espírito daquele que ressuscitou 
Jesus dentre os mortos habita em vocês, aquele que 
ressuscitou a Cristo dentre os mortos também dará vida a seus 
corpos mortais, por meio do seu Espírito, que habita em 
vocês” (Romanos 8:11). O Espírito Santo é quem ressuscitou 

266 SIQUEIRA, 2023, p. 143.  
265SIQUEIRA, 2023.   
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Jesus Cristo; também é quem ressuscitará nosso corpo mortal 
no futuro escatológico, e quem também renovará a natureza 
que geme as dores de parto (v. 22).267 

Urge, desse modo, a ação escatológica do Espírito na criação divina. O 

que se precisa destacar é que nesse tempo dos “últimos dias”, o Espírito também 

se apresenta como renovador, que “provoca movimento, ação, impulso, vida e 

ressurreição”268, capacitando o ser humano — cheio da presença divina — a 

cumprir a (co)missão. Em Romanos 8, o apóstolo Paulo relaciona a humanidade e 

a criação a partir do tema da ressurreição com ação direta do Espírito Santo. 

Temas como nova natureza, nova humanidade, nova Jerusalém, são encontradas 

na teologia do Novo Testamento, assim como nova criação, não obstante, ao 

contrário do que se pode pensar, trata-se de uma restauração e transformação do 

antigo, primeiro e/ou “original”. Uma vez que entendemos que a criação será 

restaurada — e não destruída —, a dinâmica de interação muda completamente, 

de modo que seja possível uma relação sustentável entre os cristãos empoderados 

pelo Espírito Santo viventes desses últimos dias (relação não escapista e 

irresponsável).  

 

3.2 Serviço ao próximo 

 
Um dos grandes mandamentos ensinados pelo próprio Cristo, e também 

na torah, é o amor ao próximo, princípio vital para o serviço/ministério 

incumbido por Jesus aos seus discípulos. É preciso destacar que no mundo 

pós-queda, as relações foram afetadas pelo pecado, tornando a comunhão 

harmônica em disfuncional e suscetível a rupturas, separações e guerras. Contudo, 

nas narrativas que apresentam o derramamento do Espírito, um forte senso 

268 SIQUEIRA, 2023, p. 144. 
267 SIQUEIRA, 2023, p. 143-144.  
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comunitário e de serviço são estimulados entre os cristãos. O importante teólogo 

pentecostal Craig Keener, explica que a experiência de pentecostes gerou um tipo 

de “entusiasmo e deslumbramento escatológicos” que não se dissiparam 

rapidamente, seja através dos sinais e maravilhas, como também pelo 

“comprometimento uns com os outros a ponto de compartilharem com os 

necessitados”269. 

Em O Espírito na igreja, Keener explica que os avivamentos em Atos 2 e 

4 desafiam o materialismo. O ser cheio do Espírito Santo representa, de forma 

mais profunda e prática, como “o Espírito nos transforma em novas pessoas à 

imagem de Deus; [...] produz o fruto do seu caráter em nossa vida; [de modo que] 

a pessoa verdadeiramente cheia do Espírito serve os outros”. O pentecostes 

representou — e ainda representa — um novo modo de viver. 270 Sendo o 

fundamento desse serviço, diakonia, exercida na primeira comunidade um 

cumprimento do mandamento divino de amar o próximo, destacamos a ação do 

Espírito, na comunhão, a partir do ministério da reconciliação, não apenas na vida 

congregacional mas também para a sociedade como um todo.  Davi Lago, teólogo 

e pastor brasileiro, explica que: 
Se alguém diz amar a Deus, observa as práticas espirituais, 
mas não ama as pessoas, ele não cumpre, de acordo com o 
ensino de Jesus, o maior mandamento. Quem ama realmente a 
Deus tem seu interior transformado de modo a sentir-se 
impelido a amar o outro na prática, não na teoria. [...] Na fé 
cristã, o movimento de amar a Deus e o movimento de amar o 
próximo são integrados em um só movimento de amor.271  

 

 

271LAGO, Davi. Ame o seu próximo: a ética radical de Jesus. 1.ed. São Paulo: Mundo 
Cristão, 2020, p.61. 

270 KEENER, Craig S. O Espírito na igreja: o que a Bíblia ensina sobre os dons. São 
Paulo: Vida Nova, 2018ª, p.76.   

269 KEENER, Craig S. O Espírito nos Evangelhos e em Atos: pureza e poder divino. São 
Paulo: Vida Nova, 2018b, p. . 263-264.  



157 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 
3.3 Participação política 

 
Considerando um recorte mais recente do Brasil no século XXI, é preciso 

destacar o engajamento político por parte dos evangélicos pentecostais. Com o 

aumento no número de pessoas que se identificam como evangélicos272 em 

pesquisas mais recentes, é inegável sua relevância. Com isso, discute-se que tipo 

de abordagem teológica e prática manifesta-se politicamente. Ao falar em teologia 

pública, a política encontra-se na vanguarda de sua elaboração, pois nela se 

encontra a atividade social, isto é, a vida comum em sociedade. Inúmeras 

questões e problemáticas serão resultados dessa convivência sócio-humana, entre 

elas as tensões sociais em torno das relações étnico-raciais, laicidade, economia, 

moralidade, entre gêneros etc. Tendo em vista estes aspectos, como uma 

escatologia pneumática, com fins na arena pública, e a partir de um lócus 

pentecostal, pode contribuir para essa participação política? 

Primeiramente, os cristãos evangélicos, assim como qualquer outro grupo 

religioso, não podem ser considerados uma subcategoria entre os demais grupos 

sociais, não ficando à parte do engajamento político. Assim como o pensamento 

secular é legítimo para o debate público, o pensamento religioso deve ser levado 

em consideração. Visto que o ethos pentecostal pressupõe uma doutrina 

pentecostal como pano de fundo, temos daí “uma ética transcendental que se 

manifesta no testemunho público”, no qual “servir ao próximo, 

independentemente da nossa posição social, é uma das mais importantes 

272 IBGE. Censo 2022: católicos seguem em queda; evangélicos e sem religião crescem no 
país. 06 de Jun. de 2025. Disponível em: ＜
https://agenciadenoticias.ibge.gov.br/agencia-noticias/2012-agencia-de-noticias/noticias/4
3593-censo-2022-catolicos-seguem-em-queda-evangelicos-e-sem-religiao-crescem-no-pai
s＞ 
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características que atestam a verdadeira espiritualidade”.273 Portanto, não podemos 

pensar em participação política por parte de cristãos pentecostais, sem considerar 

o princípio do serviço e amor ao próximo, abordados anteriormente. 

Ao comentar sobre o ativismo político, Nascimento também esclarece 

como a “aproximação política dos cristãos é um caminho perigoso, tanto no 

espectro da esquerda quanto da direita”.274 Isso porque, em busca de poder, muitos 

incorrem em ressentimento, postura iracunda e ofensas. Um modo reativo se 

configura, e cria-se daí um tipo irreconciliável de rivalidade — muitas vezes 

chamada de “nós contra eles”. Embora seja importante participar politicamente, 

qualquer compreensão que torne a ideologia ou a política a esperança última para 

a salvação, incide em uma atuação desequilibrada. Nesse escopo, encontram-se a 

teologia do domínio, cujo argumento afirma que os cristãos devem dominar todas 

as áreas/esferas da sociedade, uma vez que são filhos de Deus, criando-se, assim, 

uma nação cristã (ou, cristianizada). Siqueira chama de “o mito da nação cristã”.  

Por essa ideia priorizar a dominação ao invés do testemunho pelo serviço, ele 

explica: 
O que, de fato, provoca a influência é o ato de servir. É no 
serviço na força do Espírito que a igreja mostra sua luz. É, por 
exemplo, na formação educacional de qualidade e na defesa 
dos direitos humanos (o que deve incluir a repulsa pelo 
aborto, mas também o combate à violência doméstica e a 
condenação da tortura). Mais do que preocupações políticas e 
partidárias, deveríamos trabalhar pelo bem-estar social, o que 
inclui mais hospitais, escolas e faculdades que refletem 
valores cristãos, isto é, que refletem a ação de cuidado e 
misericórdia. Talvez servir com creches não traga tanto 
prestígio quanto montar um grande partido político, mas fará 
diferença real nas vidas pelas quais Cristo morreu.275  

275 SIQUEIRA, Gutierres Fernandes. Quem tem medo dos evangélicos?: religião e 
democracia no Brasil de hoje. 1.ed. São Paulo: Mundo Cristão, 2022, p, 70.  

274 NASCIMENTO, 2024, p.198. 

273 NASCIMENTO, Valmir. A mente carismática: a formação da espiritualidade 
pentecostal e o seu testemunho na praça pública. Rio de Janeiro: Thomas Nelson Brasil, 
2024, p.57-58. 
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Gutierres assevera também acerca dos pecados que cristãos de ambos 

espectros políticos, esquerda e direita, podem cometer276, assim como suas 

tendências a messianismos políticos277  — que deflagra no equívoco escatológico 

da soteriologia e esperanças últimas no tempo presente por meio da força política 

—, bem como um “novo gnosticismo” no meio cristão, enxergando na política e 

na cultura elementos ocultos e ambíguos, que estimulam o medo e reatividade tão 

característica de muitos cristãos na interação com a sociedade .278 Esse 

comportamento empobrece a fé e torna-os menos propositivos em sua cidadania 

— no qual uma esperança ativa é manifestada. Para o cristão, através da força do 

Espírito, deve-se fazer política evitando e fugindo daquilo que é mal, corruptível e 

danoso ao próximo. Outrossim, a “pauta cristã pública é o bem comum porque a 

Bíblia valoriza, incentiva e celebra a ideia de comunidade”.279 Desse fundamento, 

estimula-se a participação que considera combater a pobreza, lutar pela igualdade 

e dignidade humana, zelar pela “casa comum” aos seres humanos, suscitar justiça 

e solidariedade aos que dela são carentes. 

 

CONCLUSÃO 
 

Tendo refletido sobre essa atuação pública, ressaltamos que os valores 

cristãos e seu ethos formados pela teologia gerada em sua espiritualidade, 

impactam diretamente a vida em sociedade. É no ambiente comum que será 

expressado este modo de ser, carregado de marcadores éticos e morais. Essa 

teologia pentecostal, escatológica, e, evidentemente, pública, formada com seus 

valores hermenêuticos e doutrinários peculiares, encontra na atuação sobrenatural, 

279 SIQUEIRA, 2022, p, 109. 
278 SIQUEIRA, 2022, p, 86-87. 
277 SIQUEIRA, 2022, p, 81. 
276 SIQUEIRA, 2022, p, 56-58.  
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capacitadora, escatológica e empoderadora do Espírito Santo no crente uma 

possibilidade de testemunho fiel na sociedade da antiguidade, assim como na 

contemporânea. Concluímos ressaltando que o caminho para uma escatologia 

pneumática, pública e equilibrada fundamenta-se afirmando o bem comum como 

uma finalidade, refletindo o caráter de Deus, obedecendo seu mandamento de 

amor ao próximo, vivendo a espiritualidade sobrenatural, desejando o reino de 

Deus em meio a tensão do já e ainda não, vivendo o futuro no presente sem 

ignorar o que está reservado apenas para o futuro e, sendo fiel testemunha das 

boas novas de Jesus Cristo. 
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MULHERES NO PENTECOSTALISMO ASSEMBLEIANO ​
BRASILEIRO: ENTRE A INVISIBILIDADE HISTÓRICA ​

E O PROTAGONISMO RELIGIOSO 

Antonio de Oliveira280 

RESUMO 

Este artigo analisa o processo de invisibilização do ministério feminino no 
pentecostalismo assembleiano brasileiro, destacando a tensão entre carisma e 
institucionalização. O problema central consiste em compreender por que 
mulheres, embora protagonistas na fundação e expansão da Assembleia de Deus, 
foram excluídas dos ministérios formais. O objetivo é examinar as disputas 
institucionais culminadas na Convenção Geral de 1930 e seus desdobramentos nas 
relações de gênero. Utiliza-se metodologia qualitativa, com análise 
histórico-documental e diálogo com estudos de gênero e sociologia da religião. Os 
resultados evidenciam protagonismo feminino persistente em práticas cotidianas e 
espaços informais de poder. Conclui-se que a exclusão decorreu de mecanismos 
simbólicos patriarcais, não da ausência de legitimidade espiritual. 

Palavras-chave: pentecostalismo; Assembleia de Deus; mulheres; gênero; 

poder simbólico.  

 

ABSTRACT 

This article analyzes the process of invisibilization of the female ministry in 
Brazilian Assembly Pentecostalism, highlighting the tension between charisma 
and institutionalization. The central problem is to understand why women, 
although protagonists in the foundation and expansion of the Assembly of God, 
were excluded from formal ministries. The objective is to examine the 
institutional disputes that culminated in the 1930 General Convention and their 
implications for gender relations. A qualitative methodology is employed, based 
on historical-documentary analysis and dialogue with gender studies and the 
sociology of religion. The results reveal a persistent female protagonism in 

280 Doutorando em Ciência da Religião Pela Pontifícia Universidade Católica de São Paulo 
(PUC-SP), Mestre em Ciência da Religião pela Universidade Metodista de São Paulo 
(UMESP). Integra Grupo de Estudo de Gênero e Religião Mandrágora/Netmal, Grupo de 
Estudos do Protestantismo e Pentecostalismo e Rede Latino-americana de Estudos 
Pentecostais. E-mail: toniolivera71@gmail.com 
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everyday practices and informal spaces of power. It is concluded that this 
exclusion resulted from patriarchal symbolic mechanisms, rather than from a lack 
of spiritual legitimacy. 

Keywords: Pentecostalism; Assembly of God; women; gender; symbolic 

power. 

​

INTRODUÇÃO 

 

A história do pentecostalismo assembleiano brasileiro foi construída a 

partir de intensos processos de expansão religiosa, institucionalização e disputas 

simbólicas que marcaram profundamente a configuração de suas estruturas 

eclesiásticas. Embora a historiografia oficial privilegie narrativas centradas na 

atuação masculina, especialmente de missionários estrangeiros e lideranças 

pastorais, evidências históricas indicam que as mulheres desempenharam papel 

central desde os primórdios do movimento, atuando como evangelistas, 

missionárias, lideranças comunitárias e sustentadoras da vida religiosa cotidiana. 

Todavia, esse protagonismo feminino foi progressivamente invisibilizado 

à medida que a Assembleia de Deus se consolidava institucionalmente, sobretudo 

a partir da Primeira Convenção Geral de 1930, quando se estabeleceram normas 

restritivas à participação das mulheres nos ministérios formais. Tal processo não 

apenas redefiniu os limites da atuação feminina no campo religioso, como 

também produziu um silenciamento sistemático de suas contribuições na memória 

histórica oficial da denominação. 

Nesse sentido, a análise das relações de gênero no pentecostalismo 

assembleiano brasileiro revela uma tensão estrutural entre carisma e instituição, 

experiência espiritual e normatização hierárquica, na qual a presença majoritária 
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das mulheres contrasta com sua exclusão dos espaços formais de poder. 

Compreender essa dinâmica é fundamental para uma releitura crítica da história 

assembleiana, bem como para a problematização dos mecanismos simbólicos, 

teológicos e institucionais que sustentam a desigualdade de gênero no interior do 

campo religioso. 

Este artigo tem como objetivo analisar o processo de invisibilização 

feminina no pentecostalismo assembleiano brasileiro, com ênfase nas disputas 

institucionais que culminaram na Convenção Geral de 1930 e em seus 

desdobramentos para a configuração das relações de gênero na denominação. 

Busca-se, ainda, evidenciar as formas de protagonismo feminino que persistiram 

apesar das restrições formais, especialmente por meio das práticas religiosas 

cotidianas, da atuação missionária e da construção de espaços informais de poder 

e autoridade espiritual. 

Para alcançar esses objetivos, o artigo está organizado em três seções 

principais, além desta introdução. Na primeira seção, discute-se a origem do 

pentecostalismo assembleiano brasileiro, destacando o protagonismo feminino em 

sua fundação e os processos iniciais de apagamento histórico das mulheres. A 

segunda seção analisa o não reconhecimento do ministério feminino à luz das 

relações de gênero, mobilizando aportes teóricos da sociologia da religião, dos 

estudos de gênero e da teoria do poder simbólico para compreender as disputas 

institucionais e teológicas envolvidas. Por fim, a terceira seção examina a 

construção da identidade feminina no pentecostalismo assembleiano, 

evidenciando a ambivalência entre subordinação institucional e agência religiosa, 

bem como as formas de resistência e protagonismo desenvolvidas pelas mulheres 

no cotidiano eclesial. 
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1. A ORIGEM DO PENTECOSTALISMO ASSEMBLEIANO 

BRASILEIRO E O APAGAMENTO DO FEMININO 

O pentecostalismo assembleiano brasileiro emergiu em um contexto 

marcado por intensa efervescência religiosa, transformações socioculturais e pela 

busca de novas experiências espirituais. Seu surgimento está diretamente 

vinculado ao avivamento ocorrido na Rua Azusa, em Los Angeles, no ano de 

1906, evento amplamente reconhecido como marco fundador do pentecostalismo 

moderno. Esse movimento exerceu influência decisiva sobre a formação de novas 

expressões do cristianismo evangélico, especialmente em regiões marcadas por 

profundas desigualdades sociais e abertura à religiosidade popular. 

Inspirados pelas doutrinas do pastor norte-americano William Durham, os 

missionários suecos Gunnar Adolf Vingren e Daniel Gustav Högberg - conhecido 

no Brasil como Daniel Berg - compreenderam ter recebido um chamado divino 

para a evangelização em território brasileiro. Em 1910, ambos desembarcaram na 

cidade de Belém, capital do estado do Pará, situada na região Norte do país. 

Inicialmente, passaram a congregar na Primeira Igreja Batista de Belém do Pará 

(PIBBP), onde encontraram um espaço propício para o início de suas atividades 

ministeriais e para o estabelecimento de vínculos que possibilitaram a difusão da 

mensagem pentecostal no Brasil. 

Nesse ambiente, Vingren e Berg começaram a difundir a doutrina do 

batismo no Espírito Santo,281 enfatizando como evidência inicial a glossolalia, isto 

281 O batismo com o Espírito Santo constitui uma experiência fundamental nas tradições 
pentecostais, ainda que a expressão, em sua formulação específica, não apareça de 
maneira explícita no texto de Atos 2. Entretanto, os pentecostais atribuem essa designação 
à experiência relatada nesse capítulo, entendendo-a como referência direta ao 
acontecimento do Pentecostes. No referido episódio, os discípulos e discipulas recebem o 
Espírito Santo sob a forma simbólica de línguas como de fogo e passam a falar em outras 
línguas, conforme a narrativa bíblica. Para a tradição pentecostal assembleiana, tal evento 
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é, o falar em línguas. Tal prática, central para a teologia pentecostal, contrastava 

significativamente com as concepções teológicas da tradição batista, que não 

reconhecia essa manifestação como sinal legítimo da atuação do Espírito Santo. 

Essa divergência doutrinária gerou tensões crescentes com a liderança da PIBBP, 

culminando no desligamento dos missionários e de um grupo de fiéis que 

aderiram à nova doutrina. 

Esse episódio representou um marco decisivo na constituição de um novo 

grupo religioso, que viria a dar origem à Assembleia de Deus no Brasil. Conforme 

registrado na Ata nº 222 da PIBBP, referente à sessão extraordinária realizada em 

13 de junho de 1911, “o grupo desligado era composto por dezoito pessoas, 

incluindo os dois missionários”.282 Dentre esses membros, dez eram mulheres, 

correspondendo a aproximadamente 55% do grupo fundador. São elas: Celina 

Martins de Albuquerque, Emília Dias Rodrigues, Izabel Leonísia da Silva 

Athaydes, Jesuas Dias Rodrigues, Maria Benvinda Saraiva da Silva, Maria de 

Jesus Nazareth, Maria dos Prazeres da Costa, Maria José Pinto, Maria Piedade 

Costa e Tereza Silva de Jesus.283  

Após a cisão com a igreja batista, Gunnar Vingren, Daniel Berg e os 

irmãos e irmãs desligados passaram a se reunir para dar continuidade às suas 

283 OLIVEIRA, Joanyr de. As Assembleias de Deus no Brasil: Sumário histórico ilustrado. 
Rio de Janeiro: CPAD, 1997. & ARAÚJO, Isael de. 100 acontecimentos que marcaram a 
história das Assembleia de Deus no Brasil. Rio de Janeiro, CPAD, 2011. 

282 REILY, Duncan Alexander. História documental do protestantismo no Brasil. São 
Paulo: Aste, 2003, p.371 

é interpretado como o batismo com o Espírito Santo, concebido como uma capacitação 
espiritual que habilita os crentes ao testemunho cristão, à realização de sinais e milagres e 
ao exercício de uma vida de santidade. Essa leitura teológica do Pentecostes tornou-se um 
dos elementos estruturantes da identidade pentecostal desde a formação do movimento no 
início do século XX. Desse modo, embora o termo “batismo com o Espírito Santo” não 
esteja presente de forma literal em Atos 2, os pentecostais compreendem a experiência ali 
descrita como o cumprimento de promessas divinas registradas nas Escrituras, 
conferindo-lhe relevância teológica central no desenvolvimento e na consolidação da 
espiritualidade pentecostal. 
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práticas religiosas. O primeiro culto pentecostal oficialmente realizado no Brasil 

ocorreu em 18 de junho de 1911, na residência de Celina Martins de Albuquerque, 

“localizada na Rua Siqueira Mendes, nº 76, em Belém do Pará, sob a liderança 

dos dois missionários.”284 Na ocasião, a igreja foi organizada sob o nome de 

“Missão da Fé Apostólica”.285  

O fato de a fundação da Missão da Fé Apostólica ter ocorrido no espaço 

doméstico de uma mulher revela o protagonismo feminino desde os primórdios do 

pentecostalismo brasileiro. Conforme observa Elisabeth Schüssler Fiorenza, a 

utilização do “espaço doméstico”286 como local de culto evidencia a centralidade 

das mulheres na constituição das primeiras comunidades cristãs. A partir desse 

286 FIORENZA, Elisabeth Schüssler. As origens cristãs a partir da mulher: Uma nova 
hermenêutica. São Paulo: Edições Paulinas, 1992p.209 

285 Missão da Fé Apostólica constituiu a primeira denominação atribuída ao nascente 
Movimento Pentecostal nos Estados Unidos, a partir de 1901, sob a liderança de Charles 
Fox Parham (1873-1929). Em sua proposta teológica e missionária, Parham conferiu a 
essa designação a função de identificar as comunidades por ele organizadas, marcadas 
pela ênfase no batismo no Espírito Santo com evidência inicial no falar em línguas. 
Assim, cada igreja fundada por Parham recebia o nome Missão da Fé Apostólica, 
refletindo tanto a continuidade de seu projeto evangelístico quanto a centralidade da 
experiência carismática na constituição desse movimento emergente. Nesse processo de 
expansão, o termo foi igualmente associado à Missão da Fé Apostólica da Rua Azusa, em 
Los Angeles, iniciada em 1906. Embora esse núcleo tenha permanecido vinculado a 
Parham por um breve período, ele adquiriu identidade própria sob a liderança de William 
J. Seymour, tornando-se o epicentro do pentecostalismo internacional. A difusão do 
conceito de “Fé Apostólica” foi intensificada pela publicação do jornal The Apostolic 
Faith, inicialmente editado por Parham e, posteriormente, por William Seymour e 
Florence Crawford, no Oregon. Esse periódico desempenhou papel decisivo na circulação 
de ideias, práticas litúrgicas e testemunhos espirituais, consolidando a terminologia e 
contribuindo para a legitimação do movimento em diferentes regiões dos Estados Unidos 
e do exterior. No contexto dessa recepção internacional, destaca-se que Gunnar Vingren e 
Daniel Berg, embora provenientes da tradição batista, aderiram nos Estados Unidos à 
mensagem da “Fé Apostólica”, experiência que se tornaria fundamental para a introdução 
do pentecostalismo em território brasileiro. SYNAN, Vinson. O século do Espírito Santo: 
100 anos do avivamento pentecostal e carismático. São Paulo: Editora Vida, p.17-19. & 
ARAUJO, Isael. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro; CPAD, 2014, p.40. 

284 COSTA, Jefferson Magno. Eles andaram com Deus. Rio de Janeiro: 1985, p.119. 
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ambiente simples e acolhedor, o movimento pentecostal passou a expandir-se 

gradativamente. Em 1918, a Missão da Fé Apostólica passou a ser oficialmente 

reconhecida como Assembleia de Deus,287 consolidando-se, ao longo do século 

XX, como uma das maiores denominações evangélicas do Brasil. 

Em seus primeiros anos, a Assembleia de Deus era composta 

majoritariamente por pessoas pobres e com baixo nível de escolaridade, 

frequentemente discriminados tanto por protestantes históricos quanto pela Igreja 

Católica.  

Caracterizava-se por um forte anticatolicismo, pela ênfase nos 
dons espirituais - especialmente o falar em línguas -, pela 
crença na iminente volta de Cristo e por uma postura marcada 
pelo sectarismo e pelo ascetismo de rejeição ao mundo 
exterior.288 

Desde suas origens, a Assembleia de Deus distinguiu-se por uma teologia 

centrada na experiência religiosa, com ênfase no poder do Espírito Santo, na 

conversão pessoal e na vivência dos dons espirituais. Essa abordagem 

experiencial exerceu forte apelo entre as camadas populares e contribuiu 

decisivamente para a rápida disseminação do movimento em todo o território 

288 MARIANO, Ricardo. Neopentecostais: Sociologia do novo pentecostalismo no Brasil. 
São Paulo: Loyola, 2014, p.29 

287 A designação Assembleia de Deus surgiu no contexto norte-americano e foi 
institucionalizada em 1914, durante a fundação do Concílio Geral da Assembleia de Deus 
nos Estados Unidos, seguindo o uso prévio de Assembly of God adotado pelo pastor 
Thomas King Leonard em 1912. No Brasil, porém, entre 1911 e 1917 houve 
simultaneidade no uso dos nomes Missão da Fé Apostólica e Assembleia de Deus, 
refletindo um período de indefinição identitária e divergências internas quanto à 
nomenclatura oficial do movimento. Enquanto parte das lideranças preferia manter o 
nome associado aos primeiros esforços evangelísticos, outros buscavam alinhar o grupo 
ao modelo norte-americano. A consolidação definitiva do nome Assembleia de Deus 
ocorreu em 11 de janeiro de 1918, com o registro do Estatuto da igreja por Gunnar 
Vingren, encerrando as ambiguidades nominais da fase inicial do pentecostalismo 
brasileiro. ALENCAR, Gedeon Freire de. Assembleias de Deus: Origem, implantação e 
militância (1911-1946. São Paulo: Arte Editora, 2010. & ARAÚJO, Isael de. Dicionário 
do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 2014. 
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nacional. Conforme analisa Paul Freston, a Assembleia de Deus foi fruto do 

esforço missionário de um grupo pequeno e socialmente marginalizado, 

proveniente de um país ainda relativamente pobre, cujas limitações financeiras 

impediram a constituição de grandes estruturas institucionais e a concentração de 

poder econômico.289 

Diante dessas restrições materiais, os missionários desenvolveram um 

estilo de vida marcado pela simplicidade, que se tornou referência para a primeira 

geração de líderes brasileiros. Esse ethos, orientado pela austeridade e pela 

modéstia, desencorajou a busca por ascensão socioeconômica individual e 

contribuiu para evitar um processo precoce de aburguesamento da denominação, 

mantendo-a alinhada às condições sociais vivenciadas pela maioria de seus 

membros.290 

Nesse contexto, a atuação das mulheres que participaram da fundação do 

movimento pentecostal em Belém revela-se fundamental para a compreensão da 

formação desse ethos assembleiano.291 Entre essas mulheres, destaca-se Celina 

Martins de Albuquerque, cuja residência tornou-se o espaço inaugural do maior 

movimento pentecostal do Brasil. A partir desse ambiente doméstico, o 

pentecostalismo passou a acumular narrativas de pessoas humildes que, segundo a 

compreensão pentecostal, foram cheias do Espírito Santo e responderam ao 

chamado missionário, enfrentando riscos e adversidades. 

291 FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo brasileiro. In: ANTONIAZZI, 
Alberto et al. Nem anjos nem demônios: interpretações sociológicas do pentecostalismo. 
Petrópolis: Vozes, 1994. 

290 FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo brasileiro. In: ANTONIAZZI, 
Alberto et al. Nem anjos nem demônios: interpretações sociológicas do pentecostalismo. 
Petrópolis: Vozes, 1994. 

289 FRESTON, Paul. Breve história do pentecostalismo brasileiro. In: ANTONIAZZI, 
Alberto et al. Nem anjos nem demônios: interpretações sociológicas do pentecostalismo. 
Petrópolis: Vozes, 1994. 
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A atuação feminina mostrou-se igualmente decisiva na expansão do 

movimento. Maria de Jesus Nazaré Araújo, por exemplo, tornou-se a segunda 

mulher da PIBBP a receber o batismo no Espírito Santo e desempenhou papel 

central na difusão da mensagem pentecostal no Ceará. Conforme relata Emílio 

Conde, “não foi um missionário ordenado, tampouco um líder masculino, quem 

introduziu o pentecostalismo naquele estado, mas uma mulher humilde e zelosa 

que desejou compartilhar a experiência vivida em Belém com seus familiares”.292 

Em 1914, Maria Jesus de Nazaré levou a mensagem pentecostal ao Ceará, 

sendo responsável pela aceitação da nova doutrina por membros da Igreja 

Presbiteriana Independente em Itapajé, dando início à Assembleia de Deus na 

região.293 A expansão prosseguiu em espaços como a Fazenda Lagoinha, 

evidenciando o papel ativo das mulheres na propagação da fé pentecostal.294 

Outro exemplo significativo é o de Maria Benvinda Saraiva da Silva, que, 

após aderir à mensagem pentecostal, teve sua residência transformada em espaço 

regular de culto, caracterizando-se como uma “igreja doméstica”.295 Segundo 

Elisabeth S. Fiorenza, esse tipo de organização religiosa oferecia oportunidades 

igualitárias às mulheres,296 uma vez que o espaço doméstico tradicionalmente lhes 

pertencia e não as excluía das atividades religiosas. O culto doméstico, portanto, 

funcionou como importante mecanismo de inclusão feminina na dinâmica 

organizacional do pentecostalismo nascente. 

296 FIORENZA, Elisabeth Schüssler. As origens cristãs a partir da mulher: Uma nova 
hermenêutica. São Paulo: Edições Paulinas, 1992. 

295 ARAÚJO, Isael. 100 mulheres que fizeram a história das Assembleias de Deus no 
Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2016 

294 CONDE, Emílio. Histórias das Assembleias de Deus no Brasil. Rio de Janeiro: 
CPAD,2023, p.118. 

293 ARAÚJO, Isael. 100 mulheres que fizeram a história das Assembleias de Deus no 
Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2016. 

292 CONDE, Emílio. Histórias das Assembleias de Deus no Brasil. Rio de Janeiro: 
CPAD,2023, p.117. 
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A partir dessas experiências, pequenas congregações foram se formando 

e, gradualmente, institucionalizando-se. O uso de expressões como “irmãos e 

irmãs” reforçava os vínculos comunitários e a noção de fraternidade, conferindo 

às mulheres papel central tanto na organização comunitária quanto no processo de 

evangelização. 

Entre as figuras femininas desse período, destaca-se também Tereza Silva 

de Jesus, filha de Maria Benvinda, que aderiu ao pentecostalismo aos 17 anos e 

participou da fundação da Missão da Fé Apostólica em 1911. Segundo Isael 

Araújo, atuou como professora de Religião em Belém, evidenciando sua liderança 

nos campos educacional e religioso.297 

Entre as décadas de 1920 e 1930, observa-se a atuação expressiva de 

mulheres no processo de consolidação do pentecostalismo assembleiano no 

Brasil, com destaque para a presença ativa de missionárias suecas e brasileiras em 

diferentes frentes evangelísticas. Entre essas mulheres, destacam-se Florinda 

Brito, sua filha Zélia Brito, Antonieta de Faria Miranda, Maria Miranda, Amélia 

Monteiro, Rosa Rodriguez e Emília Costa. 

Zélia Brito destacou-se de modo particular na evangelização dos 

subúrbios do Rio de Janeiro, desenvolvendo seu ministério em parceria com 

diversos crentes, entre eles Paulo Leivas Macalão, que posteriormente se tornaria 

seu esposo. Emília Costa, por sua vez, exerceu intensa atividade evangelística, 

realizando cultos em estabelecimentos prisionais da cidade. Em reconhecimento 

ao seu trabalho ministerial, por volta de 1925, Gunnar Vingren a consagrou ao 

diaconato, na mesma ocasião em que ordenou Palatino dos Santos. 

297 ARAÚJO, Isael. 100 mulheres que fizeram a história das Assembleias de Deus no 
Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2016. 
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No Nordeste brasileiro, a atuação feminina também foi decisiva. Em torno 

de 1926, Joaquina de Souza Carvalho tornou-se pregadora da mensagem 

pentecostal em Canavieiras, no sul da Bahia. Conforme destaca Isael de Araujo, 

sua ação evangelística foi fundamental para o surgimento das Assembleias de 

Deus no estado da Bahia.298 

Apesar de a historiografia do pentecostalismo assembleiano brasileiro 

privilegiar, de modo recorrente, a atuação masculina na fundação e expansão das 

Assembleias de Deus, os registros históricos evidenciam que as mulheres 

desempenharam funções eclesiásticas relevantes desde os primórdios do 

movimento, especialmente entre 1910 e 1930. Nesse período, elas atuaram como 

missionárias, evangelistas, líderes de congregações e cooperadoras em diversas 

frentes ministeriais, revelando uma participação contínua, estratégica e 

multifacetada na estrutura eclesial da denominação. 

Entre 1920 e 1930, já se encontravam em atividade no Brasil doze 

missionárias casadas, esposas de missionários suecos, além de seis missionárias 

suecas solteiras. Independentemente do estado civil, a maioria dessas mulheres 

havia sido previamente ordenada como evangelista na Suécia, trazendo consigo 

expressiva experiência ministerial e sólida formação religiosa.299 Esses dados 

reforçam a compreensão de que a atuação feminina não foi circunstancial ou 

meramente acessória, mas constitutiva do projeto missionário pentecostal desde 

suas origens. 

Entretanto, o processo de apagamento do protagonismo feminino teve 

início ainda nas primeiras décadas do movimento, intensificando-se a partir das 

tensões entre líderes brasileiros e missionários suecos em torno do papel das 

mulheres no ministério. A resistência à atuação feminina encontrou respaldo em 

299  ARAÚJO, Isael. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 2014. 
298 ARAÚJO, Isael. Dicionário do movimento pentecostal. Rio de Janeiro: CPAD, 2014. 
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lideranças como Samuel Nyström, cuja postura teológica conservadora se opunha 

à ordenação e ao exercício de funções de liderança por mulheres. 

O caso de Emília Costa, consagrada diaconisa em 1928 por Gunnar 

Vingren, ilustra de forma emblemática essas tensões. Mulher negra, atuante tanto 

no campo eclesiástico quanto no social, Emília desempenhou um papel pioneiro 

no pentecostalismo brasileiro, embora sua trajetória tenha sido posteriormente 

silenciada nos registros oficiais da denominação. Sua consagração aprofundou os 

conflitos internos e evidenciou as disputas simbólicas e institucionais que 

contribuíram para a construção seletiva da memória histórica da Assembleia de 

Deus.300 

Apesar da participação ampla e decisiva das mulheres na gênese e na 

expansão da Assembleia de Deus, a historiografia oficial da denominação tende a 

lhes atribuir papéis secundários ou auxiliares. Predomina uma narrativa centrada 

nos missionários suecos e nas lideranças masculinas, enquanto as contribuições 

femininas são frequentemente omitidas ou minimizadas. 

Nesse contexto, destaca-se a figura de Frida Vingren, cuja atuação 

tornou-se emblemática na história das Assembleias de Deus no Brasil, por 

simbolizar, simultaneamente, o protagonismo feminino e as tensões institucionais 

relacionadas à participação das mulheres no ministério pentecostal. Sua atuação 

esteve no centro dos conflitos entre as lideranças brasileiras, especialmente entre 

Samuel Nyström e Gunnar Vingren, evidenciando disputas em torno dos limites 

impostos à atuação feminina no campo religioso, questão que ganhou centralidade 

na Primeira Convenção Geral das Assembleias de Deus, realizada em 1930. 

300 VINGREN, Ivar. Diário do Pioneiro. Rio de Janeiro: CPAD, 2023. 
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As tensões decorrentes desses processos culminaram na realização da 

Primeira Convenção Geral da Assembleia de Deus, em 1930, quando o papel das 

mulheres foi debatido e redefinido de maneira restritiva. Esse marco institucional 

consolidou a exclusão feminina das instâncias formais de poder e contribuiu para 

a construção de uma narrativa histórica que silenciou as contribuições das 

mulheres para a formação e expansão do pentecostalismo assembleiano no Brasil. 

 

2. O NÃO RECONHECIMENTO DO MINISTÉRIO FEMININO E AS 

RELAÇÕES DE GÊNERO 

A atuação feminina nos primórdios do pentecostalismo assembleiano 

brasileiro revela-se fundamental para a compreensão das disputas institucionais 

que marcaram a realização da Primeira Convenção Geral das Assembleias de 

Deus, em 1930. Conforme registra Gunnar Vingren, a irmã Frida Vingren assumiu 

a “liderança de cultos ao ar livre em diferentes espaços públicos, como a Praça da 

Bandeira, a Estação Central, a Praça Onze e o Lago da Lapa, evidenciando a 

visibilidade e a legitimidade de sua atuação ministerial naquele contexto.”301 

A Convenção Geral da Assembleia de Deus (CGADB), realizada entre os 

dias 5 e 10 de setembro de 1930, na cidade de Natal (RN), não pode ser 

compreendida apenas como um marco de transição administrativa, caracterizado 

pela passagem da liderança dos missionários suecos para pastores brasileiros. 

Seus bastidores foram atravessados por intensas tensões de gênero, que revelam 

um esforço deliberado de consolidação de um patriarcado eclesiástico no interior 

da denominação. Essas disputas expressam não apenas divergências 

organizacionais, mas também conflitos teológicos e simbólicos em torno da 

presença feminina no ministério. 

301 VINGREN, Ivar. Diário do Pioneiro. Rio de Janeiro: CPAD, 2023, p.141,142. 
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A principal motivação para a convocação da Convenção esteve associada 

à resistência de setores pastorais, sobretudo das regiões Norte e Nordeste, à 

crescente visibilidade das mulheres no exercício de funções ministeriais. Soma-se 

a isso a postura do missionário Samuel Nyström, cuja atuação contribuiu para 

acirrar o conflito. No interior dessa crise, emergiram também tensões entre 

Gunnar Vingren e Nyström, expondo divergências de ordem teológica, 

administrativa e, sobretudo, quanto à compreensão do papel das mulheres na 

igreja. 

Nesse sentido, a regulamentação da atuação feminina no âmbito eclesial 

configurou-se como o principal catalisador da Primeira Convenção Geral das 

Assembleias de Deus. O protagonismo de Frida Vingren, esposa de Gunnar 

Vingren, tornou-se o epicentro das controvérsias em torno do chamado “trabalho 

feminino na igreja”. A discussão aproximou lideranças nacionais de orientação 

conservadora e missionários como Nyström, ambos preocupados com a ampliação 

do espaço ocupado pelas mulheres no ministério pentecostal. 

A trajetória de Frida Vingren302 ilustra, de modo exemplar, a 

complexidade e a relevância da participação feminina no pentecostalismo 

brasileiro nascente. Enfermeira, jornalista, musicista, compositora, poetisa, 

tradutora e articulista, Frida destacou-se também como evangelista e pregadora. 

302 Para aprofundar a compreensão sobre a trajetória histórica de Frida Vingren, 
destacam-se algumas obras fundamentais que examinam sua vida e atuação no contexto 
do pentecostalismo brasileiro. Entre os estudos de referência, encontra-se o trabalho de: 
ALENCAR, Gedeon Freire de. Frida (1981-1940): Quando uma missão vale mais que a 
vida. IN: OROZCO, Yury Puello (Org.). Religiões em diálogo: Violência contra as 
mulheres. São Paulo: Católicas Pelos Direitos, 2009. VILHENA, Valéria Cristina. Um 
olhar de gênero sobre a trajetória de vida de Frida Maria Strandberg (1891-1940). Tese 
de Doutorado. Universidade Presbiteriana Mackenzie. São Paulo, 2016. ARAÚJO, Isael 
de. Frida Vingren: Uma biografia da mulher de Deus, esposa de Gunnar Vingren, 
pioneiro das Assembleias de Deus no Brasi. Rio de Janeiro: CPAD, 2021. 
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Atuou na redação dos periódicos O Som Alegre (1929–1930) e Mensageiro da 

Paz (1930–1932), compôs e traduziu vinte e três hinos incorporados à Harpa 

Cristã, abriu pontos de pregação, dirigiu cultos na ausência do marido, coordenou 

ações sociais, liderou grupos de visitação e ministrou aulas na Escola Dominical. 

Nos cultos, conduzia o louvor e tocava instrumentos como órgão e violão. A 

amplitude de suas contribuições evidencia o papel indispensável que 

desempenhou na consolidação do movimento pentecostal no Brasil. 

Em meio a esse cenário de disputas institucionais e redefinições 

eclesiológicas, Gunnar Vingren assumiu posição dissidente em relação à maioria 

de seus pares ao defender a legitimidade da atuação feminina no ministério. Em 

seus relatos, enfatizava experiências pessoais de conversão, edificação espiritual e 

formação cristã proporcionadas por evangelistas mulheres, reconhecendo a 

contribuição decisiva dessas lideranças para sua própria trajetória de fé. Para 

Vingren, restringir a participação feminina equivaleria a resistir à ação do Espírito 

Santo, argumento coerente com a centralidade da experiência carismática na 

tradição pentecostal. 

Isael de Araújo, ao tratar da biografia de Frida Vingren, registra que os 

pastores nacionais formalizaram suas posições em um manifesto apresentado na 

reunião de 1929. Nesse documento, justificaram a necessidade urgente de 

convocar uma Convenção Geral em razão de uma suposta “crise” relacionada ao 

trabalho das mulheres nas Assembleias de Deus. A correspondência trocada entre 

Paul Ögman, secretário de missões da Igreja Filadélfia de Estocolmo, e os 

missionários evidencia que a origem do conflito residia, de modo explícito, na 

divergência sobre o papel das missionárias. Duas mulheres, em especial, Frida 

Vingren e Adina Nelson, eram reconhecidas como pregadoras ativas e exerciam 
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funções relevantes na ausência de seus esposos, fato que gerava forte 

resistência.303 

Conforme destacam Silas Daniel304 e Isael de Araújo305, os principais 

temas que motivaram a convocação da Convenção foram: (1) a apresentação do 

relatório do trabalho missionário; (2) a definição de novas diretrizes para as 

atividades pentecostais no Norte e Nordeste; (3) a regulamentação da circulação 

dos periódicos Boa Semente e O Som Alegre; e (4) a discussão sobre o trabalho 

feminino na igreja. Tais pontos evidenciam que a atuação das mulheres constituiu 

um dos eixos centrais das disputas institucionais naquele momento histórico. 

Apesar das resistências, Gunnar Vingren formalizou um posicionamento 

que buscava reconhecer parcialmente a atuação feminina. Segundo sua declaração 

institucional, as mulheres tinham direito de participar da obra evangelística, 

testemunhar e ensinar, mas não deveriam exercer a função pastoral, salvo em 

situações excepcionais, quando inexistissem homens capacitados.306 Essa 

formulação ambígua revela, como observa Gedeon Alencar, dois elementos 

centrais: o reconhecimento implícito de que mulheres já exerciam funções 

pastorais e a manutenção de uma exceção que, na prática, tornava a proibição 

relativa, sobretudo em um contexto marcado pela escassez de lideranças 

masculinas capacitadas.307 

307 ALENCAR, Gedeon Freire de. Matriz pentecostal brasileira: Assembleia de Deus 
-1911 a 2011. São Paulo: Recriar; Vitória – ES: Editora Unida, 2019. 

306 VINGREN, Ivar. Diário do Pioneiro. Rio de Janeiro: CPAD, 2023. 

305 ARAUJO, Isael. 100 acontecimentos que marcaram a história das Assembleias de 
Deus no Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2011. 

304 DANIEL, Silas. História da Convenção Geral das Assembleia de Deus no Brasil. Rio 
de Janeiro: CPAD, 2004. 

303 ARAUJO, Isael. Frida Vingren: Uma biografia da mulher de Deus, esposa de Gunnar 
Vingren pioneiro das Assembleia de Deus no Brasil. Rio de Janeiro: CPAD, 2021. 
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As reflexões de Gedeon Alencar tornam-se evidentes quando se analisa o 

período inicial das Assembleias de Deus no Brasil. As mulheres desempenhavam 

papéis ativos, lideravam cultos e, em diversos contextos, fundavam igrejas por 

meio da ação missionária. O que se observa é uma mudança significativa na 

autocompreensão da igreja ao longo das primeiras décadas do século XX, 

especialmente no que se refere à presença feminina. Essas transformações 

permitem uma releitura crítica da história assembleiana, abrindo espaço para 

novos debates sobre gênero e poder no pentecostalismo brasileiro. 

A Convenção Geral de 1930, ao não reconhecer oficialmente o ministério 

feminino, operou como um marco fundacional de exclusão eclesiológica, cuja 

força simbólica ultrapassou o evento histórico e se projetou como estrutura 

duradoura da identidade assembleiana. Tal exclusão consolidou uma hermenêutica 

patriarcal das Escrituras, legitimando a subordinação feminina como vontade 

divina e convertendo a desigualdade em doutrina. Conforme aponta Joan Scott, o 

gênero funciona como categoria de poder, organizando hierarquias e regimes de 

verdade que naturalizam a dominação.308 

Nesse contexto, o discurso da “ordem divina” pode ser compreendido 

como um dispositivo de poder, nos termos de Michel Foucault,309 ao operar por 

meio de estratégias discursivas que regulam corpos e comportamentos, 

legitimando relações assimétricas sob a aparência de mandamento religioso. O 

poder não se exerce apenas pela repressão, mas pela produção de discursos que 

moldam identidades e naturalizam a submissão feminina como parte da estrutura 

teológica. 

309 FOUCAULT, Michel. História da sexualidade I: A vontade de saber. Rio de Janeiro: 
Graal, 1988. 

308 SCOTT, Joan Wallach. Gênero: uma categoria útil de análise histórica. In: 
HOLLANDA, Heloisa Buarque (Org.). Pensamento feminista conceitos fundamentais.  
Rio de Janeiro: Bazar do Tempo, 2019. 



179 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 

Essa lógica de exclusão articula religião, cultura e gênero em um sistema 

simbólico que legitima práticas de desigualdade. A dominação simbólica, 

conforme analisa Pierre Bourdieu, atua de forma invisível, sendo incorporada 

tanto por dominantes quanto por dominados, que passam a perceber a hierarquia 

como natural e legítima.310 No campo religioso, essa dinâmica manifesta-se na 

reprodução de discursos teológicos e práticas eclesiásticas que reiteram a 

subordinação feminina. 

Ivone Gebara argumenta que o cristianismo, especialmente em contextos 

eclesiais conservadores, transformou a obediência feminina em virtude espiritual, 

deslocando para o campo da fé mecanismos de controle essencialmente políticos e 

sociais. No pentecostalismo assembleiano, o discurso da santidade funcionou 

como instrumento de exclusão das mulheres dos espaços formais de poder, ao 

mesmo tempo em que reforçava sua centralidade moral na comunidade.311 

Claudirene Bandini identifica, na vivência das mulheres pentecostais, uma 

profunda ambivalência: embora exaltadas por sua importância espiritual, elas 

permanecem submetidas a uma estrutura oligárquica e patriarcal que controla sua 

atuação.312 Essa contradição revela uma estratégia simbólica de manutenção da 

ordem patriarcal, que reconhece a importância feminina apenas de forma limitada 

e funcional. 

O modelo de espiritualidade feminina no pentecostalismo assembleiano 

brasileiro, portanto, construiu-se a partir da negação do ministério oficial, mas 

encontrou no espaço devocional e no trabalho voluntário formas de resistência 

312 BANDINI, Claudirene. Costurando certo por linhas tortas: Práticas femininas em 
igrejas pentecostais. Salvador – BA: Editora Pontocom, 2014 

311 GEBARA, Ivone. Rompendo o silêncio: uma fenomenologia feminista do mal. 
Petrópolis: Vozes, 2000,  

310 BOURDIEU, Pierre. A dominação masculina. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2022. 
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simbólica. Embora subvalorizadas nos aspectos político e econômico, as mulheres 

sustentam o vínculo comunitário da igreja, criando redes informais de 

sociabilidade e influência que operam como formas alternativas de poder. 

Assim, o episódio de 1930 deve ser compreendido não como um evento 

isolado, mas como um ato fundacional que estruturou a identidade institucional da 

Assembleia de Deus. A exclusão das mulheres do ministério não decorreu da 

ausência de vocação, mas de um processo consciente de domesticação do carisma, 

que transformou uma experiência originalmente igualitária em um sistema clerical 

masculino. 

Entretanto, a presença ativa e majoritária das mulheres continua a desafiar 

essa estrutura. São elas que sustentam financeiramente, espiritualmente e 

socialmente o movimento, liderando grupos de oração, ações sociais e iniciativas 

evangelísticas. A religiosidade feminina constitui, assim, o motor da expansão 

assembleiana, evidenciando a contradição entre a teologia oficial e a prática 

cotidiana. 

O legado da Convenção Geral de 1930 é, portanto, ambíguo: ao mesmo 

tempo em que instituiu a exclusão formal, impulsionou uma tradição de 

resistência e reinvenção feminina. As mulheres assembleianas aprenderam a 

ocupar o entre-lugar do visível e do invisível, transformando o silêncio em 

estratégia e a fé em poder. O apagamento de Frida Strandberg não representou o 

fim, mas o início de uma história subterrânea de protagonismos que hoje emerge 

nas pesquisas acadêmicas, nos debates teológicos e nas práticas pastorais de 

mulheres que continuam a pregar, ensinar e liderar, apesar da convenção de 1930. 

 

 



181 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 
3. PENTECOSTALISMO E CONSTITUIÇÃO DA IDENTIDADE 

FEMININA 

A relação entre o pentecostalismo e a construção da identidade feminina 

constitui um campo analítico interdisciplinar relevante no âmbito das ciências 

humanas, especialmente nos estudos de gênero, religião e sociologia. Desde seu 

surgimento no início do século XX, o pentecostalismo destacou-se como um 

movimento religioso marcado pela centralidade da experiência espiritual, pela 

valorização da oralidade e pela democratização do acesso ao sagrado. Embora o 

discurso pentecostal enfatize a atuação igualitária do Espírito Santo, a prática 

social revela uma posição ambígua ocupada pelas mulheres: ao mesmo tempo em 

que são fundamentais para a difusão da fé e a manutenção da vida comunitária, 

permanecem marginalizadas nos espaços formais de poder institucional. Essa 

ambivalência é constitutiva da identidade feminina pentecostal, construída entre 

os polos da submissão e da agência, da invisibilidade institucional e da 

centralidade prática. 

No contexto brasileiro, a expansão das denominações pentecostais, 

especialmente das Assembleias de Deus, inaugurou novas formas de socialização 

religiosa e ampliou a participação feminina no espaço eclesial. Contudo, esse 

processo ocorreu concomitantemente à reafirmação de estruturas patriarcais de 

poder. Assim, o pentecostalismo assembleiano configura-se simultaneamente 

como um espaço de subordinação e de agência feminina, no qual o sagrado se 

manifesta por meio da voz, do corpo e das práticas cotidianas das fiéis. 

A predominância numérica das mulheres no pentecostalismo 

assembleiano brasileiro constitui um dado empírico central para a compreensão 

das dinâmicas de gênero no campo religioso. A intensa participação feminina 

incide diretamente sobre o engajamento comunitário e sobre a produção de 
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discursos relacionados ao papel social e espiritual da mulher. Todavia, essa 

maioria numérica não se converte proporcionalmente em protagonismo 

institucional ou em igualdade de acesso aos cargos de liderança. Conforme 

apontam Patrícia Birman313 e Maria das Dores Machado,314 a experiência 

pentecostal oscila entre a oferta de espaços de agência espiritual e o reforço de 

ideais tradicionais de domesticidade e submissão feminina. 

A construção da identidade feminina no pentecostalismo assembleiano 

brasileiro pode ser analisada à luz da teoria performativa de gênero proposta por 

Judith Butler,315 segundo a qual o gênero constitui “um efeito performativo de 

uma matriz heterossexual compulsória”.316 Essa perspectiva permite compreender 

que os papéis atribuídos a homens e mulheres nas igrejas não derivam de uma 

essência biológica, mas de normas culturais e religiosas reiteradas no discurso e 

nas práticas cotidianas. No ambiente pentecostal, valores como a modéstia 

feminina, a submissão ao marido, a exaltação da maternidade e a liderança 

masculina são continuamente performados por meio da pregação, da liturgia e das 

relações comunitárias, produzindo e naturalizando uma identidade de gênero 

específica. Desse modo, a figura da “mulher pentecostal” emerge como um efeito 

316 BUTLER, Judith. Problemas de gênero: feminismo e subversão da identidade. Rio de 
Janeiro: Civilização Brasileira, 2019, p.195. 

315 BUTLER, Judith. Problemas de gênero: feminismo e subversão da identidade. Rio de 
Janeiro: Civilização Brasileira, 2019. Na teoria de Butler, o gênero e a sexualidade não 
são apenas identidades fixas, mas são performados — ou seja, são construídos e mantidos 
por meio de atos repetidos, como gestos, comportamentos, modos de falar, vestir etc. Um 
"efeito performativo" é o resultado dessa repetição: algo que parece natural ou essencial, 
mas que na verdade é produzido socialmente. 

314 MACHADO, Maria das Dores Campos. Representações e relações de gênero nos 
grupos pentecostais. Estudos Feministas, v. 13, n. 2, p. 387-396, 2005. Disponível em: 
https://www.scielo.br/j/ref/a/WspmXzNp7XKHyHttvBzvwfL/abstract/?lang=pt Acesso 
em: 08 jan.2026 

313 BIRMAN, Patrícia. Mediação feminina e identidades pentecostais. Cadernos Pagu, n. 
6-7, p. 201-226, 1996. Disponível em: 
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/cadpagu/article/view/1868/1989  Acesso 
em: 10 jan.2026. 

https://www.scielo.br/j/ref/a/WspmXzNp7XKHyHttvBzvwfL/abstract/?lang=pt
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/cadpagu/article/view/1868/1989
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social e discursivo sustentado por práticas religiosas que reiteram a 

heteronormatividade e consolidam um ideal feminino moldado pela tradição e 

pela moral cristã, e não como reflexo de uma natureza feminina imutável. 

Nesse sentido, práticas religiosas como o modo de vestir, o falar em 

línguas, o serviço eclesial e o cuidado com os filhos funcionam como 

performances de feminilidade religiosa, reiteradas no cotidiano e reguladas pelo 

discurso doutrinário. Tais práticas não apenas expressam uma identidade, mas 

contribuem para produzi-la e legitimá-la socialmente. A teóloga Ivone Gebara, 

amplia essa análise ao denunciar a teologia patriarcal como um mecanismo de 

controle simbólico sobre o corpo feminino. Para a autora, a superação dessa 

estrutura exige a construção de uma teologia do cotidiano, capaz de reconhecer a 

experiência das mulheres como lugar teológico legítimo: “Deus está misturado à 

vida, não exige sacrifícios, mas se revela na solidariedade e na alegria”. 317 Assim, 

a identidade feminina é construída de modo a reforçar papéis tradicionais 

vinculados ao cuidado, à maternidade e à moral sexual, mesmo quando, na prática 

cotidiana, as mulheres são indispensáveis para o funcionamento da igreja. 

Esse paradoxo pode ser interpretado à luz da teoria do poder simbólico de 

Pierre Bourdieu, para quem as estruturas sociais produzem formas de dominação 

que se tornam invisíveis à medida que são naturalizadas. Segundo o autor, o poder 

simbólico é aquele que consegue impor significados como legítimos, 

dissimulando as relações de força que lhe estão subjacentes.318 No 

pentecostalismo, a dominação masculina se legitima por meio da sacralização dos 

papéis de gênero, apresentados como mandamentos divinos e não como 

construções históricas. Essa lógica se articula ao que Pierre Bourdieu denomina 

318 BOURDIEU, Pierre. O poder simbólico. Rio de Janeiro: Editora Bertand Brasil, 2021. 

317 GEBARA, Ivone. Mulheres, religião e poder: ensaios feministas. São Paulo: Terceira 
Via, 2017, p.89 
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“dominação masculina”, isto é, a imposição de um modelo de mundo que se 

apresenta como neutro, mas que privilegia o masculino.319 No universo 

pentecostal, tal dominação manifesta-se na ênfase à submissão conjugal feminina, 

na valorização da pureza sexual das mulheres e na restrição de seu espaço à esfera 

doméstica e auxiliar. Essas práticas são frequentemente aceitas e reproduzidas 

pelas próprias mulheres, uma vez que, como observa o autor, a eficácia da 

dominação simbólica depende de sua interiorização pelos dominados.320 

Apesar dessas restrições, Patrícia Birman destaca que a mediação 

feminina no pentecostalismo cria “espaços de reconhecimento e prestígio, 

especialmente nas práticas de cura, oração e profecia”.321 Tais espaços 

possibilitam a construção de uma identidade marcada pela intensidade da 

experiência espiritual, ainda que desprovida de legitimidade institucional formal. 

Trata-se de uma forma de agência que se desenvolve nas margens e nos 

interstícios do sistema religioso. Maria das Dores C. Machado, reforça essa 

interpretação ao observar que muitas mulheres encontram na religião não apenas 

limites, mas também oportunidades de reconhecimento social, sobretudo em 

contextos de pobreza e exclusão. A participação nas atividades eclesiais 

proporciona visibilidade, respeito e redes de solidariedade, ainda que dentro de 

parâmetros de gênero rigidamente delimitados.322 Assim, a identidade feminina 

pentecostal assembleiana constitui-se em permanente tensão entre submissão e 

protagonismo, silêncio e voz, invisibilidade institucional e centralidade prática. 

322 MACHADO, Maria das Dores Campos. Representações e relações de gênero nos 
grupos pentecostais. Estudos Feministas, v. 13, n. 2, p. 387-396, 2005. Disponível em: 
https://www.scielo.br/j/ref/a/WspmXzNp7XKHyHttvBzvwfL/abstract/?lang=pt Acesso 
em: 08 jan.2026 

321 BIRMAN, Patrícia. Mediação feminina e identidades pentecostais. Cadernos Pagu, n. 
6-7, p. 201-226, 1996, p.224. Disponível em: 
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/cadpagu/article/view/1868/1989  Acesso 
em: 10 jan.2026. 

320 BOURDIEU, Pierre. A dominação masculina. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2022. 
319 BOURDIEU, Pierre. A dominação masculina. Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 2022. 

https://www.scielo.br/j/ref/a/WspmXzNp7XKHyHttvBzvwfL/abstract/?lang=pt
https://periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/cadpagu/article/view/1868/1989
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A teoria da “economia das trocas simbólicas”, proposta por Pierre 

Bourdieu, oferece um instrumental analítico relevante para compreender essa 

dinâmica. Segundo o autor, as práticas sociais são permeadas por formas de 

capital simbólico que atribuem valor e reconhecimento aos indivíduos em 

determinados campos sociais.323 No pentecostalismo assembleiano brasileiro, o 

capital espiritual - manifestado por meio de dons, testemunhos e práticas 

devocionais - configura-se como uma forma de legitimação que pode ser 

apropriada pelas mulheres, mesmo quando lhes é negado o acesso ao capital 

institucional. Dessa forma, embora excluídas das lideranças formais, elas 

acumulam capital simbólico que lhes confere prestígio no interior da comunidade. 

De um lado, observa-se a reprodução de papéis tradicionais que vinculam 

a mulher à esfera privada e à submissão conjugal; de outro, identificam-se 

possibilidades de agência, reconhecimento e autoridade espiritual, ainda que 

restritas a determinados espaços. Essa ambivalência é constitutiva do 

pentecostalismo e contribui para explicar o fascínio que o movimento exerce 

sobre as mulheres, especialmente entre as classes populares. 

Luis Fernando de Carvalho Sousa corrobora essa leitura ao afirmar que “a 

experiência pentecostal oferece à mulher um espaço de empoderamento 

simbólico, no qual ela pode exercer autoridade espiritual mesmo em contextos 

sociais de opressão”.324 Esse empoderamento não implica, necessariamente, 

emancipação política, mas promove reconhecimento comunitário por meio da 

oração, do testemunho e da liderança informal. A autoridade feminina é 

324 SOUSA, Luis Fernando de Carvalho. O empoderamento da mulher a partir da 
experiência pentecostal. Reflexus, v. 12, n. 19, p. 5–10, 2018, p.5. Disponível em:  
https://revista.fuv.edu.br/index.php/reflexus/article/view/707/607 Acesso em: 08 jan. 
2026. 

323 BOURDIEU, Pierre. A economia das trocas simbólicas. São Paulo: Perspectiva, 2019. 

https://revista.fuv.edu.br/index.php/reflexus/article/view/707/607
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construída, sobretudo, na relação com o divino, e não na disputa por cargos 

institucionais, o que redefine os parâmetros tradicionais de liderança religiosa. 

Márcia Thereza Couto, ao analisar a presença feminina nas Comunidades 

Eclesiais de Base e no pentecostalismo, observa que “as mulheres representam a 

base e a liderança dos grupos leigos”,325 atuando como protagonistas silenciosas 

da vida religiosa popular. Embora essa atuação raramente seja reconhecida 

formalmente, ela revela uma significativa capacidade de organização e 

mobilização que tensiona os limites impostos pelas estruturas patriarcais. 

Essa perspectiva é fundamental para a compreensão da história das 

mulheres na Assembleia de Deus. Nessa denominação, as mulheres 

desempenharam papel decisivo na expansão missionária e na consolidação das 

comunidades locais. No entanto, a memória oficial privilegia majoritariamente as 

figuras masculinas, silenciando as contribuições femininas. Esse silêncio, 

conforme argumenta Michelle Perrot, não deve ser interpretado apenas como 

ausência, mas como elemento ativo na produção da memória histórica.326 Ao 

articular as contribuições de Birman, Machado, Bourdieu, Sousa e Couto, torna-se 

possível reconhecer que o pentecostalismo constrói uma identidade feminina 

paradoxal: simultaneamente essencial e marginal, reconhecida e silenciada, 

valorizada no cotidiano e invisibilizada na narrativa oficial. Esse paradoxo 

constitui um eixo central para compreender o silêncio e a memória das mulheres 

da Assembleia de Deus, cuja trajetória é marcada tanto por apagamentos quanto 

por resistências. 

 

326 PERROT, Michelle. Minha história das mulheres. São Paulo: Editora contexto, 2019. 

325 COUTO, Márcia Thereza. Na trilha do gênero: pentecostalismo e CEBs. Estudos 
Feministas, v. 10, n. 2, p. 357–372, 2002, p.358. Disponível em:  
https://www.scielo.br/j/ref/a/4Y7Lz5ZCZNPtfHrzFGsQYTs/?lang=pt  Acesso em: 12 jan. 
2026. 

https://www.scielo.br/j/ref/a/4Y7Lz5ZCZNPtfHrzFGsQYTs/?lang=pt
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CONCLUSÃO 

Conclui-se que o pentecostalismo assembleiano brasileiro foi 

profundamente marcado pelo protagonismo feminino desde sua origem, sendo as 

mulheres centrais na expansão da fé, na organização comunitária e na sustentação 

material e espiritual das igrejas. Contudo, esse protagonismo foi progressivamente 

silenciado com o processo de institucionalização da denominação, especialmente 

a partir da Convenção Geral de 1930, que consolidou a exclusão feminina dos 

ministérios formais. 

A reconstrução histórica demonstrou que tal exclusão não resultou da 

ausência de vocação ou legitimidade espiritual das mulheres, mas de um 

movimento deliberado de normatização do carisma e de consolidação de uma 

estrutura patriarcal de poder. A articulação entre os estudos de gênero e a 

sociologia da religião permitiu compreender esse processo como expressão de 

mecanismos de poder simbólico que, por meio de discursos teológicos, 

naturalizaram hierarquias de gênero e converteram construções históricas em 

supostas determinações divinas. 

Apesar da exclusão institucional, o capítulo revelou que as mulheres não 

assumiram uma posição passiva, mas desenvolveram formas próprias de agência e 

resistência nos espaços do cotidiano religioso, como a obra missionária, a atuação 

comunitária e os círculos de oração. Essa dinâmica evidencia a ambivalência 

constitutiva da experiência feminina no pentecostalismo assembleiano, marcada 

pela centralidade prática e pela marginalização institucional, e prepara o terreno 

para a análise aprofundada das práticas, redes e lideranças femininas nos capítulos 

seguintes. 
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QUANDO O ESPÍRITO PASSOU A HABITAR: ​
DA CAPACITAÇÃO EXTERIOR AO SELO INTERIOR​

 — UMA TEOLOGIA BÍBLICA DO RÛAḤ 

Jean-Luc Fobe327 

RESUMO 

Este artigo investiga a transição da ação do Espírito de Deus (rûaḥ) no Antigo 
Testamento, da capacitação exterior e temporária (“sobre”) para a habitação 
interior e permanente (“dentro”), como eixo estruturante da história da salvação. 
Por meio de análise léxico-semântica, exegese de passagens-chave e tipologia da 
retirada do Espírito (consequente, instrumental e profilática), demonstra-se que a 
pneumatologia veterotestamentária prepara e aponta para a novidade pentecostal 
do “selo” do Espírito (Ef 1,13; 4,30). Dialogando com a literatura especializada, o 
estudo argumenta que essa mudança qualitativa não implica descontinuidade 
salvífica, mas o cumprimento da promessa profética de interiorização (Ez 
36,26-27). Conclui-se que o selo neotestamentário representa a garantia 
escatológica definitiva da salvação, superando a provisoriedade da experiência 
pneumática da antiga aliança. 

Palavras-chave: Pneumatologia; Espírito Santo; Antigo Testamento; Selo do 

Espírito; Nova Aliança. 

ABSTRACT 

This article investigates the transition of the action of the Spirit of God (rûaḥ) in 
the Old Testament, from external and temporary empowerment (“upon”) to 
internal and permanent indwelling (“within”), as a central axis of the history of 
salvation. Through lexical-semantic analysis, exegesis of key passages, and a 
typology of the withdrawal of the Spirit (consequential, instrumental, and 
prophylactic), the study demonstrates that Old Testament pneumatology prepares 
for and anticipates the Pentecostal novelty of the “seal” of the Spirit (Eph 1:13; 
4:30). Engaging with specialized scholarship, it argues that this qualitative shift 
does not represent a soteriological discontinuity, but rather the fulfillment of the 

327 Médico pela FCM-Unicamp.  Mestre e. Doutorando em Teologia pela PUC-SP.  
Membro do Grupo de Pesquisa Tradução e Interpretação do Antigo Testamento. E-mail: 
jeanfobe@yahoo.com 
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prophetic promise of interiorization (Ezek 36:26–27). The article concludes that 
the New Testament seal constitutes the definitive eschatological guarantee of 
salvation, overcoming the provisional character of the pneumatic experience 
under the old covenant. 

Keywords: Pneumatology; Holy Spirit; Old Testament; Seal of the Spirit; New 

Covenant. 

 
INTRODUÇÃO 

A teologia sistemática da pneumatologia do Antigo Testamento ainda não 

articula plenamente as múltiplas atribuições do Espírito de Deus (rûaḥ) em uma 

narrativa histórico-redentora capaz de explicar qualitativamente a novidade do 

Pentecostes. O problema central desta investigação reside nessa lacuna 

hermenêutica: as abordagens tradicionais descrevem o que o Espírito faz — criar, 

vivificar, capacitar líderes e inspirar profetas — e os símbolos pelos quais é 

representado, como vento, sopro e força vital, mas raramente investigam o 

significado dessa atuação para a salvação pessoal dos crentes 

veterotestamentários. 

A ação do rûaḥ permanece, em geral, compreendida como fenômeno 

funcional ou carismático, sem uma teologia da presença divina que articule sua 

relação com a aliança e a segurança salvífica. Consequentemente, a transição do 

Espírito que vem “sobre” indivíduos específicos, capacitando-os 

temporariamente, para o Espírito que passa a habitar “dentro” do povo de Deus 

permanece insuficientemente explorada como eixo da revelação progressiva. 

Este trabalho propõe analisar a “economia do rûaḥ” como eixo 

estruturante de uma teologia bíblica da salvação. Parte-se da hipótese de que a 

atuação do Espírito ao longo da história da redenção revela uma lógica de 

passagem do provisório ao definitivo, da exterioridade à interioridade e da 
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capacitação temporária à habitação permanente. Assim, a pneumatologia 

veterotestamentária não constitui um conjunto fragmentado de manifestações 

carismáticas, mas um movimento progressivo consumado no Pentecostes e no 

conceito neotestamentário do “selo do Espírito”. 

Para os fins deste estudo, a salvação no Antigo Testamento é 

compreendida como realidade multiforme, envolvendo libertação histórica, 

expiação sacrificial, fidelidade à aliança e justificação pela fé, sempre orientada 

pela esperança messiânica (Gn 15,6; Is 53; Hc 2,4). Todavia, essa experiência 

salvífica é entendida como provisória, sem plena garantia interior nem perfeição 

definitiva da consciência, antecipando apenas de modo tipológico e promissório a 

consumação futura da redenção (Hb 10,1-2).328 

A pesquisa sobre o Espírito de Deus no Antigo Testamento dispõe de 

obras relevantes para uma investigação mais aprofundada, contudo, a abordagem 

permanece predominantemente descritiva, sem integrar sistematicamente as 

múltiplas funções do rûaḥ em uma narrativa histórico-redentora,329 e mesmo com 

sólida base temática, tende a tratar as funções do Espírito de forma isolada, 

sistêmica e pastoral, sem articulá-las como eixo da história salvífica ou sem 

desenvolvimento da distinção da sua ação corpórea “sobre” e “dentro”.330 

A classificação léxica de rûaḥ em quatro campos — vento, alento vital, 

espírito humano e espírito divino —, associada à concentração significativa do 

330 WOOD, Leon J. The Holy Spirit in the Old Testament. Grand Rapids: Zondervan, 1976, 
p. 67-89; 102-119; SIQUEIRA, Reinaldo W.; TIMM, Alberto R. (orgs.). Pneumatologia: 
Pessoa e Obra do Espírito Santo. São Paulo: UNASPRESS, 2017, p. 112-130; 201-230; 
COBIAK, Suzinete da Silva. Ações do Espírito Santo no Antigo Testamento: Ele estava 
lá! Revista da Faculdade Adventista do Espírito Santo (FAESP), 2021, p. 15-22. 

329 HILDEBRANDT, Wilf. Teologia do Espírito de Deus no Antigo Testamento. São 
Paulo: Editora Vida, 2004, p. 23-45; 56-78. 

328 Cf. VON RAD, Gerhard. Teologia do Antigo Testamento. v. 1. Tradução de Francisco 
Catão. São Paulo: ASTE, 2006, v. 1, p. 153-160; CULLMANN, Oscar. Cristo e o Tempo: 
a concepção cristã primitiva do tempo e da história, 2003. p. 89-102 
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termo em Ezequiel, especialmente nas promessas do Espírito colocado “dentro” 

do ser humano (Ez 36,26-27), bem como a visão dos ossos secos (Ez 37), 

evidencia a passagem da exterioridade para a interioridade, limitando-se à 

descrição do fenômeno, sem desenvolver uma explicação teológica coesa capaz 

de integrar essa transição em uma narrativa histórico-salvífica unificada.331  

As poucas ocorrências de rûaḥ diretamente vinculadas a Elohim ou 

YHWH, em contraste com o predomínio de usos antropológicos e cosmológicos, 

indicam uma pneumatologia veterotestamentária centrada em intervenções 

divinas externas e capacitadoras, embora algumas passagens já atribuam ao 

Espírito traços pessoais que antecipam aspectos da revelação trinitária posterior.332 

Essas obras ampliam significativamente o conhecimento do rûaḥ, mas 

não oferecem uma chave integradora que relacione tais dados a uma teologia 

bíblica da salvação. Este estudo busca preencher essa lacuna ao interpretar a 

passagem do Espírito “sobre” para o Espírito “dentro” como movimento interno 

da história salvífica: da expectativa à consumação, da exterioridade ao selo. 

As abordagens tradicionais descrevem os campos semânticos e as funções 

do rûaḥ, mas raramente enfrentam a questão central desta investigação: qual o 

significado da ação do Espírito para a salvação dos crentes veterotestamentários? 

O modo como o Espírito atua em cada etapa da redenção revela a natureza da 

aliança vigente e o tipo de salvação nela experimentado. 

Nesse contexto, o conceito neotestamentário de “selo” (σφραγίς) torna-se 

central, por designar propriedade, autenticidade e garantia escatológica conferidas 

332 SILVA, Eleazar Domini; COSTA, Isael Souza. O Espírito Santo no Antigo Testamento: 
uma visão panorâmica. In: SIQUEIRA, Reinaldo W.; TIMM, Alberto R. (orgs.). 
Pneumatologia: Pessoa e Obra do Espírito Santo. São Paulo: UNASPRESS, 2017. p. 
158-165. 

331 HUBNER, Manu Marcus. Um estudo sobre o termo rûaḥ na Bíblia Hebraica. 
Cadernos de Língua e Literatura Hebraica (USP), n. 20, p. 23-40, 2021. 
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pelo Espírito Santo (Ef 1,13; 4,30). Surge, então, a questão orientadora desta 

investigação: em que medida o Antigo Testamento apresenta prefigurações dessa 

realidade pneumatológica consumada no Novo Testamento? 

A abordagem adotada é a da teologia bíblica histórico-redentora, 

desenvolvida em três movimentos complementares: (1) análise léxico-semântica 

de rûaḥ, com atenção especial às preposições hebraicas ‘al (עַל, “sobre”) e qereb 

 exegese de passagens-chave (Jz 3,10; 1Sm 10,6; 16,14; Ez (2) ;(”dentro“ ,קֶרֶב)

36,26-27; 37,14; Jl 3,1-2); e (3) síntese sistemática dos resultados em diálogo com 

a literatura recente.333 

O corpus utilizado compreende as edições críticas Biblia Hebraica 

Stuttgartensia (BHS) para o Antigo Testamento e Nestle-Aland 28 para o Novo 

Testamento.334  Todas as traduções são de autoria própria, orientadas pelo 

princípio da equivalência formal.335 Os dados foram organizados em um banco 

lexical que subsidiou a construção tipológica e a análise exegética. Desse modo, o 

335 NIDA, Eugene A. Toward a Science of Translating: With Special Reference to 
Principles and Procedures Involved in Bible Translating. Leiden: E. J. Brill, 1964, p. 165. 

334 ELLIGER, Karl; RUDOLPH, Wilhelm (eds.). Biblia Hebraica Stuttgartensia. 5. ed. 
Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 1997; ALAND, Kurt; ALAND, Barbara; 
KARAVIDOPOULOS, Johannes; MARTINI, Carlo M.; METZGER, Bruce M. (eds.). 
Novum Testamentum Graece. 28. ed. Stuttgart: Deutsche Bibelgesellschaft, 2012. 

333 Cf. LIMA, Márcio Batista de. A habitação interna do Espírito Santo nos crentes do 
Antigo Testamento. Dissertação (Mestrado) — Universidade Presbiteriana Mackenzie, São 
Paulo, 2019, p. 88-102; VAN DER WAL, Reinier. "For As Yet The Spirit Had Not Been 
Given": The Indwelling of the Holy Spirit in Its Trinitarian, Eschatological, and 
Soteriological Dimensions. Journal of Biblical and Theological Studies, v. 5, p. 45-67, 
2024; KIM, Do-hyung. The Meaning of rûaḥ in the Old Testament and the Importance of 
the Presence of God's rûaḥ. Korean Journal of Old Testament Studies, v. 24, n. 4, p. 
134-150, 2018; CARLSON, Reed. Rûaḥ in the Hebrew Bible: A Survey of Past 
Scholarship. Currents in Biblical Research, v. 22, n. 2, p. 115-132, 2021; WRIGHT, 
Christopher J. H. Knowing the Holy Spirit Through the Old Testament. London: SPCK, 
2017, p. p. 303-325; HEEREMAN, Nina. Joseph Ratzinger's 
Christological-Pneumatological Exegesis of the Old Testament. Verbum Vitae, v. 42, 
Special Issue, 2022, p. 75-94. 
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estudo busca contribuir para a pneumatologia bíblica ao integrar a descrição 

filológica e narrativa teológica, oferecendo uma chave interpretativa para a 

progressão da ação do Espírito na história da salvação.  

 

1.​ SIGNIFICADO DE RÛAḤ NO ANTIGO TESTAMENTO 

 

O termo hebraico rûaḥ (ַרוּח) constitui uma das palavras de maior 

densidade semântica do Antigo Testamento. Sua raiz transmite a ideia de “ar em 

movimento”, da qual derivam três grandes campos de significado: vento, alento 

vital e espírito. 

Como vento, o rûaḥ designa a força cósmica empregada por Deus para 

secar o mar (Êx 14,21), enviar codornizes (Nm 11,31) ou manifestar sua presença 

(1Rs 19,11). Como alento vital, refere-se ao sopro que sustenta a vida humana 

(Gn 2,7; Sl 104,29-30). O terceiro campo, teologicamente o mais significativo, é o 

do espírito, que se desdobra tanto no espírito humano — centro das emoções, 

disposições interiores e da vontade (1Sm 1,15) — quanto no Espírito de Deus, 

princípio dinâmico da ação criadora, redentora e reveladora divina na história (Gn 

1,2; Jz 3,10; Is 63,10-11). 

A palavra rûaḥ transita do concreto ao teológico, sem ruptura entre essas 

dimensões, de modo que o mesmo sopro que move a criação, também capacita 

seres humanos para o serviço. A classificação das aproximadamente quatrocentas 

ocorrências do termo em quatro grupos — vento, alento vital, espírito humano e 

espírito divino — com concentração significativa em Ezequiel, especialmente nas 
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promessas do Espírito colocado “dentro” do ser humano (Ez 36,26-27), sugere a 

passagem da exterioridade para a interioridade.336 

Na Septuaginta,337 rûaḥ é traduzido predominantemente por pneuma 

(πνεῦμα), preservando o mesmo espectro semântico. Das centenas de ocorrências 

do termo hebraico, a maior parte é traduzida por pneuma, unificando sob um 

único vocábulo as dimensões cósmicas, antropológicas e teológicas do Espírito.338 

Essa unificação fornece ao Novo Testamento o principal instrumento lexical para 

a formulação da doutrina do Espírito Santo, embora haja ambiguidades 

contextuais, como em Números 11, onde pneuma pode designar tanto o Espírito 

concedido aos anciãos quanto o vento que traz as codornizes.339 

Na maioria das ocorrências, “Espírito de Deus” funciona como expressão 

da presença e da ação divinas: o Espírito vem sobre juízes (Jz 6,34), capacita 

artesãos (Êx 35,31) e impulsiona profetas (Is 61,1).340 Contudo, certas passagens 

atribuem ao rûaḥ ações próprias de um sujeito — entristecer-se, mover-se e falar 

(Is 63,10; 2Sm 23,2) — indicando uma progressiva distinção pessoal, ainda 

distante da formulação trinitária posterior.341 

O Antigo Testamento permanece inserido em um monoteísmo rigoroso 

(Dt 6,4), no qual Palavra, Sabedoria e Espírito expressam modos da ação divina 

sem romper a unidade de Deus. Assim, a leitura trinitária do rûaḥ deve ser 

341 SILVA & COSTA, 2017, p. 158-162. 
340 BOTTERWECK; RINGGREN, 1997, p. 395-400. 

339 HORTON, Michael. The Spirit in the Old Testament. Modern Reformation, v. 33, n. 1, 
p. 6-14, 2024. 

338 SANZ DE MIGUEL, Eduardo. Pneuma y rûaḥ: terminología del Espíritu en la Biblia. 
Estudios Bíblicos, v. 79, p. 7-9, 2021. 

337 RAHLFS, Alfred; HANHART, Robert (eds.). Septuaginta. Stuttgart: Deutsche 
Bibelgesellschaft, 2006. 

336 BOTTERWECK, G. Johannes; RINGGREN, Helmer (eds.). Theological Dictionary of 
the Old Testament. Vol. XIII. Grand Rapids: Eerdmans, 1997, p. 365-387; HUBNER, 2021, 
p. 23-40. 
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considerada de desenvolvimento teológico posterior, iluminada pela revelação de 

Cristo e pelo Pentecostes.342 

Essa diversidade semântica pode ser observada em textos paradigmáticos. 

Em Gênesis 1,2, o rûaḥ paira sobre as águas como força criadora; em Números 

11,17, o Espírito é transferido de Moisés aos anciãos, evidenciando a lógica do 

Espírito “sobre”; em 1Samuel 16,13-14, o Espírito vem sobre Davi e retira-se de 

Saul, revelando exterioridade e temporariedade; por fim, em Ezequiel 36,26-27, 

Deus promete colocar seu Espírito “dentro” do povo, introduzindo a ideia de 

presença interior e permanente. 

Dessa compreensão derivam três implicações teológicas: a unidade entre 

criação e redenção, pois o mesmo Espírito que pairava sobre o caos será 

derramado sobre toda carne (Jl 3,1-2); a relação entre Espírito e Palavra, visto que 

o rûaḥ impulsiona a comunicação profética (Is 61,1; Mq 3,8); e a ausência de 

implicação teológica no fato de rûaḥ possuir gênero gramatical feminino.343 

Do ponto de vista hermenêutico, o estudo de rûaḥ requer uma leitura 

canônica e histórico-redentora que respeite tanto sua polissemia quanto a ausência 

de uma pneumatologia trinitária explicitamente formulada no Antigo Testamento. 

Nesse horizonte, a distinção entre o Espírito que vem “sobre” (‘al [עַל]) e o 

Espírito que habita “dentro” (qereb [קֶרֶב]) revela-se uma chave interpretativa 

decisiva para compreender a progressão da revelação pneumatológica e a 

novidade teológica consumada no Pentecostes. 

 

343 WRIGHT, 2017, p. 303-325; THISELTON, Anthony C. The Holy Spirit: In Biblical 
Teaching, through the Centuries, and Today. Grand Rapids: Eerdmans, 2013, p. 287. 

342 KIM, Do-hyung. The Meaning of rûaḥ in the Old Testament and the Importance of the 
Presence of God's rûaḥ. Korean Journal of Old Testament Studies, v. 24, n. 4, p. 134-150, 
2018; HEEREMAN, 2022, p. 112-115. 
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2. A RESSIGNIFICAÇÃO DE RUAH NO NOVO TESTAMENTO 

 

A trajetória do vocábulo hebraico rûaḥ (ַרוּח) até o grego pneuma (πνεῦμα) 

constitui uma profunda transformação semântico-teológica, na qual realidades 

antes provisórias e exteriores são interiorizadas à luz do evento de Jesus Cristo.  

A transição do pensamento hebraico para o grego no uso de pneuma 

reflete uma mudança fundamental na experiência da presença divina.344 Este 

capítulo investiga como o Novo Testamento recebe a herança veterotestamentária 

do sopro-vento-espírito e a ressignifica, preparando a doutrina do selo. 

A Septuaginta traduziu rûaḥ predominantemente por pneuma, 

preservando seus campos semânticos essenciais: vento (Jo 3,8), sopro (Mt 27,50), 

princípio vital (Hb 12,9) e Espírito de Deus (Mt 3,16; Rm 8,9). Contudo, o Novo 

Testamento opera uma inflexão decisiva. Enquanto no Antigo Testamento o 

Espírito frequentemente aparece como força divina que capacita temporariamente 

indivíduos, no Novo Testamento pneuma assume contornos claramente pessoais: 

o Espírito fala, intercede, ensina, testemunha, escolhe e entristece-se (At 13,2; Rm 

8,26; Jo 14,26; Ef 4,30). Assim, o antigo sopro da criação é revelado como a 

própria Pessoa divina atuante desde o princípio.345 

O motivo deste sopro evidencia essa transformação. Em Gênesis 2,7, 

Deus sopra nas narinas do homem o fôlego de vida; porém, esse dom permanece 

sujeito à morte (Sl 104,29). Em João 20,22, Jesus Cristo ressuscitado sopra sobre 

os discípulos e declara: “Recebei o Espírito Santo”, ecoando deliberadamente a 

345 FEE, Gordon D. God's Empowering Presence: The Holy Spirit in the Letters of Paul. 
Peabody: Hendrickson, 1994, p. 830. 

344 DUNN, James D. G. The Theology of Paul the Apostle. Grand Rapids: Eerdmans, 
1998, p. 421. 
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criação de Adão e inaugurando a nova criação escatológica.346  O sopro que antes 

concedia vida biológica agora comunica a vida eterna. 

Outra transformação central consiste na passagem da unção temporária 

para a habitação permanente. No Antigo Testamento, o Espírito vinha sobre 

juízes, reis e profetas, podendo retirar-se, como ocorreu com Saul (1Sm 16,14). A 

própria súplica de Davi — “não retires de mim o teu Espírito Santo” (Sl 51,11) — 

revela a precariedade dessa experiência. No Novo Testamento, porém, o Espírito 

permanece plenamente sobre Cristo (Jo 1,32-33) e, por meio dele, passa a habitar 

permanentemente nos crentes: “para que fique convosco para sempre” (Jo 

14,16-17). A lógica do Espírito “sobre” cede lugar ao Espírito “em” (Rm 8,9-11; 

1Co 3,16), diferença considerada decisiva entre os dois Testamentos.347 

Os profetas já antecipavam essa mudança. Ezequiel promete um novo 

coração e o Espírito colocado “dentro” do povo (Ez 36,26-27), enquanto Jeremias 

anuncia a lei inscrita no coração (Jr 31,33). O Novo Testamento interpreta essas 

promessas como cumprimento da Nova Aliança administrada pelo Espírito (2Co 

3,3-8), cuja presença interior transforma a consciência e produz filiação: 

“recebestes o Espírito de adoção” (Rm 8,15-16). O Espírito deixa de ser apenas 

poder funcional para tornar-se princípio interior da comunhão com Deus.348 

Essa ressignificação alcança o ápice no conceito de arrabṓn (ἀρραβών), o 

penhor escatológico. Enquanto o Antigo Testamento conhecia garantias externas e 

materiais, o Novo Testamento identifica o próprio Espírito como garantia interior 

da herança futura (2Co 1,22; Ef 1,14). O Espírito não apenas aponta para a 

348 LADD, George Eldon. Teologia do Novo Testamento. São Paulo: Hagnos, 2003, p. 321. 

347 HILDEBRANDT, 2004, p. 159; TURNER, Max. The Holy Spirit and Spiritual Gifts: 
In the New Testament Church and Today. Peabody: Hendrickson, 1998, p. 48. 

346 KEENER, Craig S. The Gospel of John: A Commentary. Grand Rapids: Baker 
Academic, 2003. v. 2, p. 1204. 



200 
 
redenção futura, mas constitui sua antecipação presente, funcionando como selo e 

marca de propriedade divina.349 

A passagem de rûaḥ para pneuma representa, portanto, a própria trajetória 

da história da salvação: do sopro criacional à nova criação, da unção provisória à 

habitação permanente, da expectativa profética ao selo escatológico. O Antigo 

Testamento continha a promessa; o Novo Testamento revela sua plenitude em 

Cristo e no dom definitivo do Espírito Santo. 
 

3. DO PENHOR PROFÉTICO AO SELO NEOTESTAMENTÁRIO   

O percurso de rûaḥ ao pneuma atinge seu ponto culminante na pessoa e 

na obra de Jesus Cristo. O Espírito, que no Antigo Testamento se manifestava de 

modo exterior, temporário e potencialmente revogável, é agora concedido como 

presença interior, permanente e irrevogável, porque o Messias exaltado o derrama 

sobre o seu povo. Este capítulo demonstra como a dinâmica veterotestamentária 

do Espírito que “vinha sobre” indivíduos específicos cede lugar, no Novo 

Testamento, à realidade da habitação e do selo do Espírito, fundamento da certeza 

escatológica da salvação. 

O profeta Isaías já antecipava essa transição ao anunciar o Servo sobre 

quem o Espírito repousaria permanentemente (Is 42,1; 61,1-2). Diferentemente 

dos juízes e reis do Antigo Testamento, que recebiam capacitação temporária, o 

Messias seria o portador definitivo do Espírito.350 O Espírito veio “sobre” Otniel, 

Gideão, Sansão e Saul, mas também se retirou deles (Jz 3,10; 6,34; 16,20; 1Sm 

16,14). A preposição hebraica ‘al (עַל, “sobre”) expressa precisamente essa 

exterioridade provisória. A pneumatologia veterotestamentária caracterizava-se 

por capacitação funcional, não por habitação irreversível.351 

351 HILDEBRANDT, 2004, p. 159. 

350 BEALE, Gregory K. The Temple and the Church's Mission: A Biblical Theology of the 
Dwelling Place of God. Downers Grove: InterVarsity Press, 2004, p. 312. 

349 THISELTON, 2013, p. 287. 



201 
Azusa: Revista de Estudos Pentecostais, Joinville, v. 17, n.1, jan./jun. 2026. 
 
 

No Novo Testamento, essa lógica é transformada em Cristo. João Batista 

testemunha que o Espírito “permaneceu” sobre Jesus (Jo 1,32), utilizando o verbo 

ménein (μένειν), que indica permanência estável. Jesus possui o Espírito “sem 

medida” (Jo 3,34) e torna-se o portador escatológico que comunica o Espírito aos 

outros. O Espírito encontra nele sua morada definitiva, inaugurando a nova 

humanidade escatológica.352 

O Pentecostes marca a transição decisiva. Pedro declara que Jesus Cristo 

exaltado “derramou” o Espírito prometido (At 2,33), cumprindo Joel 3,1-2. O 

Espírito que repousava permanentemente sobre Jesus agora é dado aos crentes. A 

preposição central desloca-se de ‘al (“sobre”) para en (ἐν, “em”). Jesus prometera 

que o Espírito “estará em vós” (Jo 14,17), e Paulo desenvolve essa realidade ao 

afirmar que os crentes são “templo do Espírito Santo” (1Co 6,19). A experiência 

neotestamentária do Espírito é, portanto, a experiência da presença interior e 

transformadora de Deus.353 

Essa mudança possui alcance salvífico. O Espírito “sobre” capacitava 

para tarefas específicas, mas não assegurava comunhão permanente; o Espírito 

“em” implica participação contínua na vida divina. Por isso, a súplica de Davi — 

“não retires de mim o teu Espírito Santo” (Sl 51,11) — cede lugar à certeza 

paulina: os crentes foram “selados para o dia da redenção” (Ef 4,30). O Espírito já 

não é empréstimo revogável, mas penhor escatológico. 

A teologia do selo aparece de modo central em Efésios 1,13-14: os crentes 

foram “selados com o Espírito Santo da promessa”, que é o arrabōn (ἀρραβών), o 

penhor da herança futura. O selo (sphragis, σφραγίς) indicava propriedade, 

353 DUNN, 1998, p. 424. 
352 TURNER, 1998, p. 191. 
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autenticação e segurança.354 Assim, o Espírito marca o crente como pertencente a 

Deus e garante sua redenção final. Em 2Coríntios 1,22, selo e penhor aparecem 

unidos: Deus “nos selou e nos deu o penhor do Espírito”. O Espírito é 

simultaneamente marca da posse divina e antecipação real da herança futura.355 

O contraste com o Antigo Testamento é profundo. O penhor 

veterotestamentário era externo e material (Gn 38,17-18); no Novo Testamento, o 

próprio Deus habita interiormente no crente. O Antigo Pacto operava mediante 

mediações provisórias e sacrifícios repetitivos; o Novo Pacto opera mediante a 

presença definitiva do Espírito. A salvação, embora sempre baseada na graça 

mediante a fé, passa de uma administração tipológica e externa para uma 

experiência interior e escatológica. 

O selo do Espírito responde diretamente à precariedade do sistema 

levítico. Hebreus afirma que os sacrifícios não podiam aperfeiçoar 

definitivamente a consciência (Hb 10,1-2). O crente veterotestamentário vivia 

aguardando o cumprimento pleno das promessas; o crente neotestamentário 

possui a garantia interior da redenção. O dom do Espírito constitui a evidência 

presente de pertencimento a Deus e a garantia futura da consumação da 

salvação.356 

Essa certeza, contudo, não elimina a responsabilidade ética. Paulo exorta: 

“não entristeçais o Espírito Santo” (Ef 4,30). A segurança da salvação fundamenta 

a santificação, pois o Espírito de adoção testemunha interiormente que somos 

filhos de Deus (Rm 8,15-16). 

Em síntese, a passagem do penhor profético ao selo neotestamentário 

representa a consumação da história da salvação em Cristo. O Espírito que antes 

356 FEE, 1994, p. 669. 
355 THISELTON, 2013, p. 319. 

354 HOEHNER, Harold W. Ephesians: An Exegetical Commentary. Grand Rapids: Baker 
Academic, 2002, p. 238. 
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vinha “sobre” e podia retirar-se agora habita e sela permanentemente os 

redimidos. A transição de ‘al (עַל) para en (ἐν) expressa a passagem do provisório 

ao definitivo, da exterioridade à interioridade, da expectativa à certeza 

escatológica da redenção. 
 

CONCLUSÃO 

A presente pesquisa partiu da constatação de que a pneumatologia do 

Antigo Testamento, embora amplamente descrita em seus campos semânticos e 

funções, ainda carece de uma articulação capaz de explicar qualitativamente a 

novidade do Pentecostes. Os estudos clássicos sobre o rûaḥ oferecem um 

panorama consistente de suas manifestações, mas raramente integram esses dados 

em uma interpretação histórico-redentora unificada. Nesse contexto, esta 

investigação propôs que a passagem do Espírito que vem “sobre” para o Espírito 

que habita “dentro” é um dos eixos fundamentais da revelação progressiva e, 

mesmo,  chave hermenêutica para compreender a diferença entre a experiência 

veterotestamentária e a neotestamentária do Espírito. 

A análise léxico-semântica de rûaḥ evidenciou um desenvolvimento que 

culmina nas promessas proféticas de interiorização. O destaque de Ezequiel, livro 

que concentra o maior número de ocorrências do termo e anuncia o Espírito 

colocado “dentro” do povo (Ez 36,26-27), sugere uma orientação canônica em 

direção à interioridade. Paralelamente, emergiu a questão da segurança salvífica: 

se a atuação do Espírito podia cessar em determinados contextos, como 

compreender a permanência da comunhão divina? A teologia neotestamentária do 

selo apresentou-se, assim, como a resposta decisiva a essa tensão. 

A pesquisa demonstrou que a salvação no Antigo Testamento era 
plenamente eficaz no contexto da primeira aliança, fundamentada na fidelidade de 
Deus às suas promessas pactuais. Essa salvação manifestava-se na justificação 
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pela fé, no perdão mediado pelo sistema sacrificial e na esperança messiânica 
orientada para a redenção futura (Gn 15,6; Is 53; Hc 2,4). Nesse horizonte, a 
atuação do Espírito sobre reis, juízes e profetas possuía caráter sobretudo 
capacitador e funcional, voltado ao serviço e à mediação da vontade divina, sem 
ainda assumir a forma de habitação interior permanente que distinguirá a 
experiência da Nova Aliança. 

Essa distinção impede tanto a desvalorização da experiência 
veterotestamentária quanto a projeção anacrônica da experiência cristã do selo 
sobre o Antigo Testamento. A progressão da história da salvação revelou 
diferentes modos de manifestação da presença divina, coerentes com cada etapa 
da revelação. 

Nesse sentido, a tipologia da retirada do Espírito mostrou-se 
particularmente relevante. A retirada consequente aparece associada ao juízo pela 
infidelidade; a instrumental, ao término de funções específicas; e a profilática 
manifesta-se na súplica de Davi: “não retires de mim o teu Espírito Santo” (Sl 
51,11). Tais modalidades evidenciam a natureza provisória da atuação exterior do 
Espírito e reforçam a expectativa profética de uma presença definitiva. 

A análise exegética confirmou que a preposição ‘al (עַל, “sobre”) domina 
as narrativas de capacitação carismática (Jz 3,10; 6,34; 14,6; 1Sm 10,10), 
enquanto a promessa de Ezequiel introduz uma nova lógica de interiorização: 
“Porei dentro de vós o meu Espírito” (Ez 36,26-27). No Novo Testamento, essa 
promessa alcança sua consumação em Jesus Cristo, sobre quem o Espírito 
permanece plenamente (Jo 1,32-34), sendo posteriormente derramado sobre os 
cristãos (At 2,33). O deslocamento teológico de ‘al para en (“em”) expressa a 
transformação da relação entre Deus e o seu povo: tornam-se “templo do Espírito 
Santo” (1Co 6,19). 

A pesquisa concluiu que essa transição não representa uma ruptura entre 
os pactos, mas um desenvolvimento orgânico da revelação. As promessas 
proféticas já antecipavam a interiorização do Espírito, posteriormente 
concretizada na Nova Aliança. O conceito neotestamentário de arrabōn 
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(ἀρραβών) aprofunda essa dinâmica ao apresentar o Espírito como garantia 
escatológica interior. 

A súplica de Davi e a certeza paulina do selo pertencem, portanto, a 
momentos distintos da economia da salvação. No Antigo Pacto, predominava a 
expectativa; no Novo, a certeza decorrente da presença permanente do Espírito. A 
trajetória bíblica revela, assim, um movimento progressivo que conduz da 
exterioridade à interioridade, da promessa ao cumprimento e da expectativa 
escatológica à antecipação da herança futura no Espírito Santo. 
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UMA ANÁLISE LINGUÍSTICA, LITERÁRIA ​
E PENTECOSTAL DE LUCAS 2 

Otoniel Barbosa de Faria357 

 

RESUMO 

Este artigo analisa Lucas 2.1–52 a partir de uma abordagem linguística, literária e 
hermenêutica. Inicialmente, examina a coesão textual por meio do uso das 
conjunções, dos aspectos verbais e das escolhas paradigmáticas, demonstrando a 
unidade temática da perícope. Em seguida, por meio da crítica narrativa, e a 
caracterização dos personagens, evidenciando uma progressão que vai do 
reconhecimento externo da identidade de Jesus ao seu autoconhecimento filial. 
Por fim, dialoga com a hermenêutica pentecostal, defendendo que a leitura 
experiencial pode ser realizada com rigor exegético. Conclui-se que a experiência, 
quando moldada pelas Escrituras e discernida na comunidade, não se opõe à 
análise técnica, mas é aprofundada por ela. 
 

Palavras-chave: Lucas 2; análise do discurso; crítica narrativa; hermenêutica 

pentecostal; 

 

ABSTRACT 

 This article analyzes Luke 2:1–52 through a linguistic, literary, and hermeneutical 
approach. It first examines textual cohesion by studying conjunctions, verbal 
aspects, and paradigmatic choices, demonstrating the thematic unity of the 
pericope. Through narrative criticism, it then explores characterization, revealing 
a progression from external recognition of Jesus’ identity to his own filial 
self-awareness. Finally, the study engages Pentecostal hermeneutics, arguing that 
experiential reading can coexist with exegetical rigor. The conclusion affirms that 
experience, when shaped by Scripture and discerned within the community, does 
not oppose technical analysis but is enriched and deepened by it. 
 

357 Mestre em Estudos Bíblicos do Novo Testamento pelo Seminário Teológico Jonathan 
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INTRODUÇÃO 

 

Lucas 2.1–52 é tradicionalmente dividido em três seções: o nascimento de 

Jesus, a apresentação no templo e o episódio do menino no templo. Contudo, 

muitos comentários adotam essa divisão sem explorar adequadamente os 

elementos linguísticos e narrativos que garantem a coesão interna da perícope.  

Este artigo parte da hipótese de que Lucas constrói uma unidade temática 

coesa centrada no reconhecimento progressivo da identidade de Jesus, 

culminando em sua autoconsciência filial em 2.49. Argumenta-se que a análise 

das conjunções, da proeminência discursiva e da caracterização narrativa 

evidencia essa unidade e revela um movimento que vai do testemunho externo ao 

autoconhecimento do próprio Jesus. 

Metodologicamente, o estudo combina análise linguística do discurso, 

crítica narrativa (caracterização) e hermenêutica pentecostal. Sustenta-se que tal 

abordagem demonstra que uma leitura experiencial não é oposta ao rigor 

exegético, mas pode ser fundamentada nele. O artigo será desenvolvido em quatro 

etapas: (1) coesão e estrutura textual; (2) proeminência discursiva; (3) análise dos 

personagens; e (4) implicações para a hermenêutica pentecostal. 

 

 



210 
 
1. COESÃO E ESTRUTURA 
 

Alan Thompson358 estrutura a passagem da seguinte maneira: (1) o 

nascimento de Jesus e a visitação angelical aos pastores (2.1-21, sendo 

subdividido em 2.1-7 e 2.8-21), (2) O louvor de Simeão e Ana no templo 

(2.22-40) e (3) Jesus como uma criança no templo (2.41-52). Thompson não 

apresenta que o louvor de Simeão e Ana se relaciona com o nascimento de Jesus 

pelo paralelo entre João e Jesus, aqui seria o paralelo com o louvor de Zacarias. Já 

2.41-52 para Thompson está ligado às narrativas da infância por meio do paralelo 

entre 1.80, 2.40 com 2.52, para ele a unidade é uma preparação para o ministério 

público de Jesus que tem consciência de sua relação com o Pai não sendo mais 

uma criança359. 

I. Howard Marshall360 estrutura da mesma forma a passagem do 

nascimento de Jesus, sem explicar a relação entre as divisões. Este padrão se 

repete em outros comentários, todavia, chamarei atenção para como Lucas utiliza 

algumas conjunções nos capítulos 1-2. Primeiro Observe o que Mathewson e 

Emig afirmam: kai é usado (no NT) para conectar qualquer unidade gramatical, 

como palavras, frases, cláusulas e parágrafos361. Eles também afirmam que δέ em 

contraste com kai que vincula cláusulas e parágrafos em estreita relação, δέ 

parece representar um novo passo ou desenvolvimento na história362, δέ deve ser 

entendido como um novo argumento, tópico ou personagem. Podemos observar 

que em Lucas 2.1-52 temos 9 usos de δέ. Vamos analisá-los: 

362 MATHEWSON e EMIG, Intermediate Greek Grammar, p.263. 

361MATHEWSON, David e EMIG, Eloide Ballantine. Intermediate Greek Grammar. 
Grand Rapids: Baker Academic, 2-16, p.261 (versão e-book no programa Perlego) 

360 MARSHALL, I. Howard. The Gospel of Luke. Grand  Rapids: Eerdmans:1978 
359 THOMPSON, Luke, p.55 (tradução nossa, versão e-book no programa Perlego) 

358 THOMPSON, Alan. Luke. Nashville: B&H Academic, 2017, p.41-58 (versão e-book 
no programa Perlego) 
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1.​ Lucas 2.1: aqui δέ  é utilizada para iniciar uma nova cena. A 

expressão ἐν ταῖς ἡμέραις já apareceu em 1.5 e 39 como 

marcadores de uma nova seção. 

2.​ Lucas 2.4: aqui δέ não inicia uma nova cena, mas apenas muda o 

foco do contexto político para incluir José, kai ao lado de δέ 

reforça isso. 

3.​ Lucas 2.6: novamente não há uma nova cena, mas uma mudança 

do foco. Aqui o foco sai de José e se volta para Jesus. 

4.​ Lucas 2.17: aqui δέ traz mudança do encontro para o relatório 

daquilo que o anjo havia anunciado. 

5.​ Lucas 2.19: A mudança de foco aqui é do relatório para a reação 

de Maria. 

6.​ Lucas 2.35: conforme a NA28363 δέ neste versículo é questionável 

e omitido em parte da tradição, mas ainda se o contabilizarmos o 

uso não expressa uma mudança de cena ou unidade, mas uma 

mudança do tema. Do que acontecerá com muitos para o que 

acontecerá com Maria. 

7.​ Lucas 2.40: Aqui δέ funciona como mudança da fala de Ana para 

um resumo da vida do menino. 

8.​ Lucas 2.44: aqui δέ muda o foco de Jesus que ficou em Jerusalém 

para o pensamento dos pais. 

9.​ Lucas 2.47: aqui δέ altera o foco de Jesus junto com os mestres 

da lei para a reação das pessoas. 

​ Tendo observado o uso de δέ, podemos notar que em Lucas 2.8,21,22, e 

41 que são os versículos onde é comumente dividida as subunidades do capítulo 2 

363 NESTLE-ALAND. Novum Testamentum Graece. 28. ed. Stuttgart: Deutsche 
Bibelgesellschaft; Barueri, SP: Sociedade Bíblica do Brasil, 2012, p. 186. 
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não uso de δέ, mas na verdade a conjunção que aparece é kai. Podemos afirmar 

que essa escolha de Lucas traz uma coesão para a passagem, seguindo Mathewson 

e Emig que nos afirmam que o que kai faz é nos dizer que o autor quer associar 

cláusulas de perto364. Deste modo, podemos concluir que o nascimento, os 

pastores e as duas idas ao templo devem ser interpretadas de perto, há uma 

continuidade na história. Ainda podemos observar que em 3.1 há uma nova 

história iniciada com menção a outro governante, o que pode sugerir que 2.1 

iniciou uma unidade que só é finalizada com uma outra menção a governos do 

Império. 

​ Além do uso das conjunções outros itens lexicais parecem nos indicar 

uma coesão temática em toda a passagem. Observe: 

1.​ Reações semelhantes: 2.18 ἐθαύμασαν, 2.33 θαυμάζοντες, 2.47 ἐξίσταντο 

2.48 ἐξεπλάγησαν. 

2.​ A atitude de Maria em refletir e guardar no coração o que ela ouvia Lucas 

2.19 e 51.  

3.​ Os anjos, os pastores, Simeão e Ana louvam a Deus. 

Desta forma podemos estruturar a passagem ressaltando sua unidade 

temática: 

I.​ O reconhecimento de quem é Jesus pelos pastores 2.1-20 

II.​ O reconhecimento de quem Jesus é no templo 2.21-40 

III.​ O autoconhecimento de quem Ele é 2.41-52 

 

2. PROEMINÊNCIA  

Todo discurso seja escrito ou falado há partes em que o escritor ou orador 

destaca, dá maior ênfase. Em um discurso escrito, como Lucas 2, uma das formas 

que o autor pode dar maior destaque é através de escolhas paradigmáticas, essas 

escolhas têm maior proeminência e, portanto, maior potencial para contribuir com 

364 MATHEWSON e EMIG, Intermediate Greek Grammar, p.261 
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os planos do discurso365. Essas escolhas podem ser: escolha do aspecto verbal,  

modo verbal, voz, caso semântico, pessoa. Porter e O´Donnell fornecem uma 

tabela366 útil:  

368 Perfeito e Mais-que-perfeito 

367 Para uma compreensão maior de aspecto verbal veja:  ARAÚJO, Lucas. Aspecto 
Verbal no Grego do Novo Testamento. Revista Teológica Jonathan Edwards. v.4, n. 3, 
p.5-28, 2024. NUNES, Guilherme. Aspecto verbal como indicador de proeminência no 
grego do novo testamento na perspectiva de Stanley E. Porter e Jeffrey T. Reed. 2015. 
Acesso em 19 de setembro de 2024. Disponível em: 
https://www.academia.edu/42175568/ASPECTO_VERBAL_COMO_INDICADOR_DE_
PROEMINÊNCIA_NO_GREGO_DO_NOVO_TESTAMENTO_NA_PERSPECTIVA_D
E_STANLEY_E_PORTER_E_JEFFREY_T_REED. MATHEWSON, David;  EMIG, 
Ballantine. Intermediate Greek Grammar. Grand Rapids: Baker Academic, 2016. 
PORTER, Stanley. Idioms of the Greek New Testament. London: Sheffield Acadêmico 
Press, 1994. PORTER, Stanley. Hermeneutics, Linguistics, and the Bible: the importance 
of context. Londres: T&T Clark, 2024. PORTER, Stanley; O’DONNELL, Matthew 
Brook. Discourse Analysis and the Greek New Testament. Londres: T&T Clark, 2023.   
PORTER, Stanley;  REED, Jeffrey. Discourse Analysis and the New Testament. Sheffield: 
Sheffield Academic Press, 1999. PORTER, Stanley. The Perfect isn`t Perfect-It`s Stative. 
In:  CAMPBELL, Constantine, FANNING, Buist, e PORTER, Stanley. The Perfect Storm. 
New York: Peter Lang Group, 2021.p.105-127. WESTFALL, Cynthia Long. A Discourse 
Analysis of the Letter to the Hebrews.  Londres: T&T Clark, 2006 

366 Tabela adaptada de PORTER e O´DONNELL, Discourse analyses and the new 
testament Greek, p.179 

365 PORTER, Stanley e O´DONNELL, Mathew. Discurso analysis and the New testament 
Greek. London: T&T Clark, 2024 p.152. 

planos 
do 

discurso 

escolha 
paradigmática 

aspecto 
verbal367 

modo 
verbal Voz caso Pessoa 

primeiríssimo plano Estativo368 optativo média dativo 1ª 
pessoa 

primeiro plano imperfectivo 
subjuntivo

/ 
imperativo 

passiva genitivo 
(acusativo) 

2ª 
pessoa 

plano de fundo perfectivo indicativo ativa Acusativo 
(nominativo) 

3ª 
pessoa 

https://www.academia.edu/42175568/ASPECTO_VERBAL_COMO_INDICADOR_DE_PROEMIN%C3%8ANCIA_NO_GREGO_DO_NOVO_TESTAMENTO_NA_PERSPECTIVA_DE_STANLEY_E_PORTER_E_JEFFREY_T_REED
https://www.academia.edu/42175568/ASPECTO_VERBAL_COMO_INDICADOR_DE_PROEMIN%C3%8ANCIA_NO_GREGO_DO_NOVO_TESTAMENTO_NA_PERSPECTIVA_DE_STANLEY_E_PORTER_E_JEFFREY_T_REED
https://www.academia.edu/42175568/ASPECTO_VERBAL_COMO_INDICADOR_DE_PROEMIN%C3%8ANCIA_NO_GREGO_DO_NOVO_TESTAMENTO_NA_PERSPECTIVA_DE_STANLEY_E_PORTER_E_JEFFREY_T_REED
https://www.academia.edu/42175568/ASPECTO_VERBAL_COMO_INDICADOR_DE_PROEMIN%C3%8ANCIA_NO_GREGO_DO_NOVO_TESTAMENTO_NA_PERSPECTIVA_DE_STANLEY_E_PORTER_E_JEFFREY_T_REED
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​ Somando a tabela acima, citamos Mathewson e Emig que afirmam que na 

narrativa o aoristo forma a espinha dorsal e resume os eventos primários. O 

imperfeito preenche informações de fundo. O presente coloca informações 

importantes em primeiro plano. E o perfeito (e mais-que-perfeito, sendo raro na 

narrativa é o meio de destacar um material369.  Com isso podemos agora observar 

quais partes do texto recebe algum destaque por Lucas, iremos observar cada 

subunidade, conforme estabelecida acima: 

1.​ Lucas 2.1-20:Em Lucas 2.1–7, os aoristos estruturam a narrativa da 

viagem e do nascimento como linha principal dos acontecimentos. O 

único elemento de destaque aspectual é o particípio perfeito 

ἐμνηστευμένῃ, que chama atenção para o estado de Maria. Em 2.8–20, a 

narrativa é momentaneamente suspensa pela fala dos pastores (ἐλάλουν) e 

pelos subjuntivos διέλθωμεν e ἴδωμεν, reforçados pelo particípio perfeito 

γεγονός e pelo uso da primeira pessoa do plural, que envolve o leitor. O 

perfeito ἐσπαργανωμένον destaca o estado em que o bebê deve ser 

encontrado. Imperativos e formas discursivamente marcadas interrompem 

a progressão narrativa e funcionam como pontos de destaque, enquanto o 

imperfeito em 2.19 marca a reação de Maria acima do plano de 

fundo/espinha dorsal da narrativa. O ponto mais marcado de Lucas 

2.1–20 ocorre em 2.15, na conversa dos pastores, onde a progressão 

narrativa é suspensa por imperfeito, subjuntivos, partícula enfática e 

particípio perfeito. Esse acúmulo de marcadores discursivos desloca o 

foco da ação divina para a resposta humana à revelação, envolvendo o 

leitor no movimento de ir, ver e confirmar. Lucas, assim, não apenas narra 

o nascimento de Jesus, mas constrói um convite narrativo à participação e 

ao testemunho. 

369 MATHEWSON e EMIG, Intermediate Greek Grammar, p. 278. 
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2.​ Lucas 2.21-40: Em 21-24 temos a ida do bebê para apresentação no 

templo (2.21), e volta para casa (2.39) prosseguindo a espinha dorsal da 

narrativa, se a narrativa vinha falando de seu nascimento prossegue-se 

para a apresentação. Um perfeito γέγραπται e um participio perfeito 

εἰρημένον destacam aquilo que a lei dizia. Em 25-35 há dois particípios 

perfeitos κεχρηματισμένον e εἰθισμένον o destaque é que Simeão estava 

em um estado de avisado por Deus e José e Maria não estavam fazendo 

nada de diferente, eles estavam fazendo tudo normal. Os dois particípios 

perfeitos apontam para um reconhecimento sobrenatural do menino Jesus 

como Messias. As informações de primeiro plano são: a espera de Simeão 

(Lc 2.25), a fala de Simeão em Lc 2.29, a reação dos pais e resposta de 

Simeão em Lc 2.33-35 (o trecho traz verbos presentes e subjuntivos), a 

descrição de Ana com particípios presentes e verbos no imperfeito a 

colocam como uma figura de primeiro plano, o participio perfeito 

προβεβηκυῖα destaca  sua velhice. O crescimento de Jesus também é uma 

informação de primeiro plano narrada com verbos imperfeito. Lucas 

destaca nesta subunidade a autoridade da palavra, a posição de Simeão 

como avisado por Deus e não como alguém que reconheceu algo na 

atitude dos pais do bebê e a posição de Ana como experiente e fiel, isso 

leva o leitor a confiar no reconhecimento de Jesus que há na passagem. 

3.​ Lucas 2.41-52: fato importante é que em Lucas 2.1-52 há 23 verbos no 

imperfeito, em Lucas 2.41-52 há 8 verbos no imperfeito. Há também 

nesta perícope, entre verbos e particípios, 11 uso do aspecto presente. 

Essas informações nos mostram que Lucas está trazendo destaque para o 

trecho, maior que as perícopes anteriores. O imperfeito é semelhante ao 

aoristo e aparecem em contextos parecidos, mas o aspecto imperfectivo 

do imperfeito, é utilizado quando uma ação é selecionada para receber 
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destaque ou elaboração370. O mais-que-perfeito ressalta uma informação 

de primeiríssimo plano. Assim, a alta concentração de imperfeitos e 

formas no aspecto presente em Lucas 2.41–52 intensifica a proximidade 

entre leitor e narrativa. Esse conjunto de escolhas linguísticas comunica 

ao leitor que a perícope demanda maior atenção e envolvimento 

interpretativo do que as seções anteriores. 

​  

​ A análise de proeminência somada às nossas observações de coesão nos 

sugere que Lucas parte dos reconhecimentos anjos, pastores, Simeão e Ana sobre 

quem Jesus é para o destaque discursivo da própria fala de Jesus que aponta para 

seu autoconhecimento. Autoconsciência de que é o filho de Deus. 

 

3. OS PERSONAGENS: UMA CRÍTICA NARRATIVA 

 

​ Quando pensamos nos personagens de uma narrativa e vamos analisá-los 

o que queremos observar é como o narrador constrói o personagem, como ele é 

apresentado, como outros personagem o avaliam, como ele se revela na história, 

que tipo de personagem ele é. Há alguns elementos que devemos observar na 

construção de personagens na narrativa. O primeiro elemento que devemos 

observar é o tipo de personagem.  Aqui observamos se o personagem analisado é 

plano ou redondo, um personagem redondo possui traços de complexidade (este 

tipo de personagem é capaz de surpreender o leitor371); os personagens planos são 

aqueles que não surpreende mantendo mesmas ideias e características do inicio ao 

fim da história. Resseguie ainda nos mostra que somado a essa ideia há o que ele 

371 RESSEGUIE, James. Narrative Criticism of the New Testament. Grand Rapids: Baker 
Academic, 2022, p.123 (tradução nossa) 

370 PORTER, Stanley E. Idioms of the Greek New Testament. Sheffield: Sheffield 
Academic Press, 1992. (e-book posição 479 de 6707, capitulo 1) 
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chama de personagens stock, foil e walk-on372. Em portugues podemos colocar 

que são personagens-tipo (aqueles convencionais de um gênero, por exemplo um 

assassino em uma obra de terror), personagens-contraste (são aqueles usados para 

destacar, por contraste, outro personagem) e figurante (personagens pouco 

desenvolvidos, sem profundidade). Também podemos observar se os personagens 

são dinâmicos ou estáticos. Um personagem dinâmico passa por uma mudança ao 

longo da narrativa. A mudança pode ser grande ou pequena, para melhor ou para 

pior. Um personagem estático não muda. De modo geral, um personagem redondo 

é dinâmico e um personagem plano é estático373. 

​ O segundo elemento que devemos observar é se o personagem é 

apresentado forma indireta ou direta374. Quando o autor simplesmente apresenta 

os personagens falando, agindo ou pensando, temos o modo indireto. quando o 

autor comenta diretamente sobre um personagem ele está fazendo uma 

apresentação direta, nas apresentações diretas o autor nos influencia em como 

lemos a narrativa375. 

​ Seguindo Robert Alter, podemos elencar uma escala dos meios pelos 

quais um autor apresenta um personagem. Há maneiras mais incertas: aparência, 

os gestos, a posição e as roupas usadas. Como há meios mais claros como as 

afirmações do narrador a respeito deste ou aquele personagem376. Resseguie 

resume Alter da seguinte maneira: na base estão as ações e a aparência, cujo 

significado deve ser inferido a partir do contexto narrativo. Em um nível mais 

definido está o discurso direto, tanto o que o personagem diz quanto o que outros 

376 ZABATIERO, Julio e LEONEL, João. Bíblia, Literatura e Linguagem. São Paulo: 
Paulus, 2011, p.122 

375  RESSEGUIE, Narrative Criticism of the New Testament, p.128 (tradução nossa) 

374 Resseguie (2022) utiliza os termos showing ou telling para falar respectivamente de 
apresentação indireta ou direta 

373  RESSEGUIE, Narrative Criticism of the New Testament, p.126 (tradução nossa) 
372 RESSEGUIE, Narrative Criticism of the New Testament, p.123  
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dizem sobre ele. Em grau ainda maior de certeza está o discurso interior, que 

revela intenções e motivações conscientes. No topo da escala estão os 

comentários do narrador, que, sendo confiável na literatura bíblica, orientam 

decisivamente a compreensão teológica e a avaliação dos personagens377. 

Agora ao analisar os personagens em Lucas 2.1–52, é necessário observar 

como o narrador os constrói, como são apresentados, como são avaliados por 

outros personagens e pelo próprio narrador, e que tipo de personagem cada um 

representa dentro da narrativa. Seguindo a proposta metodológica de Resseguie, 

que dialoga com Robert Alter, examinaremos três elementos: (1) o tipo de 

personagem; (2) o modo de apresentação (direto ou indireto); e (3) a escala de 

explicitação narrativa. 

1.​ Jesus: é o personagem central da perícope e é o único claramente 

redondo. Embora Lucas 2 não apresente transformação moral, há 

desenvolvimento progressivo: “o menino crescia e se fortalecia, 

enchendo-se de sabedoria” (2.40) e “crescia em sabedoria, estatura e 

graça” (2.52). Ele surpreende o leitor ao revelar consciência singular de 

sua identidade filial: “Não sabíeis que me cumpria estar na casa de meu 

Pai?” (2.49). Essa combinação de crescimento humano e autoconsciência 

confere-lhe complexidade. Quanto ao modo de apresentação, Lucas 

combina caracterização direta e indireta. Diretamente, o narrador afirma 

sua sabedoria e crescimento. Indiretamente, sua identidade é revelada por 

meio do diálogo com os mestres no templo (2.46–47) e por sua resposta 

aos pais (2.49). Na escala de Alter, Jesus é apresentado em todos os 

níveis: ações externas, discurso direto e, sobretudo, comentário narratorial 

explícito, que orienta decisivamente a interpretação teológica do leitor. O 

narrador confiável garante a correta avaliação do personagem. 

377   RESSEGUIE, Narrative Criticism of the New Testament, p.131 (tradução nossa) 
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2.​ Maria: é apresentada como personagem redonda e parcialmente dinâmica. 

Embora não compreenda plenamente as palavras de Jesus (2.50), ela 

guarda os acontecimentos no coração (2.19; 2.51), demonstrando 

interioridade e reflexão progressiva. Sua caracterização ocorre tanto de 

forma indireta, na busca angustiada pelo filho (2.48), quanto de forma 

direta, quando o narrador revela seu estado interior. Na escala de Alter, 

Maria alcança o nível do discurso interior, o que permite maior acesso às 

suas motivações e emoções, elevando sua importância narrativa. 

3.​ José: é um personagem plano e estático. Ele participa das ações (subir a 

Jerusalém, procurar Jesus) mas não recebe desenvolvimento psicológico 

nem discurso direto significativo. Sua caracterização permanece no nível 

mais baixo da escala, limitada a ações externas. Funciona como 

personagem funcional, contribuindo para o enredo sem aprofundamento 

individual. 

4.​ César Augusto: é um personagem-tipo. Plano e estático, aparece apenas 

como representante do poder político hegemônico por meio do decreto do 

recenseamento (2.1). Sua função é estrutural: move a narrativa e 

estabelece o contraste implícito entre o poder imperial e o nascimento do 

verdadeiro Senhor. Sua caracterização permanece indireta e funcional. 

5.​ Os anjos: Os anjos são personagens-tipo celestiais. Não apresentam 

desenvolvimento psicológico nem mudança ao longo da narrativa, 

portanto são estáticos. Contudo, não podem ser classificados como meros 

figurantes, pois sua intervenção é estruturalmente decisiva: eles 

interpretam o evento do nascimento. Sua função não é evoluir, mas 

revelar. Os anjos são caracterizados principalmente por discurso direto. O 

anjo anuncia: “Hoje nasceu… o Salvador, que é Cristo, o Senhor” (2.11). 

A multidão celestial proclama: “Glória a Deus nas maiores alturas” 
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(2.14). Não há interioridade nem descrição psicológica; sua identidade é 

construída pelo conteúdo da mensagem que proclamam. Na base da 

escala não temos ênfase em aparência ou gestos, mas no nível 

intermediário-superior: discurso direto interpretativo. Embora não haja 

comentário psicológico, a autoridade da fala angélica que não é 

questionada pelo narrador, eleva sua função narrativa. Eles operam como 

mediadores da perspectiva divina e garantem ao leitor a correta 

interpretação teológica do nascimento. 

6.​ Pastores: Os pastores começam como personagens-tipo de pessoas 

humildes, representantes das classes baixas. Contudo, diferentemente dos 

anjos, apresentam movimento narrativo: passam do medo à fé, da escuta 

ao testemunho. Nesse sentido, são personagens relativamente dinâmicos, 

ainda que não plenamente redondos. São caracterizados indiretamente: 

pelo medo inicial (2.9), pela prontidão em ir a Belém (2.15–16), pelo 

retorno glorificando a Deus (2.20). Diretamente: não recebem avaliação 

moral explícita do narrador, mas sua ação final de louvor funciona como 

validação implícita. Seu discurso (“Vamos até Belém…”) revela 

disposição obediente. Os pastores aparecem sobretudo no nível da ação e 

do discurso direto, situando-se abaixo dos personagens cuja interioridade 

é revelada. Não temos acesso aos seus pensamentos, apenas às suas 

reações e atitudes. Ainda assim, sua transformação prática (do medo para 

louvor e testemunho) os coloca acima dos personagens puramente 

funcionais. Eles exemplificam a resposta adequada à revelação divina 

7.​ Simeão e Ana: Simeão é apresentado como personagem confiável e 

teologicamente significativo. O narrador o descreve diretamente como 

“justo e piedoso” (2.25), e seu cântico (2.29–32) confirma a identidade 

messiânica de Jesus. A presença do Espírito Santo reforça sua autoridade. 

Ana, por sua vez, funciona como personagem-tipo profético. Ambos são 
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relativamente estáticos, mas ocupam posição elevada na escala narrativa 

devido aos comentários diretos do narrador que validam seu testemunho. 

8.​ Os Mestres do Templo Os mestres do templo são figurantes. Não 

possuem interioridade nem desenvolvimento; servem como cenário 

narrativo que evidencia, por contraste indireto, a sabedoria extraordinária 

de Jesus. 

A análise demonstra que Lucas organiza seus personagens em torno de 

um eixo cristológico. Quanto mais central o personagem para a revelação da 

identidade de Jesus, mais alto ele aparece na escala de explicitação narrativa. 

Jesus ocupa o ápice dessa construção; Maria recebe interioridade significativa; Os 

anjos, os pastores, Simeão e Ana funcionam como testemunhas autorizadas; 

enquanto José, César e os mestres desempenham funções estruturais. Assim, a 

caracterização em Lucas 2.1–52 não é meramente descritiva, mas teologicamente 

orientada, conduzindo o leitor a reconhecer a identidade singular do menino Jesus 

dentro da história da salvação. 

 

4. HERMENÊUTICA PENTECOSTAL  

 

​ Siqueira e Terra afirmam alguns erros quanto a Hermenêutica Pentecostal: 

(1) tratar hermenêutica pentecostal como sinônimo de histórico-gramatical ou 

histórico crítico; (2) defender a ideia moderno-racionalista da intenção do autor 

como a principal preocupação no início do movimento pentecostal; e (3) dizer que 

o uso de métodos pós-modernos é uma defesa à possibilidade de qualquer sentido 

no texto ou ser relativista378. Em outras palavras, a hermenêutica pentecostal não 

378 SIQUEIRA, Gutierres. TERRA, Kenner. Autoridade Bíblica e Experiência no Espirito: 
a contribuição da hermenêutica pentecostal-carismática. Rio de Janeiro: Thomas Nelson 
Brasil, 2020, p.200-201. 
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tem o interesse, muitas vezes utópico, de chegar a intenção do autor, mas isso não 

significa que podemos gerar qualquer significado em um texto.  

​ Os limites dessa interpretação são resumidos por John Christopher 

Thomas. Ao analisar a hermenêutica de Atos 15, e demonstrar que este é um 

padrão de hermenêutica pentecostal ele afirma:  a hermenêutica pentecostal 

proposta, baseada em Atos 15, possui três componentes principais: a comunidade, 

a ação do Espírito e as Escrituras379.  

​ Expandindo o conceito de hermenêutica pentecostal, Craig Kenner 

afirma:  
Os primeiros pentecostais, como muitos leitores em épocas de 
renovação espiritual, se enxergavam como parte da narrativa bíblica 
permanente. Eles buscavam nas narrativas bíblicas não somente a 
informação sobre o passado, por mais interessante que possa ter sido, 
mas as verdades sobre como Deus continua atuando com agentes 
humanos. Eles liam de modo devocional, buscando experimentar Deus 
no texto. Ler as nossas experiências à luz da Bíblia e levá-las em 
consideração ao ler a Bíblia não constituem uma prática limitada aos 
primeiros pentecostais. Contanto que a nossa leitura flua da mensagem 
autêntica fornecida nas Escrituras, a leitura experiencial é inevitável, 
desejável e bíblica380. 
 

​ Desse modo, a experiência não é um elemento externo ou secundário na 

hermenêutica pentecostal, mas parte constitutiva do próprio ato interpretativo. A 

comunidade lê as Escrituras reconhecendo a ação contínua do Espírito, que 

atualiza a Palavra na vida da igreja. Assim, o leitor não se aproxima do texto 

apenas como observador do passado, mas como participante da mesma história 

redentiva. Essa postura não relativiza o sentido, pois permanece ancorada nas 

Escrituras e discernida comunitariamente. A experiência, portanto, funciona como 

380 Keener, C. A hermenêutica do Espírito: lendo as escrituras à luz do Pentecostes. São 
Paulo: Vida Nova, 2018, p.86. 

379 THOMAS, John Christopher. Women, Pentecostals and the Bible: An experiment in 
Pentecostal hermeneutics. Journal of Pentecostal Theology, Sheffield, v. 5, n. 9, p. 41–56, 
1994, p.51 
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espaço de confirmação e atualização do texto, e não como fonte autônoma de 

significado. Nesse horizonte, o pentecostal se enxerga na narrativa bíblica porque 

crê que o mesmo Espírito que atuou ali continua atuando hoje. 

​ Agora podemos observar como a análise linguística e literária podem ser 

lidas a luz da hermenêutica pentecostal: 

1.​ A coesão da passagem nos mostrou uma estrutura temática em torno do 

reconhecimento de quem é Jesus e como os personagens reagiram ao 

Messias.  Nós podemos nos enxergar nesta experiência de encontrarmos 

com Ele e termos de ter uma reação. Nossa experiência de fé não deve ser 

anulada para lermos a Bíblia, mas devemos validar nossa experiência a 

luz da Bíblia, geramos assim o questionamento: o nosso reconhecimento 

de quem é Jesus e nossa reação a este conhecimento segue o modelo 

bíblico? 

2.​ A análise da proeminência do discurso mostrou que em Lc 2.1-20 a parte 

mais destacada da passagem é reação dos pastores que vão ao encontro de 

Jesus, em Lc 2.21-40 temos o destaque na autoridade da Palavra, na 

posição de Simeão e Ana que dão testemunho de Jesus e por fim em Lc 

2.41-52 onde temos o clímax do trecho (2.1-52) a parte mais proeminente 

é a pergunta de Jesus. Nesse ponto, a hermenêutica pentecostal encontra 

um espaço natural de conexão. Se, como propõe a tradição pentecostal, a 

leitura envolve comunidade, Espírito e Escrituras, então a proeminência 

narrativa em Lucas 2 evidencia exatamente essa dinâmica. A reação dos 

pastores modela a prontidão experiencial; o testemunho de Simeão e Ana 

confirma a centralidade da Palavra iluminada pelo Espírito; e a pergunta 

de Jesus conduz à reflexão comunitária Deste modo, podemos nos ver 

nesses destaques lucano, chegando ao clímax da passagem com a 
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pergunta que também nos é feita hoje: Não sabemos onde Jesus deve 

estar?  

3.​ A análise dos personagens nos coloca diretamente na história, ao lermos a 

história devemos nos perguntar quem nós somos nessa história, ou quem 

nossa comunidade tem sido, ou ainda quem o Espírito tem nos mostrado 

que somos? Somo César como expressão  deste mundo? Somos os 

mestres da lei que apenas ouvem a Jesus e acham interessante, mas no fim 

o crucifica? Somos como os anjos, pastores, Simeão e Ana que louvam a 

Deus através do encontro com Cristo? Ou somos como Maria que guarda 

tudo que ouve sobre Jesus, mas recebe uma repreensão por não 

compreender totalmente quem é o menino? De que maneira o menino 

Jesus que nasce na simplicidade, mas cresce em sabedoria nos ensina 

sobre nosso estilo de vida cristão? 

​ Conclui-se, portanto, que a hermenêutica pentecostal é experiencial, mas 

não anti-intelectual nem desvinculada do texto. A experiência é moldada, 

corrigida e iluminada pelas Escrituras, lidas na comunidade e sob a ação do 

Espírito. Nesse sentido, análises linguísticas e literárias não são descartadas, mas 

servem como instrumentos que revelam a estrutura, a ênfase e a dinâmica do texto 

bíblico. Assim, a leitura pentecostal pode unir rigor exegético e envolvimento 

espiritual, permitindo que o texto seja compreendido com precisão e vivido com 

fidelidade. 

 

CONCLUSÃO 

 

Do ponto de vista linguístico, a análise das conjunções, dos aspectos 

verbais e das escolhas paradigmáticas demonstrou que Lucas 2.1–52 constitui 

uma unidade coesa e progressiva. O uso estratégico de καί e δέ, a distribuição de 

aoristos como espinha dorsal narrativa e a concentração de formas imperfectivas e 
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presentes na seção final evidenciam uma construção intencional que culmina na 

fala de Jesus em 2.49. A proeminência discursiva não é aleatória, mas direciona o 

leitor do reconhecimento externo do Messias ao seu autoconhecimento filial. 

Assim, a própria gramática do texto sustenta sua unidade temática e teológica. 

Sob a perspectiva literária, a crítica narrativa revelou que os personagens 

são organizados em torno de um eixo cristológico. Anjos, pastores, Simeão e Ana 

funcionam como testemunhas autorizadas; Maria representa interioridade 

reflexiva; e Jesus ocupa o ápice da caracterização, sendo o único plenamente 

redondo e teologicamente central. A progressão narrativa conduz do testemunho 

sobre Jesus à sua própria declaração identitária, formando um clímax que 

estrutura toda a perícope. A caracterização, portanto, não é meramente descritiva, 

mas orienta o leitor a reconhecer quem é o menino apresentado na narrativa. 

Por fim, à luz da hermenêutica pentecostal, essa estrutura linguística e 

literária abre espaço para uma leitura experiencial responsável. A unidade do 

texto, a ênfase nas respostas humanas à revelação e a centralidade da Palavra 

iluminada pelo Espírito permitem que o leitor se veja dentro da dinâmica narrativa 

sem romper seus limites textuais. A experiência não substitui a exegese, mas é 

moldada por ela. Assim, Lucas 2 não apenas informa sobre o nascimento de Jesus, 

mas convoca a comunidade a reconhecer, responder e discernir sua identidade à 

luz da ação contínua do Espírito. 
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