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Religiao, Saude e Cura:

um Estudo entre Neopentecostais'

Religion, health and cure: a study among neopentecostalians

Resumo: O sistema de satide precdrio tem levado grande parte da populacdo a procura de formas
alternativas para o restabelecimento do seu bem-estar. Buscamos entender como se dd a construcao das
nocoes de satide e doenca a partir de uma visao religiosa do mundo e quais as influéncias dessa concepgao
na relagdo dos pacientes com a Medicina ou com a busca de poderes sobrenaturais. Participando de seis
cultos de uma igreja neopentecostal, observamos e realizamos entrevistas semi-estruturadas com trés fiéis e
um pastor. Percebemos que o discurso da igreja fornece sentido, orienta e ajuda as pessoas a resolverem e
contornarem suas afligdes cotidianas. O “diabo” torna-se a causa principal de todos os males. Assim, a
doenca passa a ser uma acdo demonfaca e a cura requer o exorcismo do fiel. Destaca-se que os rituais de
cura da igreja e a consulta médica sao atos quase excludentes.

Palavras-Chave: Religido, satide, cura milagrosa.

Abstract: The precarious health system has taken great part of the population to search alternative forms for
the re-establishment of his/her well-being. We sought to understand the way he/she feels the construction
of the notions of health and disease starting from a religious vision of the world and with the influences of
this conception in the patients’ relationship with Medicine or with the search for supernatural powers.
Participating in six cults of a neopentecostal church, we observed and accomplished semi-structured
interviews with three followers and a shepherd. We noticed that the speech of the church supplies sense,
guides and helps the people to solve problems and outline their daily afflictions. The “devil” becomes the
main cause of all evils. Thus the disease becomes a demoniac action and the cure requests the exorcism of
the faithful. It stands out that the rituals of cure in the church and the medical consultation are almost
excluding actions.

Key Words: Religion, health, miraculous cure.

significado de estar no mundo. Para Pereira (1997),
o movimento de busca do “religioso” pode ser,

Nos Gltimos tempos, temos assistido a um grande
aumento do ndmero de novas religides e de

correntes esotéricas em todo o mundo, inclusive
no Brasil. Esse fato pode ser o reflexo das demandas
crescentes geradas pelas pessoas em seu cotidiano,
bem como da busca de sentidos para a vida em
um mundo tao dindmico e instdvel. Enquanto a
ciéncia avanca com novas descobertas
tecnoldgicas e teorias revoluciondrias, parte da
populacao se volta para o divino, o mdgico, a
procura das solugdes ou de respostas para o

também, uma tentativa de tentar entender, intervir
e controlar o presente e o futuro.

A religido expressa uma busca de vinculagdo da
pessoa ao divino. A palavra religiao vem do latim:
religio, formada pelo prefixo re (outra vez, de novo)
e o verbo ligare (ligar, unir, vincular). Para Alves
(1979), a religiao é um fenémeno social que se
organiza em funcao de simbolos sagrados. Gaarder
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(2000), em uma revisdo da literatura, apresenta
dois conceitos complementares de religido. O
primeiro sustenta que a religido significa a relagao
entre o homem e o poder sobre-humano no qual
ele acredita ou do qual ele se sente dependente.
Essa relacdo expressa-se através de emogoes
especiais (confianga, medo), conceitos (crengas) e
agoes (culto e ética) (Tiele, s.d., citado por Gaarder,
2000). O outro conceito é de Glasenapp (s.d.),
que considera a religido como a conviccao de
que existem poderes transcendentes, pessoais ou
impessoais, que atuam no mundo e se expressam
por insight, pensamento, sentimento, intencdo e
acao (em Gaarder, 2000).

Acreditamos que é nesse contexto de possibilidade
de contato com o sobrenatural que as pessoas se
dirigem aos templos, principalmente aqueles que
prometem, através da intercessdo do divino, a
resolucdo dos problemas dos seus seguidores.
Nesse sentido, um grupo particular e que vem
destacando-se por sua expansdo e atuagdo é a
igreja neo-pentecostal. Estas sdo igrejas dissidentes
de outros grupos evangélicos que surgiram nas
altimas duas ou trés décadas, como a Igreja
Universal do Reino de Deus, Igreja Renascer em
Cristo, Igreja Jardim de Deus no Brasil, Igreja Casa
da Béncdo e outras dezenas (Guareschi, 1995).
Tais igrejas apresentam-se como um mundo que
acolhe e protege, oferecendo o que as pessoas
procuram na religido: atendimento das
necessidades, sentido para a vida e controle do
presente e do futuro. Essas igrejas vém atuando,
consideravelmente, no campo da satide. Prometem
curas e amparo emocional, assim como interferem
na maneira como os fiéis encaram, elaboram e
aceitam esse fato.

O fiel transforma-se, assim, em cliente da igreja,
em um consumidor a procura de bens e servigos
oferecidos por essas instituigdes, especialmente no
caso da resolucdo de problemas de satde, cuja
situagdo é agravada por um sistema de salde
ineficiente e desacolhedor. Para Concone (1987),
quando a Medicina ndo mostra uma saida que

agrade ao ser humano, ele tenta outro caminho.

Para os fiéis, principalmente os das igrejas
neopentecostais, que sdo basicamente pessoas de
nivel socioecondmico baixo e pouca escolaridade
(Prandi, 1997), é facil aceitar a caracteristica mégica
da cura nas igrejas, pois ja ha uma visdo mitolégica
do servico médico. Com sua onipoténcia, os
médicos agem, para eles, como magos
conhecedores de porcoes mdgicas que curam ou
aliviam sintomas (vacinas, pomadas, gotinhas etc.).
Para essas pessoas, um composto quimico
elaborado e estudado por grandes laboratérios sao
gotinhas que “o doutor mandou tomar”, assim
como o pastor que manda tomar dgua do rio

Jorddo, o padre que benze com agua benta ou o
médium que fluidifica dgua. Segundo Alves (1979),
o mundo tecnoldgico que ndo d4 explicagoes
acessfveis para essas pessoas torna-os habitantes
de um mundo mégico, no qual a falta de
entendimento cientifico da Medicina pode ter a
mesma l6gica dos tratamentos alternativos.

Para Bourdieu (1987), estd acontecendo
atualmente uma redefinicdo da divisdo corpo e
alma e, conseqiientemente, da divisdo relativa ao
trabalho de cura das almas e do corpo. Falar do
corpo pode ser também a maneira de falar da alma.
Segundo Bourdieu (1987), os préprios nado-
religiosos cedem, com freqtiéncia, a tentagao de
transformar saberes positivos em discursos
normativos, capazes de exercer uma forma de
terrorismo legitimado pela ciéncia.

Diante do panorama apresentado, destaca-se a
adesdo dos fiéis aos servigos oferecidos pelas igrejas
com objetivos terapéuticos, como as sessoes de
cura. Tal fendmeno nos faz refletir sobre como as
nocoes de normal e patolégico atuam na ideologia
dessas igrejas e seus fiéis, colaborando para o
sucesso das prdticas “mdgicas” oferecidas.

Para Lévi-Strauss (1970), ndo hd razao para duvidar
da eficicia de certas préticas magicas, pois a eficacia
da magia implica a crenca na magia; crenca por
parte de quem a pratica (feiticeiro/pastor), por parte
do doente (fiel) e por parte do consenso (igreja,
comunidade ou grupo cultural). Laplantine (1995)
sugere que toda técnica também tem uma
dimensao ritual, e os rituais podem conter, em si
mesmos, uma eficdcia propriamente terapéutica.
Segundo Fish (1988), a poténcia da cura estd na
prépria fé, e ndo em Deus. Portanto, a atuagdo dos
curadores (pastores) seria idéntica a sugestao dada
por um médico que prescreve um placebo
(substancia na qual os pacientes acreditam haver
poténcia para cura-los de suas enfermidades, mas,
quimicamente, ndo passivel de comprovagio).

Segundo Quintana (1999), a causa das curas
religiosas pode ser explicada como o de um
processo muito semelhante ao da Psicandlise. A
benzedeira, a exemplo do terapeuta, oferece a seu
paciente uma explicagdo consistente com as suas
crencas. Ao atribuir a causa de um resfriado
constante ou da perda do emprego a um “mau-
olhado”, o que faz é dar ao cliente a possibilidade
de lutar contra um inimigo definido, no qual ele
acredita. “Ao dizer que hd inveja sobre o cliente, a
benzedeira o integra em uma histéria que torna
sua situagdo compreensivel dentro da sua 6tica”
(Revista Isto E, 1997, ed. eletrénica). Tais
explicagbes, no entanto, nem sempre sdo
assimiladas pelo cliente, mas podem gerar novas
crencas, através de formas diferentes de

1 Este artigo é parte do trabalho
monogrdfico de conclusao do
Curso de Graduag¢ao em
Psicologia do primeiro autor,
orientado pela dltima autora.
Foi ampliado e rediscutido,
JSazendo parte dos estudos de
pos-graduagao, sob a
orientagao da segunda autora.



"..dequea
medicina popular
consiste erm um cerfo
numero de prdticas
de prevengdo e de
cura fundadas em
uma visqo coerentfe
do ser humano e do
COoSMos, presentes
ndo sé nas
sociedades agrarias,
mas em sociedades
“fecnificadas” como

”

a nossa.

Laplantine e Rabeyron
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entendimento dos seus problemas, que
respondem a sua busca de sentido. Assim, tanto a
interpretacao de contetidos inconscientes por parte
do psicanalista como a explicagdo sobrenatural
da benzedeira podem fazer sentido, mesmo sem
se adequar as crengas preexistentes da pessoa em
questdo.

Segundo Neves (1984), as curas sobrenaturais s6
podem ser entendidas enquanto atos ritualizados,
que expressam a relacdo dos homens com o
mundo por eles sobrenaturalizado ou com os
poderes que atribuem as divindades. Tais curas
tém um cardter de medicina popular ou passam a
ter que suportar expectativas de ocorréncias
espetaculares ou de mudancas ndo explicadas em
nivel racional: os milagres, o que, de certa forma,
passa a ser um consenso e é corroborado pela
divulgacao nos 6rgaos de imprensa. Estes notificam
como espetdculos os acontecimentos “milagreiros”
e legitimam padroeiros e santudrios que oferecem
tais servicos sacralizados.

Convém, aqui, ressaltar a idéia de Laplantine e
Rabeyron (1991) de que a medicina popular
consiste em um certo niimero de préticas de
prevencdo e de cura fundadas em uma visdo
coerente do ser humano e do cosmos, presentes
ndo s6 nas sociedades agrdrias, mas em sociedades
“tecnificadas” como a nossa. O que ele caracteriza
como uma visdo magica do mundo, para nés, pode
ser simplesmente uma visao propiciadora de um
sentido.

A especializagdo da medicina cientifica aponta
para um cardter de fragmentacao e afastamento
de uma concepgdo mais integrada do homem,
em referéncia ao cardter totalizante dos sistemas
de representacdes sociais que orientam as praticas
curativas ndo-cientificas ou populares (Neves,
1984). A relacdo médico-paciente poe em
destaque a assimetria dessa relagdo, a oferta de
informacdes descontextualizadas e a posicao
submissa, por isso mesmo angustiante, enfrentada
pelo usudrio, o que também pode ocorrer na
relagdo pastor-fiel. Quanto maior a distancia social
entre médico e paciente, menos este tem
capacidade de contra-argumentar ou de impor
outros discursos sobre satde, doenca e outros
meios de tratamento. Para Boltanski (s.d., citado
por Neves, 1984), o médico procura, no seu
discurso, preservar o monopdlio do seu saber e a
autoridade que a sociedade lhe outorga para dispor
da doenga, e até mesmo do corpo do doente.

Porém, alguns médicos, especialmente catélicos,
parecem resguardar certo espaco para a divindade
explicar o que eles ndo podem, quando nomeiam
clinicas homenageando santos ou tomando-os
como padroeiros (Neves, 1984). Outra ocasidao em

que as prdticas médicas apelam para a religido é
aquela em que ha fracassos médicos ou morte,
colocando a “vontade de Deus” como causa dos
fatos, o que, de certa forma, conforta os médicos e
os familiares. A religido surge, entao, como resposta
a necessidade de explicar e justificar fatos naturais
e nao-controldveis como a morte, e, as vezes, a
doenca. E feito um apelo a explicacoes religiosas,
0 que mostra que, mesmo orientados por um
“saber cientifico”, este ndo é suficiente quando
transcende o humano.

Dessa forma, é aberta uma lacuna para aqueles
que oferecem uma “medicina” popular fundada
em praticas religiosas, como é o caso das igrejas
neopentecostais, enfatizando a correlagdo entre
suas prdticas e o discurso da medicina cientifica.
Um exemplo é o conceito de doencga
psicossomética difundido entre fiéis da Igreja
Universal: “Psicossomética é o que o médico nao
cura”. Essa afirmacdo revela uma interpenetragio
do saber cientifico no popular e vice-versa, o que,
mais uma vez, aponta para a importancia da
investigacao da influéncia de préticas religiosas na
construcao das nocbes de satide, doenca e cura e
no modo como estas interferem na busca de
tratamentos.

Para Houtart (1994), a religido faz parte das
representacoes que os seres humanos fazem do
seu mundo e de si mesmos. As pessoas constroem
uma realidade que é perpassada por suas crengas
religiosas, ou seja, é realizado um trabalho
intelectual sobre a realidade para interpretd-la,
trabalho esse que é permeado pelas condigoes
concretas e histéricas dos atores sociais. Dessa
forma, as igrejas também se apropriam de conceitos
de doenga, satide, normal e patoldgico.

Canguilhem (1979) afirmou que: “o normal nao é
uma média correlativa a um conceito social, ndo é
um julgamento de realidade, é um julgamento de
valor, é uma nocdo-limite que define o méaximo
de capacidade de um ser. Nao h4 limite superior
de normalidade” (p. 90). Sendo o normal
considerado um julgamento de valor, entendemos
ser necessdria uma compreensdo de como esse
valor, ou esses valores, sao formados, uma vez que
os sujeitos que fazem tal julgamento o produzem
contextualizados socio-historicamente.

Aidéia de normal utilizada por Canguilhem (1979)
associa o termo a normatividade. A diferenca entre
o estado normal e o patoldgico ndo deriva de uma
variacao estatistica e, portanto quantitativa, como
propunha Durkheim (s.d.), mas de uma variagao
qualitativa, na qual normal e patolégico sdo estados
diferentes. O normal implica a capacidade de
instituir e de transitar entre vdrias normas, num
movimento que oscila entre ir e vir, enquanto o
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patolégico se refere a incapacidade de
flexibilizacdo das normas e a conseqiente fixagao
em uma tnica norma. Desse ponto de vista, normal
refere-se a um estado superior, e patolégico, a um
estado inferior, ndo do ponto de vista valorativo,
como melhor ou pior, bom ou mau, mas no sentido
plastico, de possibilidades de flexibilizagdo. O
homem normal é, portanto, o ser normativo, capaz
de instituir novas normas, tanto organicas quanto
sociais.

Canguilhem (1979) entende por normativo
qualquer julgamento que aprecie ou qualifique
um fato em relacdo a uma norma, mas essa norma
estd subordinada, efetivamente, aquele que a
institui. Desse modo, podemos considerar que a
relativizacdo da normalidade pode dar-se num
nivel individual, pois, como nos diz Canguilhem
(1979), nao existe uma normalidade, e, sim,
distintas normalidades, ja que sdo os doentes que
julgam - de pontos de vista muito variados — se ndo
sdo mais normais ou se voltaram a sé-lo. A
influéncia dos contextos, nesses casos, como o
cultural e socioecondmico, ocorre em nivel
individual.

Destacamos a idéia de Canguilhem (1979) de que,
para o homem que imagina o seu futuro com base
na sua experiéncia passada, “voltar ao seu normal”
significa retomar uma atividade interrompida.
Curar, entdo, seria “fazer voltar & norma uma
funcdo ou um organismo que dela se tinha
afastado” (p. 84). Portanto, mais do que a opiniao
do médico é a apreciacdo do paciente e das idéias
dominantes do meio social que determina o que
se chama doenca.

Para Coelho e Almeida (1999), Canguilhem (1979)
ndo opde, desse modo, o normal ao patoldgico,
ja que este também teria uma normatividade, uma
vez que a experiéncia de estar vivo inclui a doenca.
Assim, ser normal ndo implica necessariamente a
cura de uma patologia. Sentir-se normal passa a
ser, também, uma experiéncia individual. Para
Canguilhem, o ser humano faz a sua dor e a sua
doenga, julgando se estas deixaram de ser normais
ou se voltaram a sé-lo. Entdo, cura ndo implica
satide, necessariamente, mas pode significar um
novo modo de vida instaurado pela doenca.
Poderiamos dizer que ela pode ser a instauragao
de uma nova norma que se adequou ao estado
atual.

Ampliando a visdo de Canguilhem (1979),
Foucault (1979) também aponta a relatividade do
termo normal, que pode ser observada na histéria
da Medicina, quando, fundada na nova ordem
econdmica capitalista, apés a Revolugao Francesa,
a Medicina adota uma nova postura normativa,
visando ao rendimento para o bom funcionamento

da engrenagem social. Foucault propoe um olhar
para a doenga como um produto ndo s6 biolégico,
mas histérico, cultural e social. De acordo com
Foucault, as concepgoes de satide refletem os
valores sociais dominantes da cultura e da época.
Com base nessa discussao, este trabalho descreve
uma pesquisa etnogréfica feita na cidade de
Aracaju, Sergipe. Os dados foram coletados durante
0 ano 2000 pelo primeiro autor. Nessa época, havia
na cidade uma certa “explosao”, em termos de
divulgacdo televisiva, de cultos que prometiam a
cura de doencas ndo tratadas ou diagnosticadas
pela Medicina. Uma motivacdo a mais para tal
investigacao deu-se pelo fato de o nome dos cultos
ser “Sessao Psicossomdtica”.

Através deste estudo, procuramos conhecer o
significado que o fiel da as nogdes de satide, doenca
e cura diante do contetido vinculado pela Igreja
Universal do Reino de Deus (IURD) a respeito de
tal tema. Dessa forma, buscamos identificar préticas
de satde vinculadas a religido, em tal igreja,
investigando as influéncias que a religido exerce
na maneira como os fiéis buscam formas de
tratamento para as doencgas. Também objetivamos
detectar estratégias de convencimento utilizadas
pela igreja para inculcagdo de contetdos religiosos
relacionados a cura, relatando e analisando
criticamente alteragbes ocorridas no estado de
satGde dos fiéis ap6s intervencdes religiosas e
buscando suas concepgdes sobre tais alteragoes.

Método

Foram utilizados dois métodos, baseados nas
recomendacdes de aplicacao da ethometodologia
em Psicologia: observagdo participante associada
a entrevista (Garfinkel, 1967; Sato & Souza, 2001).
A observacdo participante consistiu na coleta de
dados através da participacdo do primeiro autor
na vida do grupo ou organizacdo, tendo como
dados a serem observados as formas que as pessoas

"...para o homem
qQue imagina o seu
futuro com base na
sua experiéncia
passada, ‘volfar ao
seu normal” significa
refomar uma
afividade
interrompida. Curar,
enfqo, seria “fazer
voltar & norma uma
funggo ou um
organismo que dela
se tinha afastado”

Canguilhem



‘Essas doencas se
pega com mau
olhado ou por se fer o
corpo aberfo e
passar numa
encruzilhada.
Quando passa numa
encruzilhada de um
cemitério é pior
ainda. Se vocé ou
alguém da sua
familia j& foi num
centro espirita ficou
com o corpo aberto”,
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utilizam para dar sentido e, a0 mesmo tempo,
realizarem as suas acoes de todos os dias (Becker,
1993). Nessa técnica, o observador, enquanto parte
do contexto, estabelece uma relacio face a face
com os observados, o que inclui a realizacdo de
entrevistas etnogréficas (Sato & Souza, 2001; Yin,
1990). Nossa proposta aproximou-se de uma
postura de pesquisa da ethometodologia que visa
a, através de uma observacio atenciosa e andlise
dos processos aplicados nas agdes, criar
dispositivos que permitam por em evidéncia as
l6gicas de proceder pelas quais os membros da
instituicdo interpretam a realidade social.

Assim, houve a participacdo do pesquisador em
seis cultos e outras atividades, como as correntes e
sessoes de aconselhamentos da igreja. Na
“condigdo de um fiel”, no sentido de participar
das atividades desenvolvidas por estes, procurou
registrar falas e comportamentos das pessoas. A
aproximacao foi feita a partir da apresentagdo de
uma queixa do primeiro autor deste artigo, que
justificava seu pedido de auxilio a igreja. O
pesquisador comecou a freqlientar os cultos e a
conversar com o pastor e os fiéis. Além disso, foram
realizadas quatro entrevistas, uma com o pastor, e
trés, com fiéis. As entrevistas eram abertas e tinham
o objetivo de investigar possiveis causas das doencas
e qual o tratamento para tais. As entrevistas foram
realizadas na prépria igreja, apds os cultos, com
consentimento verbal dos participantes. No
entanto, estas ndo foram gravadas por restricio da
igreja. Foram tomados cuidados éticos, nao
identificando os participantes, nao os expondo a
situacbes de risco e realizando a entrevista de forma
voluntéria.

Para analisar os dados coletados, optamos pela
andlise de contetdo (Bardin,1979). Utilizamos,
como técnica, a andlise temdtica. Neste trabalho,
os temas levantados foram as nogoes de sadde,
doenca e cura, presentes nos fiéis e pastores da
igreja. Ainda para Minayo (1996), a analise de
contetdo articula a superficie dos textos descrita e
analisada com os fatores que determinam suas
caracterfsticas: varidveis psicossociais, contexto
cultural, contexto e processo de producdo da
mensagem emitida pelo sujeito. Dessa forma, a
andlise de dados foi feita a partir da idéia de que se
faz necessario complementar a informacdo de
campo com aquela relativa a outras ordens sociais
e buscar interpretagbes e explicagoes a partir de
elementos externos a situacdo particular (Sato &
Souza, 2001).

Resultados e Discusao

Para trabalhar com os sentidos de satde, doenca e
cura percebidos nos fiéis da I[URD, optamos por
investigar como unidades temdticas principais: as

causas do adoecimento, a relagdo do “diabo” com
a doenca e o caminho da cura.

As Causas do Adoecimento

Na igreja, a doenca, além de ser vista como um
problema fisico, que pode causar seqiielas e morte,
tem um significado de como se d4 a relagdo da
pessoa doente com o Espirito Santo. Assim, o ndo-
adoecimento demonstra um certo grau de protegao
ou béngdo que o fiel tem, sugerindo a nogdo de
corpo fechado. Segundo o pensamento iurdiano,
aquele fiel batizado tem o corpo fechado para o
mal, podendo até ser atacado, mas, se tiver a
“verdadeira fé”, ndo serd atingido. Ja as demais
pessoas possuem o corpo aberto, e isso pode dar-
se por varios motivos, como: ter freqiientado um
centro espirita ou passar por uma encruzilhada.
Uma fiel explicou:

“Essas doencas se pega com mau olhado ou por se
ter o corpo aberto e passar numa encruzilhada.
Quando passa numa encruzilhada de um cemitério
é pior ainda. Se vocé ou alguém da sua familia jd foi
num centro espirita ficou com o corpo aberto”.

No confronto com o fato de que, naquela cidade,
ha muitas encruzilhadas e centros espiritas, temos
a resposta de que é por isso que ha muita gente
doente. A causa das doencgas também pode ser
atribuida a submissao aos prazeres carnais, mas,
principalmente, a procura por outras religides, o
que estd diretamente ligado & nogdo de corpo
aberto.

Por outro lado, podem surgir reinterpretagoes para
episédios de doengas, principalmente quando
atingem pastores. Nesses casos, a doenga passa a
ser vista como uma provacdo a ser enfrentada ou
um ataque do demoénio para fazer calar aquele
que leva a palavra de Deus. A doenca do pastor,
entdo, seria “um mecanismo do inimigo” para
atingir um forte opositor na “guerra santa”.
Adquirindo um sentido positivo, a doenca se torna
uma dédiva que reafirma a condicio de eleito
daquele atingido. “As nogdes de satde e doenca
s6 se tornam inteligiveis nesse sistema de
representacgoes se articuladas com aquelas
atribuidas ao pecado, ao castigo, a degeneragao
humana, por um lado, e a graga, ao merecimento,
ao poder mediador do Espirito Santo e a
onipoténcia de Deus, por outro” (Neves, 1984. p.
41).

Vem a tona a discussdo proposta por Laplantine
(1991) sobre os conceitos de doenca-maldicio e
doencga-punigdo. As causas das doencas,
colocadas pela igreja, enquadram-se melhor na
categoria de doenca-punigdo, uma vez que estas
sao vistas como conseqiiéncias provocadas pelo
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préprio individuo ou grupo. A doenca seria a
transgressdo de uma lei. Dessa forma, a nogao de
reparacdo se torna possivel a partir de um retorno
a essas leis.

A igreja dd, dessa forma, o porqué das doencas, e
ndo o como. Porém, ainda para Laplantine (1991),
a questao do porqué se torna mais importante na
medida em que é por esse caminho que
respondemos a questdo do sentido da doenga,
que acaba sendo um sentido metafisico. Ainda
para esse autor, a tal busca procura uma culpa ou
um bode expiatdrio, o que abre a possibilidade
de reparagao, como vemos nessa igreja.

Nos ensinamentos religiosos da IURD, a divisao
entre corpo e alma ndo faz sentido, uma vez que o
corpo é uma forma de manifestacdo do poder
divino. O mundo carnal e o mundo espiritual
estdo, portanto, juntos, e sdao o mesmo,
influenciando-se. Tal pensamento aproxima-se das
nogOes psicossomdticas e de uma compreensao
antipositivista, que une mente e corpo, atualmente
aceita com facilidade nos centros urbanos e alvo
de procura de muitas pessoas, como, por exemplo,
a onda esotérica e holistica, a medicina
antroposéfica etc. Consideramos que este é um
dos aspectos que caracterizam a igreja como uma
“religidao urbana”, pois tal pensamento é
eminentemente tipico da vida moderna das
cidades.

Apesar de fazerem uma subdivisdo entre doencas
materiais e espirituais, os crentes sempre enfatizam
o fato de que todas elas podem ter um componente
espiritual coadjuvante. De certa forma, o fato de a
causa das doencas também ser atribuida a
submissdo aos prazeres carnais remete a uma
explicacao tanto espiritual como bioldgica, que
também aponta para a questdo dos valores. Um
exemplo visto por nés foi o testemunho de uma
jovem de cerca de 20 anos que disse ter sido curada
de um problema no dtero que nem ela mesma
sabia definir qual era. Nesse caso, a doenga da
moga foi encarada como uma punicdo espiritual
pelo fato de estar se prostituindo, porém sem deixar
de considerar que suas prdticas sexuais
contribuiram para um enfraquecimento biolégico
que a deixou mais suscetivel, ou seja, os espiritos
utilizaram uma situacdo carnal de fato para punir
a sua alma.

A Guerra Contra o Diabo

Se a causa da doenca é demoniaca, entdo faz-se
necessario combaté-la. £ com esse argumento que
a igreja langa uma verdadeira guerra contra o
diabo. Tal guerra fica mais explicita nos ataques
aos cultos afros, porém também ha um ataque
contra a Igreja Catdlica (papa, culto a Maria,

Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil etc).
Para os fiéis, umbanda, candomblé e kardecismo
cultuam e abrigam o demdnio. Dessa forma, a
expansao da IURD mantém intima relacio com
sua obra de libertagdo; assim, os exorcismos
aparecem como uma pratica que demonstra o
poder de Cristo e a autoridade dos seus servos sobre
os demonios. Para Edir Macedo (1998), fundador
da IURD, a sua igreja foi criada para um trabalho
especial: a libertagdo de pessoas endemoniadas.

ALé os termos usados em sua “guerra santa” sdo os
mesmos das guerras reais, como: soldados, batalhas,
lutas, municdo, perigo, resisténcia, castigo,
destruicao, vitéria, derrotas etc. O bispo Edir
Macedo (1998) diz que os demdnios se apossam
das pessoas das seguintes maneiras: por
participacdo direta ou indireta em centros espiritas,
hereditariedade, trabalhos ou despachos,
maldade, envolvimento com pessoas que praticam
o espiritismo, comidas sacrificadas a idolos etc. Os
endemoniados apresentam alguns sintomas, que
seriam os dez sinais de possessdo: nervosismo,
dores de cabeca constantes, insénia, medo,
desmaios ou ataques, desejo de suicidio, doencgas
cujas causas os médicos ndo descobrem
(psicossomdticas, no conceito da IURD), visoes de
vultos ou audicdo de vozes, vicios e depressao
(Mariano, 1995), ou seja, qualquer pessoa pode
se sentir um possuido, pois, mais cedo ou mais
tarde, experimentam um ou mais desses sintomas.
Para combater as religies meditinicas, a lURD traz
elementos dessas crencas para dentro dos seus
cultos e doutrinas. A eficicia do adversdrio tende a
ser legitimada, uma vez que o fiel deve crer que
existe um inimigo real.

Os demonios sdo combatidos, sdo identificados
pelos nomes que os pais e maes-de-santo utilizam,
sendo que, para cada mal, é identificado um
causador demoniaco: Tranca-Rua, Exu-Caveira,
Pomba-Gira, Exu-Veludo, Maria-Bonita, Preto-
Velho, Maria-Conga etc.

Durante o ritual, os demoénios sdo geralmente
invocados e obrigados a confessar a culpa pelos
males da vida do fiel; logo ap6s, sdo humilhados e
expulsos. O principal dia para o exorcismo é a
sexta-feira, dia da reunido de libertagdo. Nao por
acaso esse dia foi escolhido, uma vez que, na
umbanda, a sexta-feira é conhecida como o dia
das giras e de exu, porém, em quase todos os dias,
sdo realizados exorcismos durante as oragoes feitas
pelo pastor.

As oracdes de exorcismo duram cerca de quinze
minutos e sdo acompanhadas de todo um ritual,
com mdsica, gritos, imposicao de maos, imposicao
de biblias, “sacolejos” etc. Geralmente, a
preparacao das sessoes de exorcismo, como da
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corrente dos setenta pastores (também conhecida
como reunido psicossomdtica), comega com uma
musica, em volume alto, acompanhada pelos fiéis.
Tal reunido ocorre especialmente para a cura de
doencas, a partir do exorcismo dos fiéis.

Na IURD, é costume separar os fiéis libertos
(batizados) e ndo libertos, ja que ndo podem,
infinitamente, fazer exorcismos. O crente batizado
ndo é passivel de possessdo, mas s6 de opressdo e
tentacOes. Dessa forma, um batizado que ja foi
exorcizado nunca mais precisard sé-lo novamente,
enquanto um fiel ndo liberto pode passar pelo
ritual diversas vezes. Durante a coleta de dados, o
pesquisador foi exorcizado trés vezes, uma delas
sendo filmada para a rede Record de Televisdo.
Também foi presenciado o caso de uma fiel doente
que todas as semanas era exorcizada. Segundo os
pastores, no caso da fiel citada, mais de uma sessao
foi necessdria porque, como os seus sintomas nao
sumiam, era um sinal de que o deménio ainda
estava no seu corpo. No nosso caso, ndo obtivemos
nenhuma explicacdo, mas a légica era a mesma,
pois, durante trés semanas, repetimos o ritual,
demonstrando que os sintomas continuavam.

O Caminho da Cura: Uncoes,
Correntes, Béncaos e Dizimo

Apesar de admitir as causas concretas de algumas
doencas, nem sempre se véem como positivas as
praticas da medicina oficial. Em alguns casos, o
pastor costuma dizer que ndo resolve ir ao médico
ou fazer exames, ou seja, participar dos rituais de
cura da IURD e consultar médicos passam a ser
atos quase excludentes, pois, para a légica
iurdiana, se o fiel cré que Deus quer salvi-lo, Ele
fard isso, mesmo sem a ajuda médica. Quando
nos apresentamos a um pastor para uma conversa
sobre a doenca que traziamos (pedra nos rins),
ouvimos o seguinte:

“Algumas doencas tém um cardter fisico, estas sao
realmente do corpo, da carne; mas existe um tipo
de doenca que nao é a da carne e que os médicos
ndo tém cura, estas doencgas sao do espirito e é
adquirida quando um espirito ruim, deménio,
satands... entra na nossa vida. A cura destas doencas
também é espiritual e nao adianta tomar remédio,
porque os remédios agem na carne e este mal nao
estd na carne. Para que esta cura se dé, é preciso
que se faca muita oracao, porque se tiramos o espirito
ruim que causou este mal na vida, a doenca também
sai. Deus ndo criou o homem para que seus 6rgaos
saiam do normal, entdo se seu rim estd assim &
porque hd um deménio dentro de vocé, pois vocé
abriu a porta para satands entrar na sua vida, quando
foi no centro espirita e também toda a sua familia
estd contaminada pelo poder destes espiritos. O
poder dos médicos tem limites e que eles proprios
sabem disso! Nao precisa ir mais no médico, ele nao
fez nada por vocé.”

Tais idéias veiculadas pela IURD sdo opostas a
encontrada em Neves (1984) em seu estudo sobre
a Assembléia de Deus. Segundo essa autora, as
praticas curativas da Assembléia de Deus,
geralmente, estao agregadas ao tratamento médico,
pois este é visto como um meio de o Espirito Santo
agir e derramar suas béncaos.

O fato de a IURD incitar a descrenca na medicina
oficial, muitas vezes, estd ligado a questdo do
dinheiro. Em alguns testemunhos em que o fiel
relata sua peregrinagao pelo sistema de satde e a
compra de remédios, ou a busca por um médico
particular, o pastor pergunta: Quanto vocé gastou?
Sempre enfatizando que o gasto foi a toa e que
seria melhor ter dado para a igreja. A explicagio é
a mesma utilizada no convencimento para dar o
dizimo. Se o dinheiro for doado, o fiel serd
abengoado, caso contrdrio, todo o dinheiro que
retiver serd amaldicoado.

E interessante perceber o que nos aponta Neves
(1984) em relagdo a posicao do crente doente
que busca auxilio espiritual, jd que, se participa
dessa relagao, é porque também se considera
pecador:

“O doente é um ser ambiguo, pecador-crente,
castigado ou abandonado pela graca divina. O
estabelecimento de relagées reparadoras com os
seres sobrenaturalizados prescreve a agao de
intermedidrios, individualmente ou em grupo, cuja
0sicao esteja mais claramente definida, cuja relacao
4
com Deus esteja mais socialmente reconhecida como
positiva, sem ruptura” (Neves, 1984, p. 43).

Esse fato remete a uma discussao sobre a hierarquia
da Igreja Universal. O pastor torna-se o
intermedidrio, na medida em que possui poderes
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para retirar o demoénio do corpo do doente em
nome de Deus. A intervencdo deste ocorre
puramente num nivel espiritual, sendo as alteracoes
fisicas decorrentes dessa acdo. Qualquer
explicagdo sobre o funcionamento do organismo
passa a ser relegada a segundo plano. O
conhecimento cientifico da lugar, portanto, ao
espiritual: o pastor sabe mais que o médico. A
I6gica de que Jesus é o médico dos médicos da
sentido ao poder do pastor, ja que ele é um
representante de Jesus e fala em nome deste.

Os rituais de cura podem ser realizados por um
conjunto de crentes em forma de correntes. Assim,
o poder do pastor ndo € a tinica forma de alcancar
a graca. Em uma das atividades chamada “corrente
dos setenta pastores”, por exemplo, obreiros e
demais fiéis fazem parte do ritual com imposicao
de mdos e oragoes individuais. Ha, porém, uma
diferenca: quando o ritual é comandado pelo
pastor, este pode fazé-lo sozinho, se assim o quiser.
Jasem a presenca deste, a cura s6 ocorre em grupo.
Podemos perceber, entdo, que a fé que o fiel tem
no Espirito Santo é inferior diante da hierarquia
eclesidstica, sendo o pastor a figura que obtém o
dom da cura. O poder de um pastor sozinho
equivale ao de 70 homens e mulheres.

Quando o tratamento medicamentoso nao faz
efeito, ou seja, quando os sintomas ndo
desaparecem, o doente fica inseguro, o que é
corroborado pela dificuldade de incorporar o
significado dos atos médicos. O desengano médico
atua como um estimulador para se recorrer ao
sobrenatural. A nogao de desengano transmite uma
idéia de irreversibilidade, restando apenas a
resignacdo que é oferecida pela religido. Na I[URD,
ao contrario de resignagdo, como em outras igrejas,
o que é oferecido é uma nova possibilidade, pois
la “tudo é possivel”.

“Aqui se cura de doengas que os médicos nao
conseguem” (fiel).

“Nem em Sdo Paulo me curei, onde também jd fui
em oultra igreja de crente”. (fiel).

“As doencas que o exame ndo deu nada, ou que o
médico ndo pode curar, sdo curadas por Jesus aqui”
(pastor).

“A palavra do médico é uma palavra de morte, de
coisas ruins, mas na IURD a palavra é de vida e aqui
encontramos a vida que os médicos desenganam”
(pastor).

Para Neves (1984), o desengano pode ser uma
incompreensdo das explicagbes médicas. Quando
o médico faz um encaminhamento para um
especialista ou alerta para as graves conseqiiéncias
do abandono do tratamento, ou ainda, expde os

limites da medicacdo, tal fato pode ser
compreendido como dificuldade para encontrar
o caminho da cura. Ja que o doente deseja uma
resposta rdpida para o alivio do seu sofrimento e
nao a obtém do médico, fica mais facil aceiti-la
quando ela surge em outro lugar — a igreja.

O desengano faz o doente buscar a cura milagrosa
e, assim, aderir a igreja, uma vez que sua primeira
tentativa foi recorrer a medicina oficial. Ja para os
fiéis adeptos da IURD, ndo é necessdrio chegar ao
ponto do desengano, pois, como ji dissemos, para
estes, todas as doengas possuem seu componente
espiritual. Porém, a ajuda médica é ainda tomada
pelo fato de permanecerem resquicios de uma
I6gica bioldgica; por esse motivo, a prépria IURD
realiza campanhas de aplicacdo de flior,
verificacdo de pressao arterial, nivel de glicemia
etc.

O ritual de cura configura-se como um ato
terapéutico, em que se estabelece um regime a ser
seguido e se faz um “diagnéstico”, uma “prescricao”
e um “progndstico”. A obtencio da graca da cura
estd diretamente ligada a subordinacao do fiel as
normas e aos ensinamentos da igreja. Ele deve
participar das correntes rigorosamente, assim como
faz um tratamento médico. O fiel deve ter
determinagdo, como foi mencionado pelo pastor:

“As curas que acontecerdo agora serao bem rdpidas.
Nao precisa de oragées longas, se tem fé, Jesus cura
logo. Pra que ficar com bld, bld, bld? A gente precisa
hoje mais de determinacdo do que de oragao.
Oragdo é amanha, que é dia de buscar o Espirito
Santo. Hoje, é s6 determinar na sua vida que o Senhor
cura...”

A determinacdo ai exposta implica vdrios aspectos
que dizem respeito ao seguimento de algumas
regras. Uma delas é o pagamento do dizimo como
imprescindivel para se alcancar as béncaos de
Deus. A énfase pode ser vista no episddio seguinte:

Depois da corrente dos 70, volta cada um para o
seu lugar, e o pastor manda-os sentar porque agora
vai comegar a explicar como se tornar dizimista.
Manda, entao, que quem nao é dizimista va para a
frente e leia um trecho da biblia que fala da
importancia de doar a Deus o que tem. Explica
que é melhor dar 10% e ter 90% abencoado do
que ficar com dinheiro amaldigoado. Diz: “se vocé
ganha R$ 100,00, é melhor dar R$ 10,00 para
Jesus e ter R$ 90,00 que te trard gragas. Se ganha
R$ 1000,00, vocé tem que doar R$ 100,00. Se
vocé é dona de casa e nao tem saldrio, nao tem
problema, é sé juntar cada centavinho que puder”.
O pastor explica que o dinheiro ndo é para ele e
nem para a Igreja, é pra Jesus e suas obras. Por isso,
nao é preciso entregar na mao dele, deve-se dar

‘A reconstifuicdo

da histéria é uma
montagem, cuja
finalidade é
confirmar no
individuo o rétulo de
criminoso”,

Rauter
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no envelope e pdr na “cesta” (referindo-se a um
cesto de vime que fica no altar). L& um trecho da
biblia que fala de um cesto onde se depositavam
moedas para fazer ofertas. Comeca a dizer que
isso ndo é roubar o povo, como dizem, mas é o
povo que ndo da o dizimo que estd roubando
Deus. Comecga a chamar os dizimistas de
comprometidos e os ndo-dizimistas de ladrées.

Consideracoes Finais

As igrejas neopentecostais especializaram-se em
prover solugbes simbdlicas para os mais variados
problemas. Seu discurso fornece sentido, orienta
e ajuda as pessoas a resolverem e contornarem
suas aflicbes cotidianas. O diabo torna-se a causa
principal de todos os males, sejam eles materiais,
espirituais ou existenciais. A necessidade de retira-
lo, libertar-se, faz-se, entdo, fundamental.

O discurso neopentecostal faz sucesso porque o
mal pregado por eles é vivido bem de perto por
seus fiéis, seja no dia a dia (enfermidades, baixos
saldrios, desemprego, brigas etc.) ou por conta de
resquicios da sua religido anterior. Percebemos que
o poder divino é, no entanto, limitado pelo livre-
arbitrio, que deixa uma parcela de
responsabilidade para aquele que pratica os atos.
Assim, ser pentecostal é muito mais do que passar
a ter fé em algo em que antes nao se acreditava, é
necessario aderir a um sistema simbdlico, uma
escala de valores, mudar de comportamento, de
estilo de vida e de visio de mundo.

Na IURD, o fiel tem a oportunidade do “novo
nascimento”. O poder de Jesus é exibido com a
seguinte frase: “Minha vida mudou, sou outra
pessoa”. Ser crente passa a ser uma vantagem que,
também, impde certos sacrificios, como a
manutencdo de uma conduta “correta” e
manifestagcbes contra o aborto e a
homossexualidade.

Podemos enfatizar, como um dos fatores de
diferenciacdo das préticas de satde oficiais e
religiosas, o cardter inclusivo destas Gltimas,
contrdrio a uma exclusdo social decorrente das
outras, mais comum no sistema publico. Na
medicina oficial, o doente é tratado como um
objeto, submetido a técnicas que excluem
qualquer manifestacdo afetiva ou humana, ou
como uma doenca, muitas vezes, nociva a
sociedade. Ja nas igrejas, o fiel é acolhido como
um “irmao em Deus”, num ambiente onde os
sentimentos de compaixdo e ajuda predominam,
e onde, ao invés de ser excluido de um grupo, o
sujeito é amparado num novo grupo.

Além do mais, na igreja, o fiel encontra uma
oportunidade de participacao social, de conquista

e de exercicio de inclusao, que lhe foi negada por
um mundo globalizado, individualista e
competitivo. Mesmo em outras igrejas, o
acolhimento ndo é tao grande como na IURD. Os
cultos dos protestantes histéricos, por exemplo,
passaram a ser elitizados, supervalorizando a
racionalidade, enquanto os cultos neopentecostais
apelam, cada vez mais, para a emogdo como
forma de estabelecer pontes entre o palco e a
platéia.

Devemos lembrar que os rituais de cura nao sao
supervalorizados em relagdo a outras atividades
de igreja. A cura da doenca, assim como a obtencao
de um emprego, a vida familiar organizada ou a
vida financeira equilibrada, funciona como
testemunho da fé e da protecao do Espitito Santo,
fundamental para a expansao da igreja.

Concordamos com a seguinte idéia:

“Parece-nos que estd em jogo uma concepg¢ao de
vida que absorve, no plano simbdlico, quase todos
os atos e relagées que o fiel tem que enfrentar no
cotidiano ou aos quais se encontra referido” (Neves,
1984, p. 47).

O que ocorre é uma ampla visdo de mundo, que
abarca varios aspectos da vida do fiel,
proporcionando uma capacidade de arranjos e
rearranjos capaz de conferir significados préprios
aos acontecimentos relatados. Assim, o uso do
termo “doenca psicossomética” adquire uma
amplitude bem maior que a entendida pela
Medicina e pela Psicologia contemporaneas. Tal
termo passa a ser usado com o fim de, mais uma
vez, ampliar o campo de significados possiveis para
os fatos, jd que o tema doenca privilegia tais
concepgdes na medida em que €, de certa forma,
mitolégico, conforme ja expusemos na
introducio.

Como nos diz Neves (1984),

“Avisao religiosa nao pode ser entendida apenas ao
nivel de sua atualizagao institucional - a igreja - mas
ela perpassa vdrios dominios sociais, constituindo
uma “teoria”, uma forma de conhecer e conceber o
mundo que absorve grande parte dos atos cotidianos
dos devotos” (p. 50).

Percebemos que, assim como a IURD faz um
rearranjo a fim de procurar explicagbes para a
causa das doengas, ela também usa tal estratégia
para explicar os casos de fracasso ou contradigoes,
como quando a doenca atinge o pastor. Tais
andlises levam, cada vez mais, a pensar que a ordem
simbdlica desempenha um papel ativo no
ordenamento do mundo social.
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