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Introdução

Maria Amélia Schmidt Dickie(
Os textos que compõem este volume foram apresentados em setembro de 2003, numa sessão do Projeto Antropologia e Cidadania, realizado ao longo daquele ano, conjuntamente pelo Programa de Pós-graduação em Antropologia Social da UFSC e o Museu da Imagem e do Som do Estado de Sta. Catarina, sob a Coordenação Geral da Dra. Antonella Tassinari
.   Esta sessão foi organizada pelo Núcleo de Antropologia das Religiões e se estruturou como uma Mesa Redonda, constando da apresentação de três expositoras, a participação de uma debatedora e perguntas do público presente.  Por razões de limite de espaço reproduzimos aqui os textos, a intervenção da debatedora e as respostas das expositoras.  E aproveitamos para expressar nossos agradecimentos às participantes que aceitaram, prontamente, o convite.

A Mesa Redonda focalizou a conversão a religiões pentecostais, trazendo para a discussão três casos específicos que, com o detalhamento etnográfico, tocam questões teóricas importantes para a reflexão sobre este fenômeno contemporâneo.   

No primeiro texto, Valéria Barros discorre sobre a conversão dos Guarani da T.I.Laranjinha, no Paraná, à Congregação Cristã do Brasil, abordando-a como a construção de um universo simbólico que, num processo criativo, articula a tradição com o novo.  Nesta articulação o diferente se dilue na prática da comunicação com o divino, sugerindo uma escolha pautada pela eficácia desta comunicação nas circunstâncias de um prolongado contato inter-étnico.  Assim, a introdução dos Guarani no pentecostalismo é visto mais como um processo reestruturador do que desintegrador do grupo, uma vez que a flexibilidade da estrutura eclesial da CCB permite que os princípios respeitados e enfatizados privilegiem valores grupais tradicionais pelos quais os Guarani continuam a orientar, por exemplo, a manutenção das redes de relações anteriores à conversão.

No segundo, Mariana Romero vai a uma comunidade da Ilha deSta. Catarina, caracterizada como tradicionalmente católica, para compreender a opção dos moradores pela conversão, primeiro ao presbiterianismo e, posteriormente, ao pentecostalismo da Assembléia de Deus.  A primeira conversão é compreendida pelos convertidos, numa construção a posteriori que a autora conceitua como memória, como uma alternativa igualitária à hierarquia da Igreja Católica.  A segunda, como a busca pelo encantamento, do qual o presbiterianismo seria carente, na emocionalidade da Assembléia de Deus.  Dando ênfase à ética totalizadora deste pentecostalimso, a autora segue passo a passo o processo de mudança da filiação religiosa, mostrando, entre outras característimcas, a importância  da analogia entre a perseguição sofrida pelos convertidos e o sofrimento de Jesus, na legitimação do seu novo pertencimento religioso.

No terceiro, Eva Scheliga penetra uma penitenciária masculina de segurança máxima, em Curitiba, para analisar o caráter estratégico da conversão ao pentecostalismo dos detentos.   Partindo da visão dos detentos, a autora aborda a conversão como uma estratégia de insersão na vida prisional que permite uma ressignificação das práticas e relações sociais dentro da unidade penal. Seu trabalho focaliza o processo específico que produz os significados da conversão nexte contexto, tomando como ponto de partida o habitus partilhado pelos detentos.  Constata, então, que a ressignificação constitutiva da conversão inaugura uma relação de reciprocidade ampla entre todos os envolvidos:  entre Deus e detentos, entre os detentos e os agentes prisionais e entre os próprios detentos.  A lógica relacional que orienta este processo tem como critério central para a avaliação dos termos da relação a “atitude”,  expressão do âmago do detento.  É pela “atitude” que se pode afirmar  ser  o detento um verdadeiro convertido, daí decorrendo conseqüências correspondentes:   da dúvida à confirmação, esta dada pela constituição do convertido em propagador da palavra. 

As questões colocadas por Maria Regina Azevedo Lisboa, debatedora no evento, provocam a interessante reflexão de uma expositora sobre o caso da outra, além de estimular a  pensar sobre  os desdobramentos da própria noção de conversão.

O texto a seguir segue a ordem em que as exposições foram feitas.    

A conversão ao pentecostalismo entre os

Guarani da Terra Indígena Laranjinha

Valéria E. N. Barros



Até pouco tempo, os estudos antropológicos que, de alguma forma, abordavam diferentes tipos de atividade religiosa entre povos indígenas  eram direcionados, em sua maioria, para a compreensão do impacto “degradante” causado pela atuação de igrejas ou missões cristãs entre eles. E nessa perspectiva, muitas vezes a religião cristã era considerada como mais uma forma de dominação imposta pela sociedade nacional, formando um “campo” onde não havia espaço para negociações e reorganizações simbólicas nativas.

O encontro de diferentes sistemas cosmológicos e formas de se viver a realidade social inegavelmente implica no reordenamento de algumas estruturas das culturas envolvidas, mas há que se ter claro que as conseqüências desse encontro repercutem de ambos os lados e através das mais variadas formas. Partindo desse ponto de vista, a adesão de um grupo indígena a determinada religião cristã, por mais que resulte na criação de novos “espaços” dentro da vida social e da própria cosmologia do grupo, não implica necessariamente a destruição de categorias indígenas “tradicionais”. Este é o argumento central que estará sendo desenvolvido aqui a respeito da conversão do grupo guarani que vive na terra indígena Laranjinha a uma religião pentecostal
 (após a instalação de uma igreja da Congregação Cristã no Brasil na área indígena, praticamente todo o grupo se converteu
 à nova religião).

Os Guarani pertencem ao tronco lingüístico tupi, e à família lingüística tupi-guarani (Rodrigues, 1984).  Apesar de constituírem um núcleo comum, presente em sua cultura como um todo, podemos encontrar três parcialidades Guarani: os Kaiowá, os Mbyá e os Ñandéva, esta última predominante na terra indígena Laranjinha.

A aldeia de Laranjinha, localizada no município de Santa Amélia (no estado do Paraná), conta com aproximadamente 100 alqueires. A distância que separa a aldeia desse município é de aproximadamente 3,5 km. Os dados de 2002 apontam uma população de pouco mais de 200 pessoas. A respeito dessa população, é importante ressaltar sua heterogeneidade, ligada ao aldeamento de grupos com diferentes procedências e trajetórias em um mesmo local, além do casamento de seus membros com indivíduos de outra etnia indígena, ou mesmo não-índios. 

O último censo realizado pela FUNAI, em 2001, aponta a seguinte configuração populacional (quadro 1):

	
	Guarani
	Kaingang
	Mestiços
	Não-índios
	Total

	Número de
	    86
	     2
	    129
	    22
	   239


[essoas

    Quadro 1 - População da TI Laranjinha.  Fonte: FUNAI/ADR Londrina, PR, 2001.  


Estaremos aqui falando de dois momentos distintos vividos pelo grupo nos últimos anos: um marcado pela participação na casa de rezas (a “igreja guarani”) e outro pela filiação à Congregação Cristã no Brasil.

Até o final da década de 80, todos em Laranjinha participavam dos rituais realizados na casa de rezas, semanalmente. Nos últimos anos em que ela esteve funcionando, o depoimento de várias pessoas aponta para uma figura importante à frente dela: Lica, que dirigia as rezas e comandava todas as atividades ligadas à casa de rezas e à “vida espiritual” do grupo. A liderança dessa mulher devia-se não apenas ao fato dela “falar” com as divindades, recebendo delas instruções sobre como conduzir o grupo, mas também ao fato dela ter “fundado” a casa de rezas, que já tinha sido abandonada num período anterior.

Lica, que muito jovem casara-se com um não-índio, viveu com seu marido e filhos durante muito tempo fora da área indígena. Retornando para lá com sua família, ela fez com que os rituais recomeçassem, passando a dirigí-los.  

Segundo Almeida, que realizou pesquisas na TI Laranjinha no início da década de 1980, a “igreja Guarani” era um importante centro social e representava, de certa forma, um mecanismo de equilíbrio e alívio das tensões presentes no interior do grupo, pois através dos rezadores eram refletidos para o plano religioso problemas tais como faccionalismo ou desavenças pessoais que acabavam então sendo solucionados ou contornados pelo grupo (Almeida, 1982).
Os depoimentos apontam que Mário, filho de Lica, participava ativamente de todas as atividades ligadas à casa de rezas ao lado dela. Mário é uma figura de muito prestígio e influência dentro do grupo de Laranjinha. Já foi cacique e chefe de posto durante muito tempo e, como ele dividia o comando e as obrigações da casa de rezas com a mãe, todos esperavam que ele fosse seu sucessor. Entretanto, Mário afirma que na época (meados da década de 1980) a  comunidade de Laranjinha enfrentava muitos problemas. Sendo a área da reserva muito pequena, as pessoas eram obrigadas a sair dali para trabalhar e estudar, entrando em contato com uma realidade que acabava por resultar em diferentes interesses e ambições: 

“Se a área fosse grande, com muitos índios e com meios de se auto-sustentar, a casa de rezas e a religião Guarani poderiam ter se mantido, e todas aquelas coisas poderiam ser passadas adiante. Mas os jovens não se interessavam por nada daquilo e havia problemas muito graves de prostituição, violência e drogas...eles [os jovens] não participavam mais”
 . 

Mesmo antes de ser cacique, Mário já participava da liderança do grupo, e estando em constante contato com diferentes segmentos da sociedade envolvente, começou a se relacionar com membros da CCB
 e passou a freqüentar os cultos a convite deles não apenas em Santa Amélia, mas também em outras cidades da região. Decidiu batizar-se em 1986 (no que foi duramente repreendido pela mãe, que não concordou com sua atitude) e, desde então, ocupou diferentes posições dentro da igreja até chegar a ser indicado para cooperador, quando então passou a dirigir os cultos celebrados em Laranjinha
.

Apesar da conversão de Mário poder ser apontada como decisiva para o estabelecimento da Congregação Cristã no Brasil em Laranjinha, pois ele foi o grande responsável por converter grande parte das famílias à nova igreja, atuando como um mediador e anunciador da “nova fé”, é preciso destacar que o contato do grupo com a nova igreja se deu também a partir de outras redes de sociabilidade já existentes, por exemplo, entre os índios e as famílias não-índias da região que estavam ligadas a eles através de casamentos (índios casados com não-índios); através de vizinhos ou conhecidos que freqüentavam a igreja; e através dos parentes que moravam em outras cidades e que já participavam da CCB
. E ainda com relação a essas redes de sociabilidade, é importante considerar que através delas deu-se o contato do grupo não apenas com a CCB, mas com um campo religioso mais amplo (igrejas protestantes, católica, Assembléia de Deus, etc), resultando na conversão à CCB. 

Depois de um período onde os cultos da CCB coexistiram com os rituais da casa de rezas, esta última foi abandonada, em 1991, quando o último rezador a dirigir os cantos converteu-se. Atualmente, a grande maioria do grupo participa ativamente dos cultos e atividades promovidos pela nova igreja.

Ainda que esse abandono das atividades ligadas à casa de rezas marque uma ruptura dentro da vida do grupo, a filiação à CCB aparece nas falas do grupo sempre marcada por um caráter de continuidade. Segundo Flávio, que junto com sua família participa ativamente dos cultos da CCB, “não existe diferença entre a casa de rezas e a igreja agora. Da mesma forma como antes a gente rezava e falava com Deus, agora também a gente faz isso. Deus vem até nós...Então é como se fosse a mesma coisa”
. 

Feita esta breve exposição do estabelecimento da CCB na terra indígena Laranjinha, a intenção é apontar qual o sentido dessa filiação, analisando, a partir dos relatos colhidos entre o grupo, não apenas os pontos de “ressonância” entre sistemas simbólicos aparentemente distintos, mas também a forma específica como o grupo se apropriou das categorias trazidas pela nova religião, moldando-as à luz de seu substrato cultural e simbólico.

Muitos são os pontos em que se aproximam os cultos e pregações da CCB com os rituais realizados anteriormente na casa de rezas: a importância dos sonhos e visões, que conectam os indivíduos a outro nível da realidade e permitem o acesso à divindade; a inspiração do líder religioso, que fala sob inspiração divina; as regras de conduta que conduzem o fiel ao “paraíso”; a interpretação comunitária dos dramas pessoais; a crença na destruição futura do mundo
. Entretanto, é preciso buscar o sentido dessa filiação (ou conversão), situando-a também dentro de um contexto onde encontramos agentes sociais concretos envolvidos num sistema específico de relações sociais, políticas e econômicas, e em determinado momento histórico. Isso porque o núcleo doutrinário apresentado pela nova religião acaba sendo atualizado e mesmo reformulado pelos atores sociais, e a proposta inicial acaba, muitas vezes, sendo comprometida. E no caso da CCB, a unidade das idéias e interpretações compromete-se ainda mais, visto não haver em sua organização instrumentos ou mecanismos que promovam essa “unidade”.

No caso de Laranjinha, podemos dizer que existe uma subordinação – ou até mesmo adequação, da doutrina pregada pela CCB às práticas sociais do grupo, que se torna visível nas falas e relatos de seus moradores, onde encontramos toda uma “lógica guarani” a permear julgamentos, decisões, atitudes, interpretações, etc. A conversão de Lica, antiga liderança da casa de rezas, aponta para isso, pois em seu depoimento ela afirma ter se convertido seguindo os conselhos dos seus “guias”:

“Daí, um dia, num sonho, ele [o guia] falou assim para que eu largasse mão. Se eu quisesse viver muito tempo com os meus netos, com minhas filhas, com meus filhos... então era para eu me retirar da igreja [casa de rezas], porque a turma não estava reconhecendo o que eu faço para eles. [...] Daí falou: ‘Largue mão, abandona a igreja [casa de rezas], deixa como está’. Daí  o meu filho batizou e por ali eu fui seguindo. Quando foi um dia, eu falei: ‘Vou batizar também. Pronto’. Porque ali na igreja nossa igreja [CCB], ali a gente vai escutar... vocês não vêem conversar diferente. Vão escutar a bondade dos irmãos, falando bem da gente [...]. E lá no nosso culto [CCB] não se vê lá um bêbado xingando perto da cruz. Às vezes [na casa de rezas] a gente estava lá rezando lá... e estava lá quase brigando perto da cruz, todo mundo... então daí eu fiquei desgostosa, né. [...] Agora [na CCB] é melhor. Mas... se tudo fosse unido, então se fosse unido, como aí na igreja dos crentes, eu já digo... porque ali [na casa de rezas], era bom ali. Porque ali a gente, como diz... rezava e... a criança estava lá na última e levava lá [na casa de rezas] e apresentava para eles  e já no outro dia a criança estava comendo, já estava andando por aí. Foi por causa da turma mesmo que eu me desgostei” 
.

No contexto da aldeia, os “convertidos” continuam desempenhando normalmente seus papéis, e o fato de conviverem com pessoas de outro credo religioso, como os católicos, não é visto como problema. O “bom crente” é aquele que cumpre suas obrigações sociais, estabelecendo relações pacíficas e cordiais com seus conhecidos, vizinhos, parentes, etc., atualizando as regras que norteiam o comportamento de cada um, de acordo com sua posição no  grupo doméstico e no contexto mais amplo da aldeia. Assim, a conversão de forma nenhuma leva ao rompimento com as redes de relações anteriores, até porque, a “irmandade” de Laranjinha foi constituindo-se aos poucos, com a conversão de alguns indivíduos, depois famílias, etc.

Essa “irmandade”, que abrange não apenas os moradores da terra indígena, mas toda a comunidade mais ampla ligada à CCB na região, atua como uma nova rede de apoio que potencializa a manutenção das condições de subsistência do grupo, pois amplia o acesso dos membros da aldeia a cargos e empregos antes vetados, além de inserir as famílias na ampla rede de solidariedade promovida pelo “Ministério da Piedade
”. Entretanto, ela não substitui nem abrange as redes que já existiam anteriormente envolvendo parentes, compadres e vizinhos. As redes de reciprocidade/solidariedade da CCB são organizadas exatamente para promover e maximizar a ajuda entre os “irmãos de fé”, entretanto, no caso de Laranjinha, as outras redes continuam atuando, englobando assim o grupo como um todo, e não apenas os “crentes”.

Assim, tal como já colocado acima, a ausência de um organismo centralizador a planejar a formação religiosa de seus sacerdotes (cooperadores e anciãos) e sua ação nos muitos núcleos da CCB espalhados no país, garante a seus fiéis uma autonomia que resulta em diferentes formas de se apreender e vivenciar sua doutrina. Dessa forma, o panorama que se observa em Laranjinha é o de uma igreja que reúne pessoas com uma longa convivência em comum, e que reforça mecanismos de ajuda mútua baseados em relações simétricas entre seus membros, que encontram-se sob a direção de um líder espiritual, Mário, que, se não fosse o cooperador da CCB, seria, em suas próprias palavras, “o pajé”. Assim, toda a fala e a pregação de Mário, aponta para uma continuidade de conteúdos e significados preexistentes. Mesmo quando as pregações são feitas por outras pessoas (como no início da instalação da CCB na aldeia, quando os cultos eram celebrados pelo cooperador de Santa Amélia), elas refletem a vivência de pessoas também próximas, que vivem situações em comum no contexto mais amplo da região onde se encontra a terra indígena Laranjinha.

Tal como apontado acima, ao mesmo tempo que tornar-se “crente” implica num certo apartamento, uma ruptura com o modo de vida vivido anteriormente, geralmente marcado por “erros” e “pecados”, esse ato abre também a possibilidade de realizar/atualizar um modelo de vida marcado por um comportamento moderado, pela inserção numa comunidade de irmãos, a entrada numa ampla rede de reciprocidade/solidariedade. Não seria esse um ideal buscado pelos Guarani: uma vida em comunidade marcada pela reciprocidade, regras e rituais que conduzem ao “paraíso”
? O modelo de vida proposto pela CCB não é estranho ao modelo ideal de vida característico aos Guarani e, se antes o grupo encontrava dificuldade em atualizar esse modelo (a fala de muitas pessoas associa a filiação à nova religião ao contexto de crise social e econômica enfrentado pelo grupo na década de 1980), agora a CCB propões formas de torná-lo real.

Assim, a filiação à CCB e a adesão aos princípios doutrinários cristãos propostos por ela não podem ser vistos  como uma influência “nova” e “estranha” no universo social e cultural do grupo. Além dos “pontos de ressonância” apontados acima, no caso do grupo de Laranjinha, essa adesão encaixa-se também na lógica de uma política adotada pelos Guarani desde o começo da colonização do Estado do Paraná: a aliança com outras etnias indígenas e com não-índios enquanto um meio de inserir o grupo na nova situação econômica, política e social.

“Lá vem o povo da leléia”:  experiências de conversão ao pentecostalismo por moradores da Armação do Pântano do sul em Florianópolis.

Mariana Taube Romero

Nesta exposição pretendo analisar as experiências da conversão ao pentecostalismo, a partir de um estudo de caso empreendido no ano de 2000, que teve como objetivo principal discutir  o processo de adesão à “Assembléia de Deus” e à Igreja “O Brasil Para Cristo” por parte de moradores de uma localidade no sul da ilha– a Armação do Pântano do Sul. 
  

As primeiras  conversões ao pentecostalismo, na comunidade, se deram, segundo minha pesquisa, entre as décadas de 50 e 70, período em que ocorria um profundo crescimento do movimento pentecostal no país.
 Optei por analisar convertidos destas duas congregações - da AD (Assembléia de Deus) e da BPC (O Brasil Para Cristo) - por serem as denominações pentecostais mais antigas do bairro e por possuírem templos ali localizados
.

Pretendo pensar estes grupos religiosos a partir de seus relatos das experiências de conversão, como as explicam, rememoram e  reconstroem suas trajetórias. Assim, não me deterei em relatos de católicos, não-convertidos ou ex-convertidos, neste trabalho, que abordo no trabalho original.  Além disso, deixarei de lado a análise das diferenças doutrinárias, ritualísticas  ou teológicas, embates e disputas entre os dois grupos pentecostais.
 

As conversões: trajetórias, provações, transformações

Como pensar em experiências de conversão ao pentecostalismo por parte de indivíduos que vivem em uma comunidade com “tradição católica”? Mais do que isso, o que entendo por comunidade com “tradição católica? Percebi que correria o risco de ter um olhar simplista e homogeneizador sobre as formas de religiosidade existentes na localidade se não situasse esta discussão. 

A partir do trabalho de campo, percebi que esta questão poderia ser em parte resolvida, se assumisse um recorte que tivesse como base o embate entre grupos religiosos minoritários que estão construindo identidade e buscando inserção e reconhecimento frente à presença de uma Igreja Católica majoritária, até então a única institucionalmente aceita, reconhecida e legitimada pelos moradores. Vale lembrar que a capela da Igreja Católica da Armação data de 1775 e constituiu-se  no único templo religioso da localidade até a construção da igreja da BPC em 1970.
 

Neste sentido, como os convertidos narram suas trajetórias religiosas, como rememoram suas conversões? Suas adesões em um primeiro momento à Igreja Presbiteriana parecem marcar o início de suas histórias rumo ao pentecostalismo. Se percebe a narrativa de uma jornada, uma trajetória que se encerra no encontro com a verdadeira religião. Constatei que o papel do missionário constituiu elemento essencial para o conhecimento e a inserção do protestantismo de missão e do movimento pentecostal na comunidade nestes anos 50-70.  

Mas por que deixaram a Igreja Presbiteriana? D. Marta explica seu descontentamento:“...porque nós sentimos que a Igreja Presbiteriana era muito fraquinha, que não tinha nenhum poder assim.... “
. Pelos depoimentos percebi que, se em um primeiro momento a adesão ao Presbiterianismo havia lhes dado a possibilidade de uma filiação voluntária, de possuir uma igreja só deles, sem a existência de padres e hierarquias, em outro sentido, mostrou-se para eles uma religião desencantada, sem poder. Faltava emotividade, encantamento. 

Além disso, se por um lado, muitas destas pessoas possuíam um vínculo familiar com o catolicismo, por outro, já haviam se afastado das práticas cotidianas católicas antes de aderirem à Igreja presbiteriana.  Ao questionar a religião de origem de muitos de meus entrevistados, vale lembrar que não só daqueles  convertidos ao pentecostalismo,  mas também de católicos, ouvi não raras vezes expressões como: “Católico não-praticante”, “católico como que por esporte, “católico só de boca”, “católico, mas não gostava de ir à Missa e nem de Padres”. 

Em seus relatos também percebi que o pentecostal convertido explica e conta a sua conversão a partir de um sentido de ruptura com uma forma de ser anterior. O momento da conversão é rememorado como um momento-chave. A ênfase é dada na transformação que se opera em suas vidas pós-conversão, e neste sentido, uma comparação entre o ser-católico, sua religião de origem, e o o ser-crente, sua nova vida, freqüentemente se desenha quando re-significam suas experiências. 

Segundo D. Marta, "a Igreja Católica não tem o Espírito Santo porque nós quando nos convertemos, nós aceitamos Jesus. Aí a gente se batiza nas águas e aquele pecado que a gente tem morre tudo debaixo d’água. Aí a gente nasce novo, é uma nova criatura. Aí nós somos transformados. Eu era perigosa, eu brigava com o meu marido...” 

 Seu Geraldino conta que 

“(...) bebia muito, fumava muito, trabalhava na roça antes de ser crente, vendia a minha mercadoria e guardava o meu dinheiro pro jogo. Eu era católico, guardava dinheiro pro jogo(...) Às vezes ganhava, às vezes perdia. E eu era católico, né?”
 

Aqui entra uma questão muito presente em suas justificativas de conversão, de que o catolicismo exige de seu fiel uma ética apenas setorizada, fragmentada, diferente do pentecostalismo, que implica em uma ética totalizadora. 

Entretanto, vale lembrar que “muitas das histórias narradas só seriam possíveis após a conversão, uma vez que são frutos de uma crítica evangélica ao catolicismo”. (OLIVEIRA:2000, p. 229). Isso nos  faz refletir sobre o papel do testemunho oral e com ele o da memória do depoente. Segundo William Stern “ A função da lembrança é conservar o passado do indivíduo na forma que é mais apropriada a ele. O material indiferente é descartado, o desagradável, alterado, o pouco claro ou confuso simplifica-se por uma delimitação nítida, o trivial é elevado à hierarquia do insólito; e no fim formou-se um quadro total, novo, sem o menor desejo consciente de falsificá-lo (BOSI:1986, p.68). “ 

Todavia, os embates entre o ser e o dever-ser  aparecem de forma fragmentada em suas narrativas. Os próprios convertidos estabelecem diferenças entre seus irmãos de congregação. Há em relação aos fiéis, os mais engajados e os menos engajados. Percebe-se a idéia de um ‘governo de si” e de uma constante vigilância entre eles. Muitas vezes, os conflitos, as desavenças, os problemas de relacionamento entre congregados desvela, denuncia, os que seriam considerados “mais crentes” e os que seriam considerados “menos crentes”.

Tais questões remetem às adaptações institucionais por que passam estas denominações, às mudanças nas condutas, às negociações constantes existentes entre fiéis, sacerdotes e instituições religiosas,  que muitas vezes são vistas com maus olhos pelos convertidos mais antigos.

 “...Porque hoje a senhora apara em frente a uma igreja, fica olhando, a senhora não dá pra dizer se é um baile ou se é crente cantando e louvando a Deus...É a corrupção do mundo que vai tomando conta das igrejas”
.  “Era melhor antes. Os pastores abriram muito as mãos”, diz seu Geraldino
. 

Os primeiros cultos pentecostais na comunidade eram realizados nas casas dos fiéis. Faz parte das características primordiais do movimento, iniciar-se a partir de adesões familiares, privadas, criando “pontos de pregação”, até a institucionalização da denominação propriamente. Segundo relatos recheados de tons nostálgicos e românticos, revezavam os locais a cada fim de semana e hospedavam nas suas casas obreiros, pastores e outros membros da Igreja que vinham de longe para participar dos rituais.“Os cultos começavam, principalmente, nas salas das casas. Um dia o pessoal se convertia e começava o foco do fogo...aquela familinha.” 

A intermediação da instituição Igreja é, neste momento, muito frágil, e o papel do missionário, essencial. Ele ainda aparece distante da denominação a que pertence.  Uma comunidade emocional, em um certo sentido, precede a Igreja institucionalizada..
 A história dos pentecostais na Armação passou por esta trajetória. De uma religião profética, familiar, pouco sistematizada, para uma religião institucionalizada, com a fundação de um templo, estatutos, hierarquia sacerdotal (WEBER:1974). 

Constatei que uma grande parte dos convertidos à AD e à BPC na Armação é composta por  famílias que migraram para a localidade a partir da década de 40 e 50, provenientes de regiões litorâneas e interioranas próximas à ilha - Ganchos, Biguaçu, Tijucas, Palhoça, Antônio Carlos. Muitos vieram em busca de melhores condições de vida, compraram terrenos na região após se casarem, atraídos pelo baixo preço da terra. Os vínculos de parentesco ou amizade com moradores mais antigos que propagandeiam o local são essenciais na escolha do lugar pelos migrantes.

Também o movimento recente de assembleanos (década de 80) é formado por grande parte de migrantes provenientes principalmente da região do oeste de Santa Catarina e do interior do Paraná. Estes migrantes, diferentemente daqueles que migraram há cerca de trinta anos, chegaram em piores condições materiais e  vieram em busca de emprego na região, como caseiros, domésticas, pedreiros, carpinteiros.

A relação entre migração e adesão pentecostal já foi bastante estudada por alguns pesquisadores do pentecostalismo. As discussões se dão em torno, por exemplo, da idéia de adesão religiosa enquanto ruptura simultânea com a modernidade excludente, com a confissão hegemônica e com a tradição cultural brasileira. Ou ainda, discutem a relação triangular  migração-anomia-conversão religiosa, pensando a filiação como busca de pertencimento e criação de redes de solidariedade entre indivíduos desenraizados (MACHADO:1996; BRANDÃO:1988;ANTONIAZZI:1994).

Transportando estas questões para o caso aqui estudado, percebe-se que, ainda que os convertidos estudados não configurem o modelo das famílias agrícolas jogadas na frieza das grandes cidades,  seus relatos mostram, não poucas vezes, imbricadas em suas conversões, um sentido de inclusão em um grupo social, de criação de vínculos identitários que teriam dado um novo sentido às suas vidas. 

A fixação destes migrantes em regiões periféricas da localidade, em certa medida, delineou também alguns espaços de sociabilidade, os territórios e fronteiras religiosas, muitas vezes sutis, entre católicos e pentecostais. A localização do templo da BPC, às margens da estrada que liga a Armação ao Pântano do Sul, bastante afastada do “centrinho” da comunidade, em contraste com a localização da Igreja Católica, numa praça central, com adro, de frente para o mar, espelha os territórios constituídos por uma religião hegemônica e uma religião minoritária. 

Também é interessante citar a existência de uma rua na localidade, a travessa Santana, onde cerca de 80 % dos moradores (a travessa deve possuir cerca de trinta moradores) é pentecostal da BPC. Ali, a existência de uma família (a Santana) que aos poucos foi se convertendo ao pentecostalismo, acabou por delimitar uma espécie de “território pentecostal” na comunidade. A região em torno da Igreja da BPC também é boa parte habitada por pentecostais. 

A convivência diária dos moradores locais com esta nova forma de ser no mundo, precisou ser negociada constantemente. São pessoas diferentes que “partilham territórios, ocupam espaços, erguem templos, expressam-se em rituais, “dão volume”. (OLIVEIRA:2000).   Mas segundo seus relatos, esta convivência nem sempre se deu de forma harmônica ou tranqüila. As histórias de conversões e da entrada do pentecostalismo no sul da ilha estão permeadas por episódios de perseguições, por situações de sacrifícios que acabam por constituir uma identidade pentecostal e ajudam a construir a história deste grupo religioso. 

Embates envolvendo padres da Igreja Católica foram inúmeras vezes relatados. Nestas histórias os padres são, muitas vezes, acusados de serem  os cabeças dos movimentos reativos. “(...)  O padre disse prá um sacristão prá que não fosse lá (em um culto pentecostal) porque quem ia lá fica louco...”.
 

Seu Francisco conta que antes de se converter, ele mesmo inticava com as meninas da família dos Goiá (pentecostais) quando ele passava em frente à casa: “ E eu passava prá inticar, mexer com elas assim: “Mal formiga nessa terra não se cria!”. 
 Como nos relata Pierre Mayol, “ sair à rua significa correr o risco de ser reconhecido, e portanto apontado com o dedo.  A vida em um bairro implica em minitransgressões, mas também, repressões minúsculas cotidianas”(In: CERTEAU, 1996: 50-51).

D. Marta disse que em algumas ocasiões de cultos “...”eles” (os católicos) criticavam, chamavam leléia, faziam escárnio da minha língua. Porque os católicos iam na igreja visitar. Eles estavam  na rua vendo da janela. Nas casas também. Eu era muito barulhenta, eu pulava muito, sentia o poder de Deus...” 

Como no relato acima, também citam casos de perseguições nos momentos de culto. Dona Maria Romeiro lembra que nos tempos dos cultos na Costa de Dentro “as pessoas bebiam e daí jogavam pedra na casinha... Mas aí com o tempo eles foram deixando disso”.

Estas provações, estes enfrentamentos, muitas vezes estão na própria esfera doméstica. Seu Geraldino conta que sua família não aceitou sua conversão: “ A minha família ficou contra mim. (...) A minha mãe e minha irmã brigavam muito comigo, mas Jesus me deu força que eu graças a Deus resisti...” 
 Para Maria das Dores Campos Machado,  “existe um efetivo esforço dos líderes pentecostais na difusão da crença  de que a própria opção religiosa (entrega radical de sua vida a Jesus) vem sempre acompanhada da perseguição pelos familiares não-convertidos (MACHADO:1994, p.94).” 

Faz parte do imaginário pentecostal, de seu universo mítico,  esta relação entre evangelização e perseguição. Percebi nas narrativas dos convertidos, imbricadas as suas histórias pessoais de conversão, de sua congregação local, do movimento pentecostal, do cristianismo primitivo, da vida de Jesus Cristo. Estes elementos são constituintes de uma história incomum, de sofrimentos, lutas, perseguições, provações, mas também de vitórias e conquistas. Tal simbologia precisa ser sempre reconstruída, reafirmada, pelas novos desafios por que passam neste mundo. “ Até Jesus o povo chamava de enganador porque ele estava trazendo outra seita para o povo. Mas Jesus estava ensinando o caminho para o céu”.

Sobre a conversão ao pentecostalismo em unidades penais
Eva L. Scheliga

1. Conversão religiosa como processo estratégico

O senso comum produzido em torno do fenômeno da conversão religiosa de homens infratores reclusos em unidades penais é o de que eles estariam "se escondendo atrás da Bíblia". A declaração de uma opção religiosa, bem como a participação nos rituais religiosos, seria somente um mecanismo utilizado pelo detento para simular um comportamento que o protegeria das "confusões da cadeia" e ofereceria benefícios, sobretudo materiais. 
Seguindo esta linha de raciocínio, a conversão religiosa é apresentada como um ato individual e por esta razão, sempre é definida em termos das possíveis causas e motivações. Em se tratando de detentos, a conversão religiosa seria o resultado de uma tentativa de “enganar” ou de suprir suas diversas “carências”. 
Sem entrar no mérito da discussão sobre as diferentes motivações que impulsionariam a busca pelas "salvações", neste e/ou noutro mundo, e por extensão, se as conversões são “falsas” ou “verdadeiras”, parece-me interessante pensar que as conversões religiosas constituem ações significativas. Seguindo a tradição antropológica, procurei compreender por que diferentes discursos e classificações a respeito dos detentos convertidos ao pentecostalismo eram produzidos e a que se referiram quando acionados, sempre observando o contexto específico em que estavam sendo produzidos: no interior de uma instituição penal
. 
Os "testemunhos" de conversão foram analisados como relatos de um processo que é estratégico. Tomei a conversão, portanto, como um processo individualmente elaborado que permite arranjos muito particulares quanto à seqüência de "etapas de conversão" percorridas e quanto aos significados atribuídos a cada uma delas. Mas, sobretudo, como um processo compartilhado, estruturado socialmente e de uma forma singular no universo pesquisado. 
Olhar o processo de conversão religiosa como uma estratégia possibilita evitar uma redução do fenômeno à uma ação intencional do detento para obtenção de benefícios no interior da instituição em que se encontra, como supõem muitos funcionários do DEPEN e até mesmo alguns detentos. Permite também explorar a gama de sentidos bastante específicos atribuídos pelo código de crenças compartilhados às experiências, religiosas e prisionais. As "salvações" possíveis neste universo são efeitos deste processo estratégico que não se limita aos detentos convertidos mas que envolve também os descrentes 
 e a própria instituição penal.
A seguir, concentro minha exposição nos testemunhos de conversão.
2. Testemunhos de conversão

Os detentos quase sempre iniciaram seus “testemunhos” relatando o momento crítico no qual o processo de conversão religiosa dos detentos pesquisados teria sido iniciado. A crise é marcada por situações por ele consideradas como sofridas e dolorosas. 
Quando perguntados sobre como se sentiam antes da conversão, os detentos utilizam categorias que caracterizam o “antes” como um período marcado por dificuldades e angústias; segundo os detentos eles se sentiam “vazios” (a categoria mais recorrente) e também: “incompleto”, “solitário”, “inútil”, “um peso para sociedade”, “atribulado”, “triste”, “péssimo”, “oprimido”, “angustiado”, “fracassado”, “frustrado”, “um trapo”, “imundo”, “um lixo”, “perdido”, “sem esperança”, “sem nenhuma perspectiva de vida”, “um morto ambulante”. Penso que as categorias por eles utilizadas para se referirem ao período de suas vidas que antecedeu a conversão são, por si só, explicativas de como o antes é retratado negativamente pelos detentos. Contudo vale notar como estas categorias estão imbuídas da idéia que um sentido para as suas vidas estava ausente (daí a sensação recorrente de vazio interior) o que, por sua vez, explica a poluição (envolvimento com drogas, bebidas e crime) e a ausência de perspectivas futuras. 
O depois é pintado com cores mais alegres: a maioria afirma ter percebido mudanças em sua vida e com relação a sua família; alguns detentos afirmam inclusive que o convívio com outros detentos e com os funcionários foi alterado, para melhor. Apenas para ilustrar, trago aqui uma resposta que sintetiza as demais: 
“Então eu vejo a minha conversão neste sentido: eu era um zero e hoje sou um servo de Deus; que até então eu não tinha nada e Deus me deu tudo, me deu uma família, me deu uma casa, enfim, me deu uma nova vida. Então minha conversão eu vejo nesse sentido: passando daquela pessoa que eu era, que vivia no lamaçal, no pecado. Até a pessoa que eu sou hoje.” (negritos meus).

Como se observa no testemunho acima, a crise também está relacionada de alguma forma a idéia de impureza. Foram frequentes os testemunhos que associaram o momento da crise não apenas ao momento da prisão mas sobretudo às celas. As “solitárias” muitas vezes foram descritas como lugares sujos e escuros, mas principalmente como lugares onde os detentos se depararam com a solidão e com a própria situação de degradação, social e moral. Não é apenas o espaço físico que está sujo; é também o detento que se encontra nele que se encontra impuro (Cf. Douglas, 1976) e contaminado pelo “mundo do crime”. 
A crise não é, no entanto, necessariamente o primeiro passo para a conversão religiosa. Em alguns casos, este momento crítico é compreendido como um momento em que se sente uma "força sobrenatural" porque o detento já teve, em outros momentos, sinais da presença divina. Henrique, por exemplo, batizou-se na Congregação Critã do Brasil aos doze anos após perceber, ou de acordo com a lógica destes fiéis, “receber” alguns destes sinais: 
“ Naquela tarde Deus chamou oitenta e uma almas e me recordo que fiquei um tanto desinquieto e uma voz falava no meu coração: 'cumpre com o mandamento que ensinei a seus pais'. Depois de haver obedecido, senti uma paz muito grande na minha vida, e esta paz permanece até ao dia de hoje. (...) Embora estando dentro de um presídio eu não procurei me afastar, antes, eu procurei assistir os cultos com mais freqüência (...).”. 

Todos os detentos – em maior ou menor grau - experimentaram o contato com o divino através de visões em sonhos, vozes e toda uma gama de sensações – como calores, tremores, calafrios - que, antropologicamente, podemos explicar como efeitos de uma operação simbólica que o envolve. 
Para alguns detentos, a conversão religiosa é definida como um evento que se dá num momento especial e é definitiva. Este é o caso de Renato: “ No meu caso, eu estou há três anos convertido. Eu dobrei um joelho de uma só vez  e aceitei a Jesus e nunca mais... "(negritos meus).
O “aceitar Jesus” também está relacionado ao “entregar-se nas mãos de Deus”. A conversão religiosa enquanto um processo estratégico configura novas práticas discursivas. A adoção de novos códigos de crença supõe que o fiel adote novas regras de conduta, com relação ao plano divino e com relação a atuação dele neste mundo. Uma situação observada que explicita esta nova postura frente ao mundo e neste contexto específico que é a prisão é a postura dos detentos com relação ao exame criminológico. Muitos detentos afirmaram que tinham “entregue nas mãos de Deus os seus exames”, compreendendo que é esta atitude que faz com que tenham avaliações positivas e ganhem benefícios. O convertido deposita confiança no plano divino e busca, na “justiça dos céus”, discernimento para agir com relação à “justiça dos homens”. É interessante notar como o render-se, aqui, significa submeter-se a uma vontade divina que (re-)significa as regras jurídicas.
Seguindo a lógica que "Deus escreve certo por linhas tortas", “aceitar Jesus” não significa, portanto, estar à salvo de cometer “deslizes” e/ou sofrer “quedas” em sua trajetória de convertido, dentro ou fora dos limites da penitenciária. Muitos detentos afirmam em seus “testemunhos” que os delitos cometidos e/ou pelos quais são acusados e estão detidos aconteceram num curto período que “deslizaram na fé” e se afastaram da “vida cristã”. Cabe lembrar que da mesma forma que existem “barreiras mundanas” que se interpõem à trajetória de conversão “lá fora”, a “batalha” continua “ali dentro” da unidade penal. 
Ainda de acordo com os convertidos, neste plano divino no qual a prisão está inserida como tempo e espaço de provações, descoberta do “verdadeiro caminho” e fortalecimento da fé, também está inscrita a família como um elemento recuperador do detento. Em diversos ‘‘testemunhos” pude ouvir o quanto é valorizado pelos detentos a presença da família neste processo de conversão: alguns detentos afirmaram que a conversão religiosa – e/ou a “retomada” da trajetória religiosa – reaproximou-os de valores aprendidos na infância e adolescência, junto à família. 
A conversão resulta, portanto, na construção e consolidação de uma vasta rede de sociabilidades e lealdades. Cabe observar que esta rede não é circunscrita aos limites do presídio nem limitada às relações de parentesco. O estabelecimento de vínculos sociais e afetivos entre os detentos também não é algo exclusivo aos convertidos, mas o que me parece central, no caso deles, é como a religião atribui um sentido às relações produzidas no espaço específico da prisão e “no mundo”, de uma forma mais ampla. 
Outro aspecto que parece fazer parte do processo de conversão religiosa é a idéia de evangelização e também a idéia de missão. A partir dos relatos obtidos, penso ser possível distinguir estas duas atividades que, a princípio, dizem respeito a uma mesma prática litúrgica: a “pregação da Palavra”. De acordo com a tradição protestante, todo e qualquer fiel tem a possibilidade de se transformar num “pregador”, ou seja, ser um anunciador do discurso religioso. Daí parece decorrer a importância concedida aos “testemunhos” que se intercalam às orações durante os cultos. 
Para os detentos convertidos a permanência no pátio não tem apenas o significado de descanso e socialização, como parece ser para os demais detentos; para os diferentes grupos de detentos de orientação pentecostal, a permanência no pátio está associada, fundamentalmente, à pregação dos Evangelhos, aos “testemunhos” e ao “arrebanhamento” de novos fiéis para suas igrejas.


                     
Este sistema de disposições internalizadas tem efeitos sobre os detentos que compartilham as mesmas crenças. De acordo com os detentos pesquisados, as mudanças provocadas na e através da conversão são visíveis. Ao mesmo tempo que a mudança diz respeito a “atitudes”, ela é exteriorizadas em “comportamentos”. É algo que se tem e que se vê.
Quando solicitados para caracterizarem a si próprios, os convertidos tendem a apontar diferentes aspectos que remetem à distinção realizada entre “atitudes” e “comportamentos”. O “comportamento” está, na lógica destes convertidos, referindo-se a ações “mundanas”, à visualização imediata do “crente”. Sob este rótulo estão reunidas as manifestações exteriores das "atitudes" que, no entanto, podem ser manipuladas durante a interação entre os detentos e destes com os funcionários e familiares. Por esta razão, por mais que afirmem que o comportamento do convertido é diferente do comportamento dos demais detentos, os próprios detentos admitem que este não é um elemento suficiente para defini-los como “convertidos”. 
O que os definiria como “convertidos” seria algo que estaria além das “aparências”. Comportamentos podem ser rotinizados, controlados pelo detento e pelos pares, mas, de acordo com os convertidos pesquisados,  as “atitudes” não. Mudanças de atitudes, ainda de acordo com esta lógica, somente seriam produzidas a partir da intervenção de uma força divina. 
Estas mudanças atingiriam a “personalidade” do detento 
. Os atributos que definem a “personalidade” (categoria êmica cujo significado possivelmente foi aprendido dos técnicos da Divisão de Assistência Social) do detento convertido refletem-se nas relações sociais que ele se insere. Cabe observar que nesta categoria surgem adjetivos que qualificam positivamente o detento e ressaltam sua capacidade de “convívio”. Seguindo com a classificação nativa, poderia afirmar que tais atributos pessoais foram internalizados através da conversão religiosa e com o convívio com outros convertidos. 
Daquilo que os detentos afirmam ser as "características" dos pentecostais penso ser possível deduzir o que eles afirmam ser as mudanças produzidas pela e na conversão. De acordo com os convertidos, as relações sociais que eles mantém são pautadas pela solidariedade e pela ordem. Por contraste, as relações sociais entre os detentos descrentes seriam caracterizadas, de acordo com os convertidos que foram pesquisados, pela desconfiança e pela desordem. Ser solidário, calmo, responsável e obediente são atributos que teriam sido aprendidos com o convívio com outros convertidos, e pressupõe um controle sobre a "natureza" humana e/ou um embate com "forças maléficas" que se objetivam de diversas formas (por exemplo, nos “vícios”, nas brigas com outros detentos e na “precariedade” da estrutura física e humana a serviço do sistema penitenciário). 
Note-se como as características auto-atribuídas pelos convertidos ao pentecostalismo, ou melhor, a própria condição de convertido remete a uma série de valores que, de certa forma, "neutraliza" as representações associadas à condição de “bandido” e de presidiário – ou, pelo menos, parecem diminuir o estigma de presidiário. A conversão ao pentecostalismo configura-se, assim, em mais um elemento para redefinir as fronteiras simbólicas entre “bandidos” e “trabalhadores” (Cf, dentre outros, RAMALHO, 1979; ZALUAR, 1994).
3. Algumas considerações

A religião era tratada pelos diferentes agentes do quadro técnico-administrativo como “estabilizadora”, pelos efeitos que afirmavam ser produzidos através das conversões. Aceitava-se o resultado “benéfico” que a pluralidade religiosa poderi trazer para a instituição total, ao mesmo tempo que limitava-se estrategicamente o campo de atuação religiosa a partir de classificações compartilhadas sobre a “consolidação” dos diferentes grupos religiosos e sobre os limites e diferenças entre as diversas “assistências” possíveis à “massa carcerária” .
O valor simbólico da conversão ao pentecostalismo era alto. Os “testemunhos” analisados mostram como os detentos que se tornaram “evangélicos” ou que se “comportaram” como tal – levando aqui a dupla possibilidade admitida entre meus “nativos”, sobre a “conversão verdadeira” e a “falsa conversão” – reivindicavam uma série de representações positivas a seu respeito. 
Mas sobretudo o que a análise destes diferentes “testemunhos” revela é que tornar-se pentecostal durante o cumprimento da pena poderia ser compreendido como uma possibilidade de ressignificar suas relações sociais e práticas no interior da unidade. Por compartilharem um mesmo habitus  - internalizado e reproduzido no interior da instituição penal na qual o detento se encontra - estes convertidos orientaram suas ações de modo a se posicionarem no campo de relações de uma maneira estratégica em relação aos demais detentos (os de outras confissões religiosas ou os descrentes, que não dispunham dos mesmos capitais simbólicos que os detentos de confissão pentecostal) e funcionários. E, por esta razão, redefiniram sua inserção “no mundo”; não porque fossem, necessariamente, “inteligentes”, “manipuladores” ou “utilitaristas”, mas porque obedeciam ao jogo inscrito na instituição ao qual estavam vinculados.
Na lógica dos convertidos, a conversão religiosa determina mudanças nas suas “atitudes” e “comportamentos” e influencia, indiretamente, as avaliações que os “outros” fazem a respeito deles. Isto ocorre porque o processo de conversão – como vimos, um percurso repleto de “deslizes”, “tentações” e recompensas – implica num pacto com Deus, pacto que prevê que ele obterá “vantagens” ali e naquele momento (e não necessariamente em outros mundos e tempos) desde que cumpra determinadas condições, “comportamentos” e “atitudes”. 
O “bom comportamento”, a “obediência”, a “calma” e praticamente todos os demais atributos que caracterizariam os detentos convertidos (e os pentecostais, em especial) estão inscritos nesta lógica relacional acima descrita. É a relação com o divino e o circuito de trocas de dons e contradons estabelecido entre o fiel e seu Deus que produz e dá sentido a esta série de ações e representações sociais. Como efeito desta relação de reciprocidade entre o convertido e o sagrado decorrem tais comportamentos. 
Neste circuito de dons e contradons, a conversão religiosa não constitui apenas uma nova série de obrigações entre os convertidos e o sagrado, mas também interfere nas relações entre detentos e o mundo, reforçando a representação de “comportados” e “confiáveis” e redefinindo critérios de “segurança” e “igualdade”. O que cabe ressaltar é que tais representações sobre o convertido e suas relações com os demais detentos e funcionários estão obedecendo a lógica implícita neste contexto, que se formula na confluência de dois universos específicos: o religioso e o prisional. 
Questões para o debate

Maria Regina Azevedo Lisboa

Antes de começar, quero esclarecer que meus comentários e questões serão feitos do lugar de quem leu os trabalhos completos que originaram estas apresentações, razão pela qual algumas vezes poderei estar pontuando o que não apareceu na exposição oral.

Vou iniciar levantando o que eu percebi de idéias que unem o que vocês falaram aqui, porque foi a partir delas que surgiram minhas interrogações.

 Uma destas idéias diz respeito à positividade da conversão. Todas demonstram que ela fornece uma identidade, uma auto-imagem positiva, a recuperação da dignidade. Se isto fica mais explícito na fala da Eva, pode ser também estendido à Valéria quando ela diz que a entrada na Igreja resgatou a sociabilidade fragmentada, recompondo solidariedades rompidas. Assim como quando Mariana associa a conversão à busca de pertencimento e criação de redes de solidariedade. Resumindo, poderíamos dizer que a conversão introduz uma ordem. 

A segunda idéia presente é a de que a conversão ocorre a partir de uma situação de dificuldade, uma “crise” individual ou grupal e embora Mariana não deixe isto claro, fornece material para se pensar nesta direção quando nos informa que os moradores da Armação convertidos são migrantes.

Por último, acho importante ressaltar que a conversão, quando olhada na perspectiva do convertido, marca a ruptura entre um antes, que é definido como de um ‘tempo ruim’, de erros, e um depois que é positivo. No caso da pesquisa da Mariana, esta ruptura é marcada por um ‘tempo de perseguição’. 

Entretanto, é na questão da ruptura que eu vejo uma diferença significativa em relação ao enfoque de vocês, o ponto do qual partem e que faz com que enfatizem mais a ruptura ou a continuidade. Todas aceitam que a conversão re-significa mas para Eva, a reordenação, a resignificação das ações anteriores, a trajetória dos indivíduos, é feita a partir da cosmovisão do grupo religioso de adesão e o que Valéria nos mostra é que esta cosmovisão é traduzida pelos Guarani a partir de seus referenciais antes da conversão, enfatizando a continuidade entre elas. O que me faz pensar que é a partir destes referenciais que o passado está sendo olhado e é neste item que eu proponho o início do debate, formulando uma questão para Mariana, que apesar de deixar em aberto este ponto, fala de reconstrução do passado via uma idéia corrente entre os pentecostais, que é a de que eles são perseguidos pelos “outros”, aqui compartilhando a afirmação da Eva: 

Como historiadora, gostaria que você comentasse se, no caso dos Guarani, poderíamos inverter a idéia corrente entre os historiadores de que é a partir do presente que reinventamos o passado e afirmar que eles invertem esta relação.  

Para a Valéria eu pergunto:

 -Se a ênfase que você coloca na continuidade de aspectos centrais da visão de mundo Guarani não subestima a força que esta nova religião tem de impor suas normas, seus valores.Afinal, sabemos que este grupo religioso não relativiza seus pressupostos como é o caso de alguns grupos católicos hoje, que fazem inclusive questão de reavivar as “tradições” dos grupos indígenas com quem entram em contacto.

- Subestimar esta força poderia estar ligada à visão positiva  que a atuação da Igreja deixa transparecer, ficando mais difícil se olhar esta atuação como degradando, desrespeitando, a cultura local? Ou será que foi seu desejo de mostrar a resistência do grupo que a colocou  nesta perspectiva?

- A “tradução” que o grupo faz da doutrina desta Igreja não esta revelando mais sobre as justificativas deles para aderirem à Igreja do que sobre resistência?

- Afinal, entre pertencer à Igreja ou à “Casa de Rezas” (porque estar nas duas não se colocava  como possibilidade) havia liberdade de escolha? Em situação de miséria, fazer parte do “Ministério da Piedade”, por exemplo, me parece uma saída de peso para a solução do problema da fome.

Eva:

- Se, do ponto de vista dos convertidos, a ruptura com o passado os constrói como “crentes” é um dos sentidos da conversão (pelo menos como eu vejo), porque você considera que perguntar o que muda a partir dela é uma “falsa questão”?  Porque o “se converter” e as conseqüências disto não são questões sempre presentes, explicitamente ou não, nas pesquisas que envolvem este tema? Estas  também não são preocupações suas?

- Quero saber também sua opinião sobre a questão que eu levantei em relação aos Guarani -  você percebeu que a cosmologia religiosa de adesão é a referência do grupo para olhar seu passado:.Neste caso, não haveria nenhuma “tradução” a partir de seus próprios códigos? 

- E, finalmente, porque não se pensar a conversão como situações onde, através de uma “conexão de eventos”, momentos da trajetória de vida dos sujeitos e seus significados são acionados seletivamente pela memória  em associação (livre) com a simbologia inscrita na Igreja de conversão?

Encerrando, uma pergunta mais pontual para Mariana:

- Quando você afirma que, na descentralização das “denominações pentecostais” (e me parece que você esta falando em termos da organização delas), há o “perigo de perder o controle da situação”, você se refere a elas perderem adeptos com isto? Gostaria se saber porque é justamente esta descentralização que tem sido apontada por diversos pesquisadores como fator de crescimento do pentecostalismo: relação mais pessoal com Deus, possibilidade de pertencimento à hierarquia, etc...

Respostas de Valéria N. Barros

Inicialmente, é preciso dizer que, ao discutir a conversão do grupo de Laranjinha, a intenção não é julgá-la como sendo “positiva” ou “negativa”, mas sim problematizá-la numa tentativa de apreender como a nova religião é vivenciada e pensada a partir da especificidade dos Guarani.


Tal como apontado na apresentação, os estudos antropológicos que analisavam o impacto e as conseqüências das práticas missionárias nas culturas indígenas como degradante, ou mesmo aqueles que analisavam esse “encontro” a partir de uma idéia de sincretismo, não conseguiam dar conta de apreender/explicar a diversidade de situações encontradas entre diferentes povos indígenas. Nesse sentido, Wright
 aponta para a importância de se encarar o cristianismo indígena como uma forma “nova” de religião, que só poderá ser compreendida a fundo quando buscados os significados e a natureza dessas crenças e práticas.


O longo e exacerbado contato dos Guarani com as sociedades dos países que ocupam seu território tradicional é um tema marcante na produção teórica sobre eles, permeando constantemente as análises feitas por diferentes autores
, seja para negar possíveis influências deste “contato” sobre a cosmologia guarani, seja para considerá-lo numa tentativa de atingir o que, de fato, seria “original” na cultura desse grupo, separando dela as inovações/incorporações. Nesse sentido, os trabalhos mais contemporâneos trazem importantes contribuições, atentos que estão à forma dinâmica e criativa com que esses diferentes grupos reagem e interagem com a sociedade nacional sem, contudo, perderem o sentido de si mesmos e mostrando, que, então, o que temos nestes complicados encontros entre sistemas simbólicos distintos não é nem a transformação radical em outra coisa, nem uma reprodução fiel sob nova roupagem.

Assim, ainda que as pressões externas sofridas por uma cultura indígena sejam responsáveis por muitas mudanças culturais, estas mudanças envolvem escolhas e decisões que sempre são tomadas do interior da cultura em questão.  É claro que existe muita violência envolvendo estes contatos interétnicos, mas a adesão ao cristianismo não deve ser considerada unicamente como a aceitação de algo imposto e diante do qual não há escolha, mas sim uma tomada de posição diante da situação de contato imposta ao grupo.

E no caso dos Guarani de Laranjinha, acredito que suas falas, longe de tentarem justificar a aceitação da Congregação Cristã no Brasil, apontam para uma consciência das incorporações/reelaborações feitas por eles ao longo de sua história. 

“Antes os índios deviam ter uma religião natural, mas depois foram pegando coisas que eles nem sabiam...as cruzes que tem na casa de rezas mesmo...aquilo não tem na natureza. Como foi parar ali? Deve ter vindo dos padres [...].”
. 

Por fim, gostaria de mencionar que ao discutir a filiação do grupo à Congregação Cristã no Brasil referimo-nos a um período de tempo muito pequeno dentro da longa e diferenciada trajetória dos indivíduos que atualmente vivem em Laranjinha e, mesmo, dentro do já mencionado longo e exacerbado contato dos Guarani com a sociedade ocidental. A literatura sobre os Guarani aponta para uma manifestação antiga e constante de conteúdos e formas religiosas que, presentes nos relatos de missionários e viajantes, são também encontradas nas etnografias sobre os grupos guarani atuais. E no caso específico dos Guarani de Laranjinha, essa “constância” de conteúdos é reforçada pelo fato de que o próprio xamanismo “tradicional” é a “chave” para entendermos a aceitação da nova religião.

Respostas de Mariana Romero

O 1o ponto que Regina coloca em relação ao meu trabalho é quanto à questão da relação entre migração e conversão religiosa.  Existem alguns indícios que reforçam a relação migração-conversão. A maioria destes migrantes se fixou em regiões periféricas do bairro, onde o valor da terra era menor e os aluguéis mais baratos. Talvez isto tenha relação, por exemplo, com a grande adesão ao pentecostalismo constatada na Costa de Dentro, uma região do sul da ilha que possuía não mais do que 5 a 10 famílias morando antes de 1950 e que a partir da década de 50 e 60 recebeu grande parte destes migrantes.  Ou ao contrário, a constatação da baixa adesão de moradores da vila do Pântano do Sul ao pentecostalismo, local onde diversas famílias vivem a mais de cem anos e onde a Igreja católica tem grande força. 

No entanto, devemos ter cuidado em relacionar diretamente conversão pentecostal com processos migratórios. Devem ser analisados os contextos específicos em que acontecem as adesões religiosas, como por exemplo: as relações destes migrantes com a religião católica ou outras formas de religiosidade anteriores. Além disso, quem realmente possui o estatuto de imigrante, já que muitos processos migratórios se deram simultaneamente, bem como a partir de relações de parentesco? Quem não é migrante em uma localidade que está sendo constantemente povoada?  Vale lembrar também que nem todos os migrantes se converteram ao pentecostalismo .

O 2o ponto levantado por Regina diz respeito à relação passado-presente ou continuidade-ruptura.   Há uma discussão entre os historiadores em torno da relação passado-presente que envolve por exemplo, a questão da memória. No caso dos pentecostais estudados por mim, a relação pode ser pensada como uma via de mão dupla. Tanto os convertidos resignificam suas conversões, seu passado de provações, a partir de vivências, experiências,  valores e visões de mundo do presente, como também a reconstrução do passado lhes possibilita repensar sobre eles mesmos, suas vidas pós-conversão, bem como em seu lugar no mundo no presente. Assim, de certa maneira, o sentido de ruptura com um passado que é reconstruído a partir de suas conversões, reafirma e legitima (ou pode até deslegitimar) suas identidades religiosas no presente. No caso dos Guarani, acho que a metáfora da via de mão dupla pode ser também apropriada. A idéia de continuidade, de uma nova religião que é traduzida por eles a partir de referenciais passados, não exclui as duas possibilidades.

3o ponto, a questão da descentralização das igrejas pentecostais estudadas: quando cito a expressão “perigo de perder o controle da situação” me refiro à contradição ou paradoxo que vivem muitas destas denominações religiosas. Se por um lado, a descentralização, a  possibilidade de uma maior  proximidade entre o fiel e igreja a que pertence, é utilizada como justificativa para conversões e constitui elemento essencial para o crescimento do pentecostalismo, por outro, os relatos mostram a recorrência da necessidade de uma maior burocratização e controle por parte das denominações pentecostais, como  a construção de um templo e a escolha de um corpo de sacerdotes determinado pelas Igrejas centrais. Não só uma vez, nos documentos analisados, encontrei casos de leigos que se converteram e que (“por conta própria”) passaram a fazer trabalhos missionários, ou casos de convertidos na comunidade, que, segundo eles, tinham carisma  e um maior dom da palavra e passaram a fazer cultos antes de serem autorizados  pelos dirigentes. Nas atas encontrei casos assim. Estes problemas acarretaram exclusões do grupo, intervenções da Sede Nacional, etc.

Para a Igreja enquanto instituição, estes casos constituem, seguramente, ameaças de rompimentos com a Igreja central ou de surgimento de movimentos religiosos dissidentes. Dentro disto, faz parte também da estratégia de muitas igrejas pentecostais, modificar as lideranças locais de tempos em tempos para que não se criem  vínculos pessoais muito fortes. Perguntei para um depoente se ele sabia porque fora substituído (como pastor) quando o templo da AD da Armação foi construído. Ele me disse que “o pastor colocou  outras pessoas lá porque tem um controle dentro das nossas Igrejas Assembléias de Deus, que de tempo em tempo eles trocam o obreiro...prá não ficar muito acostumado com um lugar”
.  

Respostas de Eva Maria Scheliga

Para organizar melhor minhas respostas, quero retomar as questões tais quais Maria Regina as coloca:  “Se, do ponto de vista dos convertidos, a ruptura com o passado os constrói como “crentes”, é um dos sentidos da conversão (pelo menos como eu vejo), porque você considera que perguntar o que muda a partir dela é uma “falsa questão”?  Porque se converter e as conseqüências disto não são questões sempre presentes, explicitamente ou não, nas pesquisas que envolvem este tema? Estas  também não são preocupações suas?”

De acordo com os convertidos, a conversão religiosa causa mudanças. Partindo desta afirmação, pesquisadores do tema têm buscado a que elas exatamente se referem. Não parece haver consenso sobre o que muda: se são as crenças ou os valores; se é o comportamento, a identidade ou ainda as lealdades pessoais.

A ruptura com o passado, a mudança na orientação biográfica não é um dos sentidos da conversão, senão que na lógica nativa ela consiste precisamente nesta ruptura ou mudança. Parto de que a mudança seja o próprio fato, e não meramente o sentido, da conversão religiosa. A conversão consiste numa mudança no sentido da orientação religiosa. O sentido da mudança, ele sim, varia e pode ser investigado de diversas perspectivas antropológicas. 

Tentar identificar exatamente “o que muda” parece-me equivocado. Se o processo de conversão promove a mudança da visão de mundo do fiel, modifica também o repertório de identidades sociais disponíveis e seu comportamento, ao menos em determinados contextos, bem como a interação com outros indivíduos. Torna-se contraproducente para os estudos sobre este fenômeno apontar um único sentido para a mudança, reduzindo a conversão a um único nível, direção ou espaço de mudança. 

Não concentrei meus esforços sobre as conseqüências da conversão religiosa, e sim sobre algo anterior, pois compreender o sentido da conversão antes de compreender o habitus que a propicia seria a meu ver apressado. Pretendi, portanto, investigar tal habitus, as disposições internalizadas que culminam em mudanças. As conseqüências da conversão religiosa estão entre minhas preocupações para uma fase posterior de investigação.

Sobre a a cosmologia religiosa de adesão ser a referência do grupo para olhar o passado, Maria Regina pergunta se não haveria, neste referencial, alguma tradução a partir dos próprios códigos do universo dos detentos.  De acordo com os dados de que disponho, penso ser possível afirmar que pode haver, sim, algum tipo de “tradução” da cosmologia religiosa de adesão a partir de códigos prévios. Penso sobretudo nos “testemunhos” de conversão daqueles detentos que já participavam de outras denominações religiosas e que, durante o cumprimento de suas penas, aderem a outras denominações ou ainda que participam simultaneamente de mais de uma igreja. 

Contudo, penso que a ressignificação das práticas anteriores a partir da nova cosmologia é uma das características mais fortes do processo de conversão. A conversão religiosa, conforme já apontamos, envolve mudanças gradativas na identidade social e, com ela, uma avaliação sui generis da trajetória pessoal. Mesmo nos casos anteriormente citados, parece existir uma superposição de códigos de valores. A adesão a nova denominação religiosa intensifica a experiência religiosa e possibilita a criação de um sentimento de continuidade ou ruptura em relação às experiências anteriores.

A análise dos “testemunhos” revela que tornar-se pentecostal durante o cumprimento da pena possibilita a ressignificação das relações sociais e práticas no interior da unidade, ultrapassando em muito a esfera do religioso strictu senso (como ocorre, aliás, nos processos de conversão em outros ambientes e situações). Como mencionei anteriormente, por compartilharem um mesmo habitus estes convertidos orientam suas ações de modo a se posicionarem de uma maneira estratégica e, por esta razão, redefinem sua inserção “no mundo”.

Minha pesquisa optou por conceber a conversão como processo estratégico, portanto como processo de ressignificação de uma condição pretérita a partir da situação presente.

Sobre pensar a conversão como uma “conexão de eventos”, momentos da trajetória da vida dos sujeitos em que há uma ativação seletiva da memória em associação livre com a simbologia da religião/igreja de conversão, sim, é possível pensar a conversão como conectora de eventos na medida em que definimos a história como um produto da cultura. A Antropologia há muito tem defendido que são os esquemas de significação que orientam a eleição de determinadas ocorrências e que transformam-nas em eventos, ordenando-os de acordo com uma lógica muito própria. A religião, como sistema de classificação e referência, produz exatamente esta ordenação da trajetória do indivíduo.
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� Os dados aqui apresentados são o resultado de pesquisas realizadas entre o grupo nos meses de janeiro, fevereiro e novembro de 2002, e que estão sistematizados na dissertação “Da casa de rezas à Congregação Cristã no Brasil: o pentecostalismo guarani na terra indígena Laranjinha/PR”.


� Os moradores de Laranjinha usam a palavra “conversão” para indicar sua filiação à Congregação Cristã no Brasil, e é com esse significado que ela será usada neste texto.


� Depoimento Mário, janeiro de 2002.


� A sigla CCB estará sendo usada para designar a Congregação Cristã no Brasil neste texto.


� Os cultos da CCB começaram a ser celebrados em Laranjinha no início da década de 1990, inicialmente no pátio da casa de Mário e, pouco tempo depois, no templo construído dentro da própria aldeia graças às contribuições dos “irmãos de fora”. É preciso mencionar também a existência de um templo da igreja católica dentro da terra indígena, construído no início da década de 2000, onde são realizadas missas esporadicamente. Essas são freqüentadas por poucas pessoas do grupo e de forma pouco assídua.


� Com relação à CCB, é importante destacar o fato de que ela não possui um corpo específico de missionários, mas que, no entanto, todo fiel é considerado um missionário em potencial.


� Depoimento Flávio, fevereiro de 2002.


� A respeito do xamanismo guarani e dos rituais celebrados na casa de rezas ver Nimuendaju (1987), Clastres (1978), Schaden (1959,1962) e Melià (1989,1990).


� Depoimento Lica, 1990 (entrevista cedida por Kimiye Tommasino).


� O Ministério da Piedade, composto por mulheres pertencentes à CCB, tem o objetivo de assistir as famílias mais carentes que fazem parte da “irmandade”, distribuindo entre elas roupas, remédios e alimentos.


� Conforme Melià (1990).


� Aluna do Curso de Mestrado do Programa de Pós-graduação em História da UFSC.


� Esta comunidade foi ocupada em meados do século XVIII, ao que tudo indica, por portugueses e vicentistas. Ali se praticava a pesca da baleia para a extração do óleo. Daí o nome Armação (de baleias). A partir do início do século XIX o local passou a ser povoado por descendentes de açorianos vindos de outros povoados do interior da ilha.   


� Se na primeira metade do século XX o pentecostalismo brasileiro limitou-se a duas denominações principais, a Congregação Cristã (CC) e a Assembléia de Deus (AD), os anos 50 foram marcados pela entrada e surgimento de várias outras denominações pentecostais no país. Após a Segunda Guerra Mundial surgem três grandes denominações dentre uma série de pequenos grupos pentecostais: Igreja do Evangelho Qüadrangular (1951), O Brasil Para Cristo (1955) e Deus é Amor (1962).  Segundo Maria Lúcia Montes é nesta época que há “a irrupção de um novo tipo de protestantismo de massa, que passa a crescer de uma maneira assombrosa (...). Sobretudo graças à ação missionária financiada por igrejas norte-americanas(...), um grande empreendimento proselitista teria lugar no Brasil, por meio da Cruzada Nacional de Evangelização.”


� É importante ressaltar que na Armação do Pântano do Sul, sobretudo na última década, outros templos pentecostais foram criados. Dentre eles, dois templos da Igreja Universal do Reino de Deus e um da Igreja Quadrangular. O crescimento destes grupos religiosos na localidade, sobretudo do neopentecostalismo,  merecem novas pesquisas.


� Só para citar algo que considero importante, a BPC, uma Igreja bem mais nova no Brasil historicamente do que a pentecostal clássica AD, em Florianópolis, segundo considerações finais de minha pesquisa, possui pontos muito similares com esta última, doutrinariamente e mesmo esteticamente. Exemplo: os templos-matriz das duas denominações são arquitetonicamente muito similares, diferente de muitos templos da BPC em São Paulo,  com estilo de igreja-ginásio, próprio das igrejas de cura divina surgidas nas décadas de 50 e 60.  Ver In: ROMERO, Mariana Taube. Lá vem o povo da leléia: migração e adesão pentecostal na Armação do Pântano do Sul (1947-1984). Trabalho de Conclusão de Curso em História (UFSC-2000).


� A data de fundação do templo da BPC foi obtida através de depoimentos orais e documentos encontrados na Sede em Florianópolis: na ata de reuniões e Livro de Registro do caixa da congregação da Armação do Pântano do Sul. .


� Entrevista concedida por D. Marta Duarte em 13 de abril de 2000.


� D. Marta Duarte. Op. Cit.


� Entrevista concedida pelo Senhor Geraldino Vieira em 03 de abril de 2000. 


� Entrevista concedida pelo Senhor Nilton Lacerda em 24 de maio de 2000.


� Seu Geraldino Vieira, Op. Cit.


� Entrevista concedida pela senhora Raquel Reis em 24 de maio de 2000.


� A troca de pastores nas congregações de tempos em tempos é uma estratégia muito utilizada pela AD. Também não só uma vez, nos documentos analisados, encontrei casos de fiéis, de leigos que se converteram e que por conta própria passaram a fazer trabalhos missionários, ou casos de convertidos na comunidade, que, segundo eles, tinham carisma  e um maior dom da palavra e passaram a fazer cultos antes de serem autorizados  pelos dirigentes


� Entrevista concedida pela senhora Delurdes Lacerda em 23 de maio de 2000.


� Entrevista concedida pelo senhor Francisco Santana em 23 de novembro de 1999.


� Termo utilizado algumas vezes pelos depoentes convertidos pentecostais quando se referiam às resistências e perseguições sofridas, especificamente, à forma pejorativa como eram chamados pelos não-convertidos. Deriva da palavra Assembléia (Assembléia de Deus)  mas aqui não se refere somente aos membros da Assembléia de Deus, mas a todos os convertidos à igrejas pentecostais. É interessante citar que nos depoimentos dos não-convertidos, esta expressão não é utilizada nenhuma vez para se referir aos pentecostais.


� Entrevista concedida pela senhora Maria Romeiro em 16 de abril de 2000.


� Senhor Geraldino Vieira. Op. Cit.


� Entrevista concedida pelo Senhor Manoel Matos em 01 de junho de 2000.


� Mestre em Antropologia Social pelo PPGAS-UFSC.  Professora substituta na Universidade Federal do Paraná.


� A pesquisa de campo foi realizada entre abril e novembro de 1999 junto a duas unidades penais do Departamento Penitenciário do Paraná (DEPEN): a Prisão Provisória de Curitiba (PPC) e a Penitenciária Central do Estado (PCE). Os resultados foram apresentados na dissertação defendida junto ao PPGAS da Universidade Federal de Santa Catarina (Cf. SCHELIGA, 2000).


� Categoria que estou utilizando para me referir aos detentos que, na visão dos convertidos, não acreditam em Deus ou “ainda não o encontraram” e que, para os funcionários, seriam aqueles que não participam de nenhuma igreja. 


� A mudança que se sente - e/ou que se tem - internamente é, também, exteriorizada. O “comportamento” dos convertidos seria exemplar: o cuidado com o corpo e com a aparência refletiriam o cuidado "com o espírito". Para os "cristãos", vestir-se "adequadamente" parece ser tão importante quanto orar diariamente, ainda que não indique uma conversão "verdadeira".
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