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Resumo

O Diabo tem sido uma figura significativamente ascendente em grande quantidade
de pessoas e igrejas. No Brasil, 0 segmento neopentecostal cresceu em boa medida
combatendo as entidades do pantedo afro-brasileiro. Em denominag¢des dessa ver-
tente é comum atribuir-se ao Diabo a influéncia negativa sobre pessoas, sendo tam-
bém responsével pelo nio pagamento de dizimos, o que evidencia o fato de tal figura
exercer papel importante. Algumas igrejas costumam ainda demonizar organizacoes
e individuos tipificados por elas como adversarios nos campos: religioso, econdmico,
midiatico e politico, sendo que quando alguns de seus representantes parlamentares
sdo fortemente acusados de corrupcao, estes acabam também por sofrer diabolizagdo
seguida de descarte institucional. O caso mais eloquente e enfocado neste artigo é
o da Igreja Universal do Reino de Deus (Iurd). Decorrente de sistemética pesquisa
bibliografica sobre o tema, o texto aborda sucintamente as diferentes fases histdricas
e faces do Diabo, no Ocidente e no Brasil em particular, enfocando o modo como ele é
visto e representado contemporaneamente pelas denominacdes neopentecostais bra-
sileiras, sobremaneira a Iurd, algo com implicaces econdmicas e politicas.

Palavras-chave: Diabo; cultura erudita e cultura popular; neopentecostalismo; Igreja
Universal do Reino de Deus.

Abstract

The Devil has been a rising figure for most people and churches. In Brazil, neo-Pente-
costalism grew in large part by combating the entities of the Afro-Brazilian pantheon.
In the denominations of this branch, it is common to attribute to the Devil the nega-
tive influence on the people, being that he also is responsible for the non payment of
tithes, evidencing their importance for these churches. They also demonize organiza-
tions and individuals who oppose them in the religious, economic, media, and politi-
cal fields. When some of their representatives are accused of corruption, they are also
diabolized and cut off from the institution. The Universal Church of the Kingdom of
God (Turd) is the most eloquent case dealt with in this article. Based on the systematic
research of the literature on the subject, the text succinctly addresses the different
phases and historical faces of the Devil in the West and particularly in Brazil and
its economic and political implications, with attention focused on how it is viewed
and represented contemporaneously by the Brazilian neo-Pentecostal denominations,
especially the Iurd.

Keywords: Devil; erudite culture and popular culture; Neopentecostalism; Universal
Church of the Kingdom of God.
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Introducao

O Diabo é uma figura mitica ou doutrindaria cuja referéncia tem ao longo da his-
téria influenciado préticas de individuos e instituicdes, estando muito presente
na literatura, nas artes plasticas e na dramaturgia. Tradicionalmente tido como
personificacao do mal,! “principe das trevas” ou “chefe dos deménios”, ele segue
provocando temor e culto, pois, se de um lado, o tradicional exorcismo caté-
lico se espraiou e popularizou-se em igrejas evangélicas, de outro, o intrigante
satanismo, de alguma forma, se disseminou. Na formacao das religides afro-
-americanas, o Diabo foi sincretizado sobremaneira com o orixa iorubano Exu,
interpretado como a divindade regente de entidades espirituais homoénimas,
também em versdo feminina, chamada de Pombagira. Enquanto nos primeiros
séculos do cristianismo, as religidoes pagas eram demonizadas, no periodo medie-
val, os individuos assim atingidos eram denominados hereges e, portanto, torna-
dos vitimas de perseguicdo, tortura e exterminio. Posteriormente, a diaboliza¢do
ocorreu sobre a religiosidade de origem indigena e, principalmente, africana.
Este artigo aborda diferentes fases histéricas e facetas do Diabo, apontando
a personificacao dele em alguns grupos sociais ou individuos,? algo que tem sido
usado para perseguir e punir, com base no medo do “contigio do mal”. Possuindo
muitos nomes, essa figura milenar viveu mudancas de interpretacdo entre a cul-
tura teoldgica erudita e a cultura popular, passando das formas de condenacio
para outras de pactuacdo. A parte final do texto enfoca o modo como o Diabo é
visto e representado contemporaneamente nas denominagdes neopentecostais
brasileiras, algo que tem relevantes implicacées econdémicas e politicas.

O desenvolvimento do Diabo no mundo moderno

O Diabo do cristianismo, como o conhecemos hoje em dia, tem data e local
de nascimento. A ideia de um ser astuto e maligno, que tem como principal
objetivo de sua existéncia provocar a perdicdo eterna do ser humano, e vive em

1 Deorigem grega, a palavra diabo significa “acusador”.

2 Algumas revistas semanais de grande circulac¢do nacional ainda estampam suas capas com tais
individuos que exercem lideranca politica, fazendo acentuada alusdo diabdlica.
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eterna batalha contra as forcas da bondade, inimigo do Deus cristdo e quase tao
poderoso quanto ele, foi desenvolvida entre os séculos XII e XIV na Europa oci-
dental, particularmente na Franca e na Inglaterra (Muchembled, 2001), rapida-
mente se espalhando pelo resto do continente (Nogueira, 2000).

Antes desse periodo, o Diabo era visto tanto pela cultura popular quanto por
grande parte das autoridades religiosas medievais como um ser fracassado e
estipido. Impotente para desafiar Deus e inapto para ludibriar o ser humano,
na Alta Idade Média o Demdnio era para ser mais ridicularizado do que
temido (Macedo, J., 2000). Com as mudancas sociais, politicas e econdmicas
que vdo comecar ocorrer a partir do século XI, como as Cruzadas e a abertura
de novas rotas de comércio com o Oriente Médio e a Asia, inicia-se também
na Europa ocidental toda uma renovacao intelectual e, consequentemente,
politico-religiosa.

Conforme Claude Kappler (1994), junto com as riquezas, chegam também
a Europa relatos de entidades sobrenaturais maléficas e perigosas existentes
no Oriente. Como o catolicismo enfrenta um periodo de crise de autoridade,
tanto interna quanto externa — o Cisma do Oriente (século XI), a heresia dos
cataros (séculos XII-XIII) — tais narrativas religiosas influenciam diretamente
uma nova forma de justificar a necessidade da Igreja Catdlica: ela iria proteger
os humanos do Diabo, que, ao contrario do que se acreditava antes, nao era
parvo e comico, mas sim maligno e destrutivo. Assim, do século XIV em diante,
a figura de Sata e seus demonios s cresce em influéncia, poder e periculosi-
dade. De servical, o Diabo passa a se tornar teolégica e politicamente cada vez
mais importante, forte e assustador, a ponto de, no inicio da modernidade, ja
ser um rival a altura do Deus cristdo (Muchembled, 2001).

Por forte influéncia do neoplatonismo, entre as varias interpretacdes filo-
sofico-religiosas que vao ordenando as bases do cristianismo durante sua fase
inicial de estruturacao doutrinaria, esta a ideia de Deus como algo eterno, fixo
e de esséncia imutavel (O’Grady, 1991). O Diabo entio aparece como 0 oposto e a
inversao de Deus, sendo inconstante, transitorio, ligado a variedade e mudanca
das formas, nunca definitivo, completo ou perfeito. Deus revela-se nas ideias cla-
ras e aparéncias precisas, enquanto o Demoénio associa-se aos conceitos diibios
e formas intermediarias (Francastel, 1973; Link, 1998; Muchembled, 2001).

A partir do século XIII, o Diabo forjado pelo cristianismo europeu comeca a
apresentar uma incrivel variedade de imagens — mesmo com a predominancia,
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cada vez maior, da figura do deus grego Pa como modelo para sua aparéncia®
(Link, 1998; Macedo, J., 2000; Muchembled, 2001; O’Grady, 1991). Segundo
Luther Link (1998), isso se mostrou uma estratégia fundamental para a longevi-
dade do medo e da crenca nesse ser. Como Sata pode assumir diferentes formas,
qualquer pessoa ou grupo pode personifica-lo: judeus, mulheres, homossexu-
ais, negros, muculmanos, comunistas, umbandistas, terroristas, criminosos e
até mesmo animais ou objetos podem ser encarnacdes ou manifestacdes do
Demonio, pois a variabilidade e mutabilidade de aparéncias (e nomes) é vista
como um de seus atributos principais.

Outra caracteristica sua é a mistura de reinos em um mesmo corpo. Huma-
nos, animais e seres méagicos/divinos (pois acredita-se que o Diabo havia sido
um anjo), unidos em uma mesma forma, resultam na imagem demoniaca.
Assim, as infinitas combina¢Oes dentro desses reinos podem gerar novas e
cada vez mais assustadoras versdes desse ser (Kappler, 1994; Siez, 1999): um cao
com cabeca de serpente; um homem com cascos de bode; uma mulher sensual
com rabo de gato; uma idosa gravida; uma crianca com ambiguidade genital
ou uma pessoa com alguma deformidade fisica. Nesse sentido, ndo apenas o
maravilhoso ou extraordinario passam a evocar a marca de Satd, mas qualquer
ser humano pode potencialmente apresentar algum sinal demoniaco em seu
corpo que denuncie o comércio com o Diabo e o avanc¢o de seu império (Kap-
pler, 1994; Muchembled, 2001).

Esse ponto é extremamente importante, pois, dessa forma, todos podem se
tornar um inimigo de Deus (uma vez que sio vistos como ctimplices, intencio-
nais ou ndo, de Satd). Assim, inicia-se toda uma estratégia politica de acusacao
de desafetos que, no limite, levara nao apenas a exclusao e puni¢do dessas pes-
soas, mas também a morte fisica, como no caso da “caca as bruxas” ocorrida
durante a Idade Moderna. E dentro dessa 16gica delatéria que podem ser pen-
sadas as acusacdes de pactos e possessdes demoniacas.

Ainda segundo Kappler (1994), a relacao entre a mulher e o maligno vai se
tornando cada vez mais forte a partir da Baixa Idade Média, a ponto de, junto
com o Renascimento, surgir o equivalente feminino do Diabo que aterrorizara

3 Ainfluéncia da imagem de P2 (O deus grego dos bosques e protetor dos rebanhos, que era repre-
sentado como um homem barbudo com chifres, orelhas e pernas de bode) parece ser mais forte
na Inglaterra e na Franca. Sdez (1999) mostra como ela vai chegar mais tarde na Espanha.
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o imagindario europeu e suas futuras colénias:* a bruxa. “O diabo, a mulher e o
monstro se encontram e passam a constituir, sozinhos ou aos pares, um corpo
poderosissimo” (Kappler, 1994, p. 349). Apesar de existirem muitos relatos de
homens condenados por feiticaria (Delumeau, 1989), essa campanha religiosa
foi voltada especialmente as mulheres que, ao lado de devotos de outras reli-
gides (judeus, muculmanos) e culturas (como os povos nativos das Américas),
encarnaram a figura diabdlica de inimigas do cristianismo, inaugurando a
longa série de feminicidios e genocidios da modernidade.

Conforme Foucault (2001), na Franca especificamente, mas também em
grande parte da Europa, o processo de perseguicdo as bruxas e a feiticaria teve
duas fases caracteristicas. Na primeira, que teve seu auge nos séculos XV e XVI,
as perseguicOes ocorriam mais em zonas rurais, onde o cristianismo nao era
muito forte e ainda existiam resquicios de cultos e praticas de religiosidades
pagas antigas e locais. Nesse caso, as bruxas eram principalmente as mas cris-
tas, as mulheres — comumente idosas — que guardavam o conhecimento pratico
para sobreviver a dura vida no campo, exercendo as técnicas de cura e os méto-
dos de parto. A principal acusacao feita contra elas era a de pacto com o Diabo.

Na segunda fase, nos séculos XVII e XVIII, o foco eram 0s centros mais
urbanizados e préximos as instituicdes de poder e controle da Igreja, como o0s
monastérios e conventos. Se antes a perseguicao a bruxaria estava nas franjas
e limites territoriais do cristianismo, agora ela se encontra no préprio coracao
dessa religido. O fendmeno maligno deixa de ser majoritariamente o pacto e
passa a ser a possessdo, onde novamente as mulheres eram o alvo preferencial.
Ao contrario das feiticeiras, vistas como pouco ou quase nada cristas, as posses-
sas eram preferencialmente as devotas, muitas vezes fazendo parte da prépria
estrutura institucional dessa religido, como as freiras ou as madres superioras
(Foucault, 2001).

O pacto e a possessdo sao dois lados de uma mesma moeda que denun-
cia interagOes ilicitas com o Demoénio. Este é um ponto extremamente

4 Omedo popular encarnado pela figura da bruxa e a violéncia como resposta a essa suposta ame-
aca ndo estdo apenas na memoria de uma narrativa histérica estrangeira e ultrapassada, mas
narealidade contemporanea de muitos paises que foram suas colénias, como o Brasil. Vide, por
exemplo, o caso de Fabiane Maria de Jesus, linchada em 3 de maio de 2014, na cidade de Guaruja
(SP), acusada de ser bruxa (Campanha, 2014).
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importante: o pacto com o Diabo e a possessdo demoniaca sdo, antes de tudo,
categorias de acusacao.®

No pacto, o sujeito convoca o Demodnio e faz uma barganha com ele. Ndo é
o0 anjo caido que vai atras da bruxa, mas ela quem o procura. Em troca de sua
alma divina e imortal, a pessoa recebe o que a vida terrena reserva para poucos:
bens materiais, prazeres da carne e, principalmente, poder sobre a prépria vida
e ade outros. Nesse tipo de comércio, esti pressuposto que a pessoa livremente
escolheu fazer um acordo com Sati e, dessa forma, optou intencionalmente
pelo mal.

Assim, o pacto satanico evoca um dos contetidos teoldgicos mais importan-
tes do cristianismo: o livre-arbitrio e seus riscos, como a possibilidade de tirar
seu destino das maos da Providéncia e moldar seu préprio caminho, inclusive
elegendo o que é proibido. Ora, o tema da liberdade é fundamental para a dou-
trina crista e sua autoridade politica: sem o pressuposto da liberdade, ndo se
justifica a legitimidade da punicao. Afinal, se a dor e o sofrimento existem no
mundo ou, teologicamente falando, se o mal supremo existe, como ele pode se
encaixar na narrativa religiosa de um deus tnico e exclusivamente bondoso?
Conforme Weber (2007, p. 116):

O antiquissimo problema da teodiceia enfrenta exatamente a questdo de saber
como pode dar-se que um poder, apresentado ao mesmo tempo como onipotente
e bom, haja criado este mundo irracional, povoado de sofrimentos imerecidos, de
injusticas ndo castigadas e de incorrigivel estupidez. Ou esse poder é onipotente
e bom, ou nio o é, ou nossa vida é governada por principios inteiramente diversos
de recompensa e de sancao, principios que sé é possivel interpretar por via metafi-
sica, se é que nio escapam inteiramente a nossa capacidade de compreensao.

5 Assim como a categoria de satanismo. Até metade do século XX, alguém ser denunciado como
satanista era dizer que essa pessoa cometia crimes dos mais diversos (assassinatos, danos con-
tra propriedades, injtrias) justificados por uma doutrina de negacdo e 6dio a Deus. Em 1966,
Anton Szandor LaVey (pseudénimo de Howard Stanton Levey) funda em Sao Francisco, Estados
Unidos, a Igreja de Sat3, baseado nos principios de Estado laico e liberdade religiosa. Essa igreja
prega que Deus ou o Diabo sdo simbolos, nio seres reais, e que seus devotos, como qualquer
cidadao, devem obedecer as leis locais — ou seja, ndo devem cometer crimes. A partir de entéo,
ser satanista (e praticar o satanismo) faz parte do esforco para se pertencer a uma categoria de
identidade religiosa, apesar da visdo conservadora até hoje ainda usar esse termo como forma
de acusacdo e stplica de punicdo.
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Ou seja, ou esse Deus ndo é onipotente, ou ele ndo é unicamente bom. Para
resolver essa questdo tdo teoldgica quanto politica, o cristianismo desenvolveu
aideia de livre-arbitrio, na qual o mal seria ndo obra do Criador, mas consequén-
cia das escolhas humanas, segundo a interpretacdo de Santo Agostinho (1995).
Se partirmos do principio que o sujeito nao pode escolher entre fazer obem e o
mal, nao existe autoridade (terrena ou divina) para fundamentar o castigo, pois
se a pessoa fez o errado mas ndo tinha outra opcao, entdo nio é correto puni-la —
afinal ela ndo poderia ter feito outra coisa (o certo). Esse é um dos elementos con-
ceituais mais importantes do que depois vira a se desenvolver filosoficamente
como o sujeito liberal burgués: sem o pressuposto da liberdade de escolha, ndo
se justifica a puni¢do daqueles que escolheram o proibido. Assim, acusagao de
pacto satanico é a dentincia de que alguém nio esta em conformidade com as
doutrinas e nem obedecendo aos preceitos religiosos — ao mesmo tempo em que
a propria ideia de pacto questiona os limites da autonomia do cristao.

Outro dado histérico importante sobre o pacto demoniaco é que, ainda con-
forme Foucault (2001), o periodo da caca as bruxas em que o foco esteve nessa
barganha endiabrada foi justamente o Renascimento, quando o movimento
humanista dotou os sujeitos de uma capacidade de agéncia infinitamente
maior do que se aceitava até entdo. Nesse momento, a no¢do de pacto pressu-
punha nio apenas uma troca sem a chance de arrependimento, mas também a
constante oportunidade do ser humano de ludibriar o Demoénio, driblando ao
mesmo tempo as proibi¢des de Deus e as condenacdes do Diabo.

Nao é por acaso que surgiram nesse periodo as narrativas sobre o Dr. Fausto,®
ainda hoje um dos maiores mitos sobre as possibilidades de (des)acordo com
forcas desconhecidas, mostrando como havia narrativas em que a possiblidade
de negociacdo era uma habilidade tanto humana quanto de entes sobrenatu-
rais, e o Diabo popular ainda nfo estava tdo poderoso e autoritario quanto pres-
creviam as autoridades eclesiésticas (Ferreira, 1992).

Do século XVII em diante, a partir do momento em que as possessoes demo-
niacas passam a protagonizar as cenas de acusacoes religiosas, o Demonio

6 O personagem Fausto é um sabio que, tendo alcancado os limites da compreensdo humana,
faz um pacto com Mefistéfeles, um demonio, oferecendo sua alma em troca de poder, pra-
zeres e conhecimento dos segredos do universo. Sua estéria surgiu na Alemanha durante o
Renascimento.
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mostra-se como denunciado pelos tedlogos: violento, intratavel, traidor e enor-
memente poderoso. Com sua recente energia descomunal, o Demonio invade
e se apossa dos corpos humanos. Nao existe mais a troca estabelecida por um
pacto; agora a devota nio recebe nenhum beneficio, mas apenas sofre abuso e
violacdo fisica e espiritual.

A possessdo é um fendmeno mistico que se manifesta corporalmente,
ganhando relevincia no mesmo momento histérico em que o conhecimento
cientifico comeca a adquirir autonomia e vencer a batalha para se separar das
interpretacoes religiosas e uma nova visao de corpo, cada vez mais materia-
lista e naturalizada, ganha terreno nos debates filoséficos e politicos. O conflito
entre a alma divina e a carne endemoniada da fiel dramatiza corporalmente os
embates e divergéncias entre visdes de mundo, praticas corporais e condutas
sociais distintas.

O ato possessivo como o oposto do pacto revela a completa falta de controle
ou agéncia sobre si. O livre-arbitrio é uma impossibilidade e a superioridade
maligna se revela pelo grau de dominio que o Demonio tem sobre a existéncia
da vitima. A solucdo para essa fragilidade foi o reforco da autoridade espiri-
tual crista através do ritual do exorcismo. Através dele, o padre ou pastor entra
em combate direto com o Diabo, ressaltando a passividade do possuido: entre
Cristo ou Sat3, o controle de sua vida encontra-se fora de suas maos. A acusagao
de possessdo demoniaca reforca a crenca na dependéncia de um perito externo
e limita enormemente as possibilidades de autonomia e controle de si mesmo.

Apesar dessa separac¢io histérica bem definida, na crenca cotidiana de mui-
tos devotos existia uma gradacao entre esses dois extremos, o pacto e a posses-
sdo: 0 pacto podia surgir em decorréncia de uma possessao prévia tanto quanto
a possessao demoniaca poderia resultar de algum tipo de pacto com o Diabo
(intencional ou ndo). O importante desses dois eventos é que eles ajudaram a
reforcar uma visao teoldgico-politica que vai manter sua influéncia até os dias
de hoje, tanto no plano teolégico quanto no politico-institucional: o perigo dos
comércios nao autorizados e a necessidade de submissdo a uma autoridade
para dirigir a vida humana visando escapar dos crescentes e ocultos poderes
demoniacos.

O Diabo, conforme cresce em poder, necessita cada vez mais de um local pro-
prio de atuacdo, ndo apenas para localizi-lo em uma geografia teolégica, mas
também para circunscrever e delimitar sua cada vez mais ampla dominacio
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espiritual. Por isso, o desenvolvimento dessa figura como a conhecemos hoje
em dia foi concomitante ao desenvolvimento de seu reino: o inferno. Conforme
Georges Minois (2005), apesar de o inferno cristdo ser descrito de varias manei-
ras desde o comeco da Alta Idade Média, ele s6 sera plena e visualmente con-
cebido entre os séculos XIII e XIV, estando uma de suas versdes mais famosas
na Divina comédia de Dante Alighieri, que vai unir antigos relatos populares
(como “A visdo de Tindalo’- século XII) com novos discursos eruditos sobre
como seriam a morada do Demonio e os suplicios pés-morte dos pecadores.

E importante lembrar que para a mentalidade do medievo europeu, o Para-
iso, o Inferno e o Purgatério — esse tiltimo também criado entre os séculos XII
e XIII (Le Goff, 2009) — eram locais reais e concretos. Tanto as exultacdes do
céu quanto as peniténcias do purgatoério ou os tormentos infernais eram vistos
como experiéncias fisicas que ocorreriam em um territério especifico e palpa-
vel. Dessa forma, o Diabo ganha um reino préprio tdo poderoso quanto o de
Deus, tanto no plano material quanto no ético e espiritual.

Com a sistematizacdo do inferno com uma geografia caracteristica e regi-
mento préprio, o cristianismo consegue dar uma possivel solu¢do ao problema
teolégico da justica divina que vai repercutir até os dias de hoje: a fé no inferno
é a confianca na existéncia de um lugar onde os maus serdo castigados, pois se
alei humana nao funciona nesse mundo, no além a justica c6smica é implaca-
vel e garantida. Para a Europa crist3, a crenca no inferno é tanto a ameaca da
punicdo quanto a convic¢do de que existem terras potencialmente afeitas aos
demoénios — como as Américas, a partir do século XVI (Souza, L., 1993).

Ainda assim, o pobre-diabo da cultura popular europeia nio sera extinto,
mas viajara nas esperancas e temores dos navegantes nos pordes das caravelas
e se adaptara aos tréopicos dos paises colonizados (Carvalho, 2004; Menezes,
1985; Saez, 1999). Miseravel entre os miseraveis, poderoso entre os poderosos,
companheiro de infortiinios entre os deserdados da Terra e ganancioso entre
os abastados do Céu, tanto os estratos mais pobres quanto as elites fardo seus
usos estratégicos do Demonio.

A cada nova leva de expansao tanto geografica quanto teoldgica do cristia-
nismo, a figura do Diabo a acompanha e aumenta em importincia. Da mesma
maneira, nos periodos de crise de poder e legitimidade dessa religido, Satanas
é chamado para, através do medo que causa, reforcar a fé em Deus e a crenca
nas instituicdes cristas (Nogueira, 2000). Nesse sentido, 0 uso do personagem
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demoniaco, desenvolvido a partir do inicio da Baixa Idade Média, serd um ins-
trumento politico que, da(s) Igreja(s) ao Estado, continua em pleno funciona-
mento até os dias de hoje e no Brasil atual, conforme veremos mais a frente.

Da cultura teoldgica erudita a popular brasileira

Legido porque sdo muitos.” Ndo apenas em quantidade, mas também em varie-
dade. O Diabo é a sintese da ideia do mal. Para ele tende toda a possibilidade
do mal. Todo o mal concentrado numa representac¢ao que pode ser descrita, cir-
cunscrita, restrita. O Diabo surge como solucdo antropolégica para a constitui-
¢do das sociedades. O Ocidente cristao sempre se houve com a personificacao
do mal na figura do Diabo. Ele é, talvez, o personagem mais explorado na litera-
tura, na poesia, nas artes plasticas e, finalmente, no cinema. O mais retratado, o
mais interpretado, o mais dissecado dos icones do imaginario social cristdo. Ha
abismos na figura do Diabo, feitos de fascinio e medo.

Trata-se de figura sagrada e, como tal, cercada de interditos e diferenciada
das coisas profanas. H4, segundo Durkheim (2000, p. 452), “duas espécies de
sagrado, um fasto, o outro nefasto’. O Diabo é o sagrado nefasto, poténcia ma
e impura, razdo de doencas, morte, maleficios, sofrimento, atentados a ordem
social hegemonica. O divino e o diabélico sdo os dois polos, contrarios e anta-
gobnicos, em torno dos quais gravita grande parte da vida religiosa.

O Diabo tem muitos nomes: Satanas, Belzebu, Moloque (dos amonitas),
Camos ou Peor (dos moabitas), Baal (os machos), Ataré (as fémeas), Astorete
(Astarté entre os fenicios), Tamuz (do Libano), Rimnon (da Siria), Osiris, Isis,
Orus (egipcios), Belial, Azazel, Mammon, Mulciber (Milton, [s.d.], p. 23ss). Ou
ainda: O Arrenegado, o Cdo, o Cramulhio, o Individuo, o Galhardo, o Pé-de-

-Pato, o Sujo, o Homem, o Tisnado, o Coxo, o Temba, o Azarape, o Coisa-Ruim, o
Mafarro, o Pé-Preto, 0 Canho, o Duba-Dub4, o Rapaz, o Tristonho, o Ndo-sei-que-
-diga, O-que-nunca-se-ri, 0 Sem-Gracejos (Rosa, 1982, p. 33). Capeta, Tinhoso,
Capiroto, Pé-de-Bode, Sete-Peles, Cabrunco, Guaxumao, Sujeito, Capa-Verde,
Chifrudo, Beicudo, Besta Fubana, Bicho-Preto, Difamado, Zarapelho, Ranheta,

7 Conforme o Evangelho de Marcos (5:9): “Legido é 0 meu nome porque somos muitos.”
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Ticao, Danado, Rabudo, Bute, Carocho, Mofento, Malino, Abdel, Astuto, Fute,
Mefisto, Cujo, Mocho. O Diabo tem mais nomes que Deus, talvez porque tenha
diversas funcoes.

Mudam os tempos, mudam os nomes, muda o sujeito. O Diabo evoluiu no
transcorrer dos séculos e nio é hoje o que ja foi na Idade Média ou no inicio da
modernidade e os seus diferentes nomes atestam essas mudangas. Ao comparar-
mos os nomes que John Milton lhe atribui com aqueles presentes na cultura e
no imagindario popular brasileiro, percebemos que por tras da diferenca nomina-
tiva estd também a diferenca na forma como o Diabo se faz presente e interage
com as pessoas. Na cultura popular, diferentemente do que ocorria por volta dos
séculos XVI ou XVII, o Diabo é tratado com a mesma sem-cerimonia dedicada
aqueles que foram destituidos da majestade e estranhamento, préprios dos seres
investidos de poder e autoridade. Entre Belzebu e o Cramulhdo hi um rebaixa-
mento no trato da coisa. Com esse mesmo rebaixamento o Diabo é tratado nos
cultos pentecostais. E possivel pensarmos, por outro lado, que a forma de tra-
tamento das coisas sagradas esteja relacionada as posicdes de classe. O campo
erudito tenderia a um tratamento mais formal e distanciado, com um viés racio-
nalizante, das coisas santas. O campo popular da religiosidade, se assumirmos
como valida essa tese, desenvolve um comportamento magico, mais incorporado
as rotinas diarias e as lides da vida comum (Weber, 1999, p. 322).

Os limites entre o sagrado e o profano nio sio claros em nenhuma instancia
davida. Experimentar o mundo dessa forma cindida pode ser préprio de socie-
dades arcaicas ou primitivas, como queria Durkheim (2000). O raciocinio pode,
inclusive, ser muito claro nas camadas sociais mais intelectualizadas. Mas as
coisas sagradas, por distintas que fossem, sempre habitaram, conviveram e
interagiram com o mundo profano. Na cultura popular brasileira, o Diabo nao
se apresenta da mesma forma como o faz na cultura teolégica erudita. Pode-
mos arriscar dizer que ndo sdo sequer a mesma entidade.

Se compararmos o Ritual de exorcismo e outras stiplicas (Conferéncia Nacio-
nal dos Bispos do Brasil, 2008), promulgado pela CNBB em 2004, com o ima-
ginario sobre o Diabo expresso na literatura de cordel ou nas histérias que
circulam nos meios populares, quer catélicos ou pentecostais, veremos que se
trata de discursos com poucos pontos de tangéncia.

A pratica do exorcismo, nas camadas mais eruditas da Igreja Catélica, é coisa
rara e entre as denominacdes protestantes é quase inexistente. A igreja romana
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possui um rito formal para a pratica do exorcismo e sé deve ser usado em cir-
cunstancias muito especificas, por determinados padres mediante a autoriza-
¢do dos bispos de suas dioceses. Diz o Ritual que a pratica do exorcismo é uma
licenca concedida “pelo ordinério local”, que em geral é o bispo diocesano (Con-
feréncia Nacional dos Bispos do Brasil, 2008, p. 17). A maneira como o exorcismo
é visto e orientado por esse Ritual contrasta fortemente com a pratica do exor-
cismo que vemos nas igrejas pentecostais. No catolicismo, segundo as orienta-
¢Oes oficiais, a intervencao do sacerdote exorcista deve ser feita com a “maxima
circunspeccdo e prudéncia’. Exorta ainda que o sacerdote “nio creia facilmente
que alguém esteja possesso do demonio, pois pode tratar-se de outra doenca,
sobretudo psiquica” (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, 2008, p. 17).

Fica evidente, pela leitura do Ritual, que nao é qualquer sacerdote que pode
ou esta habilitado a realizar os ritos de exorcismo. Pede-se dele sabedoria e
discernimento para que tenha absoluta certeza de que os tormentos vividos
pelo fiel, sejam, de fato, causados por possessdo demoniaca. O Ritual é explicito
sobre a necessaria discricdo no exercicio desse ministério:

O exorcismo seja feito de forma que manifeste a fé da Igreja e ninguém possa
considera-lo uma acdo magica ou supersticiosa. Deve-se tomar cuidado para que
ndo se transforme num espeticulo para os presentes. Enquanto se faz o exor-
cismo, de forma alguma se dé espac¢o a qualquer meio de comunicacdo social e
até, antes de fazer o exorcismo e depois de feito, o exorcista e os presentes nao
divulguem a noticia, observando a necessaria discricdo. (Conferéncia Nacional
dos Bispos do Brasil, 2008, p. 19).

H4 duas coisas a se pensar sobre a maneira como a Igreja Catélica lida com o
Diabo. A primeira é a evidéncia do tratamento formal e solene com que 0s casos
de possessdo sdo tratados. Ha seriedade e circunspeccio diante dos casos de
tormentos causados pelas forcas demoniacas. A segunda coisa que se observa
no Ritual é a necessidade de um sacerdote especialista e com miinus particu-
lar para praticar o exorcismo. Com isso, evita-se a banalizacdo do ato e man-
tém-se sob o controle do clero as vias de acesso ao universo das coisas sagradas.

O contraste com a forma pentecostal de lidar com o Demonio é evidente.
O comportamento mais informal, corriqueiro e até jocoso entre os pentecos-
tais, traz resultados positivos em submeter o Diabo e exercer ascendéncia e
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dominio sobre ele. Expor o Diabo ao ridiculo é eficaz no controle dos casos de
possessdo. O caminho da Igreja Catélica é oposto. A solenizacdo do exorcismo
traz acamulo de capital simbdlico para o sacerdote e, consequentemente, para
a Igreja. Se entre os pentecostais a banalizacao do rito pode democratizar as
relacdes com as coisas sagradas, entre os catdlicos os casos de possessdo seriam
oportunidades para demarcagao de territorios afetos ao clero. Do lado pente-
costal, o carisma do pastor entra em acdo. Do lado catélico, a afirmacdo da auto-
ridade institucional.

No Ritual de exorcismo e outras stiplicas, percebe-se que a acdo do Diabo esta
circunscrita a vida espiritual e a principal consequéncia dos ataques demo-
niacos sdo as aflicdes espirituais e a incapacidade de resistir as tentacdes.
Fundamentalmente, esse ritual busca trazer paz ao atormentado e restituir a
alegria do convivio e da comunhao com a Igreja. Em outras palavras, o ritual do
exorcismo praticado na Igreja Catélica é um chamado a ordem. Em nenhum
momento do Ritual o Diabo é pensado como algo ou alguém que possa agir
se utilizando do corpo de uma pessoa. Ele age sobre o corpo, afligindo-o, ator-
mentando-o, oprimindo-o, torturando-o. E para por limites ao sofrimento do
fiel e reafirmar o lugar da Igreja na manutencao da ordem que o exorcismo é
praticado.

Tomas de Aquino, no século XIII, de forma insuspeita, abriu as primeiras
trilhas e plantou a primeira semente em solo cristdo daquilo que veio a ser,
500 anos mais tarde, os fundamentos da sociedade e do Estado moder-
nos. Aquino fez uma distin¢ao entre o mundo espiritual e o mundo natural
(cf. Costa, 2006, p. 37). Todos os eventos observaveis poderiam ser de ordem
natural (a maioria dos eventos) ou de ordem espiritual. Estes tiltimos poderiam
ser subdivididos em milagres (miracula) e maravilhas (miranda). O milagre seria
a intervencao divina na ordem natural sem qualquer media¢do. A maravilha
seria também uma intervencao divina, mas dependente de causas secundarias
e ndo implicaria a suspensdo da Providéncia divina ordinaria. A acdo do Diabo
s6 aconteceria no Ambito das maravilhas, porque os milagres seriam atribui-
¢do exclusiva de Deus. Essa proposicao limitou a acdo dos demonios, mas nao
impediu que eles continuassem a agir sobre as pessoas. Na verdade, os demo-
nios se fizeram cada vez mais presentes no reino espiritual.

O interessante nessa questdo ndo é apenas a restri¢do da acao do Diabo ao
campo espiritual, mas, principalmente, a divisdo criada entre mundo natural
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e mundo espiritual. Essa distin¢ao evoluiu em dire¢ao aquela que conformou o
pensamento e as motivacdes da ciéncia moderna e forneceu os fundamentos
para a expansao da civiliza¢do europeia, a saber, a separa¢do entre natureza
e cultura.

O batismo é, de certa forma, considerado também um ritual de exorcismo.
Alguns gestos e ritos sdo comuns aos dois momentos. Sao duas as férmulas de
exorcismo: uma depreciativa que é um pedido a Deus por protecio e graca e
outra imperativa que é o esconjuro propriamente dito no qual, de forma clara
e explicita, tanto o atormentado quanto a comunidade reunida declaram que
renunciam ao Demoénio e as suas obras. E a mesma declaracio que o padre
cobra da comunidade quando ministra o sacramento do batismo: “Renuncia a
Satanas?” e todos respondem: “Renuncio’ (Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil, 2008, p. 36).

Nos meios populares a situacdo é bem diferente. Se nos meios eruditos
o Diabo é algo a ser evitado, em meio ao povo ele é enfrentado, desafiado e
consorciado. Entre os violeiros sdo conhecidos diversos ritos de pactuacao
com o tinhoso. O bom violeiro, em algum momento, realizou um pacto com
ele. E curioso que a possibilidade do pacto acontece também e da mesma
forma com os musicos do blues americano. L4 essas estérias circulam entre
os negros das comunidades mais pobres. Aqui, entre os caipiras tdo pobres
quanto. Dois mundos que se reconhecem na pobreza, na marginalidade e na
falta da cultura letrada. Pessoas cujo virtuosismo nos seus respectivos ins-
trumentos s6 poderia ser explicado por um suposto pacto feito com o Diabo.
O pacto seria o atalho para esse virtuosismo, porque o caminho divino é feito
de muito estudo, dedicac¢do e renuncia. O virtuosismo nos meios eruditos
é proporcionado por um dom de Deus. Nos meios marginalizados, por um
pacto demoniaco.

Os pactos podem ser realizados com entidades sagradas fastas ou nefas-
tas. Ndo é apenas com o Diabo que se estabelecem acordos de interesse miituo,
mas também com os santos e mesmo com Deus. Diante do sagrado fasto,
fazem-se promessas, firmam-se compromissos. Nessa situacao busca-se o que
falta, pede-se o retorno a normalidade. Diante de Deus ou dos santos nao é
licito se desejar mais do que a vida aprouve dar. Fundamentalmente, a alma
que se achega a Deus reconhece o seu lugar e seu papel neste mundo, confiante
de que Deus em sua justica determinou que esse seria o seu quinhao de dor e
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alegria. E essa consciéncia que d4 autoridade 4 alma penitente de estabelecer
um compromisso cujo destino e interesse é o retorno a regularidade da vida
cotidiana.

Com o sagrado nefasto a coisa é diferente. Para o Diabo se pede o excesso,
se deseja 0 que ndo tem e o que nio lhe foi dado ter: riqueza, beleza, gléria
ou até o amor interdito. A alma que se aproxima do Diabo ndo esta contrita
e penitente, mas, ao contrario, esta inconformada e insatisfeita, incontida e
transbordante.

O Diabo é figura das mais retratadas na literatura de cordel e ja foi objeto
de varios estudos (Maior, 1975; Pontes, 1972; Santa Cruz, 1963). Na cultura e no
imaginario populares, o Diabo é um ser com o qual se pode pactuar. Ele é pas-
sivel de ser enganado, ludibriado. A literatura de cordel é rica em exemplos de
situagOes em que a pessoa vende sua alma e depois a recupera através de sub-
terfagios repletos de malandragem. O Diabo popular é figura ambigua que tran-
sita entre a astiicia e a ingenuidade. As vezes, é o que pune a perversio, outras
vezes ele a premia. As vezes tolo, is vezes sagaz. Em muitas ocasides, ele é posto
a servico dos interesses mais mundanos como riqueza, fama e gléria. Mas tam-
bém, em contraste com sua a¢do e suas razoes, firmam-se valores morais como
alaboriosidade, a castidade para as mulheres, a fidelidade, a atenc¢ao reverente
aos sacramentos, a coragem.

Os meios pentecostais herdaram essa forma popular de se haver com o Cao.
Nao em relacdo ao estabelecimento de pactos ou consércios para a obtencao
de favores, mas sim em relacio ao rebaixamento na forma de tratar o Capiroto,
sem qualquer deferéncia solene, sem sustos, sem medos, sem arrepios. Esse é
o Diabo tratavel, manipulavel, administravel. O mal sob o controle da palavra
e da autoridade do pastor. O mal compreensivel, gerenciavel e aceitavel. O mal
possivel e passivel de ser enquadrado, lidado e trabalhado. O mal que permite
continuar vivendo.

Papéis do Diabo na Igreja Universal

O desenvolvimento do neopentecostalismo teve um grande impacto no cenario
religioso brasileiro, também com significativas consequéncias econémicas e
politicas. As denominacdes dessa vertente estdo entre as que mais crescem e
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geram controvérsias.® Elas se caracterizam pela ado¢do da Teologia da Prospe-
ridade, que tem como esséncia a ideia basica de que Jesus Cristo ja redimiu a
humanidade, de modo que todo seguidor tem o legitimo direito a riqueza, satide
e sucesso no mundo hoje, em vez de apenas no além. Se tal éxito ndo ocorre é
porque a pessoa supostamente estd em falta com Deus e entregue as acdes do
Diabo. Para reverter tal situacdo o adepto da igreja deve fazer a ela doagdes
financeiras e materiais, contribuindo entao, concretamente, com o trabalho de
evangelizacdo em execuc¢do. Quanto maiores sdo as ofertas mais “direito” tem a
pessoa de “exigir” de Deus o cumprimento de sua parte do acordo, ou “contrato
de fé”. Com base em tal crenca e através de testemunhos de pessoas que se afir-
mam bem-sucedidas, sdo realizados eventos e campanhas — chamados sobre-
maneira de descarregos, correntes e desafios —em que os fiéis sdo praticamente
constrangidos a contribuir com a causa apresentada pela instituicao religiosa,
seja ela a construcdo de um templo, a aquisicdo de uma emissora de radio, de
televisdo ou o que for. Se ndo fazem tal contribuicao isso costuma ser atribuido
a influéncia do Diabo (Campos, 1997; Mariano, 1999; Mariz, 2000).

Mas antes dessa vertente, o pentecostalismo de cura divina, sobretudo atra-
vés do falecido pastor David Miranda com sua igreja Deus é Amor (de 1962), ja
apontava como fator crucial no alivio das doencas a luta contra o oponente
divino® identificado com as entidades espirituais do candomblé e da umbanda
(Rolim, 1990). Ocorre que as denominacdes neopentecostais levaram ao
extremo a énfase na figura do Diabo, tendo havido para elas um fundamental
agente intermediario: o pastor canadense Walter Robert McAlister, iniciador
da Igreja Pentecostal Nova Vida (1960), da qual sairam os respectivos fundado-
res da Iurd e da IGD: Edir Macedo Bezerra e Romildo Ribeiro Soares, conhecido
como R. R. Soares. Em 1968, McAlister publicou o livro Mde-de-santo, que relata
detalhes de iniciacdo de uma sacerdotisa baiana do candomblé que “final-
mente descobriu ndo mais pertencer sua alma ao diabo, pois o sangue de Jesus
Cristo passou a ser em sua vida mais forte e poderoso que quaisquer oferendas”

8 Atrds em termos de tamanho e crescimento da Assembleia de Deus, atualmente, as principais
igrejas neopentecostais sdo: Universal do Reino de Deus (Turd, fundada em 1977), Internacional da
Graca de Deus (IGD, em 1980), Sara Nossa Terra (1992) e Mundial do Poder de Deus (IMPD, 1998).

9 No presente, quem se destaca por tal caracteristica é o pastor Valdemiro Santiago de Oliveira,
fundador e lider da IMPD.
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(McAlister, 1983, p. 5). Vinte anos depois daquela obra inaugural desse tipo no
meio evangélico, Edir Macedo (2002) publicou Orixds, caboclos e guias: deuses ou
demonios.’® Baseando-se também em sua propria trajetéria de ex-umbandista,
Macedo aponta de modo virulento as entidades do candomblé, da umbanda
e do espiritismo como diabdlicas. Com formato parecido a Mde-de-santo, esse
livro é repleto de relatos e ilustragdes de rituais das religioes afro-brasileiras,
contendo legendas interpretativas com destaque para fotos com sangue sacri-
ficial, tridente e algumas noticias de assassinato envolvendo os adeptos de tais
cultos (Silva, 2007b). Em 2005, uma juiza federal da Bahia determinou a sus-
pensao da circulacdo da obra, mas no ano seguinte o Tribunal Regional Federal 1,
de Brasilia, liberou sua venda.

Nagquele livro, o lider iurdiano afirma que todo o mal no mundo advém do
Diabo, sendo traduzido sobremaneira em: doenca, desemprego, baixa remune-
racio, vicios e desavencas familiares. Dai o combate permanente as diversas

“feicdes diabdlicas”: exus, caboclos, pretos velhos, orixas, guias e espiritos, amal-
dicoando o universo religioso rotulado de: macumba, feiticaria, magia negra e
demonismo. Com isso a igreja ndo s reconhece como real a experiéncia das
religioes de transe, mas também assimila algumas de suas crencas, através da
chave diabolizante (Almeida, 1996; Mariano, 2003, p. 30; Silva, 2007a, p. 228).
Mais que nas demais denominacdes neopentecostais, hd na Iurd uma expli-
cita e permanente guerra espiritual contra o mal satinico localizado em outras
tradicdes religiosas, principalmente nos cultos afro-brasileiros (Almeida, 2009;
Mariano, 2003; Silva, 2007a).

O combate neopentecostal, sobretudo iurdiano, ao Diabo acarreta persegui-
¢Oes e ataques aos adeptos das religides afro-brasileiras, nas formas de: invasdes
e depredacdes de terreiros, insultos e até agressdes fisicas ao povo de santo (Silva,
2007hb). As denominacdes do pentecostalismo classico e de cura divina se restrin-
giam antes ao Ambito discursivo, sem alcancar tal patamar de violéncia. Ao longo
da trajetéria da Iurd, buscou-se efetivamente a eliminacdo de grupos de culto
afro-brasileiro e a conversao de seus adeptos (Almeida, 2009, p. 74; Silva, 2007a).

Interessante notar o fato de sintomas daquilo que espiritas chamam de

“obsessdo espiritual” (Lewgoy, 2003) — ins6nia, intenso nervosismo, constantes

10 Nessa literatura, destaca-se também Espiritismo: a magia do engano, publicado por R. R. Soares
(1984).
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dores de cabeca, desmaios, medo, desejo de suicidio, depressao, visdes de
vulto e audicio de vozes — serem apontados como expressao da acao diabdlica,
fazendo com que a vitima necessite de uma “liberta¢do’, cabendo este “traba-
lho especial” a Iurd (Macedo, E., 2002, p. 9).

Sendo a suposta influéncia do Diabo o principal motivo apontado por
dirigentes, pastores e obreiros da Iurd para a nao contribuic¢ao financeira das
pessoas que acorrem aos templos, cabe tratarmos um pouco da destinacao de
tal arrecadacdo. O maior feito economicamente empreendedor no ambito da
Iurd foi a compra em 1989, no valor de 45 milhées de délares, das trés princi-
pais emissoras e os direitos sobre a Rede Record de Radio e Televisao, por Edir
Macedo. Nos tltimos anos, ele incorporou a rede as acdes antes pertencentes a
outros bispos, o que o tornou proprietario de um patrimonio estimado em dois
bilhoes de reais (Lobato, 2005; Souza, A., 2011).

Essa pujanca econdmica, aplicada em uma ampla rede de comunicacao —
que vai bem além daquela emissora televisiva — e associada ao discurso perse-
cutério em nome da “liberdade religiosa”, tem também relevantes implicacées
politicas (Freston, 1999, p. 155; Giumbelli, 2002, p. 346-348). Depois de eleger
seu primeiro deputado federal em 1986, a ITurd passou a trés federais em 1990,
dobrando o ntimero nas eleicdes seguintes. Naquele pleito, um dos destaques
foi Paulo de Velasco, entdo importante lideranca da igreja, assim como apre-
sentador de programa popular da TV Record (Campos, 2006, p. 60-75; Conrado,
2000; Oro, 2006, p. 119). Na trajetéria da Iurd, enquanto algumas liderancas
foram promovidas, ascendendo politicamente," outras foram, muitas vezes,
demonizadas e, deliberadamente, extirpadas. Os parlamentares que perdem
apoio da Iurd acabam ficando sem chances eleitorais. Alguns casos deixam esse
fato bem evidente. Magaly Machado, eleita deputada estadual em 1994 e 1998, a
despeito de um reconhecido trabalho social em favelas do Rio de Janeiro foi des-
cartada e deixou de ser reeleita em 2002. Naquele pleito 0 mesmo ocorreu com
o televisivo Paulo de Velasco (Campos, 2006, p. 59; Fonseca, 2002, p. 142-156).
Tais casos evidenciam o pertencimento do capital politico-eleitoral ndo ao
individuo, mas sim a igreja (Oro, 2006).

11 Principalmente Marcelo Crivella, sobrinho de Edir Macedo, que de bispo e cantor gospel se tor-
nou senador pelo Rio de Janeiro, ministro da Pesca no governo Dilma Rousseff e foi eleito pre-
feito do Rio em 2016.
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Mas o maior exemplo de descarte politico feito pela Iurd, diabolizando o
individuo — envolto em acusacodes judiciais — e preservando a instituicio é o
de Carlos Rodrigues. Sendo um dos fundadores iurdianos, Rodrigues propds a
Edir Macedo, ainda em 1982, o lancamento de candidatos a vereador no Rio, tor-
nando-se com isso coordenador politico da igreja. No periodo das eleicdes, ele se
afastaria das funcdes pastorais para se dedicar exclusivamente as campanhas
dos candidatos apoiados pela denominacao. Carlos Rodrigues viria exercer papel
importante também na implantacdo da Iurd na Argentina, Portugal, Espanha,
Angola, Africa do Sul e Mocambique. No Brasil, sua funcio de cérebro politico
iurdiano ganhou visibilidade quando ele passou ter um escritério de “assessoria
parlamentar evangélica”, em Brasilia, no ano de 1996 (Fonseca, 2002, p. 139-141).

O entdo bispo Rodrigues decidiu se candidatar e, em 1998, foi eleito depu-
tado federal, sendo reconduzido ao cargo como o mais votado entre os dez evan-
gélicos eleitos, bem como o quarto deputado que mais recebeu votos no estado
do Rio de Janeiro. Além de se eleger com muitos votos e se tornar o vice-presi-
dente do Partido Liberal, Rodrigues foi o articulador do bloco evangélico pré-

-Lula, angariando adesdes desse segmento religioso ao candidato a presidéncia
da Reptuiblica, que havia sido sempre rejeitado pelos pentecostais. Sob a anu-
éncia de Macedo, Carlos Rodrigues dirigiu as candidaturas e estratégias eleito-
rais da Iurd por quase duas décadas, de 1982 a 2004, bem como coordenou as
acodes politicas dos parlamentares ligados a igreja entre 1999 e 2005, quando
foi abatido por um vendaval de escandalos e entdo diabolizado pela instituicao
religiosa que ajudou a desenvolver.

Em maio de 2005, o e entdo deputado federal Roberto Jefferson denunciou
um grande esquema de compra de votos de parlamentares e desvio de verbas
publicas que ficou conhecido como “mensalao’. Um dos principais acusados
era Rodrigues.’? Ndo bastasse isso, ele foi acusado, em 2006, pela Policia Federal
de ser um dos maiores beneficiados de um esquema de superfaturamento na
compra de ambulincias em troca de emendas parlamentares, algo que ficou
conhecido como “mafia das sanguessugas’. Neste tltimo escidndalo, chamou

12 Ele viria a responder processo com mais 39 indiciados junto ao Supremo Tribunal Federal
(STF). Em 1998 — em meio as investigagdes sobre o envio de dinheiro de lideres iurdianos a
paraisos fiscais — Carlos Rodrigues ja havia sido acusado pela Receita Federal de acréscimo de
15.000% em seu patriménio, algo notoriamente incompativel com seus rendimentos pessoais
(Fonseca, 2003, p. 180).
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atencdo o protagonismo e a presenca macica de parlamentares evangélicos.
Nada menos que 14 dos 16 (87%) deputados federais da Iurd estavam envolvidos.
E isso teve repercussao nas elei¢des de 2006. Procurando amenizar os danos a
sua reputacao, a igreja retirou o apoio aos parlamentares acusados. O niimero
de deputados federais ligados a ela caiu dois tercos, chegando a cinco. Carlos
Rodrigues, por sua vez, deixou de ser bispo e acabou expulso, tanto da Iurd
quanto de seu partido. Com isso, ele ndo sé se juntou ao rol de liderancas ecle-
sidsticas e politicas satanizadas e descartadas pela denominac¢do de Macedo,
mas se tornou a maior delas.

Como se pode ver, o Diabo cumpre nas igrejas neopentecostais, principal-
mente na Iurd, um relevante papel politico e também econdmico. Sempre que
um parlamentar se vé bastante envolvido em controvérsias e acusacdes judi-
ciais é demonizado e pragmaticamente extirpado em prol da preservagao insti-
tucional. Associado a entidades das religides meditnicas, culpabilizado pelos
escdndalos politicos e também pela auséncia ou reducdo das contribuicdes
financeiras, o Diabo acaba sendo, na verdade, um grande aliado das denomi-
nacodes neopentecostais, principalmente a Iurd, que é vista por parte de seus
opositores no campo religioso como uma “diabélica” igreja.

Consideracoes finais

O Diabo se tornou uma poderosa figura no imaginario coletivo na Europa
medieval e moderna, servindo a perseguicdo crescente de grupos sociais
estigmatizados e marginalizados. Individuos demonizados foram reprimidos,
encarcerados, torturados e até executados, supostamente passando a habitar o
inferno junto com Satanés. Nos momentos de crise de poder e de legitimidade
institucional, o Diabo se tornou cada vez mais invocado, suscitando medo e
também grande ofensiva as pessoas a ele identificadas.

Ja com muitos nomes e diferentes fei¢des, o “Principe das Trevas” chegou
a modernidade, tornando-se um grande personagem da literatura, da musica,
das artes plasticas e da dramaturgia, contribuindo fortemente para a movi-
mentacdo de um grande montante financeiro. Considerado como a poténcia
ma4, responsavel por desequilibrios individuais e sociais, infortinios, malefi-
cios, doencas e morte, o Diabo, gradativamente, adquiriu outra conota¢ao na
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cultura popular, passando a nfo ser apenas repelido e evitado, mas também
desafiado e consorciado. No meio pentecostal brasileiro, ele veio a ser tra-
tado com proximidade, porém como alguém que deve ser publicamente ata-
cado e afastado dos individuos mediante a pregacao incisiva e dramética dos
pastores.

A tradicional pratica exorcista ganhou forca impar na vertente religiosa ini-
ciada no final da década de 1970, chamada neopentecostalismo (Mariano, 1999).
Vale frisar que enquanto o exorcismo catélico é restrito a alguns especialistas e
ndo exposto publicamente, o evangélico, sobretudo neopentecostal, é extrema-
mente popularizado e publicizado. Se o éxito em termos de satide, vida econé-
mica e afetiva, prometido pela Teologia da Prosperidade, ndo ocorre na vida das
pessoas que frequentam as denominac¢des neopentecostais é porque o Diabo,
supostamente, esta agindo sobre elas, sobremaneira inibindo o cumprimento
do dever do dizimo e de demais doacdes financeiras demandadas pelas igrejas.
A Turd é destaque nesse quesito e também em outros, tal como o combate inces-
sante a Satanas, personificado em orixas e entidades espirituais das religides
afro-brasileiras e do espiritismo. Antes apenas verbal, o ataque aos chamados
filhos de santo e suas unidades de culto veio a se tornar ostensivo e até vio-
lento. Parlamentares iurdianos envolvidos em escindalos de corrupc¢do foram
pragmaticamente demonizados e, portanto, extirpados dessa igreja, sendo o ex-

-bispo Carlos Rodrigues o maior exemplo. Com isso, atribui-se o mal diabdlico
aos individuos, preservando-se a instituicao. O Diabo acaba sendo um estraté-
gico aliado econdmico e também politico das denominacdes neopentecostais,
sobremaneira a Iurd.

Aquele ser temivel do mundo antigo e medieval, que foi depois simboli-
camente mobilizado na perseguicao a grupos sociais como: judeus, ciganos,
mulheres, homossexuais, negros, comunistas e muc¢ulmanos, prossegue cum-
prindo tal papel politico. Além disso, estimula grande movimentacdo finan-
ceira, seja pelo poder de fascinio e atracao, seja pelo temor de sua acao, levando
fiéis a contribuir com uma igreja que tem no nome o vinculo ao Reino de Deus,
mas é vista por parte de seus adversarios como algo a servico do reino diabdlico.
O Diabo segue como protagonista de uma estratégica instrumentaliza¢iao do
medo que tem as faces: religiosa, politica e econémica.
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