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O testemunho ¢ um género narrativo que agrega uma grande variedade de
temas de interesse para os estudos da religiio e para as ciéncias sociais de maneira
geral. Seus tracos formais mais explicitos — como a relacio performativa entre a fala
na primeira pessoa e a verdade ou o foco experiencial no evento e na transformagio
—apresentam uma série de ressonancias com outros dominios da vida moderna, como
as cortes de justica, a midia, a literatura autobiogréfica, e mesmo a autoridade etno-
grafica (Clifford 2008). O testemunho frequentemente articula a enunciacio publica
da verdade com um “relato de si” (Butler 2015); logo, nio é estranho encontrarmos
tragos fortes da fala testemunhal nas chamadas politicas do reconhecimento, interes-
sadas em pluralizar regimes sensoriais hegemonicos através de uma inflexio critica da
experiéncia social pela via da raga, da etnia, do género ou da sexualidade. Poderfamos
investigar as ressonincias formais e mesmo fenomenoldgicas, por exemplo, entre o
padrio testemunhal condensado no célebre spiritual norte-americano Amazing Grace
— I once was lost, but now I'm found — e o processo secular de autorrealizagdo denomi-
nado “sair do armario” (Sedgwick 1990). Tal concepc¢io ampla do testemunho é néo
somente valida, mas certamente nos levaria a debates produtivos sobre a natureza
mais testemunhal do que propriamente confessional da reflexividade contemporanea
em geral, ou seja, mais ptblica e vicdria, muitas vezes extensamente mediatizada
(Warner 2002), do que interiorizante.
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Neste artigo, no entanto, pretendo me ater ao testemunho em sua particulari-
dade crista e, mais especificamente, evangélico-pentecostal. [sso significa que, apesar
de reconhecer as multiplas versoes, fungdes e meios de enunciagio do testemunho
enquanto uma forma discursiva plastica e multiescalar, minhas preocupacoes anali-
ticas se concentrardo, aqui, sobretudo no pentecostalismo como uma espiritualidade
dotada de autonomia relativa. Essa autonomia é relativa porque é delineada e defen-
dida em suas bordas de forma pragmatica, através de maneiras préprias de exercer
o poder e a autoridade religiosos (Asad 1979, 1986, 1993). Nesse sentido, guardarei
questdes sobre a relagio entre cristianismo e modernidade ou cristianismo e parti-
cularismos culturais para outra ocasido e me debrugarei preferencialmente sobre a
historicidade, as proclividades e aptiddes corporais, os modelos retéricos e as formas
de relacionalidade que produzem e caracterizam o sujeito “nascido de novo”.

Tal abordagem ¢ inspirada pela chamada antropologia do cristianismo (Rob-
bins 2003, 2007) e se tornou recentemente objeto de criticas. De acordo com Coma-
roff, por exemplo, o foco na singularidade do cristianismo como um objeto de estudos
comparativos defendida por esse paradigma tenderia a perder de vista suas bases po-
liticas ao tratar “a fé primariamente enquanto cultura” (2010:529, tradugio nossa),
logo ignorando elementos macrossociais que informam o campo religioso. De fato, h4
um viés culturalista no projeto de Robbins (Hann 2007), que acredito justificar tais
acusagdes. Contudo, acredito que essa no seja a tnica forma de dar vazéo analitica
ao problema da diferenca cristd (Cannell 2006).

E 0 que demonstra Ruth Marshall (2014), que, apés revisitar o debate sobre
religido, secularidade e politica na antropologia do Isla (Asad 1986; Mahmood 2005;
Hirschkind 2006), propde uma guinada similar na antropologia do cristianismo da
“alteridade cultural” para a “igualdade politica” (Marshall 2014:349), defendendo uma
consideragio mais imanente do que ela chama de teologia politica crista. De acordo
com Marshall, “o cristianismo nfo é apenas uma religifio, e nio pode ser estudado sem
uma consciéncia agucada sobre o que a sua ‘tradicio’ implica politicamente” (2014:345,
traducio nossa). O conceito de teopolitica é definido por Marshall de maneira inten-
cionalmente ampla e etnograficamente aberta, como “uma conceptualizagio geral dos
modos com que o poder pode e deve ser distribuido, exercitado e legitimado, que toma
uma variedade de formas especificas na pratica” (2014:352, tradugio nossa).

Essa postura é interessante porque assume que o engajamento intelectual dos
cientistas sociais com os varios modos cristdos de atualizar o poder e a autoridade
pode nos ajudar a repensar o politico ele mesmo, para além do enquadramento se-
cular que informa as ciéncias sociais (Milbank 2006). Ela é especialmente relevante
no que tange aos debates académicos sobre o reavivamento pentecostal na Africa,
geralmente apegados a um modelo fortemente explicativo, interessado em justificar
seu sucesso proselitista ou por vias epifenoménicas — como na chamada teoria da mo-
dernizagio —, ou pelas continuidades entre o cristianismo carismatico e as espirituali-
dades e culturas africanas, ambos argumentos que evacuam esse movimento religioso
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de densidade existencial, etnogréfica e politica ao fazé-lo simplesmente refletir ou
reagir a certos arranjos socio-histéricos. Nesse sentido, ao tomar o testemunho em
sua instdvel singularidade crista, minha intengo néo ¢ isola-lo do politico, mas, pelo
contrario, justamente repensar a sua politica, principalmente os protocolos que re-
gem a enunciacio, circulagio e recepgio da fala testemunhal em um caso especifico.
Abordarei essas questdes ao explorar etnograficamente como o testemunho do
fundador da igreja ganense Lighthouse Chapel International — uma narrativa inusi-
tada, em que ele relata como recebeu a “dddiva para ensinar” através de uma curiosa
epifania mediética — se torna um instrumento de transmissdo mimética desse carisma
entre os pastores treinados no semindrio de sua denominaco. Ao ser acoplada a pra-
ticas de cultivo de si, a narrativa testemunhal do bispo Dag Heward-Mills converte-se
em um verdadeiro método de transferéncia do carisma na era da reprodugio digital: a
“saturacd@o em fitas-cassete” (soaking in tapes). Como pode a experiéncia carismatica,
normalmente definida por sua inefabilidade, adquirir a iterabilidade (Derrida 1988),
ou o poder de replicagio, tipica dos métodos e das técnicas? E o que isso nos diz sobre
o tipo de poder e autoridade articulados pela narrativa testemunhal nesse seminario?
Antes de responder a essas questdes, apresento na primeira secdo uma defini¢do
imanente e normativa do testemunho pentecostal, destacando a sua natureza com-
p6sita, formada por dimensdes que denomino parresidstica e carismatica. Demonstro
como elas se articulam na pratica de modo a alimentar a fé individual, o crescimento
evangelista corporativo, a interdependéncia do movimento e a inovacéo doutrindria,
mas também por meio de polémicas, conflitos e dividas sobre a autenticidade da fala
testemunhal. A seguir, destaco como o problema da autenticagdo do testemunho é
diretamente tratado nesse seminério através de duas operacdes discursivas: um enqua-
dramento das relacoes de aprendizado ministerial via figuragdo biblica e uma nogéo
émica de transmissdo que articula carisma, mimetismo e repeti¢io de maneira ndo
contraditéria. Concluo revisitando a natureza do poder que flui para e através desse
homem de Deus, tanto em seu testemunho quanto no método que é dele extraido.

O testemunho pentecostal: parresia, carisma e autoridade

O testemunho contém uma dimenso dupla entre os pentecostais, que separo
aqui por motivos analiticos. A primeira é ética e parresidstica (Foucault 1999, 2001,
2011). A segunda é carismatica, que tomo no sentido émico de charismata, manifes-
tacdes do Espirito Santo, destacando que ela insere a fala testemunhal em um regime
a um s tempo contagioso e instivel de autoridade.

De acordo com Foucault (2011), a parresia é a coragem de, independente das
circunstancias e consequéncias, dizer a verdade ao outro e assim o interpelar ao cultivo
de si. Assim como a confiss@o, a parresia ¢ uma “forma aletirgica”, um estilo retérico
em que a enunciagio da verdade esta implicada de modo performativo na transforma-
cho ética dos sujeitos envolvidos. A parresia distingue-se da confissdo, no entanto, pela
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natureza ptblica e mesmo polémica de seu poder de interpelacio. E o que demonstra o
caso cinico, tomado por Foucault como modelo de tradi¢io parresidstica. Guiado pelo
imperativo moral de “falsificar a moeda”, ou problematizar os valores vigentes, o modo
de vida cinico desenrola-se em torno de trés técnicas parresidsticas centrais: a prega-
¢ho critica, o comportamento escandaloso e o didlogo provocativo (Foucault 1999).

Se comparada aos trabalhos anteriores de Foucault, sua genealogia da parre-
sia representa uma abordagem mais holistica e modular acerca da tradigio crista?®.
Grande parte das qualidades antes atribuidas ao “sujeito confessional” cristio, tendo
em vista destacar suas continuidades com o “poder pastoral” disciplinador da moder-
nidade secular, sio acomodadas nesse trabalho tardio no “polo antiparresidstico” do
cristianismo, em que a relacio com a verdade se estabelece através de um vinculo de
temor e reveréncia a Deus, atualizado através de técnicas de decifracio suspeita de
si (Foucault 2011:325-42). Por outro lado, Foucault associa o “polo parresidstico” do
cristianismo, por exemplo, ao ser testemunhal do mértir, definindo a parresia como
uma virtude apostdlica.

Ao ir a0 mundo e divulgar as boas novas (evangelios) do nascimento e ressurrei-
c¢do do Cristo, os apdstolos abragaram a morte de forma voluntdria, incorporando as-
sim trés elementos-chave da parresia: a enunciacio pedagdgica da verdade, o compro-
metimento e o risco. N&o por acaso, o termo cristdo “testemunho” é uma traduco do
termo grego parrhesia, encontrado nas cartas paulinas. Nesses textos, no entanto, a sua
dimensio valorativa cldssica, associada & coragem e 2 franqueza, assume um forte teor
evangelista, tendo sido acoplado a uma ética da conviccio de ordem salvacionista’.

Foucault articula o polo antiparresidstico do Cristianismo ao que ele chama de
“tradicio ascética” e o polo parresidstico a “tradicio mistica”, em que o temor a Deus
d4 lugar ao amor a/de Deus, “uma forma de relagio face a face com Deus”, baseada
em “uma confianca humana que corresponde a efusdo do amor divino” (2011:337,
tradugfo nossa). Ao atribuir a fonte de tal verdade a um ser transcendental, a tradi-
cho crista distingue a “outra vida” (salvagio) da “vida outra” (a busca ética pela boa
vida), fator inteiramente alheio ao caso cinico. No entanto, esses horizontes tempo-
rais ainda se articulam na prética. Nos textos patristicos, por exemplo, a parresia acu-
mula novas fungdes. Ela é ainda um género discursivo e uma virtude, mas também
aparece como uma disposi¢io afetiva do sujeito cristdo, a “abertura do coracdo”, a
sua projecao temporal desejosa e corajosa em um futuro contingente, cujos designios
Gltimos sio submetidos a um ser soberano e transcendental. Pode-se dizer que esse
jogar-se confiante e desarmado do cristio no amor de Deus indica uma transvalora-
c¢o da parresia no estado volitivo que hoje chamamos “fé”, e que os meus interlocu-
tores pentecostais frequentemente verbalizam como “desejo por Deus™.

Se contrastada com a diferenciacio de formas aletdrgicas estabelecida por
Foucault acima, diria que a espiritualidade pentecostal contemporanea enfatiza, de
maneira geral, mais a parresia do que a confissdo. Os motivos sdo varios, comecando
com a sua desconfianca geral em relagio a excessiva institucionalizacdo da verdade
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que subjaz a confissio catélica ou protestante histérica. Entre as igrejas onde traba-
lhei durante minha pesquisa de campo, por exemplo, a confissdo dos pecados aconte-
cia na maioria das vezes durante a devogio privada, ou seja, entre o fiel e Deus dire-
tamente, quando o primeiro confessa e se arrepende de seus pecados antes da oracéo.
Ela assumia uma face piblica durante aconselhamentos pastorais e grupos de oragéo,
muito mais interessados em manter o fiel “na fé” apés determinados deslizes, do que
alimentar sentimentos de culpa, que meus interlocutores pentecostais tendiam a jul-
gar paralisantes e pouco produtivos sob uma ética da “restauracio” (Jacobsen 2003),
seu verdadeiro interesse’.

O testemunho muitas vezes aparece na fala “crente” como uma contradadi-
va, ou seja, o reconhecimento putblico do trabalho amoroso de Deus em sua vida.
Assim como no caso paulino, uma de suas fungdes é evangelista, ja que a outra face
desse Deus generoso ¢ seu desejo de maximizar as “almas” salvas. Assim, ao tomar a
frente, adentrar o pulpito, as ruas, as pracas, as casas e o transporte publico de forma
desinibida, e testemunhar sobre as transformagdes positivas trazidas pelo chamado
“renascimento espiritual”, o fiel toma parte em um aparato proselitista fortemente
capilar pela via da exemplaridade. O ap6stolo Paulo compara essa forga parresiastica
coletiva a “um perfume que se espalha por todos os lugares” (2 Co 2:15), definindo
o corpo de Cristo como um coletivo testemunhal, assentado sobre o poder persua-
sivo contagioso do mimetismo: “A tGnica carta [de apresentacdo] que eu necessito,
80 vocés, vocés mesmos! SO em ver a boa mudanga em seus coragdes, todos podem
ver que nés fazemos uma obra de valor entre vocés” (2 Co 3:2). De acordo com essa
eclesiologia rizomética e testemunhal, o Reino de Deus aparece como um conjunto
de individuos frouxamente agregado, mas em constante expansio, um “movimento”
(Csordas 2001:3-76) baseado na comunicagio mitua de efeitos de verdade, mais do
que em um centro institucional.

A natureza alettdrgica do testemunho aparece de forma especialmente visivel
quando os pentecostais definem essa pratica como um ato intensificador da fé. Como
destaca Harding (2000:33-60), para os evangélicos de um modo geral, falar é crer, logo
nio apenas se referir de forma semantica a um conjunto de proposi¢des tidas como
verdadeiras. A conversdo pode ser ela mesma analisada como um processo de mu-
danca da escuta para a fala, de polo interpelado pela Palavra e pelo Espirito para polo
interpelador. A aversio evangélica a “rituais” mecénicos ndo os impede de abragar
uma variedade de modelos retéricos altamente tipificados ou entextualizados (Urban
1996), como estilos de oragio, pregacio, evangelismo e o préprio testemunho, que
compdem um agregado de “tecnologias do sujeito” (Foucault 1997; Marshall 2009)
com grande capacidade de transposi¢do no tempo e espaco®. A repeti¢io incansavel
do testemunho indica que a fala testemunhal é autopoiética (Faubion 2001), ou seja,
ela produz efeitos performativos no mesmo sujeito que se “expressa” através dela,
tornando-se auto-organizacional. Interpelar o outro de forma parresidstica é, assim,
catalisar a fé individual. Pode-se dizer que as dimensdes produtiva e reprodutiva, pes-
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soal e vicdria, ético-espiritual e evangelista, do testemunho sdo indissocidveis, pelo
menos sob uma ética normativa, como destaco a seguir.

A segunda dimensio do testemunho pentecostal que gostaria de destacar é
carismatica. Trata-se, neste caso, ndo tanto do testemunho sobre as transformacoes
morais e materiais trazidas pela conversio, mas da atribuigfo testemunhal desta des-
continuidade temporal a um “Deus vivo”, cuja existéncia pode ser verificada no coti-
diano de forma direta, através das suas dddivas, milagres e aparicdes intimas e pabli-
cas. Encontra-se aqui um dos cernes da teopolitica pentecostal: seu modo especifico
de articular transcendéncia e imanéncia através do Espirito Santo.

Pentecostais constantemente enunciam testemunhos carisméticos sobre so-
nhos, vozes, visdes, curas miraculosas, intervengdes divinas no fluxo da natureza e
do cotidiano e “libertagdes” espirituais e financeiras. A diferenga entre as dimen-
sOes parresidstica e carismatica do testemunho pentecostal é analitica, porque, sob
uma 6tica conversa, se livrar da bebida, da droga, reaproximar familias divididas, se
tornar “santificado” ou recuperar a dignidade é tio miraculoso quanto curar enfer-
mos, exorcizar demonios, dancar no espirito, falar em linguas, etc. Ambos provém de
uma agéncia transcendental, cujo acesso imanente é dado, como uma virtualidade
(Reinhardt 2015b), a todo e qualquer crente disposto a se engajar com as promessas
cristds com submissio e um sentimento gravido de expectativa.

Destacando a relagio de retroalimentacéo entre os milagres de cura e a narra-
tiva testemunhal em sua etnografia sobre uma riadio pentecostal no sul dos Estados
Unidos, Blanton afirma que “a performance da fé e a compulsdo a narrar eventos
miraculosos se atraem entre si” (2015:55, tradugio nossa). Essa relacéo ciclica o per-
mite incluir o testemunho — assim como lencos ungidos em 6leo, musicas, dancas e
técnicas corporais como a imposi¢ao de maos — no mesmo aparato material através
do qual a cura espiritual é atualizada durante a coperformance pentecostal. Sob essa
dtica, o testemunho sobre o milagre opera como uma técnica de abertura ou de “dar
passagem” (yielding — veja-se Brahinsky 2013; Reinhardt 2014:323) para o Espirito.
Assim como as chamadas louvagdes, o jejum e as oracdes coletivas “em linguas”, o
testemunho repetitivo sobre o milagre gera um senso de expectativa que “pluga” os
fiéis e os afina afetiva e sensorialmente para o despertar de mais milagres, cuja atu-
alizacdo é geralmente atribuida por pentecostais tanto a fé individual quanto a um
ambiente de fé propicio.

Apesar desta indistin¢io relativa entre agéncia divina soberana e fé enquanto
disposi¢do moral, meu objetivo ao diferenciar o parresidstico do carismatico é des-
tacar como o ultimo insere o primeiro em um complexo regime de autoridade. O
testemunho sobre o carisma é frequentemente atrelado a uma voz carismdtica, imbuida
da autoridade do Espirito Santo. Ele &, portanto, uma forma de discurso indireto (Vo-
loshinov 1979:141-159), cujo “autor” e “animador” (Goffman 1981) so tidos como
distintos. A fala profética é sua versio mais explicita, mas, assim como o proprio
carisma, essa qualidade aparece de forma difusa entre os pentecostais, atravessando
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todo o seu aparato retérico (Csordas 2001; Bialecki 2011; Reinhardt 2015a). Grande
parte da micropolitica pentecostal é assentada sobre essa ambiguidade fundamental
entre a fala sobre o carisma, que enquadra o seu reconhecimento, e a fala carismdtica,
capaz de fazer essa forca vital fluir de forma transpessoal.

O testemunho que analisarei a seguir é parte de um subgénero em que o ca-
risma aparece de forma particularmente enfatizada: momentos de empoderamento
espiritual, como narrativas sobre o recebimento de dddivas espirituais ou sobre o cha-
mado de Deus, parte central da autoridade dos ministros pentecostais. Esses testemu-
nhos ndo apenas sublinham a natureza e os meios transcendentais de suas missoes,
mas as singularizam e situam. Os ministros em Gana frequentemente justificam seus
titulos — evangelista, profeta, mestre, apdstolo, pastor (Efésios 4:11) — através de nar-
rativas testemunhais desse tipo, demonstrando que o chamado de Deus nfo apenas
empodera vasos humanos, mas os insere em uma espécie de divisdo do trabalho ecle-
sial, que acontece tanto no interior das igrejas (Kirsch 2008) quanto no “movimento”
de maneira geral. Como destaca Diogo Corréa (2015), em sua excelente tese sobre as
relacdes entre igrejas pentecostais e o trafico de drogas na Cidade de Deus, o teste-
munho prové o fiel em busca de maior participagio com certos nichos de acéo, dando
origem a estilos de pentecostalismo. O caso do evangelista “ex-traficante” é exemplar,
j4 que ele é um sujeito testemunhal por exceléncia, que incorpora em si, em sua fala
e fé altamente agonisticas e em seu ptiblico alvo a ruptura com um certo passado, que
ele visita e revisita incessantemente, tendo sido escolhido por Deus para agir como
um mediador entre duas formas de vida: o mundo do crime e o mundo do “crente”.

Ao modular o carisma em um movimento religioso altamente plastico, o teste-
munho torna-se também uma constante fonte de inovacéo. Por exemplo, enquanto o
testemunho de um “ex-gay” sustenta e d4 identidade ao seu ministério, o testemunho
de um “ex-ex-gay” emprega o mesmo modelo retérico para promover a critica do pri-
meiro, fazendo de sua “igreja inclusiva” ndo meramente uma “escolha” conveniente,
mas, em Ultima instAncia, a prépria vontade de Deus. Sob essa 6tica, o testemunho
d4 vazio a um empirismo mistico cristio entre pentecostais, que constantemente
sobrepde e contrasta a experiéncia carismética e a textualidade biblica para propor,
divulgar, debater e criticar os modos através do quais essa forca transcendental opera
em um plano imanente (Reinhardt 2016). Tal funcéo é frequentemente estendida ao
diabo e suas hordas, como demonstra a complexa e polémica demonologia pentecos-
tal, cujas inovagdes sio fortemente baseadas em testemunhos.

Sob uma légica carismética, o testemunho &, portanto, nfio somente parte in-
trinseca do aparato ético-espiritual pentecostal e uma base para a sua reprodugio mi-
mética, mas também uma forma-dobradiga, capaz de diferencid-lo internamente pela
via da especializacdo e da inovagio, ora alimentando formas de interdependéncia, ora
suscitando conflitos e tensoes. E notavel que o “perfume” parresidstico que se espalha
de forma espontinea e autorreferida, como destaca o apéstolo Paulo, é permeado por
controvérsias, crescendo através de uma espécie de cismogénese (Bialecki 2014). Nes-
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se sentido, pode-se entender nio s6 por que diferenciei o testemunho pentecostal em
suas dimensdes carismdtica e parresidstica, bem como por que qualifiquei a autonomia
do pentecostalismo como relativa e pragmatica, ji que o carisma submete esse regime
de verdade a um constante escrutinio critico em termos de autenticidade.

Pentecostalismo em Gana: disseminacio e crise da fala testemunhal

Na secdo anterior, propus um modelo analitico do testemunho pentecostal
sob uma Gtica normativa imanente a essa espiritualidade. No que se segue, comego
a situar esse modelo em contextos sdcio-histéricos e institucionais mais especificos.

Assim como outros paises da Africa subsaariana (Meyer 2004a), apesar de
contar com a presenga de grupos pentecostais desde a primeira metade do século XX,
quando ainda era uma colonia britAnica denominada Costa do Ouro, Gana viveu
um forte reavivamento no inicio dos anos 1990 (Meyer 1999). Esse fendmeno foi
produzido por um amplo aparato evangelizador de origem nacional e internacional,
agindo tanto face a face, através de um vasto conjunto de igrejas e associagdes nao
denominacionais, quanto pela TV e radio, além de publicacoes escritas, CDs e DVDs
(Gifford 2004; Asamoah-Gyadu 2005; DeWitte 2008). Centrais para esse processo
de midiatizacio foram a descentralizacio e a privatizacio da esfera publica efetuadas
apds a redemocratizagio do pais em 1992.

Desde entio, o pentecostalismo veio a se estabelecer como o maior subgrupo
cristdo de Gana. De acordo com o censo de 20107, 30% da populagio do pais define-se
como crista pentecostal, nlimero que supera o Isla (18%), as religides tradicionais (5%)
e denominagdes cristas “historicas”, que cresceram principalmente durante a chama-
da “missfo civilizadora” colonial, como as igrejas Catdlica (13%), Metodista, Presbite-
riana e Anglicana (18%). Em dreas com uma presenga missionéria mais longeva, como
a grande Acra, a porcentagem de “nascidos de novo” chega a quase 50% da populagio.

Em Gana, encontramos igrejas pentecostais que articulam a sua énfase co-
mum no poder imanente do Espirito Santo de vérias formas: “pentecostais cldssicos”,
centrados na chamada santificacio; “Igrejas Africanas Independentes”, com forte
teor afrocéntrico; o movimento carismético operando dentro de igrejas missionArias,
como catélicos, metodistas e presbiterianos renovados; e pentecostais-carismaticos,
principais responséveis pelo sucesso proselitista recente desse movimento. Os ltimos
articulam a santificacio com um ethos mais globalizante e inclusivo, o foco no evan-
gelismo mididtico, uma diversidade de praticas associadas a teologia da propriedade e
a “batalha espiritual” e o cultivo de valores que ressoam com a era neoliberal, como
o empreendedorismo cristdo. Dentre elas, ha grande heterogeneidade interna. Os
ministérios sdo qualificados como proféticos, evangelistas, pastorais e apostdlicos, e
dentro de cada uma dessas categorias encontramos tons especificos de devogao: aqui
um foco maior na leitura da Biblia, ali em redes ndo denominacionais e denomina-
cionais centradas na participacio ativa de lideres leigos, outras em praticas altamen-
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te ritualizadas e expiatérias de libertagdo contra a bruxaria centradas em poderosos
homens de Deus.

Esse impressionante crescimento pela via da cissiparidade também trouxe pro-
blemas e modos de diferenciagio interna considerados exégenos e inauténticos. Uma
enorme gama de testemunhos sobre milagres, apari¢oes divinas e transformagdes mo-
rais e sobrenaturais tem circulado na esfera piblica local, um dos seus efeitos sendo
uma notével trivializacido do poder transformador da conversio e do carisma. Antes
um género de enunciago cristao dotado de normas distintas, o testemunho em Gana
tornou-se ambiguo em seus limites e saturado por contingéncias, sendo contraefetua-
do por constantes rumores sobre falsos conversos, profetas e pastores (Shipley 2009),
assim como por formas de esteticizacio, comodificacdo e espetacularizacio, frutos da
“pentecostalizagao” da cultura popular ganense (Meyer 2004b). Nesse sentido, se es-
ses ministérios tomaram a desregulamentacio neoliberal da esfera piblica como uma
oportunidade para midiatizar suas mensagens e saturar o cotidiano com testemunhos,
esse mesmo processo também os submeteu as caracteristicas de sua época, como a
informalizacio da economia e uma crise geral de legitimidade no imaginério social
(Comaroff e Comaroff 2006).

Como pode o testemunho reter sua produtividade ética e social em meio a con-
dicoes tio desfavoraveis!? Como o testemunho e o carisma que ele tematiza e que o
autentica passam de um poder meramente intercessor e ritualizado, que atrai massas
de fiéis sedentos por milagres, para uma fonte parresidstica empoderadora, em que se
assentam nio apenas 0 movimento pentecostal, mas também suas instituicdes? Essas
sdo algumas questdes diretamente tratadas por semindrios pentecostais, interessados
em equipar ministros nedfitos com as armas do evangelismo e do empreendedorismo
cristdo, a0 mesmo tempo que tentam condicionar esse processo pedagdgico ao culti-
vo de lagos de lealdade e confianca.

Capturando a un¢ao: um testemunho de origem

Lighthouse Chapel International (LCI) é uma denominacfo pentecostal-ca-
rismética, fundada pelo hoje bispo Dag Heward-Mills e colaboradores em 1987, con-
tando com cerca de mil ramos em mais de cinquenta pafses. Fortemente estabelecida
em todas as regides de Gana, suas principais dreas de atuagio no exterior sao Nigéria,
Quénia, Costa do Marfim, Africa do Sul, Estados Unidos e Inglaterra; mas ramos
em distintos estdgios de desenvolvimento podem ser encontrados em diversos pai-
ses da Africa subsaariana, Asia, Américas e Europa. Essa rede transnacional sempre
expansiva de pastores, guiada por uma missdo comum, é complexa, sendo articulada
por uma eficaz maquina administrativa; mas, como veremos, também por vinculos
fortemente pessoais e espirituais.

Anagkazo Bible and Ministry Training Center é o semindrio administrado pela
LCI e uma das instituicdes onde conduzi trabalho de campo etnografico entre 2009
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e 2011 (Reinhardt 2013). Criado em 2001, no bairro de Korle-Bu, Acra, Anagkazo
passou por importantes transformacdes ao longo de sua histéria, desde 2006, tendo
se transformado em uma institui¢do total, onde estudantes passam quatro anos sob
um intenso regime pedagdgico e disciplinar antes de serem ordenados pelo bispo. Eles
acordam, dormem, leem a Biblia, comem ou jejuam, oram, pregam, assistem a um pe-
sado calendario de aulas, fazem evangelismo, organizam cruzadas e missoes, sempre de
acordo com horérios, lugares e critérios de exceléncia definidos pela dire¢io da escola.

Anagkazo orgulha-se de ser internacional, recebendo grupos anuais de cer-
ca de trezentos alunos pertencentes a vérias etnias e nacionalidades. Eles sdo em
sua maioria jovens africanos; mas também interagi com estudantes vindos de paises
como Papua Nova Guiné, Austrélia, Guianas, Estados Unidos, Escécia, India, dentre
outros. Apesar de ser anexada 2 LCI, Anagkazo pode ser definida como semideno-
minacional, j4 que, de acordo com minhas amostragens estatisticas, recebe cerca
de 10% de seus alunos de outras igrejas interessadas em absorver seus métodos de
evangelizagio e crescimento. Como a maioria das igrejas pentecostais, a LCI esforga-
se para crescer institucionalmente sem se alienar de vinculos de aliangas com outras
denominagdes e 0 “movimento” de maneira geral.

O aparato pedagdgico de Anagkazo é amplo, e sou incapaz de reconstitui-lo
aqui em detalhes. Quero destacar, no entanto, que um de seus cernes se encontra
no que eu chamaria de um “testemunho de origem”. Desde que pus os pés em Ana-
gkazo em janeiro de 2011, fui lembrado pelos alunos repetidamente que o “bispo
Dag”, como alunos, instrutores e diretores o chamam, é um filho espiritual ou pupilo
do evangelista norte-americano Kenneth Hagin. Em sua formagio pastoral, o bispo
teve uma série de tutores, ou pais espirituais, alguns desconhecidos, outros bastante
famosos, como Nicholas Duncan-Williams, o pioneiro do pentecostalismo-carismati-
co em Gana, e o coreano Yonggi Cho, lider do maior ramo das Assembleias de Deus
no mundo, em Seul. Sua relacio com o americano Kenneth Hagin — fundador da
corrente teoldgica Word of Faith (Coleman 2000:17-48) — &, no entanto, peculiar.
Apesar da LCI ter tomado emprestado de Hagin uma série de tracos doutrindrios e
organizacionais que a caracterizam e o bispo Dag ser obviamente influenciado por ele
tanto na forma quanto no contetdo de seus ensinamentos, eles nunca se conhece-
ram pessoalmente, Hagin tendo falecido em 2003. A auséncia de um vinculo pessoal
direto foi, contudo, suplantada por uma experiéncia carismética e testemunhal am-
plamente reconhecida e reproduzida por membros da denominagao, assim como pelo
bispo em suas pregagdes, livros e videos: a narrativa de como ele “capturou a ungio”,
ou a graca ministerial, de Hagin enquanto escutava um dos seus sermdes em uma fi-
ta-cassete. Essa experiéncia testemunhal acompanhou nio somente sua mudanga de
escala de um pastor regional para um homem de Deus global, mas embasa seu amplo
reconhecimento enquanto um expert na “ungao” (anointing) e em como captura-la.

Diz a histéria que Heward-Mills teve um comego malsucedido apds abracar
o chamado de Deus em 1987, quando ainda cursava medicina na Universidade de
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Gana. Sua igreja tinha se estabelecido, mas néo crescia. As coisas comegaram a mu-
dar em 1988, quando ele estava prestes a viajar para um “Ciclo de Satide Comunita-
ria” na cidade de Suhum, na regido leste de Gana, onde viveu por um més provendo
a populagio local com servigos médicos. Antes de deixar Acra, o entdo pastor Dag
passou por uma livraria cristd e comprou algumas fitas com sermdes de Hagin. De
acordo com a narrativa registrada em um de seus livros, utilizado no seminrio como
texto de referéncia, algo glorioso estava por acontecer:

Eu senti que precisava de algo para “me impregnar” [soak in] durante
o tempo que passaria em Suhum. J4 era um grande seguidor e admira-
dor do ministério de Kenneth Hagin. Na verdade, eu tinha escutado
essas mesmas fitas vérias vezes, mas decidi compra-las mais uma vez, s6
para ter algo para escutar. Sempre amei escutar sermdes. Eu j4 amava
a Palavra e também os ministros da Palavra. Ninguém nunca tinha me
dito para escutar as fitas repetidamente e eu nfo estava tentando me-
morizar esses sermdes de modo consciente, apesar de, no final, realmen-
te conseguir reproduzir cada frase deles de cor. Escutar sermdes nunca
substituiu para mim o estudo da Biblia, assim como a intimidade com
Deus através da meditacio didria [quiet time]. Eu néo estava perdendo a
minha personalidade! Nao estava me tornando um clone. Estava sendo
tremendamente abengoado! Uma noite, eu estava rezando, jejuando e
ouvindo uma das fitas que havia comprado. Eu me lembro desse dia
como se fosse ontem. Estava usando um pequeno toca-fitas Sony com
auto-reverse. A mensagem que estava sendo tocada ensinava como li-
dar com demonios. Era uma mensagem que eu tinha prazer em escutar
repetidamente. Por volta das trés da manha, estava ajoelhado ao lado da
minha cama rezando. Eu podia ver o toca-fitas no outro lado do quarto.
Entdo, de repente, algo literalmente pulou da fita que estava tocando e
entrou no meu estdmago. Pude sentir aquilo entrando em mim. Entio
eu ouvi uma voz que disse: “De agora em diante, vocé pode ensinar”.
Eu nio sabia o que era aquilo, mas pensei comigo mesmo, “Isso é bom,
porque eu realmente quero ensinar”. Nio sabia que eu tinha acabado
de receber uma imparti¢io enorme da ungio através do método de “sa-
turacio em fitas cassete” [soaking in tapes]. Naquela época, minha igreja
se resumia a quarenta membros. A Biblia exorta que examinemos tudo
[Paulo, em I Tessalonicenses 5:21], entdo decidi testar a dadiva que ha-
via recebido. Eu tinha sido convidado para ensinar no café da manhi da
Full Gospel Businessmen de Suhum. Este foi meu primeiro sermao desde
a minha experiéncia de imparticio. Posso lhes dizer, algo tinha mudado.
Depois do meu sermio, alguém me perguntou onde era minha igreja.
Ele estava surpreso com o fato de que eu era um pastor desconhecido.
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Dentro de mim eu sabia que algo havia mudado e que aquele encontro
estava fazendo a diferenga. Quando voltei para minha igreja depois de
um més, todos notaram um melhoramento radical na minha habilidade
de ensinar e pregar a Palavra. A uncéo tinha chegado e comecei a cres-
cer (Heward-Mills 2007:163-164, tradugio nossa).

Como se o testemunho acima j4 nio fosse surreal o suficiente para minha cé-
tica sensibilidade secular, durante minha estadia em Anagkazo, pude notar que o en-
contro duplo do bispo — com a ungio e com o que ele qualifica como um método de
imparti¢do — gera frutos bastante concretos nesse seminério. Todos os alunos de Ana-
gkazo praticam a “saturagfo em fitas cassete” no sabado, de 8 as 16 horas. Trata-se,
certamente, de um método, um modelo altamente iterdvel de pratica devocional com
fins, procedimentos e uma estrutura de agéncia e mediacio. Durante esse exercicio,
eles escutam o bispo Dag pregar em tocadores de MP3 usando fones de ouvido en-
quanto rezam em linguas intensamente, alguns sentados, outros andando sem parar
ou se postando diante de pilpitos e gesticulando como se estivessem pregando a Pa-
lavra. A expectativa deles é de, assim como o fez o bispo, “capturar a ungio”, ou seja,
receber uma “imparti¢do” ou transferéncia do carisma através do seu pai espiritual.

Como essa inusitada conversdo de epifania em método se da e é justificada e
reconhecida pelos alunos? Ha muitas formas de se abordar essa questio, e a saturacio
em fitas-cassete revela uma série de tragos mais gerais da relagio entre o sujeito pen-
tecostal e a presenca divina no que tange o uso da midia, o corpo, os sentidos e a lin-
guagem (Reinhardt 2014). Eu gostaria de enfatizar aqui apenas dois desses aspectos:
a funcio da figuragio biblica no estabelecimento da relacdo entre emissor (o bispo) e
receptores (alunos), e como a nogio émica de transmissdo chamada de “imparti¢do”
articula de modo néo contraditério o carisma e 0 mimetismo nesse semindrio.

Como Elias e Eliseu: a figuragao biblica e a transformacao do novo em eterno

A analogia com personagens biblicos é pratica comum entre pentecostais e
parte essencial do que antropélogos linguisticos como Michel Silverstein (1993) cha-
mariam de a metapragmatica da saturagio em fitas-cassete, ou seja, a sua capacidade
de se atualizar simultaneamente em dois niveis de discurso: como um fazer algo e
uma defini¢io tacita do que estd sendo feito. Apesar de distintas, ambas as ordens
de discurso sio de ordem indexical (Silverstein 2003), logo somatica, mobilizando a
reflexividade e um afinamento da atengdo de modo simultAneo. Ao enfatizar a estru-
tura de expectativa que subjaz a saturacio em fitas-cassetes quero destacar que essa
pratica é uma forma de consumo midiitico que faz sentido, afina os sentidos, e produz
efeitos de verdade porque é cultivada no interior de uma normatividade adquirida em
outros contextos da escola, como as aulas sobre a uncéo e sessdes de estudos da Bi-
blia. Pode-se dizer que, enquanto totalidade, a pedagogia de Anagkazo é uma forma
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de deutero- ou meta-aprendizado (Bateson e Bateson 1987:36-49), em que se apre-
ende tanto informagdes sobre temas cristaos especificos quanto informacdes sobre o
que é, como se d4, e quais sao as potencialidades do aprendizado cristao.

E um conhecimento axiomético em Anagkazo que Deus guia seus filhos dire-
tamente através do Espirito Santo, mas também através de mentores por meio dos
quais sua uncéo pode fluir para novos vasos e condutores®. Durante uma das aulas de
teologia que pude presenciar, o reverendo Agyeman tentou sedimentar a fé de seus
estudantes nos principios autorizados da chamada imparti¢do, ao examinar o caso
de dois personagens biblicos: Elias e Elizeu. Vorazes devoradores da Palavra, os estu-
dantes nio tiveram dificuldade em erguer suas maos e reconstituir essas biografias.
Elias foi um grande profeta judeu e um poderoso homem de Deus, enquanto Eliseu
era um humilde filho de camponeses, que abandonou a sua familia para servir a Elias
como aprendiz. Tendo em vista enfatizar o vinculo de submissio de Eliseu, um dos
alunos citou o segundo livro de Reis 3:11, no qual Eliseu é descrito como “aquele que
despejava dgua nas maos de Elias”, uma cena de fato bastante comum em Gana, onde
os mais novos despejam 4gua nas maos dos mais velhos antes de comer, um sinal de
educacio e deferéncia. O Rev. Agyeman complementou: “Apds abandonar sua fami-
lia, Eliseu passou a chamar Elias de pai”. A codificacio de vinculos de aprendizado
pratico pela via do parentesco também tem uma longa histéria na Africa Ocidental.
Na religifio, esse fendmeno pode ser encontrado entre missiondrios europeus no sé-
culo XIX (Miller 2003) e faz parte da pedagogia islamica (Saul 1984) e pentecostal
contemporanea de um modo geral (Lauterbach 2008). Ele também transcende a re-
ligido e faz parte da transmissio de oficios seculares, como a mecanica (McLaughlin
1979), a construgio civil (Marchand 2009) e a alfaiataria (Lave 2011), entre outros.

Através de uma crescente rede de citagdes, outro traco essencial de Elizeu
foi destacado pelos alunos: assim como eles, Elizeu desejava a uncéo de seu mestre
de forma intensa. Referindo-se & cena espetacular da morte de Elias, um estudante
declarou: “Antes de morrer, Elias perguntou: ‘Eliseu, o que eu posso fazer por vocé
antes de abandon4-lo?’ E Elias respondeu: ‘Pai, peco-te que haja por¢ao dobrada de
teu espirito sobre mim’”. Como narra a histéria, Elias ascendeu aos céus em uma
carruagem de fogo e jogou o seu manto sobre Eliseu, que entio herdou o poder e o
ministério profético de seu mestre.

A cena sintetiza alguns principios bésicos que enquadram (frame, Goffman
1974) o trabalho da imparti¢do do carisma em Anagkazo, principalmente a impor-
tancia de se seguir um homem de Deus de forma obediente e submissa, ao desejar
a graca a ele ja concedida. Através dos livros de Heward-Mills, que também incor-
poram uma série de doutrinas de Hagin e de outros ministros internacionais, esse
tema adquire sistematicidade em Anagkazo, tornando-se a “doutrina da lealdade”:
uma ética de cultivo das relagdes de aprendizado ministerial, constantemente corro-
borada por testemunhos dos instrutores sobre como a lealdade ao bispo e 4 missao
evangelista da LCI os levou a um ministério bem-sucedido. O Rev. Agyeman também
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lembrou a mim e a seus pupilos que a “porcdo dobrada” da uncéo pedida por Eliseu
foi concedida ipsis litteris, dizendo “Elias operou 16 milagres, Eliseu 32. Vao na Biblia
e contem! Deus é um mantenedor de promessa! Obrigado Jesus!”, sendo respondido
por excitados “Aleluias!”.

A constante sobreposi¢io entre a historicidade biblica e um discurso orientado
pela evidéncia em Anagkazo convida-nos a entender a hermenéutica que governa
esse processo de autenticagio. Trata-se de uma leitura simbdlica ou literalista da Bi-
blia? No meu entender, essa oposi¢io € insatisfatoria e prefiro explorar as afinidades
entre a hermenéutica pentecostal e a nogao de figuracio, tomada de empréstimo por
Hans Frei (1974) de Auerbach (1959) e utilizada em sua anélise brilhante do realis-
mo biblico na era que antecede o chamado criticismo biblico do século XIX. De acor-
do com Frei, trés aspectos centrais caracterizam a leitura figural da Biblia. Primeiro, a
narrativa biblica era tomada “literalmente” porque se referia a ocorréncias histéricas,
assim como a uma historicidade. O texto nfo provia evidéncia sobre eventos que se
desenrolavam numa temporalidade nio biblica, ou o que entendemos como “Histé-
ria” na modernidade secular hegemdnica. Ele produzia sentido dentro de uma histo-
ricidade em que Deus teria um papel definido e intrinseco. Segundo, a histéria biblica
era acumulativa, o que produz o problema da unidade do cAnone, ou a continuidade
entre o Velho e o Novo Testamento. A figuragio lidava com essa tensio ao fazer de
narrativas anteriores “figuras” de textos posteriores, mostrando que eventos e profe-
cias do Velho Testamento foram reiterados e resolvidos no Novo. O sentido figural é,
portanto, uma extensio do sentido que hoje chamamos de “literal”, ndo seu oposto.
Como resultado, a figuragdo também excedia o livro sagrado e assumia uma terceira
funcéo: ela ajudava o leitor a se reconhecer de forma normativa no mundo textual
das Escrituras. Mais do que tropos narrativos, as figuras deveriam ser tomadas como
instrumentos para o cultivo ético de si, tendo uma dimensio pragmatica; ja que, de
acordo com Frei, uma parte essencial da hermenéutica biblica na era pré-critica era
“incorporar o pensamento, a experiéncia e a realidade extrabiblica dentro do tnico
mundo real detalhado e tornado acessivel pela narrativa biblica, e nio o contrario”
(Frei 1974:3, tradugio nossa). Em suma, uma figura nfo é uma metéfora, mas um
evento histérico-sacral que antecipa outros eventos similares, ao desvelar uma logica
temporal que nfo é nada além do modus operandi de Deus.

No caso de Anagkazo em geral e da saturacdo em fitas-cassete em particular,
um dos efeitos da figuragio ¢ a legitimacio de uma estrutura especifica de papéis par-
ticipantes (Hanks 1996), em que Elias : Eliseu :: Bispo Dag : seus discipulos. Essa rede
figural é expandida com a finalidade de acomodar, por um lado, personagens biblicos
adicionais, como Paulo e seu filho espiritual Timéteo, Moisés e seu filho espiritual
Josué, etc., e, por outro, ministros extrabiblicos. Percebe-se que o modelo mimético
fornecido pelas dfades do parentesco espiritual transcende a pratica da imitatio Chris-
ti, a imitagdo do modelo individual de Cristo, preocupando-se mais em dotar as rela-
coes entre mestres e discipulos de autoridade biblica, como em uma imitatio relationis.
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A transfiguracio do evento testemunhal do bispo em um método de impar-
ticAo é garantida, portanto, pela tipificacdo das relacdes que a possibilitaram, redu-
zindo a dimensio inovadora da saturagio por fitas cassete a solidez transcendental e
carismatica da verdade divina. Em suma, minha prépria pergunta sobre como uma
epifania se torna método é negada, considerando que a experiéncia narrada pelo
bispo ja é, desde sempre, uma espécie de réplica ungida pela forga sempre original do
carisma. Mais do que um evento singular, sua experiéncia testemunhal evidencia e
desvela um padrio divino de citacionalidade (Derrida 1988), cujo poder de replica-
céo é fornecido pelo Espirito de Deus, assim como narra a sua Palavra. Sob essa dtica,
debates sobre a midia da imparticio — o manto, a imposi¢io de maos, o toca-fitas ou o
tocador de MP3 — acabam se tornando secundarios ou inexistentes, e o foco de auto-
ridade recai sobre as condigdes de possibilidade da imparticio, como destaco a seguir.

Carisma e mimetismo: como a uncao viaja em Anagkazo

Como destaquei na secdo anterior, em Anagkazo, a figuragio é uma via con-
trolada para articular o mimetismo biblico com a participagdo ou methexis em um ca-
risma que viaja pelas relagdes’. Mas 0 mimetismo é também reconhecido como efeito
da imparti¢io, permitindo aos pentecostais reconhecer de forma icdnica o vinculo de
parentesco espiritual entre ministros de maneira geral. Esse fendmeno ¢ ainda tido
como biblico e, logo, legitimo.

Na mesma aula evocada acima, o Rev. Agyeman tentou evidenciar a transfe-
réncia da uncéo no caso de Elias e Eliseu ao desenhar na lousa uma espécie de quadro
analdgico dos efeitos milagrosos da ungéo, seguidos por citagdes. Ele demonstrou
que, assim como seu mestre Elias (1 Reis 17:1, Tiago 5:17, 1Reis 17:8-162; 2:81;
21:28-291; 21:28-29), Eliseu causou fome, multiplicou o 6leo para uma vitiva, secou
o rio Jorddo, trouxe uma crianca morta de volta a vida e enunciou “frases miracu-
losas” (2 Reis 8:1-2; 4:1-7; 2:13-15; 4:32-37; 8:12). O objetivo dessa tabela era de-
monstrar que a transferéncia da uncéo ¢ evidenciada ndo apenas pelo fato de ambos
terem operado milagres, mas também por uma série de similitudes materialmente
identificaveis entre esses proprios milagres.

O mesmo fendmeno ocorre no testemunho do bispo Dag, cuja filiagao espiritu-
al a Hagin se torna visivel através de um estilo retérico comum durante a pregacéo.
Ambos “fluem” na mesma uncio, seus comportamentos no pulpito sendo dotados
de um ar de familia. “Seguir” um pai espiritual ¢, assim, crescer espiritualmente a
imagem do mentor, o qual cresceu a imagem de outro mentor; esse processo de repli-
cago assumindo a forma recursiva do parentesco.

A similitude, no entanto, ndo é simplesmente sindbnimo de imparti¢io em
Anagkazo. O engajamento de pentecostais com transmissores materiais, sejam eles
convencionais, como 6leo, lencos ou copos d’agua, sejam inovadores, como a midia
eletrOnica, sempre suscita tensdes sobre o automatismo, ou a possibilidade de mila-
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gres — atos divinos que, apesar de espontineos, sdo parte de uma economia da graga
— recafrem em simples mégica ou mecanicismo material. J4 que o polo doador do ca-
risma é soberano, resta 2 pedagogia pentecostal estabilizar de forma prescritiva o polo
receptor dessa dadiva, geralmente enfatizando o potencial agentivo da submissao.

Ao tratar desse exercicio espiritual em uma de suas aulas sobre a ungio, o Rev.
Kwesi atribuiu a eficicia dessa pratica a certas condicoes de possibilidade, como uma
fé sincera e desejosa do poder da uncéo e na possibilidade de sua transferéncia, leal-
dade aos pais espirituais e a escuta habitual. Ele diferenciou “niveis de recepgio”, de
modo a destacar a importancia da repeticio, elemento que, no testemunho original
do bispo, aparece de uma maneira mais casual, na forma do toca-fitas em auto-re-
verse. De acordo com o Rev. Kwesi, a escuta distraida e pontual de um sermfo néo
tem impacto algum, enquanto a escuta atenta gera “edificacdo”. A escuta repetida
e atenta origina, além do aprendizado moral, a capacidade humana de imitar a fala
ungida ou “pregar e ensinar da mesma maneira ungida”. Ele foi cuidadoso em dife-
renciar essa imitagio “como se” da fala ungida da imparti¢do de fato, estdgio em que
“a transferéncia de toda uma dadiva ministerial acontece”.

Conforme o modelo acima, a intensidade da autoexposicio do receptor 2 men-
sagem escutada organiza o entendimento, a capacidade de imitar e a transferéncia do
carisma, em um Gnico vetor. Mais do que um abismo qualitativo, a diferenga entre as
absor¢des mental, corporal e espiritual — aprender a mensagem, adquirir habilidades
e capturar a ungio — ¢ realinhada no semindrio como um continuo de intensidades,
dinamizado pela repeticio, que, por sua vez, ¢ definida como uma expressdo de fé,
obediéncia a Deus e disciplina devocional; assim como o que chamei acima de técni-
cas de “dar passagem” (yielding).

Gostaria de examinar rapidamente como esse modelo de deuteroaprendizado é
articulado pelos estudantes, saindo do quadro negro e tornando-se uma forma de au-
torreconhecimento hospedada em seus corpos e subjetividades. Boasinge é um bom
candidato a Elizeu. Quando o conheci, ele tinha 28 anos e cursava seu tltimo semes-
tre em Anagkazo. Provém da regido Ewe do Volta. Seu pai é camponés e sua mie uma
sacerdotisa da religido tradicional Ewe. Em geral, Boasinge e sua mie mantiveram
boas relagdes apds a sua conversio. De acordo com ele, sua méae de fato tentou “dar
a vida” a Jesus, projeto que, por temor a vinganga dos seus espiritos, foi por ela abor-
tado. Apesar de reconhecer esse esfor¢o, Boasinge viu-se obrigado a abandonar sua
casa, que julgava espiritualmente contraproducente, e encontrou ref(igio na casa de
um pastor da Church of Pentecost, que se tornou seu primeiro pai espiritual. Apds
viver quatro anos sob a tutela desse pastor, Boasinge mudou-se para Acra, tendo em
vista terminar seus estudos secundarios. Em Acra, ele se tornou membro da LCI e
um devoto lider leigo, ajudando a organizar grupos de leitura da Biblia e servindo na
“clinica de oracio” do ramo ao qual pertencia. Guiado por um crescente “desejo por
Deus”, Boasinge terminou seus estudos secundarios e decidiu abragar o ministério de
forma plena, sendo entio aceito em Anagkazo.
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Uma de nossas conversas gravadas aconteceu logo apés um bem-sucedido
“exame de pregacio” por ele executado na capela da escola. Boasinge resumiu os
tracos basicos da sua mensagem desta maneira:

O bispo tem tido uma agio muito importante no campo do evange-
lismo, do ministério, do treinamento de pastores. Isso é porque ele se
tornou um certo vaso para Deus. Se eu quiser me tornar um grande vaso
para o Senhor, algo em mim tem que mudar, para que eu possa receber
aquilo que sera despejado em mim. Na Carta aos Romanos 9:21, Paulo
descreve um cena engragada. O vaso fala com aquele que o moldou e
pergunta: Por que fazes isso comigo? Por que me dés essa forma? Duran-
te 0 estdgio da mudanga de vaso, vocé passard por certas dores. Quando
os galhos de uma 4rvore nio correspondem, eles sio podados. Durante
esse estagio em que se podam os galhos indesejéveis, vocé sentird dor. E
isso que estd acontecendo de modo pratico nessa escola, onde a discipli-
na é muito intensa. N6s estamos passando por transformagdes que irdo
preparar nosso vaso para a graca. Os meus colegas gostaram bastante da
mensagem (entrevista com Boasinge, 08/04/2011).

Performances de pregagio em Anagkazo s3o julgadas de acordo com critérios
muito bem definidos, tais como mudancas no tom de voz, relevincia da mensagem,
presenga de citagoes biblicas e elaboragio através de “janelas”, ou exemplos retirados
da vida cotidiana. E vital demonstrar uma atitude de autoconfianca, por exemplo,
através do habito de andar pelo ptlpito de forma desinibida ao falar e eventualmente
mais proximo da congregagio, assim sustentando um nivel alto de atencéo. Em todos
esses fatores, Boasinge tirou boas notas e ainda foi celebrado por seus colegas por sua
mensagem edificante. Isso levou nossa conversa a explorar os métodos que ele utili-
zou para se preparar para a performance:

Uma das coisas que me ajudou nesse dia foi ter me saturado nas mensa-
gens em MP3 e também as ter assistido em video. Eu tinha ouvido o bispo
pregé-la varias vezes. Eu também tinha ouvido um aluno sénior pregéi-la.
Foi essa mensagem que eu decidi absorver [soak] durante os sdbados do
més. Entio, quando eu estava pregando, eu literalmente me vi operando
sob a un¢io do bispo. A mesma! Em certos momentos eu me via virtual-
mente repetindo os mesmos passos do bispo sobre o pulpito, se vocé assis-
tir ao video. Eu senti que era ele mesmo pregando a mensagem. Também,
o aluno sénior que eu mencionei. Eu acho que eu absorvi parte da auto-
ridade dele durante a pregagio. Tinha uma autoridade em mim, eu niao
chamo de forga... uma autoridade... a mesma que eu tinha sentido nesse
aluno sénior. A ungo estava l4 (entrevista com Boasinge, 08/04/2011).
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Inspiracio ou transpiracio? Milagre ou aprendizado? Se julgada de acordo com
o modelo de transmissdo apresentado acima, essa aparente oposicio parece nao ser
necessaria, apesar de seus frutos nfo deixarem de ter ambiguidades. Boasinge ¢ um
sujeito formado e informado pela submissdo a Deus e aos seus mestres. Seu teste-
munho provém nio de um pentecostal em geral, mas de um discipulo, um membro
da “familia Lighthouse”, fato evidenciado, dentre outras coisas, pelo estilo retérico
atualizado durante a sua performance. A Palavra — glosada pelos testemunhos e pelas
doutrinas do pai espiritual e reiterada pelos instrutores e alunos do semindrio — se fez
carne (Jodo 1:14).

Ao organizar operagdes aparentemente contraditdrias — como habito, imitagao
e carisma — em um vetor tinico, o mapa de Anagkazo sobre como capturar a ungio
ajuda os alunos a purificar tensdes potencialmente emergentes. Aliado aos estudos
da Biblia, a meditacdes, jejuns e oracdes, o consumo repetido e cheio de fé das men-
sagens digitais do bispo por Boasinge deram origem a um habitus (Mauss 1974), um
conjunto de aptiddes, e sua performance bem-sucedida indica que ele mudou de
status de um “ator como se” para um “ator habil” (Ingold 2000:415). Sob uma 4tica
metapragmaética, doutrinas sobre o parentesco espiritual e a imparticio funcionam
como um enquadramento para o fluxo da un¢io, que permitem reconhecer e orga-
nizar as similitudes emergentes entre ele, seus colegas e o bispo, como efeitos de um
carisma compartilhado. Em suma, depois de encorajar a habituacéo e a formacéo de
uma segunda natureza, o deuteroaprendizado de Anagkazo purifica da pritica uma
supernatureza compartilhada, permitindo ao mimetismo competente indexar a trans-
feréncia do carisma no fluxo da performance.

Esse modelo pedagégico é abertamente construtivista e mesmo assim caris-
maético, contanto que entendamos construgio aqui niao no sentido dramatirgico de
“representacdo” — que opde o construido ao real — mas como na constru¢do de uma
casa, um lugar de morada que é fabricado, ainda que obviamente real e concreto
(Hacking 1999). Ou melhor, para ficarmos nos termos do préprio sermao de Boasin-
ge, esse sujeito foi construido como um vaso, cuidadosamente moldado para receber
o poder soberano de Deus através de seu mestre, sua submissio mimética e desejosa
sendo a Gnica base agentiva legitima para seu empoderamento.

Conclusio: o que pode um testemunho?

Na introdugfo, argumentei a favor de um estudo da politica do testemunho
em sua particularidade pentecostal. De fato, considerando-se o modo ubiquo com
que o poder aparece nos rituais, fala, estética e institui¢des pentecostais, seja como
tema, tropo, seja como substancia, essa postura parece quase intuitiva. A emergéncia
de vistosos e polémicos homens de Deus como Heward-Mills na esfera publica afri-
cana nas UGltimas décadas tem animado amplos debates sobre a natureza desse poder,
sendo os académicos apenas um desses atores perplexos. Suas respostas, no entanto,
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tém sido no minimo contraditérias, muito por se prenderem a uma engessada grama-
tica politica secular. Tomemos dois exemplos.

Em sua representacio dcida do movimento pentecostal-carismatico em Gana,
Gifford (2004) afirma que essas igrejas “nfo tém nada além da visao dos seus pastores”
(:188, traducio nossa), ja que operam “de acordo com linhas mais neopatrimoniais
do que burocraticas, encorajando a emergéncia de ‘big men’ ao invés de empoderar
seus quadros” (:197, traducio nossa). Incapazes de gerar um senso de comunidade
ou de irmandade, essas associagdes teriam crescido de forma impressionante no pais
simplesmente por “prometer a solugio para a pobreza em Gana” (Gifford 2004:70,
tradugio nossa) pela via da teologia da prosperidade, que Gifford toma como uma
série de promessas vazias'®. A diferencga de avaliacio ¢é notdvel, se comparada ao tra-
balho de Piot (2010) no Togo, e nfo apenas por razdes geograficas. Piot define essas
mesmas igrejas como “utdpicas e centradas na reforma do mundo” (2010:75, tradu-
cio nossa) e considera que partem de um movimento “horizontal e reticular”, que
serve como “critica ao projeto estadocéntrico” (2010:75, traducio nossa). Ele carac-
teriza o sujeito pentecostal no pelo personalismo patrimonial, mas por um profundo
sentimento de autonomia democratica: “Eles [conversos] andam com suas cabegas
altas, recusando de forma orgulhosa a heranca colonial/pds-colonial a eles imposta.
Eles vivem vidas com propdsito e disciplina, e encontram prazer na louvacio. Esse
poder de iniciativa provém ndo de fora ou de cima, mas parece emanar inteiramente
deles mesmos. Essa é uma producio cultural de proporcoes impressionantes” (Piot
2010:76, tradugio nossa).

No meu entender, essa forte disparidade de opinides indica nio somente a
imensa variedade empirica assumida pelo movimento pentecostal, mas, talvez ainda
mais relevante, um esgotamento conceitual de nossos modos de pensar a relagio entre
o politico e o religioso na contemporaneidade. Ao se preocupar em como o pentecos-
talismo reflete ou reage a um arranjo socio-histérico, esses autores abdicam de se enga-
jar com principios axiomaticos do mundo pentecostal, como a articulagio carismética
entre transcendéncia e imanéncia, a perfeicao atribuida a narrativa biblica, o valor do
dizimo, sua estética e praticas devocionais, seu ethos econdmico, sua relacionalidade
prépria, suas concepgdes de lideranga e, como destaquei aqui, a centralidade da inter-
pelacio testemunhal. Argumentei ainda que a qualidade cristd da fala testemunhal,
assim como de seus efeitos, é instivel, j4 que se assenta em um constante controle
pragmatico de suas bordas, fendmeno extremamente visivel em Gana.

No caso da LCI, a politica do testemunho implica de fato uma participacio
parresidstica intensa de seus membros nos rumos da igreja. Podemos chamar esse foco
na participacio de “democratico”, como indica Piot, mas ele esté longe de corroborar
valores liberais como a “autonomia” ou um poder de iniciativa que emana “inteira-
mente deles mesmos”. Por sua vez, a lealdade ao lider carismatico nfo é sinal de divi-
da pessoal, mas de engajamento com a missio que ele exerce aos olhos de Deus: a de
um apéstolo, ou seja, um pastor de pastores. Um apdstolo ndo é um “big man”, como
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quer Gifford, ja que seu poder ndo provém da monopolizagio de recursos e controle
a0 seu acesso, mas de sua capacidade de oferecer um caminho, via exemplarida-
de, para a verdade. Seu principal recurso é um mapa para o caminhar dos fiéis, um
modelo — neste caso, altamente estereotipado e midiatizado, apesar de ungido — de
delegar sua lideranga. Como vimos, seu “testemunho de origem” no é nada além de
uma versio condensada dos principios gerais que governam sua vasta denominacéo,
e é justamente esta arte de fazer igrejas crescerem de forma ordenada o nicho sobre o
qual se sustenta seu prestigio no “movimento” de maneira mais ampla.

Apesar de operar por meios e contextos bastante distintos, o apdstolo Paulo
incorpora semelhante forma discursiva entre os Corintios, ora centralizando sua li-
deranca mimética ao afirmar “Sede meus imitadores, como também eu de Cristo” (1
Cor 11:1), ora promovendo esse mimetismo em cadeias hierarquicas de discipulos,
como em “Admoesto-vos, portanto, a que sejais meus imitadores. Por esta causa vos
mandei Timd6teo, que é meu filho amado, e fiel no Senhor, o qual vos lembrara os
meus caminhos em Cristo, como por toda a parte ensino em cada igreja” (1 Cor 4:16-
17). Assim como o poder apostdlico de Paulo (Castelli 1991), o poder de Heward-
Mills nfo é sem hierarquias e estratégias, mas essas dimensoes ganham legitimidade
e traco social dentro de uma teopolitica cristd, dando fruto a uma eclesiologia que é
tanto autorreplicativa quanto centrada em um lider carismético forte.

QOutra evidéncia da singularidade dessa politica testemunhal estd em como
ela impde limites & teoria social. Por exemplo, quando me debrucei sobre o grande
esforco despendido em Anagkazo com o objetivo de dotar relacdes de parentesco
espiritual com autoridade biblica, quis destacar que esse tipo de socialidade ndo deve
ser lido, & maneira durkheimiana, como uma estrutura anterior a sua significagao
ou agenciamento. Ela é um modo de atualizar o poder de Deus que o situa em uma
vasta rede de relagdes sem necessariamente torna-lo redutivel a ou substituivel por
nenhum de seus nédulos. O Espirito de Deus literalmente satura relacoes, fazendo
com que essa rede se expanda em duas dire¢des. Ela se projeta no futuro de modo
replicavel, ja que seu telos é produzir discipulos aptos a agir como apéstolos e produ-
zir novos discipulos. E ela se projeta no presente e no passado de modo recursivo,
considerando que o bispo € ele mesmo um discipulo, um imitador de Cristo e de seus
apdstolos. Seu testemunho prové um padrio de relacionalidade que, ao emanar da
textualidade biblica e do Espirito Santo, sobrepde o “trans” em transcendental ao
“trans” em transnacional (Robbins 2009).

A mesma fricc@o se observa quando esse modelo é contrastado com a tipologia
weberiana das autoridades (Weber 1999). Podemos dizer que o parentesco espiritual
permite a emergéncia de algo préximo a uma “autoridade tradicional” em uma espiri-
tualidade carismatica, logo ainda antitradicionalista. O que interessa neste caso nao
¢ o peso reprodutivo do passado enquanto um tempo fechado, mas como o passado
d4 acesso a vontade sempre viva de Deus de operar através de relacdes. Por outro
lado, como destaquei acima, a prépria pessoalidade desses vinculos de lealdade, ge-
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ralmente associada a “autoridade patrimonial”, é abstraida como apenas mais uma
instAncia de um padréo de inter-remissio ungido. Os efeitos miméticos da imparticio
do bispo em seus discipulos nfo sdo fruto de “empatia” com o mestre, ou “a experi-
éncia subjetiva de um outro através de uma perspectiva quase-de-primeira-pessoa”
(Holland e Throop 2008:387, traducio nossa), ja que a economia de reconhecimen-
to que governa a relacdo eu-outro no caso da imparti¢do é orientada a um Outro néo
humano. Nesse sentido, fluir como o bispo durante a pregagdo nio é identificar-se
com ele, mas ser excedido pela mesma forca que o excede, de forma similar ou com
um mesmo estilo. Essas similitudes praticas marcam o pertencimento a uma “familia”
denominacional, a0 mesmo tempo que a inserem e situam em uma rede global de
ministros-imitadores animada pelo Espirito.

Uma série de autores tem demonstrado como a nog¢io de carisma mobilizada
pela espiritualidade pentecostal — a um s6 tempo difusa, por conseguinte amplamente
accessivel, e centralizada em lideres fortes — também escapa ao modelo weberiano de
carisma “original” e “rotinizado”, que supde uma diferenca qualitativa entre o lider
carismatico e seus seguidores. Esses limites tém levado estudiosos de redes pentecos-
tais a desenvolver um novo léxico para se pensar a transmissdo do carisma, como a
“intensificac@o” e a “diversificacdo” (Fabian 1994), a “distribui¢ao” (Kirsch 2008), a
“circulag@o” e o “compartilhamento” (Campos 2011), as “hipertrofias” e “hipotro-
fias” (Bialecki 2014) do carisma. Seguindo essa tendéncia, diria que a experiéncia do
bispo com a fita de Hagin, assim como o método extraido desse testemunho, apresen-
ta um caso de “refracdo” do carisma, tema que desenvolvo melhor em outro lugar a
partir de Gabriel Tarde (Reinhardt 2015b:417-425). Do mesmo modo que uma lente
refrata um raio de luz, dando a ele uma direcionalidade especifica sem nunca ocupar
a posicdo de fonte emissora dessa for¢ca, homens de Deus como Heward-Mills, que
considero exemplos do que Tarde (2009) chama de “centros imitativos” e “indivi-
duos refrativos”, dotam o carisma de corpo, estilo e voz, e o inserem em esqueletos
institucionais ao animar ainda mais a sua reprodug¢ao mimética. No caso de Gana, o
bispo fornece uma necessaria articulacio entre o pentecostalismo enquanto um pu-
blico midiatizado altamente disjuntivo e uma institui¢do, na qual se pode depositar
confianga, lealdade e esperancas materiais e espirituais. Sua uncio ¢ original, logo
inteiramente nfo autoral, o que nio o impede de construir um império eclesidstico,
ao transmitir a seus seguidores a arte de acessa-la e fluir com ela. Esse processo treina,
intensifica, direciona e articula o potencial expansivo contido nas dimensdes caris-
mética e parresidstica do sujeito testemunhal pentecostal ao longo de uma missio
corporativa, um fluir comum — submisso, mas empoderador — na uncéo.
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ficacdo de discursos, de modo a tornd-los transponiveis. A escrita seria apenas uma das técnicas
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Resumo:

De epifania a método: a teopolitica do testemunho em um seminario pen-
tecostal em Gana

Neste artigo, analiso a teopolitica do testemunho em um semindrio Pentecostal ba-
seado em Gana. Meu foco etnografico é o testemunho do fundador da denominacéo
Lighthouse Chapel International, que relata como ele recebeu a sua dadiva para en-
sinar através de uma imparti¢io (transferéncia do carisma) midiatica. No seminario
de sua denominagio, essa inusitada epifania transforma-se em um verdadeiro método
de imparti¢do: a “saturacio em fitas-cassete”. Como pode a experiéncia carismatica,
normalmente definida por sua inefabilidade, adquirir o poder de replicaco tipico dos
métodos e das técnicas? Destaco como o problema da autenticagio do testemunho
¢ diretamente enderecado pela pedagogia desse seminério através de duas operagoes
discursivas: um enquadramento metapragmético das relagdes de aprendizado ministe-
rial via figuragio biblica e uma nogio émica de transmissdo que articula carisma, mi-
metismo e repeticio de maneira ndo contraditéria. Concluo revisitando a natureza do
poder que flui para e através desse lider carismatico, tanto em seu testemunho quanto
no método que € dele extraido.

Palavras-chave: testemunho, antropologia do cristianismo, pentecostalismo, Africa,
teopolitica.

Abstract:

From epiphany to method: the testimony and its theopolitics in a Pente-
costal seminary in Ghana

In this article, I analyze the theopolitics of the testimony in a Pentecostal seminary
based in Ghana. My ethnographic focus is a testimony of the founder of Lighthou-
se Chapel International, which narrates how he received his gift to teach through
a mediatic impartation (transmission of charisma). In his denomination’s seminary,
such unusual epiphany becomes a true impartation method: “soaking in tapes”. How
can a charismatic experience, usually deemed ineffable, acquire the replicability of
methods and techniques? I show how the problem of authentication is tackled by this
seminary’s pedagogy through two discursive operations: the metapragmatic framing of
apprenticeship relations through biblical figuration and an emic notion of transmis-
sion that articulates mimesis, repetition, and charisma non-contradictorily. I conclude
by addressing the power that flows to and through this charismatic leader, both in his
testimony and the method modeled after it.

Keywords: testimony, anthropology of Christianity, Pentecostalism, Africa, theopoli-
tics.



