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Resumo 
O êxtase religioso, entendido como uma experiência socialmente produzida, constitui um fenômeno 
cujas dinâmicas e estruturas simbólicas têm sido amplamente estudadas nas ciências humanas e sociais. 
Neste artigo, examinamos sua produção e gestão no neopentecostalismo, destacando seus diferentes 
sentidos e configurações históricas. Propomos que, na fase atual desse segmento religioso, o êxtase se 
apresenta como uma experiência administrada, operando a partir de um repertório simbólico 
consagrado, em interface com novas crenças e práticas neopentecostais e em consonância com as 
dinâmicas de ofertas e demandas específicas do mercado religioso. 
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Introdução   
Neste artigo, propomos uma análise do êxtase religioso no neopentecostalismo, considerando 

os elementos sociológicos que estruturam sua produção e gestão, bem como os modos pelos 

quais é experienciado. As reflexões aqui apresentadas levam em consideração as mudanças 

estruturais da sociedade brasileira e suas interfaces com as práticas religiosas neopentecostais, 

as quais exigiram de suas lideranças a implementação de novas estratégias de evangelização e 

de gestão eclesiástica. Esse processo gerou tensões entre a racionalização das crenças e a busca 

dos indivíduos por experiências religiosas alinhadas à economia de excitação, nos termos 

propostos por Elias e Dunning (1992) em suas reflexões sobre lazer e esportes, aqui estendidas 

à compreensão dos eventos extáticos religiosos. 

Nas sociedades contemporâneas, nas quais se observa uma crescente pressão para a 

racionalização e para o controle das emoções (Elias, 1994), emerge uma tendência de o 

indivíduo refrear seus impulsos de excitação, o que pode ter se refletido na diminuição, 

eliminação e desqualificação de experiências extáticas em segmentos do campo religioso – 

como observado nos modelos do protestantismo histórico, no Brasil. Mesmo assim, do mesmo 

modo que sobrevivem espaços sociais em que o indivíduo pode experimentar picos de emoção 

nos esportes e em outras atividades de lazer (Elias & Dunning, idem), no campo da religião se 

oferecem modelos de religiosidade instituídos para a expressão menos regulada de emoções e 

pulsões coletivamente moldáveis.  

O pressuposto subjacente à análise aqui proposta é o de que a produção do êxtase no 

neopentecostalismo está associada à necessidade desse segmento religioso atender às 

demandas por experiências referidas à economia social da excitação, provenientes de 

diferentes camadas da sociedade, expressas em termos de preferências dos consumidores de 

bens e serviços religiosos, as quais experimentam mudanças significativas no contexto da 

urbanização, da industrialização, da ascensão das tecnologias de comunicação e informação, 

que, desde a década de 1950, vêm reordenando a lógica de consumo de religião na sociedade 

brasileira. 

A análise aqui proposta fundamenta-se, por um lado, na perspectiva de Elias e Dunning 

(1992) sobre a economia da excitação nas sociedades civilizadas; por outro, na teoria 

sociológica do campo religioso desenvolvida por Bourdieu (2004, 2007), para quem o campo é 

um espaço de concorrência simbólica pela autoridade legítima de gestão dos bens de salvação; 
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e, de forma complementar, na contribuição de Berger (1985), que identifica, na pluralização do 

mundo moderno, o surgimento de um mercado de opções religiosas, no qual os indivíduos 

escolhem livremente a que tradição se vincular. 

Por fim, a introdução organiza o percurso do artigo: na primeira seção, discutimos o 

êxtase religioso em seus aspectos conceituais e socioantropológicos; na segunda, abordamos 

o cristianismo como religião extática de massa e suas transformações históricas; e, na terceira, 

analisamos a produção e gestão contemporânea de práticas extáticas no neopentecostalismo 

brasileiro. 
 

O êxtase religioso: aspectos conceituais e relativos à sua objetivação 
O êxtase religioso, em suas múltiplas formas e expressões, tem despertado o interesse das 

ciências humanas ao longo do tempo. Historiadores, antropólogos, psicólogos e sociólogos o 

tomaram como objeto de investigação, buscando compreender suas dinâmicas e elementos 

simbólicos.  

Segundo McDaniel (2018), nas últimas três décadas o estudo de experiências místicas 

e extáticas tem experimentado um descenso no campo dos estudos de religião, observando-se 

no campo acadêmico a replicação do desprezo observado no senso comum em relação àquelas, 

definidas de modo reducionistas como efeitos de níveis de desenvolvimento intelectual 

insuficiente e como charlatanismo. 

Juntando-nos aos esforços de outros que erguem suas vozes em oposição à visão 

esquemática e simplista do funcionamento das instituições religiosas e das subjetividades dos 

fiéis que experimentam tipos diversos de êxtase religioso, partimos do pressuposto de que este 

não se constitui em termos de uma experiência uniforme, mas se configura por meio de 

mecanismos simbólicos e imaginários, capazes de produzir efeitos sobre a vida psíquica e social 

do ser humano (Oliveira, 2020). Com base nesse entendimento inicial, buscamos destacar 

alguns de seus elementos gerais, para então examinar os significados e conformações que o 

fenômeno assume no campo religioso do pentecostalismo. 

Entre os estudiosos que se dedicaram ao tema, destaca-se a contribuição de Lewis 

(1977, p. 17), que classificou o êxtase como “o mais decisivo e profundo de todos os dramas 

religiosos”, e o associou ao que ele chamou de “tomada do homem pela divindade”. Em sua 

definição desse fenômeno, contudo, o associou ao transe, especialmente por enfatizar esse 

último como um processo de dissociação, isto é, de alteração da consciência que pode levar a 
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desconexão, despersonalização, desrealização, alteração das percepções e sensações. O transe 

e a possessão são vistos como vias para o êxtase, ou seja, ferramentas ou meios para alcançar 

estados de experiência intensa, transcendental ou mística. 

Em seu estudo sobre a sociologia do êxtase, o supracitado autor não estabelece 

fronteiras rígidas entre êxtase, transe e possessão. Em vez de diferenciá-los conceitualmente, 

seu percurso metodológico busca integrar esses fenômenos, privilegiando a descrição 

detalhada do transe e da possessão, enquanto o êxtase é tratado de forma mais implícita e 

subjetiva: empregaremos aqui a palavra transe, utilizando-a em seu sentido médico geral 

definido pelo Penguin Dictionary of Psychology (apud LEWIS, 1977, p. 41), como: “um estado 

de dissociação, caracterizado pela falta de movimento voluntário, e, frequentemente, por 

automatismo de ato e pensamento, representados pelos estados hipnótico e mediúnico”.  

Assim entendido, o transe pode compreender dissociação mental completa ou parcial, 

sendo frequentemente acompanhado por visões ou alucinações, cujo conteúdo nem sempre é 

lembrado por quem experienciou. Os estímulos que induzem esse estado são diversos, 

podendo incluir consumo de bebidas alcoólicas, técnicas de hipnose, inalação ritual de 

fumaças, música e dança, bem como uso de substâncias psicotrópicas.  

Na ausência desses recursos, a mesma experiência pode ser produzida por meio de 

mortificações e privações, como o jejum e a contemplação mística ou transcendental. Apesar 

dessa variedade de técnicas e métodos, o que importa ao estudioso é a forma como cada 

cultura interpreta esses estados de transe (Lewis, 1977). 

Não estabelecendo as fronteiras entre êxtase e transe de forma rígida, a relevância da 

contribuição de Lewis (idem) para o estudo desse fenômeno está em analisá-lo 

sociologicamente, interpretando-o no interior do contexto, situação, cenário e ambiente em 

que é produzido. Alguns elementos que ele destaca nessa proposta incluem: a consideração do 

contexto e das circunstâncias sociais e históricas em que as experiências extáticas são 

produzidas; a análise de como o entusiasmo religioso – os níveis de efervescência, no sentido 

durkheimiano – pode declinar em diferentes condições sociais; as funções do êxtase em 

distintos tipos de sociedade; a relação entre o êxtase e a ordem social; o porquê de pessoas 

em certas posições sociais e contextos religiosos serem mais suscetíveis à possessão do que 

outras; e o que essa experiência lhes proporciona. Ao contemplar esses aspectos analíticos, 

Lewis evita a reprodução de imagens distorcidas desse fenômeno, baseadas em pressupostos 

etnocêntricos.  
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Oliveira (2020), por outro lado, sem desconsiderar o transe como um componente dos 

processos extáticos, trabalha a noção de êxtase concebendo-o como um estado de alteração 

dos sentidos e da consciência, sem, contudo, confundi-lo com o transe, que considera um 

estado de dissociação da consciência, no qual o indivíduo perde parcialmente o controle sobre 

seus atos e pensamentos. Isso significa que podem existir experiências extáticas em que ocorra 

transe religioso, ou não, assim como podem ocorrer experiências de transe sem manifestação 

de êxtase religioso. 

Ainda segundo esse autor, o êxtase varia em termos fenomenológicos e 

psicofisiológicos. Fatores como processos, padrões, contextos, rituais, oferta e demanda 

religiosa estão entre as variáveis sociais que influenciam as experiências extáticas. Os processos 

correspondem ao continuum comportamental e cerimonial vivenciado por um indivíduo ou 

grupo, de modo a promover alterações pessoais, instrumentais ou ambientais, podendo incluir 

ou não elementos rituais; os padrões são modelos relativamente fixos que se repetem com o 

objetivo de operar processos extáticos; o contexto, por sua vez, é o conjunto harmonioso de 

cenários, ambientes e relações socioculturais e políticas que atuam como campo de força na 

produção dos processos extáticos; os rituais são compreendidos como operações simbólicas 

hierarquizadas e ordenadas, reproduzidas por meio de ações, palavras e procedimentos cujos 

sentidos fundamentam a crença de seus praticantes; e, por fim, a oferta e a demanda religiosa 

dizem respeito às características simbólicas, imaginárias e performáticas das mensagens e dos 

modelos de religiosidade em sua interface com as necessidades espirituais às quais pretendem 

atender (Oliveira, 2020). 

Embora não sejam igualmente valorizadas em todas as religiões, as experiências 

extáticas manifestam-se em diferentes formas de religiosidade (Lewis, 1977; McDaniels, 

20181). A noção de que a experiência do sagrado antecede qualquer conceito de divindade, 

constituindo o fundamento das variadas expressões de êxtase religioso orienta a compreensão 

desse fenômeno. Essa reação afetiva, desencadeada na psiquê humana e capaz de arrebatar o 

indivíduo em virtude de sua relação com o sagrado (Otto, 2007), parece justificar a recorrência 

do êxtase nos mais diversos universos religiosos. De modo geral, trata-se de uma experiência 

presente tanto nas religiões universalistas de salvação, como o cristianismo, o islamismo e o 

 
1 Para exemplos de êxtase religioso em várias tradições religiosas de escala mundial ver, dessa autora, Lost ecstasy: 
Its Decline and Transformations in Religion. 
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budismo; quanto em tradições espíritas, africanas e afro-diaspóricas – como o candomblé e a 

umbanda – bem como em práticas xamânicas e indígenas. 

Juntamente com o rito e o mito, as experiências extáticas são frequentemente 

classificadas como um dos elementos estruturantes dos sistemas religiosos, estando 

relacionadas à reivindicação legítima do conhecimento experiencial e direto do divino e à 

legitimação do poder religioso (Lewis, 1977). Em referência ao xamanismo, por exemplo, Eliade 

(2002) aponta que os xamãs são reconhecidos pelos grupos somente após terem recebido 

instruções de ordem extática, manifestas em sonhos e transes, e instruções de ordem 

tradicional, representadas no conhecimento das técnicas xamânicas, dos nomes e funções dos 

espíritos, da cosmologia, da mitologia e das linguagens que estruturam o universo simbólico do 

grupo.  

Diferentes interpretações dos fenômenos extáticos caracterizam também a abordagem 

de Weber (1982, 2000), que, em seus estudos sobre as religiões mundiais, tratou o êxtase de 

forma polissêmica, entendendo-o como um estado psíquico extraordinário, não cotidiano, no 

qual o indivíduo se percebe tomado por forças ou experiências externas e sobrenaturais. Em 

linhas gerais, Weber discorreu sobre diferentes formas de manifestação desse fenômeno, 

dentre as quais podemos citar: o êxtase orgiástico, ligado a danças, música, sexualidade ritual, 

sacrifícios e magia; o êxtase místico, caracterizado pela exacerbação da interioridade e pela 

busca de união com o sagrado; o êxtase apático, que se manifesta em um estado de quietude 

e ausência de paixões, característico do misticismo contemplativo; e o êxtase profético, no qual 

a experiência é canalizada para a revelação de mensagens e orientações dirigidas à 

comunidade. 

O êxtase profético, especificamente, é uma manifestação típica do profetismo, cujas 

origens remontam ao Antigo Oriente, especialmente no Egito e na Mesopotâmia. Juntamente 

com a organização de uma casta sacerdotal, o profetismo foi fundamental para a estruturação 

do judaísmo. Nessa tradição, não apenas figuras como Moisés, fundador dessa religião, mas 

também os videntes do Israel antigo e os profetas escritores tiveram seus ministérios 

legitimados por experiências extáticas, a partir de visões e revelações recebidas de Javé (Sicre, 

1996). Diferentemente dos sacerdotes, que detinham funções cultuais e rituais, os profetas 

atuavam como porta-vozes da vontade divina, transmitindo mensagens de consolo ou 

exortação não apenas ao povo, mas também aos reis, sacerdotes e demais segmentos da elite 

política e religiosa de Israel (Sellin & Fohrer, 2007). 
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Fazendo jus à natureza polissêmica do êxtase, na tradição judaica o êxtase profético 

assumiu diferentes configurações. Weber (2019) menciona ao menos dois tipos: o êxtase 

profético individual, que legitima a atividade dos profetas e está associado a experiências 

visionárias e revelações divinas; e o êxtase de massa, presente em períodos de mobilização 

coletiva, como as guerras de libertação de Israel, nas quais a experiência extática era 

compartilhada pelo grupo, incluindo formas de profetismo coletivos do norte de Israel. Uma 

forma particular do êxtase de massa é o êxtase de leigo, experiência coletiva que decorre do 

processo de universalização do dom profético, conforme profetizado por Joel.  

Tanto o êxtase profético individual quanto o êxtase de leigo constituem, segundo 

Weber, referências simbólicas importantes para o surgimento e desenvolvimento das 

experiências extáticas no cristianismo. Como base nesse modelo interpretativo, propomos nos 

tópicos seguintes uma análise das experiências extáticas no cristianismo, em especial nas 

formas como elas acontecem no pentecostalismo e neopentecostalismo. A ideia é apresentar 

tanto o êxtase profético quanto o êxtase leigo ou de massa como formas que traduzem a lógica 

operativa dos segmentos pentecostal e neopentecostal no campo religioso brasileiro, tanto no 

sentido de legitimar a autoridade profética dos seus líderes, como no sentido de organizar e 

administrar a espiritualidade e as experiências extáticas dos leigos. 
 

O cristianismo como religião extática de massa 
Fundado a partir da mensagem e carisma proféticos de Jesus, o cristianismo reelaborou o 

universalismo do dom da profecia a partir da experiência do pentecostes, interpretando o 

‘derramar do Espírito Santo’ como parte do cumprimento da profecia de Joel: 
 

Em Joel, é o antigo espírito profético emocional extático aquilo que, antes de principiar 
esse “Dia de Iahweh” – no qual serão salvos apenas os que chamam por seu nome –, 
há de ser derramado sobre todos os membros da congregação, sobre seus filhos, filhas, 
servos e criadas, que há de suscitar sonhos entre os anciãos, visões entre os grupos de 
jovens e fazer as crianças vaticinarem. Aqui, sem dúvida, é recorrido às antigas tradições 
sobre o êxtase de leigos, e a esperança final, portanto, está ligada ao retorno do 
universalismo do dom da profecia. A concepção tornou-se importante para o 
desenvolvimento do cristianismo. O milagre de Pentecostes (At 2,16-21) é narrado com 
recurso a essa passagem, ali praticamente citada. A missão cristã atribuiu toda aquela 
importância a esse milagre claramente apenas pela seguinte razão: porque depois dele 
parecia certa a iminência do dia “do Senhor” (compreendido em termos cristãos), como 
Joel o anunciara. Para a piedade cristã originária, no mais intenso contraste com a 
profecia pré-exílica, o “Espírito” era legitimado como um fenômeno extático de massa 
– como característico para a congregação cristã – por essa – e apenas por essa – 
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passagem na literatura profética judaica (WEBER, 2019, p. [pos. 7950-7957, versão 
Kindle]). 

 

As primeiras tradições e rituais entre os seguidores de Jesus – visto como profeta, 

mestre de sabedoria e exorcista – eram caracterizados por essa consciência entusiástica do 

Espírito Santo, que se manifestaria no fim dos tempos, concedendo o dom das línguas e da 

profecia, operando milagres e fornecendo aos convertidos a segurança de que pertenciam ao 

povo eleito de Deus. Assim, a dádiva do Espírito recebida no Pentecostes representava, no 

imaginário desses seguidores, o cumprimento de um evento escatológico que inaugurou a era 

da Igreja – o Israel de Deus – e antecipou a realidade do tempo final (Koester, 2005).  

Para as primeiras comunidades cristãs, incluindo as helênicas, o Espírito era concebido 

como o maravilhoso poder de Deus, um poder misterioso, distinto de tudo que é mundano, 

não explicável por mera capacidade ou forças humanas. Esse Espírito seria recebido no ato do 

batismo, passando então a atuar como uma força concedida ao convertido de modo 

permanente, como que repousando nele, e também se manifestando em situações e 

momentos especiais, desencadeando no indivíduo um estado passageiro de êxtase. Nesse 

sentido, ele poderia produzir fenômenos psíquicos extraordinários, acesso a conhecimentos 

especiais, visões, revelações e feitos milagrosos, conferindo ainda um caráter especial ao modo 

de vida do fiel como um todo (Bultmann, 2008). 

Ainda que os significados desse acontecimento sejam elaborados de forma divergente 

entre as tradições cristãs posteriores, como Weber (2019) destaca, a narrativa da descida do 

Espírito Santo se consolidou como matriz simbólica fundamental da piedade cristã originária. A 

interpretação do Pentecostes conferiu legitimidade ao êxtase enquanto fenômeno coletivo de 

leigos, de modo que a missão cristã passou a se apoiar na experiência carismática de massa e 

no anúncio do evangelho acompanhado de sinais, milagres e dons do Espírito. 

Na história do cristianismo essas experiências ocorreram em ritmos desiguais de 

desenvolvimento, apresentando, nesse sentido, uma trajetória não linear, com fases de 

retração e outras de retomadas, sendo os períodos de maior intensidade os dos grandes 

avivamentos, que ocorreram no interior do protestantismo a partir do século XVII.  

No período posterior aos apóstolos, os relatos de êxtase religioso enfatizam 

especialmente a experiência dos chamados pais da igreja e pais do deserto, os quais em seus 

escritos relatam visões, arrebatamentos e estados de contemplação profunda do divino 

(Lacarriere, 2002). Na Idade Média, se intensificou no âmbito do misticismo cristão católico, 
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com figuras como Hildegarda de Bingen, Bernardo de Claraval, Mestre Eckhart, Teresa d’Ávila 

e João da Cruz, cujas obras descrevem estados profundos de êxtase e união com Deus, 

incorporando visões, êxtase corporal e fenômenos espirituais intensos (Bingemer e Pinheiro, 

2016).  

Com a Reforma Protestante, no século XVI, as tradições protestantes históricas, como 

as igrejas luteranas, calvinistas, anglicanas e batistas, passaram a privilegiar uma liturgia mais 

formal e uma teologia racionalista, tendendo a valorizar a ordem e a doutrina sobre as 

experiências extáticas, que passaram a ser vistas com desconfiança ou rejeitadas em muitos 

contextos. 

Nos séculos XVII e XVIII, em movimentos avivalistas como o pietismo, o metodismo 

wesleyano e o movimento dos irmãos morávios, houve o resgate e a valorização da experiência 

religiosa pessoal intensa, incluindo estados extáticos, como parte da renovação da fé individual, 

enfatizando o arrependimento, a conversão e a presença do Espírito Santo na vida do crente. 

A partir do século XIX, essas crenças passaram a ser elemento fundamental da identidade dos 

movimentos de santidade, sendo um dos principais deles o criado pelo clérigo britânico John 

Wesley, de quem os pentecostais herdaram a doutrina da segunda bênção 2 , relativa a 

experiências extáticas às quais os fiéis acessariam ao atingir níveis definidos pelas hierarquias 

religiosas como de alta espiritualidade (Synan, 2001).   

Foi nesse contexto que as primeiras igrejas pentecostais do mundo tiveram origem, 

destacando-se, dentre elas, a Igreja Santa Unida (1886); a Igreja Holiness - Batizada com Fogo 

(1895); a Igreja de Deus, de Cleveland, Tennessee (USA), de 1896; a Igreja de Deus em Cristo 

(1897); e a Igreja Holiness Pentecostal (1898). Todas essas denominações, de tradição holiness 

e pneumática, defensoras da doutrina da segunda bênção, a santificação completa após a 

conversão, preservaram seus ensinos mesmo depois de se tornarem pentecostais. A principal 

novidade que incorporaram foi a experiência do batismo no Espírito Santo, acompanhada do 

falar em línguas, como evidência inicial da completude da conversão, compreendida como uma 

terceira bênção (Synan, 2001). 

No campo da historiografia da religião (por exemplo em Pereira, 2021; Henrique, 2019; 

Hiatt, 2018), o pentecostalismo é associado ao início do século XX, tendo como marco inaugural 

a experiência ocorrida na Escola Bíblica liderada por Charles F. Parham, em Topeka, Kansas, em 

 
2 Definida como a recepção do Espírito Santo, sinalizada por experiências de glossolalia, profecia, dom de cura, de 
profecia, dentre outras. 
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1901. O avivamento da Rua Azusa, em Los Angeles (1906 a 1909), liderado por William J. 

Seymour, representou, contudo, o ponto de maior difusão e consolidação do movimento 

(Synan, idem). Entre suas doutrinas fundamentais estão: a compreensão do batismo no Espírito 

Santo como experiência distinta e subsequente à conversão; a ênfase na manifestação 

contemporânea dos dons espirituais (glossolalia, profecia, cura, dentre outros); a valorização 

da experiência emocional e expressiva nos cultos; a expectativa iminente da volta de Jesus 

Cristo; e o forte impulso missionário e evangelizador, percebido como tarefa urgente diante do 

contexto escatológico. 

No Brasil, esse movimento surgiu através das igrejas Congregação Cristã no Brasil 

(1910) e a Igreja Evangélica Assembleia de Deus, fundada (1911). A segunda onda de expansão 

ocorreu entre 1950 e 1970, impulsionada pelo surgimento e crescimento das igrejas 

Quadrangular (1951), Brasil para Cristo (1955) e a Deus é Amor (1962). A terceira onda data do 

final da década de 1970, por meio da Igreja Universal do Reino de Deus (1977) e da Igreja 

Internacional da Graça de Deus, fundada em 1980 (Freston, 1993). Nos últimos anos, 

especialmente a partir do fim da década de 1980, esse grupo tem se expandido a partir das 

igrejas em células, subcampo no qual se destacam a Igreja Renascer em Cristo, a Comunidade 

Sara Nossa Terra e diversas outras igrejas que adaptaram suas formas organizacionais às novas 

demandas do campo religioso nacional. 

Embora partilhem um núcleo comum de crenças, herdadas dos movimentos de 

santidade norte-americanos, essas igrejas apresentam diferenças institucionais e doutrinárias 

significativas. Com base nessas distinções, Mariano (1999) propôs uma tipologia que classifica 

esse movimento em três diferentes grupos: o pentecostalismo clássico, representado pela 

Congregação Cristã e a Assembleia de Deus; o deuteropentecostalismo, que inclui 

Quadrangular, Brasil para Cristo e Deus é Amor; e o neopentecostalismo, ligado à Igreja 

Universal do Reino de Deus, Igreja Internacional da Graça de Deus, Igreja Renascer, 

Comunidade Sara Nossa Terra e diversas outras denominações recentes.   

Somados ao protestantismo renovado e à Renovação Carismática Católica, o 

pentecostalismo, ou mais amplamente o movimento pentecostal-carismático, engloba os 

segmentos do cristianismo no Brasil nos quais o êxtase é interpretado como sinal da ação direta 

do Espírito Santo e de um retorno ao cristianismo originário. Embora compartilhem práticas 

semelhantes, cada grupo desenvolve particularidades na forma de vivenciar e expressar essa 
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experiência, o que exige atenção às suas lógicas internas, às distintas configurações históricas 

e ao contexto de pluralização e competição do campo religioso nacional. 

No neopentecostalismo, especificamente, as ocorrências das experiências extáticas se 

notabilizam em modelos de religiosidade e cultos marcados por experiências do sujeito ser 

‘tomado’ pelo Espírito, as quais são teologicamente racionalizadas, afastando-se, em certo 

sentido das manifestações extáticas típicas das igrejas do pentecostalismo originário. 

 

A produção e a gestão do êxtase no neopentecostalismo 
Surgido na segunda metade da década de 1970, o neopentecostalismo se constituiu em uma 

relativa distinção das primeiras igrejas pentecostais no Brasil, desenvolvendo uma ética 

religiosa adaptada à sociedade contemporânea. Entre suas principais características, 

destacam-se a ênfase na guerra espiritual contra o diabo e seus representantes terrenos; a 

propagação da Teologia da Prosperidade, que associa fé à conquista de bens materiais e 

sucesso terreno; o rompimento com práticas ascéticas rígidas e o abandono dos usos e 

costumes puritanos de santidade; e a relegação da escatologia iminente a um segundo plano, 

dando prioridade a uma ética com referencial no aqui e agora, com foco no bem-estar material 

e na realização pessoal (Mariano, 1999). Soma-se a isso a adoção de modelos de gestão 

empresarial, com uso de estratégias de marketing religioso e emprego intensivo da mídia como 

ferramentas de expansão e fortalecimento institucional (Carreiro, 2007; Oro, 1992). 

Essa ruptura não representou, contudo, o abandono radical do universo de crenças do 

pentecostalismo originário. O batismo no espirito santo, por exemplo, passou a ser 

interpretado como um fenômeno caracterizado não apenas pela glossolalia, mas também pelo 

sapateado, pelo cair no espirito e por manifestações intensas de alegria e choro. A cura divina 

e o exorcismo, também se mantêm presentes no imaginário neopentecostal, organizadas, 

entretanto a partir de teologias e práticas dão novos sentidos a representação do mal.  

As experiências extáticas também conservam certos elementos do pentecostalismo 

clássico, embora apresentem mudanças na forma como são operacionalizadas. Em geral, a 

ritualização é marcada por maior exacerbação das práticas simbólicas e performáticas, e 

envolve: a instrumentalização da música e da dança; a ministração de sermões e prédicas 

carregadas de fortes apelos emocionais; a utilização de símbolos e objetos ungidos como 

mediadores do sagrado; a realização de orações, jejuns e súplicas coletivas e individuais; as 
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ministrações pastorais por meio de atos proféticos e imposição de mãos; e a realização de ritos 

de cura, libertação e exorcismo público. A conversão, a consagração a Deus e o exercício da fé, 

por sua vez, constituem condições para que o fiel receba as benesses religiosas. 

Na Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), pioneira do neopentecostalismo, as 

manifestações extáticas assumem diferentes formas e significados. As experiências associadas 

a sensações de alívio, alegria e paz são geralmente interpretadas como êxtases espirituais, 

provocadas pela ação do Espírito Santo. Já a possessão demoníaca, embora também possa 

gerar alívio após a despossessão e a consequente descarga emocional das tensões, é 

normalmente identificada como um transe espiritual. Entre as manifestações mais recorrentes 

observam-se clamores, choro, expressões de júbilo, quedas no Espírito, movimentos corporais 

intensos, como sacudir-se, contorcer-se, levantar os braços ou ajoelhar-se, todos 

compreendidos como formas de exteriorização dos estados emocionais dos fiéis durante o 

êxtase ou o transe (Campos, 1997). 

Os cultos da IURD são, nesse sentido, marcados por uma forte teatralização e 

espetacularização da experiência religiosa, combinando música, dança e pregação. Neles, os 

participantes – pregadores, obreiros e fiéis – utilizam gestos, ações e palavras para expressar 

sua relação com o sagrado. Essa dinâmica torna o culto iurdiano altamente expressivo, 

emocional e sensitivo, com ênfase no visual e no auditivo. O contato físico, por sua vez, é 

reservado a momentos rituais específicos, como a imposição das mãos, a unção com óleo, as 

orações de cura e os atos de exorcismo (Campos, 1997). 

Transformações na estética dos cultos, na dinâmica ritual, nas formas de cultivar a 

espiritualidade e na produção de experiências extáticas no neopentecostalismo foram 

impulsionadas, sobretudo, pelo surgimento da visão celular de crescimento e pelo avanço dos 

movimentos da restauração apostólica ou Nova Reforma Apostólica. Diversas igrejas foram 

fundadas ou passaram a adotar princípios de ambos os movimentos, entre as quais se 

destacam: a Igreja Renascer em Cristo, em São Paulo (SP); a Comunidade Sara Nossa Terra, em 

Brasília (DF); o Ministério Internacional da Restauração, em Manaus (AM); a Igreja Batista da 

Lagoinha, em Belo Horizonte (MG); a Igreja Bola de Neve, em São Paulo (SP); e a Igreja Videira, 

em Goiânia (GO), além de muitas outras comunidades espalhadas pelas capitais e cidades de 

diferentes portes do país (Silva, 2024). 
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O modelo celular de evangelização se expandiu no Brasil a partir de diversos grupos 

evangélicos e apresenta considerável heterogeneidade3. Grosso modo, consiste em um sistema 

de evangelização em pequenos grupos (células), com o objetivo de promover o crescimento da 

igreja através da multiplicação daqueles. Esse sistema integra práticas como os encontros com 

Deus, nos quais os participantes recebem ensinamentos e passam por ministrações de cura 

interior, libertação e avivamento espiritual; e as escolas de liderança, que oferecem cursos de 

formação aos fiéis recrutados pelas igrejas que adotam este modelo de expansão (Silva, 2024).  

A Nova Reforma Apostólica, por sua vez, é um desdobramento teológico e doutrinário 

do pentecostalismo tradicional e do carismatismo. Seus principais eixos doutrinários incluem: 

a defesa do retorno ao modelo de governo eclesiástico fundamentado na autoridade 

apostólica; o reconhecimento do ministério profético nos moldes bíblicos; a teologia do 

domínio e a proposta de uma teocracia como modelo de organização da sociedade; além da 

ênfase na atualidade dos dons espirituais, incluindo a glossolalia, cura divina, revelações e 

visões proféticas (Lopes, 2014).  

Tanto o modelo de visão celular como a Nova Reforma Apostólica implementaram 

mudanças significativas no neopentecostalismo, conservando, contudo, os elementos 

fundamentais do paradigma pentecostal originário. A dinâmica de reprodução desse segmento 

religioso articula enredos e práticas religiosas que se adaptam às necessidades dos fiéis e às 

linguagens de cada época, refletindo transformações que ampliam a capacidade das igrejas 

oferecerem soluções para os desamparos pessoais e coletivos e responderem às demandas 

religiosas dos contextos específicos nos quais se inserem.  

O contexto sócio-histórico dessas mudanças são os anos de 1990 e início dos 2000, 

marcado pela globalização, pela reestruturação do capitalismo e pela ascensão das tecnologias 

de informação que certamente contribuíram para as profundas transformações da vida cultural 

 
3 A organização das igrejas em pequenos grupos ganhou força a partir da segunda metade do século XX, inspirada 
no modelo celular desenvolvido pelo pastor sul-coreano David Yonggi Cho e difundido mundialmente por Ralph 
Neighbor. No Brasil, essa estrutura foi inicialmente introduzida pelo Movimento de Igreja em Células (MIC), 
liderado por Robert Lay, e posteriormente pelo G12, fundado pelo apóstolo César Castellanos na Colômbia. O G12 
chegou ao Brasil na segunda metade da década de 1990 e teve entre seus principais divulgadores a apóstola 
Valnice Milhomens, da Igreja Nacional do Senhor Jesus Cristo (INSEJEC), e o apóstolo Renê Terra Nova, do 
Ministério Internacional da Restauração (MIR), igreja por ele fundada em Manaus. Após sua saída do G12, Renê 
Terra Nova criou o Modelo dos Doze (M12), consolidando uma versão brasileira do modelo celular. Paralelamente, 
Abe Huber desenvolveu o Modelo de Discipulado Apostólico (MDA), vinculado à Igreja da Paz, em Santarém (PA). 
Esses modelos representam inovações administrativas no campo evangélico, que, em meio à crescente 
concorrência religiosa, passaram a adotar formas de gestão inspiradas em estratégias empresariais para manter 
sua competitividade e expansão (Silva, 2024).  
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brasileira e da lógica de consumo religioso. Nesse cenário, o campo neopentecostal se 

reconfigura de modo a responder às demandas religiosas dessa nova sociedade, o que implicou 

na redefinição de suas fronteiras simbólicas, e das competências dos seus especialistas 

religiosos, na medida em que eles se viram diante da necessidade de desenvolver um trabalho 

que integrasse conhecimentos de campos sociais específicos, tais como o da medicina e o da 

psicologia.   

Nessa nova fase do neopentecostalismo, os meios e as técnicas do êxtase são 

atravessados por uma racionalidade cada vez mais pragmática/instrumental. Essa 

transformação resultou na incorporação de um amplo conjunto de saberes e procedimentos 

às práticas religiosas e à espiritualidade neopentecostal, tornando o êxtase uma experiência a 

ser racionalmente administrada. Assim, parte da relativa espontaneidade que caracterizava as 

manifestações extáticas das igrejas pentecostais clássicas, tradicionalmente produzidas pela 

pregação, pelos louvores e pelas reuniões de oração, foi gradualmente substituída por formas 

mais controladas e intencionais de vivência do sagrado denominadas de êxtase. 

Compreender o êxtase como uma experiência administrada no neopentecostalismo 

implica reconhecer a continuidade e a centralidade do papel histórico da rede de especialistas 

religiosos na gestão e racionalização dos bens de salvação, conforme apontam Weber (2000) e 

Bourdieu (2007). Assim, embora a doutrina neopentecostal sustente que cada fiel possua em 

si a dimensão do divino e possa acessar o sagrado de modo pessoal, os especialistas religiosos, 

enquanto portadores de autoridade espiritual, ocupam a posição de responsáveis pela 

administração dos ritos, do culto e das práticas extáticas e atuam como principais agentes no 

processo de intensificação e racionalização das experiências extáticas, que passam a ser 

planejadas e conduzidas segundo uma lógica pragmática. 

Essa administração funcional e pragmática do êxtase corresponde às novas lógicas 

organizacionais, doutrinárias e discursivas do neopentecostalismo. Na prática, isso significou o 

reordenamento da espacialidade simbólica e disposição dos templos religiosos; mudanças na 

operacionalização dos ritos; reconfiguração dos arranjos doutrinários, adaptados às novas 

demandas dos consumidores religiosos. No caso dos discursos e práticas religiosas, são 

integrados aos produtos religiosos neopentecostais saberes e práticas do corpo e da mente, 

conhecimentos médicos, clínicos e terapêuticos, e elementos da indústria cultural, 

especialmente do campo da música e das artes cênicas.  
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No caso da espacialidade simbólica, as novas tendências neopentecostais envolvem 

modificações pontuais na arquitetura dos templos. Distantes cada vez mais da velha estética 

pentecostal clássica, os templos neopentecostais são caraterizados por sua 

multifuncionalidade dos espaços, com auditórios e salas diversas para realização de cultos, 

seminários, workshops, eventos sociais, exibição de peças teatrais e de shows, tudo decorado 

com cores vibrantes e equipado com modernas tecnologias de luz e som. A tendência em 

termos da arquitetura dos templos neopentecostais reflete o objetivo de modernizar e 

potencializar o culto nas igrejas desse segmento, proporcionando ambientes favoráveis às 

novas experiências religiosas, mediante o estimulo emocional e sensorial dos fiéis.  

Pensando principalmente em atender às demandas de consumo religioso dos jovens, a 

música passou a incorporar diversos gêneros populares, como samba, pagode, axé, rock, 

reggae, hip-hop e rap, originando o que se convencionou chamar de música gospel (Mariano, 

1999). A versão mais recente desse gênero é o worship, ou música de adoração 

contemporânea, que, à semelhança dos mantras, evoca Deus como ser sublime e santo, 

oferecendo aos fiéis experiências de esperança, paz e cuidado. Os cultos no formato de shows 

integram o conjunto das performances neopentecostais realizadas nesses templos. Na Sara 

Nossa Terra, por exemplo, o culto Arena Jovem – releitura simbólica da arena romana, onde 

gladiadores se enfrentavam até a morte para entreter o público – é realizado ao som de muita 

música evangélica, acompanhada por gritos de guerra, telões de LED e holofotes, que 

intensificam as experiências emocionais e sensoriais dos fiéis (Loiola, 2020).  

Na esfera dos ritos religiosos, além daquilo que já se praticava no meio neopentecostal 

iurdiano, tem havido também a implementação de elementos associados ao trabalho 

terapêutico e psicológico como parte do serviço religioso, compondo práticas que propiciam 

ao fiel vivenciar novas experiências extáticas, acompanhadas ou não por episódios de fala em 

línguas, profecias ou outro dom espiritual. Nesse contexto, as mudanças implementadas pelo 

neopentecostalismo integram a atividade pastoral, os saberes do corpo e da mente, e os 

conhecimentos médicos, psicológicos, clínicos e terapêuticos, aplicados especialmente nos 

serviços de aconselhamento pastoral, nas práticas de desenvolvimento pessoal dos leigos, e 

nos programas de cura interior e libertação. 

A cura interior, especificamente, é um processo abrangente. Geralmente, é realizada 

em cultos regulares, encontros espirituais, seminários intensivos e cursos estruturados, que 

podem durar semanas ou meses. Os ambientes onde tais eventos ocorrem são bastante 
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diversificados, podendo incluir igrejas, centros de treinamento missionário e espiritual, ou 

ainda locais mais afastados, como chácaras, estruturados para a realização de retiros 

espirituais. As atividades envolvem ensinamentos teóricos e práticos, confissões, oração e 

ministrações espirituais, propiciando aos participantes momentos de êxtase, euforia e 

experiências catárticas (Silva, 2024).   

O mapeamento espiritual é uma das principais técnicas utilizadas nas práticas da cura 

interior. Por meio dessa ferramenta, o conselheiro religioso busca identificar as raízes 

espirituais dos problemas vivenciados pelos fiéis, tais como dependência química, alcoolismo, 

pornografia, depressão, ansiedade, conflitos familiares e crises conjugais. Esse procedimento 

permite ao agente espiritual construir uma narrativa explicativa para o sofrimento do indivíduo, 

através da qual se promete a restauração da saúde emocional e espiritual, bem como a 

libertação – a superação de traumas, complexos e aprisionamentos espirituais –, por meio da 

confissão e da escuta religiosa.  

O processo de ‘cura interior’ não apenas organiza simbolicamente a experiência de dor 

e vulnerabilidade, mas também prepara o terreno para a vivência do êxtase, pois ao revelar 

causas ocultas e indicar caminhos de libertação, o conselheiro religioso gera no fiel a 

expectativa de intervenção divina, mobilizando emoções que culminam em manifestações 

extáticas no culto (Silva, 2024). 

A valorização do corpo, das emoções, dos afetos e sentimentos e do empoderamento 

pessoal é o que caracteriza as práticas espirituais e as experiências extáticas nessas novas 

comunidades. De modo geral, a produção do êxtase – algo da ordem do investimento na 

emocionalidade – está diretamente vinculada à capacidade dessas comunidades exercerem 

uma gestão espiritual e emocional dos seus fiéis, através de mecanismos e instrumentos cada 

vez mais racionalizados. Para o fiel isso representa a possibilidade de experiências religiosas 

que podem lhe trazer a sensação de alegria, paz, segurança emocional e ontológica. 

  A racionalização das práticas neopentecostais e fundamentação do chamado êxtase 

administrado, se operacionaliza pela incorporação de novos rituais, crenças, práticas religiosas, 

pela sacralização de elementos da cultura popular e da cultura pop, pela instrumentalização 

religiosa de saberes médicos e psicológicos, elementos que estruturam o trabalho religioso das 

redes de lideranças das igrejas neopentecostais. Esse processo de racionalização, à semelhança 

do que Weber identificou na modernidade ocidental, traduz a tentativa das igrejas de 
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sistematizar e controlar o sagrado sob as exigências da eficiência e da funcionalidade 

contemporâneas.  

  Loiola (2020), refletindo sobre essas mudanças no neopentecostalismo, chamou de 

Teologia de Gestão o conjunto das práticas e técnicas implementadas pelo neopentecostalismo 

na prestação dos seus serviços religiosos. De natureza prática, tal teologia constitui-se, nesse 

novo contexto neopentecostal, uma importante ferramenta para o processo de gestão de 

pessoas, tendo em vista que a mesma é apresentada como capaz de ajudar o fiel a enfrentar 

os desafios impostos na contemporaneidade, tais como a fragmentação da psiquê, o medo, a 

ausência de sentido, a ansiedade, a depressão e insegurança, em uma sociedade cada vez mais 

secularizada e caracterizada pelo imediatismo. 

  Em sua estrutura interna, essa teologia revela um caráter fortemente sincrético, 

configurando-se como uma espécie de síntese doutrinária que combina elementos de 

diferentes confissões religiosas e saberes seculares, e integra aspectos da magia, da confissão 

positiva, da teologia da prosperidade, da Administração e da Psicologia. Enquanto instrumento 

de gestão de pessoas no campo religioso, enfatiza a psicologia positiva, com foco na gestão 

emocional, no desenvolvimento pessoal e no sucesso financeiro, articulando-se, assim, à lógica 

da sociedade de consumo e à vida orientada para o desempenho. Para alcançar esses objetivos, 

recorre a diversas técnicas de gestão, comunicação e marketing, tendo no coaching uma de 

suas principais ferramentas de administração da vida espiritual da clientela religiosa 

neopentecostal (Loiola, 2020). 

  A incorporação desses saberes ao trabalho dos especialistas religiosos reflete, contudo, 

certa reação à crise do monopólio do saber religioso sobre determinadas esferas da vida, tais 

como o cuidado e a cura das almas (Bourdieu, 2004). Somadas às dinâmicas de concorrência e 

demanda do mercado religioso, essas pressões explicam a lógica das organizações religiosas de 

elaborarem novas ferramentas de trabalho religioso, como a Teologia de Gestão, construída 

articulando, de um lado, elementos das próprias fontes religiosas e, de outro, formas de 

conhecimento do mundo secular, como a medicina e a psicologia. 

No atual cenário neopentecostal brasileiro, portanto, a tendência é que cada vez mais líderes 

religiosos assumam perfis híbridos de psicanalistas, psicólogos e coaches, e exerçam suas 

atividades transitando de práticas unicamente religiosas para ações mais racionalizadas, 

inspiradas em normas e técnicas terapêuticas. As mudanças socioculturais, a concorrência 
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entre organizações religiosas e a urgência por novas experiências extáticas e de sentido dão o 

tom das ações nesse universo multifacetado denominado neopentecostalismo. 

 

Considerações finais 
A análise apresentada nesse artigo evidenciou que o êxtase religioso constitui uma experiência 

socialmente produzida, que expressa modos de manifestação do sagrado e revela mecanismos 

simbólicos capazes de produzir efeitos sobre a vida psíquica e social dos sujeitos religiosos. As 

contribuições de Lewis, Otto e Oliveira permitem compreender essa experiência como um 

continuum que envolve transe, possessão, alteração de consciência e estados visionários, sem 

fronteiras rígidas entre corpo, mente e crença e como um fenômeno relacional, dependente 

do contexto, das circunstâncias históricas e das formas de organização religiosa. 

No âmbito do cristianismo, e particularmente do pentecostalismo e neopentecostalismo, trata-

se de uma experiencia que articula historicamente o profetismo individual e o êxtase de massa 

como dimensões complementares da experiência religiosa, cuja racionalização não elimina, 

mas reorganiza a expressão emocional, ajustando-a à economia social da excitação que marca 

a modernidade.  

No neopentecostalismo a produção do êxtase se revela como uma forma de vivência 

espiritual e simbólica no mundo contemporâneo, no qual emoção, fé, razão e mercado se 

entrelaçam como expressões de uma mesma lógica social. Condição que procuramos mostrar 

apresentando as linhas gerais do que se define como êxtase no pentecostalismo tradicional em 

sua interface com o observado nos modelos de religiosidade neopentecostal, apontando 

especificamente para a tendência atual de intensificação da racionalização das experiências 

extáticas, a qual faz emergir o que denominamos de êxtase administrado.  

Nessa nova configuração, as práticas de submissão das experiências extáticas à gestão 

racional das lideranças religiosas, busca-se especialmente responder às demandas de 

funcionalidade e pragmaticidade que atravessam as demandas de consumidores de religião 

configuradas no âmbito do mercado religioso contemporâneo. Nessa intenção de administrar 

o êxtase nas comunidades e igrejas neopentecostais, é fundamental o aporte da Teologia da 

Gestão, que agrega elementos diversos advindos de saberes seculares – a exemplo da 

Psicologia e da Administração – vestindo as experiências religiosas extáticas de um caráter 

operacional e produtivo, o que corresponde a um consumo religioso contemporâneo marcado 
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pelas preocupações utilitaristas, pragmáticas. Assim outrora espontâneo e comunitário, passa 

a ser produzido e administrado como uma experiência ajustada às demandas da sociedade de 

consumo e às linguagens da cultura midiática.  

Situamos a ascensão dessa gestão racional do extase no neopentecostalismo, que 

articula as crenças, ritos e elementos da espiritualidade pentecostal e saberes do corpo e da 

mente no contexto das comunidades neopentecostais evangélicas organizadas no formato de 

células, cuja expansão no campo religioso brasileiro teve início por volta dos anos 1990 e início 

dos anos 2000, a globalização, a reestruturação do capitalismo e a ascensão das tecnologias de 

informação transformaram de modo profundo a vida cultural brasileira e a lógica de consumo 

em geral e especificamente do consumo religioso. Nesse cenário, o campo neopentecostal se 

reorganizou para responder às novas demandas religiosas da sociedade, redefinindo suas 

fronteiras simbólicas e as competências de seus especialistas.  

A emergência da modalidade do êxtase administrado, aqui associado ao 

neopentecostalismo, mas eventualmente possível de ser encontrado em outros modelos de 

religiosidade – à medida que o pentecostalismo tradicional e o carismatismo católico tendem 

a assimilar as mudanças nos produtos bem sucedidas no mercado religioso (Berger, 1985) 

ocorridas naquele –, corresponde ao desejo de atender à crescente exigência por respostas 

imediatas a problemas de ordem existencial e prática que marca as demandas de consumidores 

contemporâneos de religião, levando líderes e instituições religiosos a incorporar 

conhecimentos e discursos de outras áreas, a exemplo da medicina e da psicologia, em um 

processo de adaptação que reforçou a legitimidade e a eficácia simbólica de sua 

mensagem/produto no mercado religioso. 
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Abstract 
Religious ecstasy, understood as a socially produced experience, is a phenomenon whose dynamics and 
symbolic structures have been widely studied in the social sciences and humanities. In this article, we 
examine its production and management within neopentecostalism, highlighting its various meanings 



W. Araújo Silva; L. Dourado Guerra – Ritual, emoção e mercado... 
22 

 

PLURA, Revista de Estudos de Religião, ISSN 2179-0019, vol. 17, n. 1, 2026, p. 1-21 

and historical configurations. We argue that, in the current phase of this religious segment, ecstasy 
emerges as a managed experience, operating through a consecrated symbolic repertoire, in interaction 
with new neopentecostal beliefs and practices, and in tune with the specific dynamics of supply and 
demand in the religious market.  
 
Keywords: ritual; ecstasy; religious market; neopentecostalism 
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