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EPIGRAFE

“A meio caminho entre a fé e a critica
esta a estalagem da razéo.

A razao é a fé no que se

pode compreender sem fé;

mas € uma fé ainda,

porque compreender

envolve pressupor

que ha qualquer coisa
compreensivel”.

(Fernando Pessoa)

Por seus adversarios, a religido sempre foi acusada de obscuridade
e incompreensibilidade. Mas tal acusacéo torna-se o mais alto louvor
tdo logo consideramos a sua verdadeira meta. A religido ndo pode
ser clara e reacional. O que ela relata € uma histéria obscura e
sombria: a histéria do pecado e da queda do Homem. Revela um
fato para o qual nenhuma explicacdo racional & possivel (...) A
religido, portanto, nunca pretende esclarecer o mistério do Homem.
Ela confirma e aprofunda esse mistério (...) A Unica resposta que
recebemos da religido é que é vontade de Deus ocultar-se.
(CASSIRER, [1944] 2005b, p.27).



RESUMO

A Geografia, engajada no campo das ciéncias humanas, a longos anos vem
construindo um arcabouco tedrico que auxilia a refletirmos sobre a complexidade do
espaco social. No entanto, o pensamento geografico € ainda pouco explorado na
compreensdo de fendmenos como a religidio e a juventude. E nessa articulagéo
tedrica que esse trabalho procura contribuir. A religido na perspectiva do filésofo
Ernst Cassirer pode ser entendida como uma forma simbdlica, uma propriedade da
consciéncia que projeta e d& sentido ao universo dos fatos vivido pelo individuo.
Perguntamo-nos entdo, quais os sentidos que plasmam a realidade de uma
juventude que se apropria dessa forma simbdlica? O jovem que preenche de
significado o seu mundo, a partir da forma simbdlica religido, constréi um habitus
religioso que o diferencia das demais juventudes que habitam a cidade. Procurando
entender o universo simbdlico desse grupo juvenil, utilizamos a metodologia de
observagéo participante e nos envolvemos no mundo linguistico construido pelo
discurso da Igreja Evangélica Pentecostal Assembleia de Deus, na cidade de
Guarapuava/PR. Partindo do material empirico, obtido nas observag¢des, procuramos
identificar quais espacialidades sdo produzidas, a partir do discurso religioso, nas
vidas de uma juventude evangélica pentecostal.

Palavras-chave: Religido, Juventude, Formas Simbdlicas, Espaco, Espacialidades.



ABSTRACT

The Geography, engaged in the field of human sciences, the long years has been
building a theoretical framework that helps to reflect on the complexity of social
space. However, the geographical thought is still little explored in the
understanding of phenomenon such as religion and youth. It is this theoretical
articulation that this paper seeks to contribute. The religion in the perspective of the
philosopher Ernst Cassirer can be understood as a symbolic form, a property of
consciousness that designs and gives meaningto the universe of events
experienced by the individual. We ask then, what the senses that shapes the reality
of a youth who appropriates this symbolic form? The young man who fills his world of
meaning from  the symbolic form  of religion, religious build a habitus which
differentiates it from other youths who live in the city. Trying to understand the
symbolic universe of youth group, we use the methodology of participant observation
and we engage in linguistic ~ world constructed by the discourse of the
Evangelical Pentecostal Assembeia de Deus Church in the city
of Guarapuava/PR. Based on empirical data obtained in the observations, we sought
to identify which spatialities are produced from the religious discourse in the life
of a Pentecostal evangelical youth.

Key-words: Religion, Youth, Symbolic Form, Space, Spatialities.
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Introducao

A religido pode ser interpretada de varios angulos possiveis. Alves (1981) nos
mostra algumas possibilidades de olharmos para esse fendmeno. De acordo com o
autor, se partirmos das ideias de Durkheim ([1912] 1996), a sociedade € a esséncia
da religido e Deus é a representacdo da propria sociedade. Partindo de um viés
marxista, temos a religido enquanto ideologia, “6pio do povo”. A religido pode ainda
ser entendida como manifestacdo cultural, uma teia de simbolos, ou como resultado
do proprio autoconhecimento, “a consciéncia de Deus é autoconsciéncia”
(FEUERBACH, [1851] 1989).

A proposta que escolhemos desse caleidoscopio conceitual esta ligada a uma
perspectiva da religido enquanto fornecedora de sentido para a vida. Um meio de
organizar o mundo plasmando a realidade de significado. Isso posto que, desde que
nos conhecemos e nos encontramos no mundo, passamos a desenvolver os atos de
“conhecer” e de dar “sentido” a realidade (BERGER E LUCKMANN, [1985] 1997).

As formas simbolicas propostas pelo filosofo Ernst Cassirer nos dao
possibilidade de trilharmos esse caminho. Para ele, toda cultura é linguagem, por
essa razdao: religido, mito, arte e ciéncia sao consideradas formas simbdlicas, que no
seu sentido cultural se equivalem, pois cada uma possui sua maneira especifica de
objetivar o mundo.

Da mesma forma que a ciéncia nos fornece mecanismos cognitivos para
modelarmos a realidade de sentido l6gico, através do uso da razédo, a religido, por
sua vez, nos fornece um entendimento do mundo dos fatos através da perspectiva
do sagrado, articulando assim funcdes de expressividade e de representacao.

Alves (1981, p.26) explica de maneira poética esse fenbmeno: da mesma
forma que os animais langam para o mundo a ordem interiorizada em seus
organismos (a aranha a teia, a abelha a colmeia), o ser humano exterioriza suas
redes simbolico-religiosas em forma de melodias que se expandem sobre o universo
inteiro. Assim, vao aos “confins do tempo e aos confins do espaco, na esperanca de
que céus e terra sejam portadores de seus valores. O que estd em jogo é a ordem”.
O ser humano tem necessidade de viver em um mundo que faca sentido, 0 seu
mundo. Sendo assim, o homo religiosus procura dar sentido a realidade através de

representacdes e simbolos religiosos que ordenem o caos em que vive.
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Concordando com a tese de que aqueles que habitam um mundo ordenado e
carregado de sentido gozam de um senso de ordem interna — integragéo, unidade,
direcdo — e sentem-se efetivamente mais fortes para viver, descobrimos a
efetividade e o poder dos simbolos. Esse debate é trabalhado com maior
profundidade em nosso capitulo 1, no qual trazemos as contribuicbes de Cassirer
para uma Geografia da Religido e apresentamos 0s conceitos: formas simbdlicas,
espacializacao (do discurso religioso) e espacialidades (do espac¢o sagrado) — todos
caros a nossa pesquisa.

O campo da Geografia brasileira tem tratado da religi&o e da religiosidade por
um lado e das juventudes, mesmo que de maneira incipiente, por outro. Propomo-
nos com esse trabalho a juntar esses dois elementos em uma discusséo que gira em
torno do sentido instaurado pela religido e vivido espacialmente pelos jovens. O
fendmeno ultrapassa o0 espago religioso material, outros espagos religiosos
(espacialidades) por meio da sociabilidade juvenil. Nesse sentido, nossa proposta
explora dois importantes elementos que necessitam de aprofundamento no campo
da Geografia: a religido e as juventudes. A relacdo entre religido, espago e
juventudes abre um campo de abordagem amplo e diversificado. Acreditamos que
sua fundamental contribuigdo esteja na consideragdo da sociabilidade envolvida na
vivéncia da fé no cotidiano dos jovens, possibilitando, assim, a compreensdo do
espaco de forma din@mica e para além da materialidade simples e evidente.

De janeiro a abril de 2011, estivemos participando da comunidade que
constitui a Igreja Evangélica Pentecostal Assembleia de Deus de Guarapuava/PR,
no seu templo sede, localizado no centro da cidade. Interagimos com a sua
mocidade evangélica, participando de seus cultos, reunides e encontros. Visitamos
alguns jovens em suas casas, saimos para lanchonetes e, algumas vezes, ficamos
até altas horas da madrugada conversando e passando o tempo. Partindo da
metodologia de observacdo participante, registramos em nosso diario de campo
quarenta encontros, dos quais extraimos algumas anotacfes para melhor ilustrar o
pensamento assembleiano.

Nossos objetivos podem ser assim divididos: 1) compreender os sentidos que
sdo gerados na construcdo da realidade da juventude evangélica através do
discurso da Igreja Evangélica Assembleia de Deus; 1.1) identificar as formas de ser
jovem na Igreja em foco; 1.2) observar quais espacialidades s&do construidas a partir

da sociabilidade de uma juventude evangélica.
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Em relac&o ao segundo objetivo, nossas observagdes matizadas pelo prisma
do conceito de habitus (BOURDIEU, [1974] 1998), nos levaram a construcédo de

diferentes “categorias” da juventude evangélica.

a) Sujeito veterano: aquele que é evangélico “de berco”, ou entdo se converteu
quando ainda era crianga. A partir da experiéncia desse jovem construimos a
ideia de espacialidade resignada, formada por uma entrega ao universo
religioso, uma submissdo sem questionamentos que reforga o discurso
religioso para além da espacialidade concreta do templo. Uma espacialidade
assim pensada pode ser expressa na busca desse jovem pelo sentimento de
paz em sua vida, que exige dele uma manutencdo constante de um religare

gue impde a submisséo a Deus e as autoridades religiosas.

b) Sujeito desviado: jovem que foi batizado na Igreja e hoje esta desviado
(afastado) da comunidade religiosa, mas, esporadicamente, aparece nos
cultos. Notamos que os conflitos existenciais vividos pelo jovem desviado
podem ser expressos na ideia de espacialidade hibrida. O termo hibrido
remete a uma mistura maleavel, uma fuséo entre dois elementos diferentes,
neste caso o discurso religioso e a cultura juvenil representada pela ideia de
“mundo”. Conforma, assim, uma relagdo social e espacial onde elementos
“mundanos” e religiosos se encontram, e sua importancia tem pesos
diferentes dependendo da situacdo que o sujeito se encontra. E uma
espacialidade permeavel, mais aberta a novas experiéncias. Ser um desviado

da Igreja é declarar independéncia.

c) Sujeito novo-convertido: aquele que se batizou ha pouco tempo. O novo-
convertido ainda ndo comunga da linguagem religiosa da sua nova
comunidade, ele “ndo enuncia pensamentos. Ele canta sentimentos” (ALVES,
[1979] 2005, p.85). Sua forma de ser nos leva a refletir sobre uma possivel
espacialidade intermediéria. Isto pois ela expressa uma passagem do aspecto
mistico (carater mais expressivo, ligado as emocg0des) para o racional (carater
mais representativo, ligado a uma determinada ordem logica) da religido.
Esse trajeto ndo € linear, no entanto, para o jovem que esta iniciando sua
caminhada na Igreja, nos parece que esse percurso € bem demarcado entre a

fronteira do sentir e do pensar.
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Partindo desses sujeitos realizamos nossa fenomenologia cassireriana,
buscando uma hermenéutica que revele os sentidos fornecidos pela religido para
cada “categoria” da juventude evangélica, bem como identificar as espacialidades
que se conformam a partir da apropriagdo do discurso religioso nesses trés
diferentes modos de se viver a religido.

Exploramos, ainda, os momentos de sociabilidade, pois a partir deles os
jovens partilham simbolos especificos que expressam a pertenca ao seu grupo, uma
linguagem com seus especificos usos, rituais e eventos particulares, por meio dos
quais a vida adquire um sentido e por meio dos quais Os jovens realizam sua
juventude.

Nesse contexto, entendemos que a abordagem etnogréfica, partindo das
ideias de habitus religioso, representacbes e formas simbdlicas, nos ajudaram a
entender como a juventude evangélica se relaciona com o carater sagrado da
religido. Em sintese, o que pretendemos com essa proposta € compreender, a partir
do discurso da Igreja, alguns (dos multiplos) sentidos que permeiam a realidade da
juventude evangélica pentecostal.

O que sugerimos com a filosofia de Cassirer € que as formas simbdlicas
proporcionam novos sentidos para o mundo, dando a impressao para o sujeito que
os vive que um novo espacgo foi construido. Assim, a aplicacdo das verdades
religiosas para compreensdo do mundo cria novos espagos e espacialidades, dando
ao pesquisador a possibilidade de “geografizar” o mundo dos sentidos. Essa
Geografia s6 € possivel se levarmos em consideragdo que a articulagdo entre
discurso religioso (universo simbodlico) e mundo empirico (universo dos fatos) é feita
atraveés da acéo das formas simbdlicas.

Destacamos como uma importante contribuicdo desse trabalho a sua
proposta metodoldgica, isto €, ouvir os sujeitos, observar suas ac¢fes, compartilhar
uma parte do universo simbolico que vivem, conhecer seus desejos e aflicbes, para
depois construir uma opinido sobre a religido que comungam e, dessa maneira,

contribuir com a compreenséo do fendmeno religioso juvenil.
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Capitulo 01

1 GEOGRAFIA EM CASSIRER: PERSPECTIVAS PARA GEOGRAFIA DA
RELIGIAO

Nossa intencdo é apresentar algumas articulacdes entre a filosofia das formas
simbolicas de Ernst Cassirer e a geografia da religido. O objetivo € contribuir com o
debate em torno da construgéo de uma ciéncia mais compreensiva que explicativa.

A fenomenologia de Cassirer € a sua maior contribuicdo epistemolédgica para
a ciéncia geografica. Uma leitura a partir dela sugere fazermos uma “revolucéo
copernicana” (KANT, [1787] 1994) na Geografia, isto €, trocarmos do centro das
andlises o universo dos fatos pelo universo simbélico do “sujeito-objeto”. Para isso,
passamos a pensar 0 espaco através da atuagdo das formas simbdlicas, conceito
que pode ser entendido como: energia do espirito, onde um contetdo espiritual do
significado esta vinculado a um signo sensivel concreto atribuido interiormente
(CASSIRER, [1944] 2005b). Em outras palavras, sdo os aparatos artificiais da nossa
consciéncia que projetam o conhecimento sobre o mundo, conformando (dando
sentido) a realidade. Falamos aqui mais de espacialidades do que do espacgo
propriamente dito.

A abordagem fenomenoldgica, a partir da filosofia de sentido, vem enriquecer
a pluralidade de interpretagGes sobre o espago, a “virada linguistica” nas ciéncias
sociais tem aberto uma riqueza de possibilidades ao se pesquisar as representacdes
e significacOes. Nesse contexto, a Geografia tem se dedicado a compreender o
sentido dos espacos signicos. As linguagens estdo presentes em toda a parte, a
Geografia também (COSGROVE, 1998). Por esse viés, nos propomos a investigar
os simbolismos espaciais que nos revelam a complexidade do ser humano contida
nas relagdes sociais, mais especificamente, nas que se processam no seio da
religido. Por essa razdo, nos aprofundamos nesse capitulo no debate em torno da
espacialidade do sagrado e do discurso religioso.

O conceito cassireriano de formas simbdlicas nos auxilia nessa tarefa de
espacializacdo da religido. Para este filosofo, o conhecimento ndo esta no mundo,
esta no sujeito. O que nds conhecemos das coisas ndo esta nas coisas, esta em nos
mesmos. Somos nds que damos sentido ao mundo e objetivamos nossa realidade.
N&o podemos entender o mundo em si mesmo (coisa), mas apenas enquanto

fendmeno (simbolo). Para Cassirer, somos homens simbdlicos em nossa forma de
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pensar, através da linguagem construimos um mundo de simbolos — um mundo
cultural — € nesse mundo “artificial” no qual o Homem vive. Existem vérios “mundos”
conformados a partir de diferentes formas simbdlicas: mito, arte, religido, ciéncia,
entre outros (CASSIRER, [1944] 2005b). A Geografia, partindo do espago da cultura,
analisa os espagos de agdo formados por essas formas simbdlicas. Investigamos os
mundos que o Homem cria atraves de simbolos para nele viver.

Se o0 homem é um ser simbdlico, seu universo também o é. O ser humano se
caracteriza por superar o mundo biolégico e essa ruptura do mundo natural é
submetida através da cultura. A partir dela nos afastamos do mundo dos fatos, a tal
ponto que, para nds, passa a ser mais real o mundo dos simbolos. E nesse mundo
onde encontramos as coisas que possuem sentido, que carregam significado para
nossa vida. Esses mundos, criados através da cultura pela linguagem (formas
simbolicas), sdo espaciais, possuem uma espacialidade que é expressa nos
discursos, nos sentimentos, nas praticas sociais dos sujeitos. Nesse Viés
acreditamos ser possivel geografizar o mundo dos sentidos, inclusive dos
sentimentos religiosos, partindo de uma geografia do conhecimento aplicada a
geografia da religido.

A Geografia presente nos mundos plasmados pelas formas simbdlicas é
articulada a partir do conceito de espacos de acdo (GIL FILHO, 2008). E nesse
espaco onde acontece a significacdo e objetivacdo do mundo. E na busca pelo
sentido das coisas que a realidade se constroi.

Cassirer € um realista, pois procura entender a objetivacdo da realidade
partindo de uma critica da cultura. Assim, a Geografia que apresentamos néo esta
preocupada com o espaco euclidiano somente, o espaco aqui € gerado pelas
expressdes (pelas acdes) e forcas motivadoras de tais experiéncias. E um espago
de acédo, independente da base material, 0 mundo a ser expresso (através da acao)
pelos sujeitos que refletem a forma simbdlica que estd sendo articulada (religido,
ciéncia, mito, etc). Nossa intencao é compreender o espaco de acdo, saber como
ele funciona e se relaciona com outras formas simbdlicas. Essa é nossa contribuicédo

para construcéo de uma ciéncia mais compreensiva.
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1.1 GEOGRAFIA DA RELIGIAO

O desenvolvimento tedrico conceitual da ciéncia Geografica refletiu
diretamente na maneira de se conceber uma geografia da religido, passando por
abordagens positivistas, humanistas, deterministas, entre outras.

Mesmo antes do periodo chamado moderno, a Geografia ja se preocupava
com a questdo religiosa. Desde os gregos, perpassando tedlogos medievais até
chegarmos a atualidade, a religido esteve presente na reflexdo de cunho geogréafico
(KONG, 1990).

Algumas caracteristicas sdo interessantes de serem observadas durante o
processo de desenvolvimento histdrico da geografia da religido.

De acordo com Rinschede® (apud GIL FILHO, 2007), na antiguidade classica
foi utilizada uma geografia religiosa elaborada a partir de uma geografia crista.
Durante a Idade Média e inicio da Idade Moderna, os sacerdotes cristdos criaram
uma geografia eclesiastica alinhada a teologia. Nos séculos XVI e XVII, se observa
uma geografia biblica. Nos anos seguintes, séculos XVIII e XIX, inicia-se na
Geografia uma Abordagem Cosmoldgica. A passagem do século XIX para o XX foi
marcada pela entrada do Geodeterminismo (a religido marcada pelo ambiente).
Estudos de Ellsworth Huntington (1907) e Ellen Semple (1911) foram influenciados
pelo darwinismo. Ainda é possivel encontrar divisbes como ecologia da religido e, na
primeira metade do século XX, Ambientalismo aplicado no estudo da geografia da
religido.

Nas décadas de 1930 pelos franceses e de 1950 pelos alemaes, a
abordagem social foi aplicada para compreensédo do fenémeno religioso. Na década
de 1960, encontramos abordagens interdisciplinares e, finalmente, na década de
1980: a abordagem da geografia das atitudes e valores tornou-se realidade, gragas
a forte presenca do humanismo no pensamento geogréfico da época (GIL FILHO,
2007).

De acordo com Rosendahl (2005), os primeiros gedgrafos do século XX a se

aventurarem em busca da compreenséo do fendmeno religioso foram:

e Paul Fickeler (Alemanha, 1947) — “Grundfragen der religions geographie” aborda

questdes fundamentais na geografia da religido.

! RINSCHEDE, G. Religionsgeographie. Braunschweig: Westermann, 1999.
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o Pierre Deffontaines (Franga, 1948) — “Geographie et religions” investigou as
relagcdes entre as culturas e suas representacdes religiosas concretas no espago

(igrejas, cemitérios, etc.).

e Maxmilien Sorre (Franga, 1957) — “Rencontres de la geographie et de la

sociologie”, evidéncia os elementos religiosos nos textos geograficos.

e David Sopher (EUA, final dos anos 60) — Quando os estudos geogréficos da
religido eram fortemente inspirados pela geografia cultural da Escola de Berkeley.
Sopher, gedgrafo de maior expressdo na area, em “Geographie et religions”
(1967), analisa os fendmenos religiosos, abordando a interagcédo espacial destes

com uma dada cultura e seu ambiente terrestre complexo.

e H. Tanaka (1981) — Analisa a peregrinagdo budista na ilha de Shikoku, no

Japéo.

e King (1972) — Aborda a peregrinagdo islamica e a organizagdo espacial

fortemente marcada pelo ritual na cidade de Meca.

¢ G. Rinschede (1985) e Wunenburger (1996) — Analisam a convergéncia dos fiéis

e sua vivéncia no sagrado, entre outros.

Dentre todas as possibilidades apresentadas, é possivel observar duas
grandes tendéncias. A primeira corresponde a uma geografia religiosa, partindo das
influéncias que a religido impde a percepgdo humana. A segunda é uma geografia
da religido, entendendo a religido como uma instituigio humana com dimensdes
social, cultural e ambiental (PARK, 1994).

Nesse contexto, a geografia da religido aparece como “uma subdisciplina da
Geografia Humana, que tem por objeto o fenbmeno religioso visto como um espago
de relagdes objetivas consubstanciadas em formas simbdlicas mediadas pela
religido” (GIL FILHO, 2007, p. 210).

Segundo Pereira (2009), na década de 1990 e inicio do século XXI, houve
uma retomada nos estudos da religi&o pela Geografia, refletidos em alguns trabalhos
como o de Kong (1990), Park (1994), Rosendahl (1996) e Gil Filho (2008).

A geografia da religido se desenvolve no Brasil a partir de 1990, ganhando
forca juntamente com a Nova Geografia Cultural. Inicialmente, os estudos eram
pautados em uma proposta descritiva ou estruturalista da religido. Conforme aponta

Claval (1999), foi a partir de uma aproximagao com as Ciéncias da Religido que se
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tornou possivel fazer uma andlise entre espaco e religido que privilegiasse a
esséncia do fendmeno religioso. Através das bases fenomenoldgicas e das Ciéncias
da Religido, a espacialidade do fendmeno religioso deixou de ser considerada
apenas em seus aspectos visiveis, abrindo espago para reflexées de cunho
existencial.

As pesquisas em Geografia da Religido se dividem em dois grandes nucleos:
um paranaense e outro carioca. No Parand, encontramos o NUPPER (Nucleo
Paranaense de Pesquisa em Religido) e o NEER (Nucleo de Estudos em Espaco e
Representagdes), sendo o segundo uma rede espacializada por todo o Brasil. O
nucleo localizado na cidade do Rio de Janeiro chama-se NEPEC (Nucleo de
Estudos e Pesquisas sobre Espaco e Cultura), centralizado na UERJ (Universidade
Estadual do Rio de Janeiro).

As duas escolas, UFPR e UERJ, possuem perspectivas teéricas diferentes, a
saber: para Rosendahl (1999), a maioria dos estudos sobre a experiéncia religiosa
baseia-se nos fundamentos estabelecidos por Mircea Eliade, cujo trabalho busca
examinar como o0 espago comum — profano — € convertido em espaco sagrado. Essa
proposta de estudo da religido prioriza uma postura funcionalista, a qual entende o
sagrado enquanto algo ontolégico, manifestado no espaco através da hierofaniad. O
sagrado nessa perspectiva € visto como algo existente per si, podendo se manifestar
no espago como uma forga propria. Estudos nessa linha se preocupam em
“apreender as manifestagbes espaciais do fendbmeno religioso a partir das formas
religiosas ja impressas na paisagem” (SILVA E GIL FILHO, p.76, 2009).

De acordo com Capalbo (1999), tradicionalmente a realidade sensivel foi
interpretada como “maciga, opaca e resistente”. Atualmente, a ciéncia esta longe
dessa concepgéo. Segundo a autora, a “grosso modo”,

a filosofia contemporanea néo cessa de nos lembrar que ndo habitamos a
natureza, mas sim o mundo que em sua totalidade nos envolve e que ja
esta trabalhando pelos artefatos, penetrados pela linguagem e pela cultura.
Esse mundo é o mundo da dimensdo estrutural da nossa existéncia,

representando o nosso comportamento, os nossos padrbes biolégicos de
conduta, e a nossa criatividade. (p.220)

Na geografia da religido da UFPR, encontramos uma proposta de analise
elaborada por Gil Filho (2008). Seguindo um idealismo critico (GIL FILHO, 2007), o

autor defende o sagrado em sua perspectiva epistemoldgica ao invés de ontoldgica

(GIL FILHO, 2009), ou seja, 0 sagrado ndo esta nas coisas (mundo material), mas o
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ser humano é quem designa as coisas como sagradas. Apoiado em Cassirer, 0
autor afirma que o sagrado € uma forma simbdlica presente na consciéncia, assim,
as coisas tornam-se sagradas pelo olhar de quem vé através do sagrado. Nesse
viés temos um sagrado epistemolégico, entendido como forma de conhecimento,
funcionando como um mecanismo cognitivo que liga o “universo dos fatos” ao
“universo simbolico”.

FIGURA 01

Cassirer e as
Formas Simbdlicas

Linguagem

Universo A Universo
dos fatos e simbdlico

Religiao

Fonte: Gil Filho, 2008.

O sagrado, visto nessa forma, ndo é a coisa em si mesma, mas antes, como
€ concebida por nos. Nesse viés, € uma perspectiva que busca compreender a
religido partindo do carater fenomenoldgico, tendo como pressuposto que através
das préticas da pessoa religiosa podemos vislumbrar as espacialidades da religiao.
Nesse grupo de pesquisadores, no qual nos engajamos, destaca-se a aplicagéo de

Cassirer na elaboragéo de uma teoria para a geografia da religido.

1.2 ERNST CASSIRER E AS CIENCIAS CULTURAIS

Ernst Alfred Cassirer, filésofo, nascido em 28 de julho de 1874 em Breslaw,
Alemanha, onde hoje se localiza a cidade de Wraclaw na Pol6nia. Com 18 anos vai
para a Universidade de Berlim, sete anos mais tarde, em 1899, conclui seu
doutorado na mesma instituicdo. Em 1904, escreve sua interpretacdo a respeito do

desenvolvimento da filosofia e da ciéncia moderna, indo da Renascenca a Kant. O
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primeiro volume permitiu sua entrada na Universidade de Berlim, onde atuou de
1906 a 1919. Destaca-se intelectualmente por seu compéndio Philosophie der
symbolischen Formen (A Filosofia das Formas Simbdlicas), publicado em trés
volumes no periodo de 1923-1929, na Alemanha. Na Europa, lecionou ainda nas
universidades de Hamburgo (Alemanha), Oxford (Inglaterra) e Gotemburgo (Suécia).
Chega a década de 1940 aos EUA, onde leciona em Yale de 1941-44 e na
Universidade de Columbia de 1944-45. Durante o periodo na América, escreve livros
de destaque como An essay on man: an introduction to a philosophy of human
culture (Ensaio sobre o homem: introdugdo a uma filosofia da cultura humana)
([1944] 2005b), onde se propde a sintetizar e repensar alguns pontos da sua teoria
das formas simbdlicas; e sua obra postuma O Mito do Estado ([1946] 1973), onde
procura refletir sobre a construgdo do Estado. Falece de um ataque cardiaco, na
cidade de Nova lorque, no dia 13 de abril de 1945 (STANFORD, 2010).

Segundo Vandenberghe (2001, p.481), Cassirer fez parte da escola de
Marburg, caracterizada por possuir duas linhas distintas de pensamento, ambas de
base neokantiana. De acordo com o autor, temos:

Historians of ideas generally distinguish two principal schools of the neo-
Kantian movement: the logistic school from Marburg, represented at first by
Hermann Cohen and Paul Natorp (first generation) and finally by Ernst
Cassirer (second and last generation); and the axiological school from
Heidelberg, represented at first by Wilhelm Windelband and Heinrich Rickert
(first generation) and then by Max Weber and Emil Lask (second
generation). These two schools are divided on whether the spirit of Kantian
philosophy is best furthered by an inquiry into the logic and the foundations
of the natural sciences, as was claimed by the members of the Marburg

School, or by an inquiry into the theory of value and the foundations of the
cultural sciences, as the members of the Heidelberg School seemed to

think.?

Ernst Cassirer demonstra, a partir do seu desenvolvimento intelectual, que a
andlise transcendental das ciéncias naturais pode ser flexionada e generalizada em
uma analise transcendental da cultura. Compreensdo que engloba o unitario ao

diversificado, através de um sistema de “worldmaking”, no qual o acesso para

2 Traducéo nossa: “Historiadores da ciéncia geralmente distinguem duas principais escolas do

movimento neokantiano: a escola logistica de Marburg, representada no principio por Hermann
Cohen e Paul Natorp (primeira geragao) e finalmente por Ernst Cassirer (segunda e Ultima geracao);
e a escola axiologica Heidelberg, representada no inicio por Wilhelm Windelband e Heinrich Rickert
(primeira geracdo) e entdo por Max Weber e Emil Lask (segunda geragdo). Estas duas escolas
divididas sob o espirito da filosofia kantiana sdo mais avangcadas em investigacdes baseada na légica
e nas fundagbes das ciéncias naturais, como foi reivindicado pelos membros da escola de Marburg;
ou por uma investigacéo na teoria do valor e nas fundag¢des das ciéncias culturais, como os membros
da Escola de Heidelberg pareciam pensar.”
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realidade € mediado e constituido por simbolos, dando origem a mundos simbdélicos
distintos.

Cassirer desenvolveu a analise transcendental da l6gica da ciéncia de Cohen,
constituindo uma teoria geral da cultura na qual a ciéncia € considerada uma forma
simbdlica, assim como a arte, o0 mito, a religido, entre outras. De acordo com
Vandenberghe (2001, p.481), partindo de uma base matematica: “the main thesis of
Cohen’s logistic transcendental philosophy is that objects, including the objects of
experience, are not given, but ‘generated’ by a prioric subjectivity”.? Isso significa que
a teoria elaborada por Cassirer parte do principio de que todo fato € gerado através
do pensamento, a realidade é uma construcdo simbdlica.

Para Cassirer, 0 pensamento cientifico — baseado no logos, l6gica que opera
a razdo — é caracterizado por um refinamento onde o mundo sensivel e o inteligivel
sdo harmonizados na matemética. A matemética € uma ciéncia do espirito e ndo da
natureza, portanto, busca a universalidade do pensar e ndo as particularidades do
mundo empirico. “Nesse sentido, o real ndo pode ser alcancado por ela, pois este
estq impregnado de empiricidade imediata de caracteristicas fragmentadas” (GIL
FILHO, 2010, p.02). O real é captado somente pela intuicdo pura e ndo pelo
pensamento discursivo. Em outras palavras, “de certo modo o fendmeno se
apresenta sempre mais amplo do que a sua concretude imediata e, assim, o
reduzimos para a idealidade intelectual para podermos fundamentar a realidade”
(Idem, p.06).

Nessa perspectiva, Cassirer entende que a ldgica cientifica ndo pode ser
aplicada para a explicagdo dos mundos criados a partir dos mitos, uma vez que tais
mundos ndo partem da mesma légica racional, sdo mundos criados partindo de uma
perspectiva sensivel emocional da realidade (CASSIRER, [1925] 2006). Dessa
forma, tanto o mito quanto a religido, as artes e a ciéncia sdo adequadas ao
conhecimento dentro de uma légica propriamente cultural, cada um contribuindo
segundo suas peculiaridades. Dai o empenho de Ernst Cassirer em construir uma
filosofia da linguagem preocupada com uma critica a cultura.

Sendo membro da escola de Marburg (preocupada com a légica e os

fundamentos das ciéncias naturais), Cassirer inova buscando explicagées no mundo

3 Traducdo nossa: “a tese principal da filosofia transcendental logistica de Cohen é que os

objetos, inclusive os objetos da experiéncia, ndo sdo determinados, mas ‘gerados' por uma
subjetividade a priori.”



23

da cultura. Seu interesse repercute em reflexdes que demonstram sua preocupagao
em relagdo a posicao das ciéncias culturais, no inicio do século XX, bem como a
relacdo entre ciéncias da natureza e da cultura. Para Cassirer, ndo ha dualidade
ideoldgica entre as ciéncias, tudo se resume a questdes metodoldgicas.

O que realmente as distingue séo os métodos de andlise do objeto. Ambas as
ciéncias expressam concepgdes de mundo distintas, refletindo a complexidade do
todo. Todas sdo importantes e ndo ha como considerar a superioridade de uma em
relacdo a outra. Para Cassirer ([1942] 2005a, p.53),

nenhum pensador pode, portanto, envolver-se unilateralmente no campo do
naturalismo ou historicismo, antes deve considerar o conhecimento da

natureza e o da histéria como fatores igualmente necessarios e igualmente
legitimos do saber, que se complementam e nao se excluem.

O projeto de unificacdo entre ciéncias da natureza e ciéncias do espirito é
deixado de lado com a queda do sistema Hegeliano, que visava a construcdo de
uma totalidade. Ambas as ciéncias assumem seu carater distinto e seguem seus
proprios caminhos “sem tutela filosofica de nenhuma classe” (Idem, p.53).

Para o autor, parecia ser mais que um problema relacionado com a critica do
conhecimento e da metodologia, “parecia tratar-se da luta entre duas ‘concepgdes
de mundo’, luta fechada e trancada a toda sorte de argumentos cientificos”. O fato é
gue ambos os argumentos, tanto das ciéncias naturais quanto do espirito, sdo fortes
o suficientes para ndo serem derrubados, assim, nem um dos lados consegue
convencer ou refutar o outro do contrario. Desse modo, o debate entre as duas
concepgdes de mundo, afirma Cassirer “tal parece como se a decisdo dependesse
guase exclusivamente dos sentimentos e dos gostos subjetivos de cada
investigador”. No entanto, adverte o autor, ndo podemos perder de vista que a
caracteristica nomotética (universal) das ciéncias naturais e ideogréficas (individual)
das sociais ndo se excluem, e sim se interpenetram (CASSIRER, [1942] 2005a,
p.53).

1.3 ALINGUAGEM: PONTE ENTRE MATERIAL E IDEAL
Cassirer nos mostra uma dialética — dentro e fora do ser; observamos que a
percepcdo possui esse carater, olhamos o mundo e vemos o que esta fora, as

coisas em si. No entanto, simultaneamente a esse movimento de perceber o mundo
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j& temos significacdes, o sentido das coisas, ao percebermos jé interpretamos, ao
passo que percebemos o que esta fora, vemos o que esta (dentro) em nés.

Buscando desvendar as tramas que constituem essa complexa realidade,
Cassirer busca pelos principios da ciéncia da cultura. Para o autor, é na linguistica e
nos problemas histéricos da linguagem onde esta o paradigma fundamental da
cultura. A linguagem se constitui no cerne da cultura humana e seu devir; ocupa
uma posi¢ao chave na teoria das formas simbdlicas.

Para Cassirer, se consideramos o0 aspecto material da realidade como
verdade, logo toda a idealizagdo humana é reduzida a cépias do mundo concreto,
visto desse modo obras de arte, estilos, poesia, religido, mito, tudo ndo passa de
distor¢éo subjetiva e desfiguracdo da realidade.

O problema da questdo posta é a mediacédo entre a realidade material e sua
representacdo. Para representar algo recorremos de algum modo aos simbolos, e
todo signo, explica Cassirer, esconde em si 0 estigma da mediagdo, obrigando-o a
encobrir aquilo que pretende manifestar.

Uma representagdo do mundo sensivel se resumiria a uma simples “aluséo”,
que expressa uma breve abreviatura do real, uma “alusdo que deve parecer
mesquinha e vazia diante da concreta multiplicidade e totalidade da percepc¢éao real”.
Esse pensamento nos leva ao erro, problematizando a questdo o autor afirma que
por esse critério, ndo somente o mito, a arte, a religido e a linguagem, mas até
mesmo o conhecimento tedrico seria mera fantasmagoria, pois como poderia refletir
a natureza das coisas como realmente sao, a ciéncia € limitada em sua esséncia por
“conceitos”. “Mas, 0 que sdo os conceitos sendo formagdes e criacdes do pensar,
que, em vez da verdadeira forma do objeto, encerra antes a prépria forma do
pensamento?” (CASSIRER, [1925] 2006, p.21).

Para Cassirer, diante dessa problematica s6 nos resta uma saida: aceitar com
toda seriedade a “revolugéo copernicana” proposta por Kant ([1787] 2001). Ao invés
de procurarmos a verdade das formas intelectuais no mundo material, nos resta
descobrir nestas proprias formas “a medida e o critério de sua verdade e significacao
intrinseca” ([1925] 2006, p.22).

Embasado nesse modo de pensar, a questdo do que é visivel toma um rumo
diferente daquele proposto pela perspectiva da realidade concreta. Conforme aponta
Cassirer ([1925] 2006, p.22), s6 é discernivel para o espirito aquilo que lhe aparece

em configuragéo definida, “e cada configuragéo determinada do ser tem sua origem
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em um determinado modo e espécie do ver, em uma atribuicAo de forma e
significado ideacionais”. Sendo assim, uma vez reconhecido o mito, a linguagem, a
arte, a ciéncia e também a religido como tais formas de ideacgéo, a questéo filosofica
ndo é mais a relacdo dessas formas simbodlicas com o mundo material em si, mas
sim o modo pelo qual, agora, 0 mundo material e o ideal se inteiram e condicionam
mutuamente.
O ser humano vive nesse mundo simbdlico, Wilhelm von Humboldt, referindo-
se a linguagem diz:
O homem vive com seus objetos fundamental e até exclusivamente, tal
como a linguagem Ihos apresenta, pois nele o sentir e o atuar dependem de
suas representacdes. Pelo mesmo ato, mediante o qual o homem extrai de
si a trama da linguagem, também vai se entretecendo nela e cada
linguagem traca um circulo magico ao redor do povo a que pertence, circulo

do qual ndo existe escapatoria possivel, a ndo ser que se pule para outro.
(citado por CASSIRER, [1925] 2006, p.23)

E pela linguagem que se da o processo de simbolizagdo do mundo, &,
portanto, a base primordial do sistema cassireriano em relacdo a qual outras formas
simbdlicas operam. De acordo com Gil Filho (2010), a linguagem em suas
determinagdes de impressdes do mundo permeia o0 processo de espacializagéao, “o
mundo é objetivado por um sistema de representagdes que nos permite conhecé-lo”
(p.06). Nesse sentido, a matéria nunca é dada a priori, jA em sua origem passa por
um processo de conformacdo, pois € estabelecida sob as formas de tempo e
espaco. Sempre que nos propomos a observar alguma coisa ou algum ato estamos
diante da face dupla da percepcdo. Vemos o objeto/ato e a0 mesmo tempo sua
significacdo. Temos duas dire¢des, a do objeto e a nossa (la direccion del “ello” y la
del “tu”).

La percepcién entrafia siempre un desdoblamiento del polo del yo
respectivo al polo del objeto. Pero el mundo ante el que se enfrenta el yo es
en un caso un mundo de cosas y en el outro un mundo de personas. Lo
consideramos una de las veces como un conjunto de objetos situados
dentro del espacio o de cambios producidos en el tiempo y que afectan a

aquellos objetos; outra de las veces, en cambio, vemos en ello algo “igual a
nosotros mismos. (CASSIRER, [1942] 2005a, p.58)*

4 Traducgéo nossa: “A percepc¢ao envolve sempre um desdobramento do polo do eu respectivo

ao polo do objeto. Mas o0 mundo confrontado com o eu, € em um caso, um mundo de coisas e em
outro um mundo de pessoas. O consideramos uma das vezes como um conjunto de objetos situados
dentro do espaco ou de trocas produzidas no tempo e que afetam aqueles objetos; outras das vezes,

em troca, vemos nele algo ‘igual a nés mesmos™.



26

As pessoas vivem a realidade desse modo duplo. Para Cassirer, isso é
indiscutivel, somos seres simbdlicos, vivendo mais no mundo dos simbolos do que
no mundo concreto. Nasce assim um Homem que € entendido, antes de tudo como

simbdlico, ao invés de racional.

1.4 SER HUMANO — UM SER SIMBOLICO

Mas afinal, o que é o Homem? A Geografia, que se diz Humana, precisa
refletir essa questdo. Em Cassirer ([1944] 2005b), encontramos uma resposta
possivel. Para o autor, no processo de desenvolvimento do Homem demos o0s
primeiros passos na busca de um ajuste mental ao ambiente imediato, no entanto,
na medida em que a cultura humana progride, encontramos uma tendéncia oposta.
Ao invés de nos adaptarmos, procuramos sair do ambiente imediato, desenvolvendo
uma visao introvertida da vida humana. Na filosofia grega esse caminho é expresso,
pois a partir da interiorizacé@o abstrata do mundo, feita pelos gregos, é que houve um
salto no modo de pensar que até hoje nos influencia.

Para responder a questéo inicial, Cassirer invoca a concep¢ao socratica que
afirma ndo podermos descobrir a natureza do Homem da mesma maneira que néo
podemos detectar a natureza das coisas fisicas, pois “as coisas fisicas podem ser
descritas nos termos de suas propriedades objetivas, mas o Homem so6 pode ser
descrito e definido nos termos de sua consciéncia” ([1944] 2005b, p.16).

Com a emergéncia do pensamento cientifico moderno, centenas de teorias
foram criadas por diferentes filosofos na busca da resposta para a ambiciosa
questdo, o que € o Homem? A meta principal de todas essas teorias era provar a
unidade e a homogeneidade da natureza humana. Segundo Cassirer ([1944] 2005b,
p.40), ai temos um problema, pois cada filosofo pensa ter encontrado a “mola
mestra”, “cada pensador individual nos oferece a sua propria imagem da natureza
humana”.

Assim como a ciéncia, o Homem foi fracionado em inumeras partes,
correspondente as diferentes areas do saber. O ser humano metamorfoseou-se em
homo economicus, homo politicus, homo criminalis, homo religiosus, homo
complexus e para alguns a forma mais “evoluida”, o homo rationale.

Cassirer argumenta que em virtude desse caleidoscopio de perspectivas,
“nossa teoria moderna perdeu seu centro intelectual. Adquirimos, no lugar dele, uma

completa anarquia de pensamento” ([1944] 2005b, p.41). Enquanto ndo acharmos o
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fio que ligue todas esses pensamentos, “ndo teremos qualquer compreensao real do
caréater geral da cultura humana; continuaremos perdidos em uma massa de dados
desconexos e desintegrados que parecem carecer de toda unidade conceitual”
(Idem).

Os homens, diferentemente dos animais, constroem seus mundos além das
percepcdes (bioldgicas) do mundo externo, empirico. Os homens constroem mundos
simbolicos. Para a filosofia cassireriana, partir apenas da razdo para compreender
as formas da vida cultural do Homem seria um reducionismo. Todas as formas
culturais sdo, antes de qualquer coisa, formas simbolicas.

Ai descansa a contribuicdo de Cassirer, o fio de Ariadne que pode ligar as
mais diferentes concep¢bes do Homem, pois todas elas séo formas da vida cultural,
consequentemente formas simbdlicas, “logo”, afirma Cassirer, “em vez de definir o
Homem como animal rationale, deveriamos defini-lo como animal symbolicum”
([1944] 2005b, p.50).

Para Cassirer, as formas culturais ndo podem ser descritas como meramente
concretas, pois sua manifestagéo €, antes de tudo, de ordem simbdlica. Essa ordem
revela ao sujeito uma liberdade em relagdo aos condicionantes da natureza, o
Homem é livre para pensar, e conformar seu mundo. Essa autonomia alcancada
através do conhecimento é operacionalizada através das formas simbdlicas. Dessa
maneira, o Homem pensado por Cassirer se caracteriza por ser um Ser simbdlico e

livre.

1.5 SIMBOLO E FORMAS SIMBOLICAS
O Homem, vivendo em um sistema simbdlico “ndo vive apenas em uma
realidade mais ampla; vive, pode-se dizer em uma nova dimensao da realidade”
(CASSIRER, [1944] 2005b, p.48). Ndo se encontra mais em um universo fisico,
agora vive em um universo simbdlico, num mundo cultural construido pela
linguagem®, mito, arte, ciéncia e a religi&o.
O Homem nado pode mais confrontar-se com a realidade imediatamente;
nao pode vé-la, por assim dizer, frente a frente. A realidade fisica parece
recuar em propor¢cdo ao avancgo da atividade simbélica do Homem. Em vez
de lidar com as préprias coisas 0 Homem esté, de certo modo, conversando
constantemente consigo mesmo. Evolveu-se de tal modo em formas

linguisticas, imagens artisticas, simbolos miticos ou ritos religiosos que nao
consegue ver ou conhecer coisa alguma a néo ser pela interposicdo desse

° LINGUAGEM, sprache em alem&o, é uma palavra que também significa LINGUA (idioma).
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meio artificial. Sua situacao é a mesma, tanto na esfera teérica quanto na
pratica. Contudo, o Homem vive em um mundo de fatos brutos ou de acordo
com suas necessidades e desejos imediatos. Vive mais bem na névoa de
emocdes imaginarias, entre esperangcas e temores, em suas fantasias e
sonhos. (CASSIRER, [1944] 2005b, p.48-49)

As formas simbdlicas séo criadas pelo que Cassirer ([1923] 2001; [1925]
2006) chama de Espirito Linguistico, para o qual s6 existe uma realidade Unica e
definida. As formas simbdlicas entdo, ndo sdo imitacdes dessa realidade, mas antes,
“6rgdos, dessa realidade posto que, s6 por meio delas, o real pode converter-se em
objeto de captacao intelectual e, destarte, tornar-se visivel para nés” ([1925] 2006,
p.22). As formas simbdlicas, assim, teriam o papel de projetar o conhecimento sobre
o mundo sensivel, plasmando a realidade de sentido e significado. O esquema
abaixo tenta expressar essa ideia.

FIGURA 02
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PROJECAO DE CONHECIMENTO SOBRE O MUNDO SENSIVEL ATRAVES DA ACAO DAS
FORMAS SIMBOLICAS

Org: FERNANDES, D., 2011.

Em um universo simbdlico, é preciso ter claro a diferenca entre simbolo e
sinal. “Os simbolos — no sentido préprio do termo — ndo podem ser reduzidos a
meros sinais”, afirma Cassirer ([1944] 2005b, p.58). Sinais e simbolos pertencem a

mundos diferentes de discurso, “um sinal faz parte do mundo fisico do ser; um
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simbolo é parte do mundo humano do significado” (Idem). Os sinais sdo meros
“operadores” responséveis por repassar uma informacdo qualquer, os simbolos séo
“designadores”, possuem profundidade em suas interpretagdes. Os sinais possuem
sempre substancialidade, os simbolos apenas um valor funcional.

Em uma filosofia cassireriana o simbolo € um elemento muito forte, expressa
a unido de um contetdo material ao ideal, € marcado por sua relacdo com o tempo e
espaco. Para Cassirer o simbolo esta ligado a materialidade e a acdo humana,
portanto também é carregado de elementos corpéreos, do agir humano pelo tempo e
sobre o espaco.

Animais como os gorilas podem articular sinais, até entendé-los sob
treinamentos repetitivos. O Homem por sua vez articula simbolos, que podem trazer
conteddo proposicional ou emocional. O animal possui uma imaginagdo e
inteligéncia pratica, o Homem uma imaginagdo e uma inteligéncia simbdlicas.
(CASSIRER, [1944] 2005b, p.60)

Citando o caso de Helen Keller, que nasceu cega, surda e muda, Cassirer
explica a necessidade do ser humano em construir mundos simbdlicos. Para que
Helen pudesse conhecer o mundo ela precisou entender que tudo tem um nome,
isto &, “gue a funcdo simbdlica ndo esta restrita a casos particulares, mas € um
principio de aplicabilidade universal que abarca todo o campo do pensamento
humano” (CASSIRER, [1923] 2005b, p.62). Cassirer conclui que sem o simbolismo
(pensamento abstrato) o homem viveria preso as suas percepgdes, ao mundo
pratico, empirico. Seriamos como os prisioneiros da “caverna” do mito de Platéo,
sem acesso ao “mundo ideal” que pode ser aberto de diferentes formas pela religido,
arte, filosofia ou ciéncia.

As formas de objetivagdo do mundo empirico sdo chamadas por Cassirer de
Formas Simbdlicas, todas sdo manifestacdes do espirito e vivem em mundos de
imagens peculiares, nos quais os dados do mundo empirico ndo sdo simplesmente
refletidos, sdo antes criados a partir de um principio auténomo. Para Cassirer cada
forma simbdlica partilha uma propriedade fundamental do espirito humano, a de ser
uma forma criadora e néo apenas reprodutora da realidade.

E é por este motivo que cada uma destas manifestagcbes produz suas
proprias configuracdes simbdlicas que, se ndo sao iguais aos simbolos
intelectuais a eles se equiparam no que diz respeito a sua origem espiritual.

Nenhuma destas configuracdes se funde pura e simplesmente com a outra
ou dela pode ser derivada, uma vez que cada uma delas designa uma
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determinada forma de compreensao, na qual e através da qual se constitui
um aspecto particular do “real”. Assim sendo, ndo se trata de maneiras
diferentes pelo qual algo em si se revela ao espirito, e sim de caminhos que
0 espirito segue em direcdo a sua objetivacao, isto €, a sua auto-revelacao.
(CASSIRER, [1923] 2001, p.19)

Para Cassirer, 0 espirito possui uma energia autbnoma, e através dela o
simples fenbmeno adquire um determinado significado, “um conteudo ideal peculiar”.
Essa energia plasma mundos através das formas simbodlicas como a linguagem, as
artes, a religido, o mito e a ciéncia. Essas formas simbdlicas sdo produtoras de um
mundo de simbolos préprios. Cassirer reforga a ideia de que as formas simbdlicas
ndo sdo espelhos que refletem o mundo empirico, diferente disso, sdo antes uma
condicao para a visao e apreensao desse mundo.

Nesse sentido, cada forma simbdlica possui sua peculiaridade de tornar uma
impressdo sensorial em simbolo. A transformacdo de um dado sensivel a um
significado simbdlico passa por um processo que pode ser descrito em uma tripla
gradacdo de acordo com as fungbes: expressiva, de representagcdo e de
significacao.

Assim, como também verificado em Silva (2010), observamos que na fungéo
expressiva ndo ha separacdo entre a imagem e a coisa. Em outras palavras, a
imagem torna-se o préprio contetdo, ndo ha como separar a imagem da realidade.
A imagem néo forma uma representacdo da coisa, ela é a prépria coisa. O mito é a
forma simbdlica formada da relacdo expressiva com o mundo. Na funcdo de
representacdo hd uma separacdo clara entre a imagem e a coisa, entre simbolo e
conteddo sensivel. Nessa fungé@o a imagem, além de representar uma coisa, torna
essa coisa presente. A religido é uma forma simbdlica presente tanto na funcdo de
representacdo quanto na de expressividade. Na fungdo de significagdo, as coisas
que constituem o universo empirico ndo se confundem com suas representacoes.
Nessa funcdo hd um desprendimento entre o conteldo sensivel e seu conceito. O
sensivel passa a ser significado pelo seu conceito. A forma simbdlica da ciéncia
reflete essa fungdo de simbolizacao.

Cassirer ([1923] 2001) salienta que ainda que a funcéo de expressividade dé
lugar a de representacdo e por Ultimo significacdo, o Homem, por mais avancada
que esteja sua consciéncia em direcdo a abstragcdo, nunca estara desconectado da

expressividade priméria.
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Ou seja, a religido esta mais ligada a n6s do que alguns gostariam, ndo ha
ninguém livre dos sentimentos mitoldgicos e/ou religiosos, por mais racional que se
possa ser. Entender a cultura como um universo de simbolos, na leitura
cassireriana, € uma porta que se abre para entrarmos em mundos construidos pelos
sujeitos a partir das mais diferentes perspectivas. E olharmos para a religido dando-
lhe a mesma importancia na compreensao da realidade que o status cientifico, pois
ambas as formas simbdlicas partem de um mundo cultural, porém, de légicas
diferentes. As formas simbolicas oferecem uma saida para a questéo epistemolégica
do estudo da religido. Utilizando o aporte teérico da Geografia podemos espacializar
os discursos religiosos e compreender como se organizam oS mundos e 0S espagos

daqueles que professam uma fé religiosa.

1.6 ESPACIALIZACAO DA RELIGIAO

Mergulhamos a partir daqui no universo da religido enquanto forma simbolica.
Procuramos entender como 0s sujeitos conformam seus mundos e como
espacializacdes sdo geradas nesse processo, tendo em vista que os discursos de
partida sdo os religiosos. Cada uma das formas simbdlicas propostas por Cassirer
possuem uma dimensao espacial propria do pensar humano. A religido engloba seu
universo simbdlico através das funcbes de expressividade e representacdo. Sua
origem est4 junto do mito, ligada a consciéncia da finitude humana. Para Cassirer,
“desde o inicio, o mito € religido em potencial” ([1944] 2005b, p.146).

Inicialmente, em sociedades tradicionais, vemos que 0s mitos culturais sao a
atmosfera perene onde o Homem vive e existe. Nessa espacialidade o ser humano
estd mais proximo dos seus sentimentos do que de representacdes. O mito € néo-
te6rico em sua esséncia. Sua légica ndo pode ser medida por concepcbes
cientificas. O mito “realiza um momento de mediacdo no limiar da realidade
enquanto expressao sensivel e intuicdo perceptual” (GIL FILHO, 2010, p.06).

Mito e religido estdo proximos, porém, o pensar religioso transcende o sentir
mitico, se expressando através de representagfes. Assim como nos mitos, a nogao
de sagrado e profano também esta presente na religido. O que os diferencia é a
forma de conformar o mundo. No mito, o que prevalece sdo os sentimentos, na
religido, o que prevalece é a representacao.

A alienacgéo entre a dimensdo mitica e o pensamento religioso € a marca mais

presente entre religibes que possuem livros sagrados e discursos de legitimagao
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histéricos. O pensamento religioso transpassa as dimensfGes das expressoes
partindo assim para um espaco de representacdo construido a partir da linguagem e
abstrac&o propria de um espago concebido.

Como também verificado em Silva e Gil Filho (2009), a espacializacdo das
ideias religiosas primeiro se da através do sentir mitico-religioso, posteriormente
atraveés da acdo das palavras, pois “quando se torna dizivel se espacializa” (p.78). O
sentimento torna-se discurso através das narrativas, essa é a esfera da
representacdo e da agao religiosa.

E necesséario mais do que nomear o sentir mitico religioso, ja que esse é
subjetivo. A religido se caracteriza por ordenar a narrativa do fenémeno religioso, de
maneira que a organizagao das ideias ultrapasse a caracterizagdo dada pelo sentir
mitico. Dessa forma, a religido passa a ser a forma de conhecimento a objetivar o
mundo. Vista dessa forma, a religido nédo se restringe a uma modalidade social, ela
se configura em um sistema simbdlico reunido em torno da experiéncia do concreto.

A construgcdo da objetividade e da espacializacdo das ideias religiosas se da
por intermédio das palavras, é através da oralidade ou textualidade que se difunde o
saber religioso. Quando o Homem se apropria desse conhecimento, passa a ser um
sujeito “espacializador” da religido utilizando-se do discurso religioso. Dessa forma,
as representacdes que permeiam o discurso ganham meios para se espacializarem
para além do espago de criacao.

O discurso fundador é o responsavel por transfigurar as experiéncias
religiosas e miticas dos seus fiéis em verdades religiosas, esse € um primeiro passo
para a espacializagdo do fendbmeno religioso. Esse discurso representa um poder
simbolico gerido pelos sacerdotes. O/a lider religioso/a pode reestruturar o discurso
na busca de uma maior eficdcia simbdlica, os enunciatarios, por sua vez,
espacializam a experiéncia religiosa no mundo. Cassirer nos da pistas para
entendermos a necessidade que o Homem religioso sente em espacializar sua
experiéncia. De acordo com o autor, 0 crente conhece apenas duas coisas: a Si
mesmo e a Deus, e nao |he interessa conhecer mais nada.

El creyente necesita comunicar a otros su fe, infundirles su pasion y su
uncion religiosas para estar seguro de la fe que le anima. Y sdélo puede
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hacerlo por médio de imagenes que empiezan siendo simbolos para acabar
convirtiéndose em dogmas. (CASSIRER, [1942] 2005a, p.79)°

A comunicagédo da fé é realizada por meio da linguagem, fruto desse processo
temos a experiéncia do Homem religioso, que € expressa através de distingbes
sociais e espaciais, resultando em uma nova ordem em sua vida que passa a ser
permeada pela lei divina. A conversdo do fiel, através do discurso religioso, se
reflete no espaco em novos trajetos e praticas sociais. Assim, a religido passa a
oferecer um lugar seguro, onde a ordem impera, diferente dos impulsos anérquicos
encontrados no “espago aberto” do mundo.

O discurso cristao erigido a partir da interpretacéo do texto de Marcos (16, 15-
16), “Ide por todo o mundo e pregai o evangelho a toda criatura”, forma uma
espacializacdo baseada na difusdo dos ensinamentos religiosos. Pregar o evangelho
torna-se uma forma de demonstrar amor ao proximo. Nesse sentido, a expanséo
territorial significa também a espacializacdo das ideias religiosas. Ao sacralizar os
lugares e difundir suas representagdes religiosas o crente passa a espacializar o
sentir religioso. As experiéncias proprias de cada individuo encontram-se em
estados de laténcia nas narrativas, por essas constituirem-se de um carater
representacional. “A impregnacao das ideias religiosas sobre a percepgéo leva o
Homem a espacializar o sentimento religioso em agdes cotidianas” (SILVA E GIL
FILHO, 2009, p.79).

O processo de espacializagdo do fendbmeno religioso ganha dindmica através
do agir do fiel. O espago no qual ele vive € marcado pelo discurso religioso acionado
para explicar a sua vida. Em outras palavras, a objetivagdo do mundo vai depender
para o sujeito religioso das narrativas e interpretacdes sagradas. O espago material
funciona, dessa maneira, como propulsor e extensdo do fendmeno religioso.
Propulsor no sentido de ser o meio das percepgdes. Extensédo, pois nas paisagens
religiosas se apresenta como simbolo espacializado.

Diante do exposto, nos apropriamos da ideia de estruturas’ de Bourdieu

Y

([1974] 1998) para dar mais clareza a maneira como o discurso religioso se

6 Tradugdo nossa: “O crente necessita comunicar aos outras a sua fé, infundir-lhes sua paixao

e sua uncao religiosas para estar seguro da fé que ele anima. E somente pode fazer-lo por meio de
imagens que comecam sendo simbolos para acabar convertendo-se em dogmas.”

! Nos apropriamos da ideia de estrutura com a pretensédo de articular o conceito de forma

simbdlica ao de habitus religioso (aprofundado no cap. 2). Partimos da hipétese de que as estruturas
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espacializa. O discurso religioso aparece como estrutura estruturante da
manifestacdo socio-espacial da religifio. As praticas sociais, por sua vez, surgem
como realidades estruturadas a partir da forma simbdlica religido. Frente a esse
cenério, a instituicdo religiosa, seus profissionais do sagrado, cosmoviséo e dogmas,
aparecem como estruturas estruturadas do espaco religioso.

O Homem experiencia o espaco dando-lhe sentido a partir das formas
simbolicas. Assim, 0 espago passa de uma base material da sua existéncia para um

espaco carregado de sentido, no caso da religido, um espago sagrado.

1.7 O ESPACO SAGRADO E SUAS ESPACIALIDADES

O homo religiosus vive em um espago sagrado. Partindo desse espago o/a
crente dota de sentido sua experiéncia cotidiana, pois a partir dele conforma seu
mundo. O espago sagrado, nesse sentido, possui um carater material, pois é
constituido de paisagens religiosas, templos e imagens. E um carater simbalico, pois
também contém discursos religiosos, territorialidades e traz em si uma carga
emocional movida pela fé. O espaco sagrado € assim configurado por estruturas
espaco-temporais tanto materiais quanto ideais.

E nesse espaco sagrado onde “a atividade simbodlica modela o mundo em
dimensdes de experiéncias que realiza o ser. Sendo construtora de cosmovisoes, a
religidio estrutura mundos de significados e organiza o ‘devir” (GIL FILHO, 2007,
p.220). Desdobrando as dimensdes desse espaco, Gil Filho (2007; 2008) articula a

ideia de espacialidades, conforme ilustra a figura abaixo:

mentais se estabelecem através da estruturas estruturantes dos sistemas simbdlicos, destacando-se
entre eles a religido.
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FIGURA 03
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Fonte: GIL FILHO, 2008

As espacialidades constroem as articulagdes no interior do espago sagrado,
dando sentido ao ser religioso. Podemos dizer que existem trés niveis no espacgo
sagrado: 1) espacialidade concreta das expressoes religiosas; 2) espacialidade das
representacées simbdlicas; 3) espacialidade do pensamento religioso. Tais
espacialidades afirmam a articulagdo estrutural entre o espago de expresséo
concreto e 0 espaco das representacdes — universo dos fatos e universo simbalico.

A espacialidade concreta das expressfes religiosas constitui o nivel da
materialidade imediata, seria a dimensdo objetivada, podendo ser representada
tanto pelas paisagens religiosas quanto pelo templo onde acontecem os cultos e
outros lugares sagrados. A espacialidade das representacdes simbdlicas esta ligada
ao plano da linguagem, da percepcédo a partir do conteddo que a religido oferece.
Seria uma dimensdo representada tanto pelo discurso como pelos simbolos
religiosos. A espacialidade do pensamento religioso se refere a articulagdo do
sensivel as representacbes é a esfera do conhecimento religioso. E uma
espacialidade encontrada nas escrituras e tradicOes orais sagradas bem como nos
sentimentos de carater religioso, como a mistica.

O espaco sagrado e suas espacialidades séo intrinsecos ao fenémeno
religioso e sua manifestacdo. Como uma categoria de analise nos permite
observamos as muitas possibilidades da religido: instituicdo, discurso,
territorialidade, sentimento, sociabilidade, entre outros. Essa perspectiva analitica

vem a acrescentar na complexa tarefa de analise geogréfica do fenémeno religioso.
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Capitulo 02

2 RELIGIAO — LOCUS DA SOCIABILIDADE JUVENIL

Juventudes, objeto geografico? Com certeza esse ndo é um objeto de andlise
tradicionalmente abordado pela ciéncia geogréfica. O que intentamos com esse
capitulo é justamente apresentar algumas reflexdes sobre essa questdo. Buscamos
explicar quais conexfes sdo possiveis entre juventudes e Geografia, para isso,
apresentamos alguns trabalhos que discutem o conceito de juventude e outros mais
empiricos que apresentam a relacdo entre juventude e religido.

Em um segundo momento nos questionamos a respeito da juventude
evangélica, qual seria a melhor maneira de observar as espacialidades que fluem a
partir da religido para a vida dos jovens?

Entendemos que a religido, enquanto forma simbdlica, permite que haja lagos
de intersubjetividade entre os jovens, pois comungando da mesma fé eles acabam
partilhando o mesmo “mundo”.

Partilhar um universo simbdlico implica numa relagé@o de sociabilidade juvenil,
formando um grupo de pares. O grupo se une em torno de uma linguagem e um

habitus préoprio constituido em torno do discurso religioso.

2.1 CONCEITUANDO A(S) JUVENTUDE(S)?

Juventudes é uma tematica que envolve véarios especialistas de diferentes
disciplinas, da Sociologia, Antropologia, Psicologia, Pedagogia e, mais
recentemente, também da Geografia. Essa discussdo j& encontra algumas
referéncias na nossa &rea, porém, ainda muito ligadas a discusséo sobre ensino de
Geografia e, nem sempre, em didlogo com os outros campos disciplinares. Por isso,
para realizarmos uma conceitua¢do, ainda que preliminar, temos recorrido a esses
outros campos do saber, com os quais devemos estabelecer interlocugéo.

Em primeiro lugar julgamos importante pensar no processo mesmo de
formacdo desse “objeto” de preocupacgdo cientifica, ou seja, quando e por que a

juventude comeca a interessar a reflexdo académica?

8 Parte desse texto foi publicada em formato de capitulo de livro, sob o titulo: “Juventudes,

Geografia e Religido: aproximacdes possiveis”. (FERNANDES E TURRA NETO, 2007c)



37

Buscando responder a questao nos apoiamos em Abramo (1994), que situa a
discusséao de juventude na modernidade da sociedade ocidental, quando finalmente
surgem as condi¢cfes necessérias para a sua emergéncia enquanto categoria social
e etéria separada. A autora afirma, citando Ariés (1981), que na sociedade medieval
ndo havia separagéao entre o mundo infantil e o adulto, assim como néo havia uma
separacgédo pronunciada entre o universo familiar em relagéo ao universo do trabalho
e ao social mais amplo. Portanto, ndo existia uma concepg¢do de juventude para
sociedade ocidental da época.

Por isso, podemos concluir que a juventude é uma construcdo da sociedade
moderna, no seu processo de secularizagéo e de rompimento com as tradigdes, um
processo que ndo chegou a se realizar plenamente e que hoje vivenciamos seus
refluxos. Esse periodo coincide com a fase do capitalismo em que imperavam as
manufaturas, dominadas pelos novos burgueses, classe que estava em constante
ascensao.

E dentro desse contexto que ocorre uma mudanga notavel, fundada em dois
fendmenos centrais. O primeiro € a transformag&o da familia, que perdeu sua antiga
sociabilidade coletiva e se retraiu para a esfera privada, tornando-se elemento
central para as referéncias morais, reorganizando-se em torno da crianga e
construindo, entre ela e a sociedade, o muro da esfera privada. O segundo
fendmeno foi a mudanca e extensdo da instituicdo escolar. Se a crianga ja estava
separada do meio social mais denso pela familia, com a escola passa a ser
separada também dos adultos em geral, passando por um periodo de isolamento até
estar pronta para “entrar no mundo”.

O sentimento moderno de infancia comecga a se constituir nas sociedades
europeias no século XVII, mas é somente no século XX que a adolescéncia aparece
como uma etapa socialmente distinguivel.

A sociedade capitalista se constroi sob desigualdades e exploracéo, realidade
refletida no surgimento das classes sociais. Assim, conforme argumenta Abramo
(1994, p.06), “a juventude é uma condi¢do variavel no interior de uma dada
sociedade e que pode estar restrita a determinados grupos desta”. O que esta posto
€ que, a principio, ndo eram todos o0s grupos sociais que podiam formar
separadamente suas criancas do mundo do trabalho e coloca-las na instituicdo
escolar para se prepararem para o futuro. Nesse sentido, a categoria crianga e,

posteriormente, a categoria juventude, foi, num primeiro momento, restrita as classes
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privilegiadas. Desta forma, no século XVII, o nucleo principal da populagdo da escola
era composto de criancas e jovens de familias burguesas, filhos de nobres e, em
menor escala, artesdes e camponeses.

O século XVIII é marcado pelo surgimento do liceu, um segundo periodo de
estudos mais longo que exigia mais tempo, dedicagdo e exclusdo da vida produtiva.
A escola — periodo curto —, era para o povo. O liceu enquanto prolongamento do
periodo escolar para os burgueses correspondia a condi¢édo de juventude.

O final do século XIX traz mudancgas profundas, é marcado por lutas sociais
movidas pelos operérios, por melhores condigdes de trabalho nas fabricas do mundo
capitalista. No inicio do século XX, toda uma cultura, cujas matrizes estdo no século
passado, havia se desenvolvido no interior do movimento operario. Os
trabalhadores, nesse periodo, conquistaram uma série de direitos, como a jornada
de oito horas, saléario justo, férias, aposentadoria e, 0 que € mais importante para
nosso estudo, assisténcia média e educacéo publica, o que significou também a
difuséo da condig¢ao juvenil para os outros setores sociais.

Foi assim que a juventude surgiu como uma ampla categoria social, distinta
no seio da sociedade e que comegou a ganhar evidéncia pela sua organizagao e
sociabilidade em grupos de idade, pela sua coloca¢do no espaco publico de forma
ruidosa foi, nesse processo, também se constituindo em objeto de preocupacgédo de
autoridades, educadores e cientistas sociais. A tematiza¢éo da juventude na ciéncia
é algo, portanto, que nasce junto com o "objeto" de estudo.

Quando movimentos de cultura juvenil comecaram a fazer aparicbes
excéntricas no cendrio publico, a juventude entrou na tematizacdo das ciéncias
sociais como um problema da sociedade moderna. Como exemplos de grupos
juvenis que representavam problemas por romperem com algumas normas da
sociedade, temos: teedy-boys, rockers, mods, parkas, skinheads e, por fim, punks
(COHEN, 1996).

A principio emergiram consideragfes da juventude como potencialmente
rebelde, como em contraste com a ordem social, capaz de propor modos de vida
excéntricos, por um lado, ligados a juventude escolar e universitaria. Por outro, a
juventude das classes baixas, que também comegou a aparecer no cendrio, em
contraposicdo ao mundo adulto, foi tematizada pelo viés do desvio e da

criminalidade.
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Rebeldia, revolta e delinquéncia foram as chaves interpretativas que
acompanharam a ciéncia na sua tematizacdo sobre a juventude ao longo de todo o
século XX, servindo de explicagdo para a manifestacdo de grupos juvenis de varias
geracdes que percorreram esse periodo histérico. Esses estudos e teorias se
esforcaram por descobrir uma esséncia para a juventude, em formular um conceito
que fosse generalizavel no tempo e no espago.

Um insight importante no estudo sobre as juventudes é fornecido por
Mannheim (1982) e apropriado por Abramo (1994; 1997) e diz respeito ao conceito
de geracdo, que permite pensar cada periodo histérico colocando questdes
especificas que demandam dos jovens daquele periodo respostas Unicas.

O cenério juvenil hoje se apresenta bastante diversificado, muitos
pesquisadores se debrugcam diante dos desafios e criam novas conceitos buscando
entender a juventude e “seus mundos”. Nesse sentido, Pais (2003) € um dos autores
que caminha para entender a juventude como plural. Em seus estudos, separa as
diferentes teorias sobre a juventude em duas correntes de pensamento: a
geracional, que toma a juventude como uma unidade enquanto geragao, ou seja,
que remete a ideia de similaridade de experiéncias entre individuos que nasceram
num mesmo momento histérico; e a corrente classista, que entende juventude na
sua diversidade social, analisando as diferentes maneiras de se viver a juventude de
acordo com a classe social de origem. Em ambas as correntes, o conceito de
subcultura juvenil aparece ligado ao de cultura dominante. O que difere a subcultura
juvenil da dominante, dentro da corrente geracional, seria a oposicdo dos jovens a
cultura dos mais velhos. Para a corrente classista, as subculturas juvenis ou seriam
formas de resisténcia a cultura da classe dominante, ou a sua expressao linear.

Como para o autor, nenhuma das duas correntes é suficiente para entender a
complexidade do fendmeno juvenil contemporaneo, busca interpretar a juventude
unindo ambas as correntes, argumentando que ela deve ser vista em sua unidade,
mas também em sua diversidade, pois ndo hd um conceito Unico de juventude. A
partir desse momento constréi uma perspectiva nova, a de “culturas juvenis”, que é
particularmente “frutifera” para o nosso trabalho. Tentando apresentar uma sintese
da forma como, por esse conceito, 0 autor articula e ultrapassa as duas correntes,

buscamos suas palavras:
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Por cultura juvenil, em sentido lato, pode entender-se o sistema de valores
socialmente atribuidos a juventude (tomada como conjunto referido a uma
fase de vida), isto é, valores a que aderirdo jovens de diferentes meios e
condi¢cBes sociais.[...] No entanto, para além da apregoada atracgdo que
alguns aspectos da cultura juvenil (tomada em sentido lato) exercerdo sobre
jovens de diferentes meios sociais, € admissivel que esses valores sejam
mais ou menos prevalecentes e diferentemente vividos segundo os meios
sociais e as trajectdrias de classe em que os jovens se inscrevem. (PAIS,
2003, p. 69)

O autor deixa claro que se propde a olhar as culturas juvenis a partir de
diferentes angulos, tanto que algumas vezes elas aparecem em seu trabalho como
culturas de geracéao, outras de classe, outras vezes, ainda, como culturas de género,
de rua, etc. Nesse sentido, o autor se propde a pensar os contextos especificos,
vivenciados no cotidiano, que conduzem a diferentes modos de viver a condigao
juvenil. Seu trabalho empirico, pelo qual reconstroi a teoria, deu-se em trés
contextos sociais distintos na cidade de Lisboa, onde concluiu que h& variadas
respostas para as mesmas questfes geracionais e ha questdes especificas que se
impdem aos jovens em diferentes contextos sociais.

Carrano (2002a) é outro autor que nos informa a respeito do pluralismo que
envolve a juventude, questionando definicdes essencialistas. Para ele, “0 que
chamamos juventude n&o existe em abstrato. Os jovens sdo sujeitos de um
processo historico concreto no qual héa pesos, medidas, densidades, cores, cheiros,
formas e contetdos especificos” (CARRANO, 2002a, p.98). Afirma ainda que para
pensar os jovens no Brasil implica levar em conta as enormes disparidades socio-
culturais existentes e os diferentes contextos nos quais esses se constroem como
sujeitos.

Ideia também partilhada por Dayrell (2005), para quem entender a juventude
brasileira ndo é possivel sem relacionarmos o contexto de crise pelo qual passa a
nossa sociedade, crise no sentido de mutagdes e recomposi¢des profundas nas
relacdes sociais, nas quais se esgotam modelos anteriores e ainda ndo estéo
delineados os novos, com reflexos nas instituicdes de socializagdo, como a familia, o
trabalho e a escola.

Dayrell utiliza o termo “culturas juvenis” de Pais (2003) para diferenciar o
modo de ser jovem a partir do estilo e das suas préticas cotidianas. Para ele, antes
de “[...] construir um modelo prévio e por meio dele analisar os jovens, [...] [seria
preferivel se perguntar], a partir do cotidiano vivido [...] como eles constroem um

determinado modo de ser jovem” (DAYRELL, 2005, p. 27). Assim, vé a juventude no
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plural, que expressa um conjunto de significados compartilhados, de simbolos
especificos que comunicam a pertenga a um determinado grupo, com linguagens,
rituais e eventos particulares, por meio dos quais a vida adquire certo sentido.

A partir dessas breves analises consideramos juventude como uma categoria
socialmente produzida, ao mesmo tempo em que constitui um momento
determinado na vida das pessoas, um momento que tem um valor em si mesmo.
Como argumenta Dayrell (2006, p. 04),

A juventude constitui um momento determinado, mas que nado se reduz a
uma passagem, assumindo uma importancia em si mesma como um
momento de exercicio de inser¢cdo social, no qual individuos vdo se
descobrindo e descortinando as possibilidades em todas as instancias da
vida social, desde a dimensao afetiva até a profissional. Esse processo &
influenciado pelo meio social concreto no qual se desenvolve e pela
qualidade das trocas que este proporciona, fazendo com que os jovens
construam determinados modos de ser jovem. E nesse sentido que

enfatizamos a nocao de juventudes, no plural, para enfatizar a diversidade
de modos de ser jovem existentes.’

S&o as formas de sociabilidade realizadas por essa juventude plural que nos
interessam. As muitas maneiras de ser jovem, as culturas juvenis particulares e
contextualizadas. Tal perspectiva abre muitas possibilidades para uma abordagem
geogréfica das juventudes, na medida em que pensamos que 0s contextos proprios
de realizacdo de modos particulares de ser jovem ndo sao apenas sociais, mas sao
também espaciais ou, num sentido mais explicitamente indissociavel, sdo contextos

socioespaciais especificos.

2.1.1 Geografia e Juventude(s)

Ao observarmos pesquisas sobre juventudes a partir do olhar geografico
notamos uma preocupacgdo, a principio, com o papel do contexto socioespacial na
construgdo de formas especificas de vivéncias juvenis, articulando conceitos como
os de territorio e territorialidade juvenil. H4 exemplo citamos as contribuices de
Turra Neto (2004, 2008); Fernandes et al (2007b); e, Fernandes (2009). Nesse
sentido, o lugar dos/as jovens na cidade representa possibilidades e limites para
suas vivéncias, a circulagdo pelo espago da cidade permite com que inUmeras

conexdes sejam possiveis, refletindo assim em uma incrivel diversidade de “culturas

o Essa perspectiva contrasta com aquela que vé a juventude a partir de sua negatividade:

aquilo que ndo é mais a crianga, mas ainda nédo € o adulto, que estd numa fase de passagem, de
transicao, numa fase de crise em busca de novas referéncias culturais, diferentes daquela da familia.
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juvenis”. Toda essa diversidade cultural juvenil se reflete em diferentes formas de
apropriacdo do espago urbano, imprimindo nele marcas, por meio de territorialidades
juvenis, e delimitando diferentes territérios, indicios de complexos processos de
tenséo e negociagao por espago.

A andlise da literatura voltada a Sociologia da Juventude nos revela
possibilidades abertas para uma abordagem geogréfica, pois conceitos como lugar,
espaco, cidade e globalizagdo s&o também constantemente acionados por
diferentes especialistas de diferentes campos do saber que discutem o fendmeno
juvenil.

Para Cardoso e Turra Neto (2011), o dialogo entre os estudos de juventudes
e a Geografia ainda esta em fase de incubagdo, sem teorias sistematizadas ou
dialogos interdisciplinares. Reflexo disso é a crescente preocupacdo com a
espacialidade das culturas juvenis, expressos nos trabalhos de Sociologia da
Juventude, que, no entanto, ndo apresentam precisdo conceitual por estarem
distantes de uma aproximagéo tedrica com a ciéncia geogréafica. Isso néo significa
que o0 espaco, enquanto objeto, é algo exclusivo da Geografia, mas € preciso
reconhecer que ela é a ciéncia que se preocupa tedrica e metodologicamente sobre
as abordagens do espaco. Os autores concluem esse pensamento afirmando que,

Um debate sobre a espacialidade da condicéo juvenil, que ndo estabelece
interlocucdo com a Geografia, pode deixar de explorar todas as
possibilidades que a abordagem espacial oferece para o desvendamento da
dindmica das juventudes, contemporaneas ou ndo. Essa limitagdo das
pesquisas em outros campos disciplinares, nao significa, contudo, que elas
devem ser rejeitadas em sua totalidade. Pelo contrério, sdo trabalhos que
contribuem imensamente para o debate sobre juventudes e que
apresentam, inclusive, questfes importantes para que a prépria Geografia

possa pensar as espacialidades humanas atuais e repensar seus proprios
conceitos. (CARDOSO E TURRA NETO, 2011, p.11)

Para os autores, a Sociologia da Juventude, que j& havia realizado uma
“virada cultural” ao privilegiar aspectos culturais nas formas de “ser jovem”, agora
encontra-se na eminéncia de conduzir também uma “virada espacial’. Isso repercute
em um momento onde a Geografia tem a possibilidade de ensinar e de aprender

com o estudo das juventudes.
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2.1.2 Juventude(s) e Religido™®

Como entendemos juventude em sentido plural, articulada a contextos
socioespaciais e culturais especificos, que permitem formas particulares de vivéncia
da condicdo juvenil, necessitamos entdo apresentar a nossa “juventude”. Falamos
da juventude evangélica, formada a partir de referéncias da Igreja Pentecostal
Assembleia de Deus, localizada na cidade de Guarapuava, mais especificamente no
Templo Sede, localizado na area central.

Assim, nossa proposta é articular Geografia, religido e juventude evangélica.
Trazemos em tela alguns trabalhos onde encontramos a ligagéo entre juventudes e
religido, apesar dessas pesquisas apresentarem conhecimentos que podem
interessar a uma vasta area do conhecimento social, elas ainda sdo raras.

Costa (2004), no artigo “Os carecas de Cristo e as tribos urbanas do
underground evangélico”, faz um relato do envolvimento de jovens paulistas
membros de grupos skinheads com Igrejas Neopentecostais. No fim da década de
1980 e inicio de 1990, as Igrejas comecaram a assumir um papel mais liberal,
principalmente no caso das neopentecostais. Antes disso, 0S jovens que entravam
para igreja “buscavam apoio e protegéo para enfrentarem as agruras do cotidiano e
as incertezas da vida, no interior dos templos. S6 que, ao fazé-lo, deixavam de ser
um careca ou um punk” (COSTA, 2004, p.49). A partir da flexibilizagdo dessas
igrejas os jovens ndo precisam abdicar do seu grupo para frequenta-la, entretanto,
necessitavam se adequar. Podem manter o visual, contudo, precisam deixar de lado
a violéncia, rixas e atitudes intolerantes.

Em um estudo sobre a relacdo juventudes e religido no México, Cruz (2000)
utiliza elementos “socioestéticos” para diferenciar grupos juvenis. A partir de
entrevistas e metodologia participativa, constr6i um banco de dados sobre varias
identidades presentes nesse cendrio. A que mais nos chamou aten¢éo foi a dos
jovens “Raztecas”. Segundo a autora, esse grupo faz uma miscigenagao
interessante entre elementos do sagrado das religibes dos seus antepassados, 0S
Astecas, e da cultura negra, representada pela religido Rastafari.

Carrano (2002b), ao descrever a juventude que frequenta a mancha de lazer

da rua Coronel Carvalho, em Angra dos Reis, faz um relato sobre a “mocidade

10 Uma reflexdo sobre esse tema foi elaborada para o evento “I Seminario de Pesquisa

Juventudes e Cidade” em Juiz de Fora/MG. Encontra-se nos anais sob o titulo: Juventudes e
Religido: contribuicbes a partir da Geografia da Religido. (FERNANDES, 2011)
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evangélica”. Em sua abordagem, ele apresenta a concepcao de sagrado e profano
trazida pelos jovens. Segundo Carrano (2002b, p.85), para alguns evangélicos a
cidade se encontra dividida entre espagos de salvagéo e perdicéo,
As categorias de salvacao e perdicdo permitem perceber as diferenciagbes
territoriais que delimitam os espacos de circulacdo dos evangélicos. Os
espacos de salvacdo sdo aqueles onde a presenca dos elementos de
evangelizacdo sdo fortes e atuantes. Os espacos de perdicdo sdo 0s
territérios do demonio. Espacgos esses que 0s jovens evangélicos encontram

nos espacos do vicio e da perdicdo e que ainda ndo teriam encontrado a
verdade, expressa na palavra de Jesus.

O autor ainda argumenta que quando procurou tracar os trajetos desses
jovens pela cidade, percebeu uma forte homogeneidade que privilegia os espacos
potencialmente salvadores. Porém, no decorrer do trabalho percebeu que alguns
jovens evangélicos procuram ficar na linha de fronteira entre os espacos.

No campo da Geografia, Peluso e Tormim (2005) trabalham com mudancas
de identidade e de comportamento observadas entre jovens sujeitos a situagdes de
marginalidade e violéncia, que atuam no Movimento de Jovens da Igreja Catdlica, no
Distrito Federal. Procuram identificar como o pertencimento a um grupo religioso
influencia as visdes de mundo e de si mesmos e refletir sobre como a exclusao
social contribui para a construcdo de um imaginério social que penaliza os jovens
pobres.

As autoras esclarecem que o trabalho néo é sobre religido e tem por objetivo
entender o movimento religioso como mediagdo de mudanca de identidade e de
comportamento. “Assim, a religido atravessa o discurso dos jovens e estabelece os
parametros para que cada um fale de si préprio, dos outros e do mundo” (PELUSO
E TORMIM, 2005, p.129).

Vemos nesse trabalho uma comparagao entre jovens da periferia e do centro
e as diferencas de apropriagdo do discurso religioso entre os dois grupos. A
juventude que mora na area central ndo participa apenas do grupo religioso catdlico,
mas também de um grupo tradicional e conhecido da cidade. Assim, o grupo de
jovens é quase uma instituicdo que permite o reconhecimento de seus jovens como
possuidores de uma identidade positiva de si mesmos e escapam da moral e dos
costumes duvidosos dos outros jovens que estdo na cidade, que se encontra

invadida pelo caos e a desordem trazida da periferia.
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Para os jovens moradores da periferia, 0 grupo catélico € visto como uma
“valvula de escape”, onde encontram “um sentido estavel de si”. Participar do grupo,
nesse sentido, permite ao individuo incorporar referenciais diferentes daqueles que o
cercam e superar 0s estigmas que logo os associam a violéncia e a criminalidade,
gue contribuem para a formacdo de uma identidade social negativa. Quando esse/a
jovem participa do grupo de jovens catdlicos, passa a estar livre dos atributos do
marginalizado. Esse estudo consegue expor as contradigdes das construgoes
simbodlicas entre centro e periferia nas cidades brasileiras partindo de uma
abordagem que privilegia a relagéo entre religido e juventude.

A pesquisa de Novaes (2005) apresenta dados estatisticos sobre a relacéo
jovens e religido. Para essa autora, além das andlises de classe, de género, de raca
ou cor, de local de moradia, de opgéo sexual, de estilo ou gosto musical, a religido
pode ser vista como um dos aspectos que compdem O mosaico da grande
diversidade da juventude brasileira. Na pesquisa “Perfil da Juventude Brasileira”,
realizada no inicio de 2004, “a religido ocupou um lugar surpreendente entre 0s
assuntos que os jovens gostariam de discutir ndo s6 com os pais, mas também com
0S amigos e com a sociedade” (NOVAES, 2005, p.263-4).

Os jovens brasileiros, nascidos no final da década de 1970 para c4,
encontraram o mundo mudado. Eles fazem parte de uma geracdo pos-
industrial, pds-Guerra Fria e pds-descoberta da ecologia. Vivem as tensfes
e 0s mistérios do emprego, da violéncia urbana e do avango tecnoldgico.
Em um contexto de intensificacdo da difusdo de informacdes, a cultura
midiatica também oferece espiritualidades. Para os jovens de hoje,
multiplicam-se igrejas e grupos de varias tradi¢cdes religiosas. Para eles
também existem possibilidades de combinar elementos de diferentes
espiritualidades em uma sintese “pessoal e intransferivel”. Em sintese, nos
dias atuais, surgem constantemente novas possibilidades sincréticas que,

ao mesmo tempo, (re)produzem identidades institucionais e até novos
fundamentalismos. (NOVAES, 2005 p.264-5)

Para mostrar a abertura das religides aos jovens, Novaes afirma, por
exemplo, que os versiculos da biblia sdo cantados em letras de rap, aparecem
escritos em outdoors no centro das cidades, nos muros das favelas e periferias, ndo
precisam se submeter & autoridade dos mediadores religiosos tradicionais. A TV
permite ter acesso a programas espiritas, a rituais de certas Igrejas. Nas lojas de
produtos esotéricos, nas feiras, no radio, os jovens ja encontram ofertas de

“orientalizagdo” das crengas ocidentais, convivendo com uma difusa negagéo do

dualismo cristao.
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Com base na “perda” de fiéis da Igreja Catodlica, identificada nos ultimos anos,
Novaes (2005, p. 268) se pergunta sobre as possibilidades de transferéncias
intergeracional do catolicismo. Para ela, “0s jovens desta geracdo estdo sendo
chamados a fazer suas escolhas em um campo religioso mais plural e competitivo.
Ai entram, sobretudo, os evangélicos pentecostais.”

A literatura internacional demonstra interesse pelo tema em questédo, Hopkins
(2007) sugere que os geografos deveriam investir mais esforcos em pesquisas que
envolvam debates em torno de religido, juventude, racismo e masculinidades.
Citando o trabalho de Dwyer (2000)", Hopkins faz referéncia & forma como os
jovens mugulmanos do sexo masculino usam a religido para justificar sua
autoridade, reforcando géneros patriarcais locais; para o autor essa € apenas uma,
das poucas referéncias sobre os jovens homens religiosos e racializados na
Geografia Humana. Para Hopkins, o encontro da Geografia com a Religido é algo
que aconteceu em poucas ocasides na Geografia Humana, no entanto, j& se
apresentam sinais de que isso esteja mudando.

Lily Kong (2001, 211) declara sua insatisfacdo pela forma que a religido é
incompreendida e “rotulada como esgotada, supostamente atraindo poucos
pensadores”. A religido, nesse cenéario, € com frequéncia deixada em segundo
plano, ou combinada e absorvida pelo estudo de raga.

Na literatura estrangeira, observamos que h& uma Geografia da Crianga e do
Jovem florescendo (SKELTON e VALENTINE, 1998; MATTHEWS e LIMB, 1999;
HOLLOWAY e VALENTINE, 2000; AITKEN, 2001), no entanto, aponta Hopkins
(2007), ainda sao poucas as investigagdes entre os jovens que estao no limite entre
infancia e idade adulta, aqueles na faixa dos 16 aos 25 anos; e menos ainda
pesquisas que procuram discutir a relagdo juventude, religido e género.

Hopkins (et al, 2011), procurando explorar esse campo, analisando a influéncia
intergeracional na construgdo de identidades religiosas em jovens cristédos
escoceses, revelando conflitos e o complexo modo de como 0s jovens sdo, ou néo
sdo, influenciados pelas relagdes intergeracionais. Seus apontamentos demonstram
que locais como a casa dos avos, os trajetos até a igreja, os grupos de jovens, as
praticas e rela¢cdes com a cultura popular, tudo apresenta influéncias significantes na

vida e na religiosidade dos jovens. Os autores incentivam novas pesquisas

n DWYER, C. Negotiating diasporic identities: young British South Asian Muslim women.

Women'’s Studies International Forum, n°® 23, 2000. p. 475-486.
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afirmando que os “gedgrafos da religido e juventude podem focalizar mais de perto
as diversas espacialidades e articulagdes da religiosidade juvenil e das ralagtes
sociais inerentes a elas” (2011, p.326).

Depois desse tour d’horizon pelos trabalhos envolvendo o debate juventudes e
religido, procuramos entdo contribuir com essa literatura apontando possibilidades
de andlise partindo especialmente da Geografia da Religido. Acreditamos que a
teoria elaborada sob essa Otica traz novas perspectivas sobre as maneiras de ser
jovem hoje, especialmente em relagdo a forma que os jovens “constroem seus
mundos”.

Observamos que a literatura que trata da relagdo juventudes e religido destaca
conceitos como: identidade juvenil, sociabilidade, grupos culturais e “hibridismos”
(envolvendo religido e outras redes simbdlicas). Nesse viés, a religido aparece como
cultura; um lécus da sociabilidade juvenil como muitos outros. A igreja é local de
reunido, e a comunidade religiosa o grupo de “iguais” onde o jovem se envolve para
construir sua identidade, marcando fronteiras com demais grupos. Esse olhar para
com a religido possibilita inumeras analises da vida social juvenil, no entanto, deixa
de lado o carater transcendental e sagrado do fenbmeno religioso, que preenche a
vida de seus fiéis com respostas existenciais e um ethos que orienta a vida do/a
jovem crente.

E nesse ponto que pretendemos contribuir. Notamos que mesmo diante do
cenario de “juvenelizagdo da religido” e “hibridismos culturais”, é possivel
percebermos o crescimento de movimentos religiosos conservadores/tradicionais
como as Igrejas Pentecostais, tendo como exemplo a presenga secular no Brasil da
Igreja Assembleia de Deus. Perguntamo-nos entdo, qual o sentido da religido na
vida desses jovens?

Entendemos que para responder a tais questdes precisamos mergulhar para
além das pesquisas que citamos anteriormente, é preciso entender o mundo do
jovem partindo da religido, entendendo a religido como um “mundo de palavras” um
universo que o jovem habita e através dele preenche de sentido a sua vida e tudo a
sua volta. E com esse sentimento que buscamos nas Formas Simbdlicas um
caminho viavel para algumas respostas.

Procurando a melhor maneira de compreender esse “mundo”, trazemos, como
auxilio as ideias de habitus religioso e representacdo. Ambos 0s conceitos nos

forneceram um “norte tedrico”, sobre o que observar estando em campo.
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2.2 HABITUS RELIGIOSO

Habitus € um conceito antigo, recuperado por Pierre Bourdieu ([1974] 1998) e
trabalhado principalmente pela sociologia. A obra de Bourdieu pode ser entendida
como uma teoria da prética a partir de estruturas sociais fundamentada em
conceitos-chave, tais como: habitus, campo e capital. Suas herangas intelectuais

sdo variadas, segundo Thiry-Cherques (2006, p.28):

A formacéo filosofica, a pratica etnolégica e a da posterior dedicagcao a
sociologia ancoram Bourdieu a filosofia das ciéncias, na tradicdo de
Bachelard [...], a0 pensamento de Cassirer [...], tanto no que se refere a
sua filosofia das formas simbélicas, como a sua concepcgéo relacional
do conhecimento, e & fenomenologia de Husserl e Merleau-Ponty; trindbmio
ao qual ele une o modelo estruturalista de Lévi-Strauss. Mas as suas fontes
se estendem ao marxismo e ao dialogo intelectual com contemporaneos,
como Althusser, Hebermas e Foucault. (grifo nosso)

Para o autor em foco, a postura de Bourdieu se coloca a meia distancia entre
0 subjetivismo, que privilegia a génese social das condutas individuais, e 0
estruturalismo, que ndo leva em consideracdo a dindmica histérica e as
determinagdes individuais. Ortiz (1994) afirma que é complicado situar Bourdieu na
corrente de pensamento socioldégico moderno, pois sua obra € dificil de ser situada
em relacdo a uma escola, posto que seu pensamento é profundamente original.

Habitus é uma ideia filosdfica antiga, suas raizes encontram-se na nogao
aristotélica de hexis, construida na sua doutrina sobre a virtude, “significando um
estado adquirido e firmemente estabelecido do carater moral que orienta 0S n0ssos
sentimentos e desejos numa situagcdo e, como tal, a nossa conduta”. Foi na
Escolastica medieval onde o termo foi retrabalhado e traduzido para o latim como
habitus (participio passado do verbo habere, ter ou possuir) por Tomas de Aquino.
Esse termo foi utilizado por socidlogos da geragéo classica como Durkheim, Weber e
Veblen. Na fenomenologia, aparece de forma mais proeminente nos escritos de
Husserl “que designava por habitus a conduta mental entre experiéncias passadas e
acbes vindouras”; também utilizava o termo como cognato para habitualitat
(conhecimento habitual). O termo habitus também figura de passagem por alguns
estudantes de Husserl como Norbert Elias, que fala de “habitus psiquico das
pessoas ‘civilizadas™ (WACQUANT, 2007, p.05-6).

Bourdieu, retomando esse conceito, sugere uma renovacgdo dessa ideia de
modo que seja aplicada em termos préticos pela sociologia, dessa forma o habitus

para ele,
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€ uma nocdo mediadora que ajuda a romper com a dualidade de senso
comum entre individuo e sociedade ao captar “a interiorizacdo da
exterioridade e a exteriorizacdo da interioridade”, ou seja, 0 modo como a
sociedade se torna depositada nas pessoas sob a forma de disposi¢cbes
duraveis, ou capacidades treinadas e propensdes estruturadas para pensar,
sentir e agir de modos determinados, que entdo as guiam nas suas
respostas criativas aos constrangimentos e solicitagcbes do seu meio social
existente. (WACQUANT, 2007, p.06)

Conforme aponta Bourdieu (apud WACQUANT, 2007), o habitus pode ser
compreendido como a introspec¢do de um mundo; assim, como um capital cultural,
é passado de geracao para geragao, € produzido e transformado, “produz histéria na
base da histéria”, desta forma, “assegura que a permanéncia no interior da mudanca
faca do agente individual um mundo no interior do mundo” (p.08).

Para Bourdieu, os individuos criam o mundo social através de instrumentos
incorporados de constru¢ao cognitiva, no entanto, diferente da posigcdo encontrada
em Cassirer, estes instrumentos cognitivos sdo entendidos como resultado do
mundo social. Em outras palavras, para Cassirer é a consciéncia que gera a vida,
em Bourdieu é a sociedade que gera 0os mecanismos da consciéncia que, por
conseguinte, resultam em um habitus social.

O conceito que apresentamos se mostra como uma ferramenta importante
para a analise de atitudes subjetivas que sdo capazes de estruturar as
representacbes e a geracdo de novas praticas. E, nesse sentido, um recurso
mediador entre os individuos e as estruturas. Para nosso estudo, pensamos nesse
termo enquanto mediador dos/as jovens e a religido representada pelo seu discurso.

Setton (2009) nos aproxima de Lahire'?, estudioso de Bourdieu. Para este
pensador ndo se pode pensar o individuo da atualidade sendo regido por um unico
principio de conduta. Hoje o que se percebe s&o jovens socializados em uma
multiplicidade de principios, essa realidade poria em xeque a teoria do habitus. Para
Lahire, os individuos ndo agiriam o tempo todo de maneira coerente a partir de um
sistema coerente e Unico. De acordo com Setton (p.299), “apoiado no conceito de
habitus, Lahire afirma que Bourdieu constr6i um homem perfeito, enquanto a

realidade demonstra ser o individuo altamente complexo”.

12 Bernard Lahire é atualmente professor da Ecole Normale Superieure Lettres et Sciences

Humaines e diretor do grupo de pesquisa sobre socializacdo no Centre National de la Recherche
Scientifigue (CNRS), na Universidade Lumiére, Lyon 2, Franca. Lahire se considera um admirador e,
ao mesmo tempo, grande critico da obra de Bourdieu.
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Transportando o problema para esfera da filosofia de Cassirer nos deparamos
com uma realidade que poderia ser formada a partir de diferentes formas simbolicas.
Fernandes (2006) analisou a coexisténcia de diferentes formas de compreenséo de
mundo, a partir das formas simbdlicas, mito, religido, ciéncia. Notou que o pluralismo
epistemolégico desencadearia contradi¢cdes culturais, uma vez que cada forma
simbolica se julga portadora da verdade. Entendemos que essa é uma questio
interessante para ser pensada, no entanto, dentro dos limites da nossa proposta de
pesquisa 0 que nos interessa de modo mais direto é a forma simbdlica religido.
Nesse caso, talvez em nossas conclusdes venhamos a nos deparar mais uma vez
com essa questdo da coexisténcia das formas simbdlicas.

Enquanto forma simbdlica, a religido estrutura a experiéncia e a expressa no
mundo através das préticas sociais. Sendo a religido uma autoridade permeada pelo
sagrado, ela € legitima, por meio de suas doutrinas ela redimensiona e submete as
tendéncias do mundo natural e social. Através da religido o espaco e as relagbes
socioespaciais ganham sentido, a forma simbdlica projeta o conhecimento religioso
sobre o mundo, o espaco de agdo do Homem religioso transforma-se no seu mundo
de significados, com suas leis e praticas especificas.

A consciéncia determina a vida. O poder religioso pode ser utilizado como
poder de transformagdo das representacfes, disso resultam as préaticas dos leigos
como um novo habitus, impresso pela gestdo dos bens religiosos “como base no
pensamento, agéo e percepcao, segundo as normas de determinada representagéo
religiosa do mundo” (GIL FILHO, 2008, p.53).

O habitus, como queremos expressa-lo aqui, € um conceito hibrido, nasce da
dialética que envolve as estruturas estruturantes (discurso religioso) e as estruturas
estruturadas (instituicdo religiosa). Visto assim, acreditamos que o habitus religioso
pode nos ajudar a compreender a dindmica e as negociagdes presentes na
conformacdo da realidade a partir da forma simbdlica religido, uma vez que
entendemos que a forma simbdlica pode ser concebida como estruturante da
realidade, e que suas projecbes podem vir a confltarem com realidades ja
estruturadas, resultando dai conflitos e negociagbes para se chegar ao modelo
possivel de ordem de mundo.

O esquema abaixo nos ajuda a entender como o discurso religioso se projeto

no espaco através do habitus:
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Classificagao objetiva da
vida religiosa, condi¢des
culturais e posicdo na
estrutura religiosa

y

Habitus
Estruturado e Estruturante

- — i

Sistemas de Representacgdo
expressos e classificados
em praticas

‘ Praticas Religiosas

¥

‘ Estilo de vida pratica classificada,

Sistemas de Representagdo
percebidos e concebidos

diferentes simbolos e identidades
religiosas

QUADRO 01 — CAMPO RELIGIOSO E “HABITUS”

Fonte: GIL FILHO, 2008, p.54.
Org: FERNANDES, D., 2011.

Através das representacbes expressas pelas praticas sociais, torna-se
possivel “a identificacdo e a classificagdo de praticas religiosas em diferentes
contextos culturais e diferentes sistemas simbolicos incorporados a uma identidade
religiosa especifica”, é nesse viés que “0 habitus religioso permite identificar uma
caracteristica especifica do modo de vida” (GIL FILHO, 2008, p.55).

Para Gil Filho (2005, p.52), esse saber € a religido enquanto um sistema de
simbolos sendo aplicada, uma visdo de mundo a partir da linguagem expressa pela
religido. Linguagem, nesse sentido, € sinbnimo de representacao, pois “a linguagem
como fungéo do pensamento reapresenta o mundo concreto imediato como outro,
um mundo de re-significagdes”.

Dessa forma, analisar o habitus religioso € olhar as praticas sociais e
espaciais que estdo conectadas as representagcdes (discurso), é entender a religido
enquanto forma simbdlica (mundo dos fatos + mundo ideal). As praticas religiosas
seriam, assim, a acdo da forma simbdlica expressa na vida do fiel. O capital religioso

estaria inserido na vida no individuo na medida em que ele/ela utiliza as
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representacdes propostas pela religido para dar sentido ao mundo. Através dessas
caracteristicas dariamos forma ao invisivel, o sagrado mostraria seus efeitos, as
identidades religiosas seriam, dessa forma, passiveis de serem analisadas, com isso
a religido poderia ser mais bem compreendida.

Quando invocamos o termo identidade, € em seu sentido estritamente
ontolégico que o utilizamos, é uma forma de diferenciacdo da juventude
assembleiana das demais. Nao pretendemos utilizar identidade como categoria de
analise, pois de certa forma, ela ja se encontra incluida ao falarmos de habitus.

Acreditamos que o conceito de habitus articulado & forma simbdlica religido
por meio dos simbolos sagrados nos permita chegar a uma sintese do ethos da
comunidade evangélica assembleiana. Tanto as disposicdes estéticas quanto as
morais fazem parte do “modo de ser” expresso pela religiéo.

A religido entendida como forma simbdlica oferece uma possibilidade do
Homem em criar representacfes para entender o mundo. A andlise da religido,
nesse viés, permite ao pesquisador entender a religido mantendo o que ela tem de
mais especial, isto &, o seu carater sagrado®. O resgate do sagrado é a tentativa de
encontrar o0 amago da experiéncia religiosa. Em que pesem todas as restricoes
sofridas pela experiéncia religiosa em varias culturas, o sagrado se imp&e como
base fundamental da qualidade reconhecivel do fendmeno religioso. Nesse sentido,
as religides se apresentam como modalidades do sagrado que se revelam em

tramas histoéricas e geogréficas.

2.3 AS REPRESENTACOES

As representagbes sdo0 muito mais que uma observagao ou opinido sobre o
mundo, para Gil Filho (2008, p.24-25) “o ato de representar é a expressédo de uma
internalizagdo da visédo de mundo articulada que gera modelos para a organizagéo
da realidade”, o autor considera ainda que “a dinamica relacional dos processos de
representacao esta atada aos contextos pelos quais aparece e pelos quais mantém
a interacdo com 0 mundo”.

A representacdo € uma forma de conhecimento. Através dela os individuos

internalizam suas visdes de mundo, dando sentindo as coisas.

13 O fendmeno religioso emergira como tal, somente “com a condi¢do de ser apreendido dentro

de sua propria realidade, isto &, de ser estudado a escala religiosa”. (ELIADE, 1977)
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Sendo o espaco ressignificado através da linguagem, temos na cultura mitico-
religiosa o rompimento da fixidez e serenidade aparente das coisas, pois 0 jogo de
linguagem configura um processo de nomeacdo do mundo. Esse processo de

reconfiguragdo do mundo se converte em uma unidade da imagem, onde “a
linguagem € a mediagd0 necessdria entre as coisas e seus significados mais

ocultos” (GIL FILHO, 2005, p.53).

2.4 A RELIGIAO “FAZ” SENTIDO — SOCIABILIDADE JUVENIL EVANGELICA

Acreditamos que partindo dessas abordagens vislumbraremos uma
possibilidade de delinear as praticas sociais juvenis que partem da experiéncia do
sagrado, isto é, da forma simbolica religido. Por esse viés a Geografia pode
contribuir com a sociologia da juventude, refletindo sobre a dimensdo da
espacializacdo da religido na vida do/a jovem.

Partimos da hipotese de que o habitus religioso praticado pelos/as jovens da
Igreja resulta em uma maneira especifica de “ser jovem” no mundo. Essa
caracteristica do/a jovem religioso resulta em espacialidades particulares, que
podem ser entendidas a partir do discurso religioso que ele/ela professa. A religido
na vida do/a jovem possibilita que se alcance um sentido para sua existéncia, nesse
viés, a religido “faz” sentido, isto é, gera um sentido, plasmando a realidade daquele
que professa a fé.

Pensamos que a forma simbdlica religido possa criar lagos de
intersubjetividade entre os/as jovens, isto é, compartiham o mesmo discurso,
permitindo que um universo simbdlico em comum seja estabelecido entre eles/elas.
Segundo Pais (2003), os amigos que fazem parte do grupo constituem o “espelho de
sua propria identidade”, a partir dele fixam suas semelhancas e diferengcas em
relagéo ao outro.

Dayrell (2006) evidencia em sua pesquisa que integrar um grupo cultural na
adolescéncia pode significar certo ritual de passagem para a juventude, o que
coincide com a ampliacdo de experiéncia de vida, pois quando muitos comegam a
trabalhar, passam a ter maior autonomia para sair de casa a noite, ou seja, buscam
um sentido para a existéncia individual. E um momento préprio de experimentacio e
descobertas, € quando se efetivam no exercicio de escolhas. Nesse processo, a
turma de amigos tem papel fundamental, € onde “trocam ideias”, buscam formas de

se afirmar diante do mundo adulto, criando um “nds” distintivo.
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(...) os grupos tendem a funcionar como uma referéncia para a escolha dos
amigos, bem como das formas de ocupac&o do tempo livre. (...) E manifesto
que, para esses jovens, o lugar em que se vive ndo aparece apenas como
espaco funcional de residéncia ou de socializacdo, mas principalmente
como espaco de interacBes afetivas e simbdlicas, carregado de sentidos.
(DAYRELL, 2006, p.12-13)

Pais (2003) nos lembra que as culturas juvenis, além de suas dimensdes
socialmente construidas, possuem também uma configuracdo espacial. A relagédo
que se forma em torno dos grupos é de intimidade, tanto que no caso do grupo
pesquisado por Dayrell eles se autodenominaram “familia”, na qual predomina o
principio das relagbes néo hierarquicas. “O grupo aparece como espaco privilegiado
de investimento emocional e de construcdo de relagbes de confianga, mais do que a
linguagem cultural em si mesma” (2006, p.14). No entanto, alerta o autor, uma vez
existindo regras, quando elas sdo rompidas, facilmente ocorre o distanciamento,
surgindo outras relagbes no seu lugar. Isso explica, em parte, a mobilidade de
diferentes turmas ou galeras.

A discussdo sobre juventude, conforme nos mostra a literatura da éarea
(ABRAMO, 1994 e 1997; CARRANO, 2002; PAIS, 2003; DAYRELL, 2005 e 2006,
para citar alguns), exige uma reflexdo sobre o conceito de sociabilidade. Para esse
fim, invocamos a interpretacdo de George Simmel (1983), para quem a sociabilidade
é entendida como uma, dentre outras formas possiveis de sociagdo. No entanto, ela
possui sua especificidade, a sociabilidade ndo apresenta conteddos obrigatérios, se
define como uma forma de convivéncia com o outro e para outro. Caracteriza-se por
encontrar nela mesma seu préprio fim, € uma relagdo com o outro de forma
desinteressada, os lacos estabelecidos pelos individuos tém em si mesmos sua
razdo de ser. Partindo desse viés, Simmel (2006, p.64) descreve como a
sociabilidade ganha forma:

Assim como aquilo que se pode chamar de impulso artistico retira as formas
da totalidade de coisas que lhe aparecem, configurando-as em uma imagem
especifica e correspondente a esse impulso, o “impulso de sociabilidade”,
em sua pura efetividade, se desvencilha das realidades da vida social e do

mero processo de sociacdo como valor e como facilidade, e constitui assim
0 que chamamos de “sociabilidade” [Geselligkeit] em sentido rigoroso.

Quanto mais perfeita for a sociabilidade, explica Simmel (2006,65), mais ela
adquire da realidade um “papel simbdlico” que preenche a vida do individuo Ihe

oferecendo um significado. Na sociabilidade, “o falar torna-se o seu proprio fim”,

trocar informacg8es ndo é o objetivo principal, o assunto é desculpa para estar junto.
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De acordo com Dayrell (2006, 10), a conversagcdo assume, para os jovens, papel
muito importante, tornando-se uma das motivagdes principais de seus encontros. “O
‘trocar ideias’ é de fato um exercicio da razdo comunicativa, ainda mais significativo
quando encontram poucos espac¢os de didlogo além do grupo de pares”. Para o
autor, sdo esses aspectos que apontam para a natureza democratica da
sociabilidade, sendo “a dimens&o do compromisso e da confianga que cimenta tais
relagdes” (p.10).

A partir dos momentos de sociabilidade, os jovens partilham de simbolos
especificos que expressam a pertenca a um determinado grupo, uma linguagem
com seus especificos usos, rituais e eventos particulares, por meio dos quais a vida
adquire um sentido e por meio dos quais os jovens realizam sua juventude.

Nesse contexto, acreditamos que uma abordagem etnogréafica, partindo das
ideias de habitus religioso, representagfes e formas simbdlicas, nos ajudariam a
entender como a sociabilidade juvenil revela seu carater sagrado, possibilitando
assim, uma visualizagdo do mundo das espacializagdes dos/das jovens que
frequentam a Igreja Evangélica Pentecostal Assembleia de Deus. Em sintese, o que
pretendemos com essa proposta € compreender o sentido que permeia a realidade
do/a jovem evangeélico; sentido esse que parte do discurso da Igreja. Acreditamos
assim que esse seja um caminho possivel para entendermos o sentido das

experiéncias espaciais desses sujeitos.
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Capitulo 03

3 IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS — UM MUNDO FEITO DE PALAVRAS

O ser humano — ser simbdlico — “ndo vive apenas em uma realidade mais
ampla”, ele vive “em uma nova dimensao da realidade”. Em um mundo formado por
simbolos buscamos conforto e seguranca. Através do discurso da Igreja Assembleia
de Deus, temos a possibilidade de vislumbrarmos o limiar do mundo elaborado pela
sua linguagem.

Veremos um universo construido para ser partilhado. A religido socializa, e
como toda a base de socializacéo, ela oferece uma verdade. Socializar na religido é
aprender e dividir a verdade que ela oferece (ALVES, [1979] 2005).

Procurando atingir nosso objetivo de compreender o sentido envolvido na
construcdo da realidade do jovem evangélico, nos perguntamos nesse capitulo: qual
a verdade da Igreja Assembleia de Deus? Como se espacializa esse discurso'>?
Almejando elucidar tais questdes, apresentamos nessa etapa do trabalho o mundo
linguistico do discurso assembleiano, buscando compreender as suas verdades a
partir do material que encontramos durante nossos quatro meses de observagao.

De janeiro a abril de 2011, estivemos participando dos cultos dessa Igreja,
bem como de escolas dominicais e outros eventos esporadicos. Partindo da
metodologia de observagdo participante, registramos em nosso diario de campo 40
encontros, dos quais extraimos algumas anotacdes para melhor ilustrar o
pensamento assembleiano.

O presente capitulo coloca em tela alguns esclarecimentos metodolégicos e
nossos relatos de pesquisa de campo, divididos em duas partes. Inicialmente,
falamos a partir do diario de campo, procurando apresentar o discurso da Igreja e
sua articulagdo com o mundo jovem. Para isso trazemos trés categorias ideais de
jovens, no decorrer do texto surgirdo o que chamamos de BOX (caixa), contendo

reflexdes que procuram fazer conexdes entre os sujeitos ideais, o discurso religioso

14 Nosso entendimento da palavra verdade é baseado na definicdo encontrada no dicionario

Houaiss (2001) que afirma ser uma: “correspondéncia, adequagdo ou harmonia passivel de ser
estabelecida, por meio de um discurso ou pensamento, entre a subjetividade cognitiva do intelecto
humano e os fatos, eventos e seres da realidade objetiva”.

15 O que definimos por discurso se refere a uma série de enunciados significativos que

expressam a maneira de pensar e de agir do grupo.
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e o raciocinio geografico (aqui representado pelas espacialidades). Fica como opcéo
do/a leitor/a ler cada BOX na sequencia do texto, ou entdo voltar ao fim do capitulo e
retomar 0s pontos, uma vez que as “caixas” trazem interpretacbes do pesquisador
sobre as observagbes. Na segunda etapa apresentamos trés depoimentos que
refletem as categorias elencadas procurando fazer ouvir a voz dos sujeitos
pesquisados.

Em relacdo a clareza e consisténcia das informac¢des que serdo postas em
tela, assumimos que por maior que seja nosso esfor¢o, ainda assim, sdo apenas
“aproximagdes” do real. Esclarecemos, ainda, que todo discurso tem uma intengéo,
no caso da ciéncia nao seria diferente. Concordamos com Alves ([1979] 2005) que
ndo é possivel existir uma ciéncia sem emocao, posto que “é a relacdo afetiva para
com um objeto, que me atrai ou ameaga, que cria condigdes para a concentragéo de
minha atengéo” (p.20).

Procuramos durante as observagfes manter uma postura de cientista social,
que para Alves ([1979] 2005) deve ser semelhante a de um filésofo, isto é, introduzir
a duvida onde ha somente certezas, mostrar a inconsisténcia onde somente a
consisténcia é vista. “O que é familiar deve tornar-se estranho”.

Cassirer ([1925] 2006) ja nos lembra que antes de qualquer trabalho
intelectual de conceber e compreender fendmenos € necessério antes transformar o
mundo das impressdes sensiveis em um mundo espiritual, “um mundo de
representacdes e significacdes”. Nesse sentido € que vemos nosso trabalho de
campo, um esforco em compreender como O crente transforma o mundo das
impress6es em um mundo de representacdes e significacdes cristds, através da
doutrina pentecostal da Igreja em foco.

O texto desse capitulo € uma sintese do que vimos, ouvimos e apreendemos
em relagdo a Assembleia de Deus, congregacdo Sede da cidade de Guarapuava no
ano de 2011. Isso corresponde a um contexto urbano de média cidade, mais
especificamente, aos fatos ocorridos no templo localizado no centro. Nao podemos
afirmar que essa realidade seja a mesma em outros lugares, 0 que apresentamos
diz respeito a esse espago-tempo.

Para construcdo desse capitulo focamos no material didatico da escola

dominical — as revistas “Licdes Biblicas” (2011a; 2011b); em livros publicados pela
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prépria instituicdo através da CPAD®; em nosso diario de campo e entrevistas semi-

diretivas coletadas durante o periodo das observacgdes.

3.1 ASPECTOS METODOLOGICOS

Buscamos apoio na observagdo participante, conforme aponta Turra Neto
(2004a), na Geografia essa metodologia pode ser uma ferramenta preciosa quando
se tem no centro da andlise o Homem. Participar do universo simbdlico de um
determinado grupo permite que vejamos o sentido dos significados a partir da
perspectiva dos que vivem e comungam daqueles simbolos. E uma visdo de dentro
para fora da comunidade.

Partindo dessa concepgédo, para realizar uma leitura da realidade é preciso
participar do universo simbdlico. Isso ndo significa que é necessario que nos
tornemos parte do grupo, mas que mantenhamos um didlogo que ndo seja apenas
como estranhos. Falamos de uma metodologia que ndo oferece regras rigidas para
seguir. Os estudiosos da &rea oferecem apenas relatos de experiéncias em que se
deparam com problemas e apontam as sugestdes de como lidaram com eles.
Becker (1999) afirma que essa € uma metodologia que exige um certo grau de
improvisagdo. Esse autor propde um modelo artesanal de ciéncia no qual cada
pesquisador produz as teorias e 0s métodos necessérios para o trabalho que esté
sendo feito. Quer dizer que podemos e devemos ser mais livres para criar nossas
proprias teorizagfes, de acordo com nossa realidade, sem nos prendermos em uma
“camisa de forga de ideias desenvolvidas em outro lugar” (BECKER, 1999, p.12).

Ludke e André (1986, p.26), discutindo o uso da observagdo participante,
afirmam que ela é um método que permite que o observador chegue mais perto da
“perspectiva dos sujeitos”, um importante alvo nas abordagens qualitativas. Em suas
palavras, “na medida em que o observador acompanha in loco as experiéncias
diarias dos sujeitos, pode tentar aprender a sua visdo de mundo, isto &, o significado
que eles atribuem a realidade que os cerca e as suas proprias acdes”. O observador
como participante, segundo as autoras, deve, desde o inicio, revelar ao grupo
pesquisado a sua identidade de pesquisador e os objetivos do seu estudo. Nessa
posicdo, o pesquisador pode ter acesso a uma gama variada de informacdes, até

mesmo confidenciais, pedindo cooperagéo ao grupo.

16 CPAD - Casa Publicadora das Assembleias de Deus. Fundada em 1940 é uma editora que

busca publicar as doutrinas e pontos de vista da instituicao.
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A realidade que se vé a partir dessa metodologia nos permite entender um
mundo particular num espago-tempo particular, como em qualquer outra pesquisa,
se mudamos nossos caminhos metodoldgicos, consequentemente os resultados
também se alteraram. A pesquisa nesse sentido é tecida a “quatro maos”, tanto pelo
pesquisador como pelo seu “sujeito-objeto”. O pesquisador influencia o universo que
observa, h4 uma troca de experiéncia gerada pelo convivio, por isso, ele também é
influenciado.

Fica entdo uma questdo no ar: os dados do trabalho de campo merecem
confiabilidade? Baseado em Becker (1999), Turra Neto (2004b, p.92) defende que a
resposta é sim; por conta de dois fatores.

1) as pessoas sdo obrigadas a agir tal como se o0 pesquisador ndo estivesse
ali, pois estdo submetidas as restricbes sociais. Assim, as pessoas tém
papéis no grupo a cumprir e a obrigacdo com o grupo é mais forte que a
inibicdo na presenca do observador; 2) o (a) pesquisador (a) coleta muitos
dados e passa longo tempo no campo, o suficiente para testar varias vezes

suas conclusdes. Neste sentido, had mudltiplas evidéncias de que as
conclus@es nao estdo baseadas em fatos efémeros.

Por essa razédo, Becker (1999, p.84) afirma: “agimos corretamente quando
depositamos grande confiabilidade nas evidéncias de trabalho de campo”.

Imergir no mundo de simbolos assembleianos é uma tarefa complexa,
pedimos licenca e entramos na comunidade evangélica para poder entender os seus
simbolos, para termos condi¢do de “falarmos a mesma lingua”.

Em relagéo ao envolvimento com o grupo, Cicourel (1980) relata diferentes
niveis, afirmando que ndo se pode tornar muito ativo no grupo, pois se corre 0 risco
de se tornar um deles. E preciso ter sempre a consciéncia de que se é um
pesquisador em campo.

Turra Neto relata que procurou tornar intima a relagdo entre ele e os punks
que estudou em Londrina (PR), percebeu que a relagdo interpessoal era a mais
indicada para que tivesse acesso a confianga, em suas palavras “deveria me colocar
no campo como pessoa, destituido de um olhar inquiridor sobre todos (as) e de uma
atitude cientifica” (2004b, p.85). E necessario durante o campo mostrar-se como se
€, pois qualquer tipo de “mascara” caira durante o convivio.

Ha diferentes formas de se posicionar no campo, segundo Cicourel (1980), de
acordo com o grau de participagdo no grupo, nés temos: 1) participante total; 2)

participante como observador; 3) observador como participante e 4) observador
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total. No caso relatado por Turra Neto, do convivio com os punks, ele passou de
“observador participante” para “participante observador”.

Nossa relacdo com os jovens da Igreja Assembleia de Deus néo foi tdo intima
como a alcangada por Turra Neto com os jovens punks de Londrina. Talvez por falta
de “habilidade social” do pesquisador, talvez pela pouca abertura que foi nos dada.
Essa relagdo nos coloca dentro dos limites do “observador como participante”;
aquela em que o que prevalece é a observagdo, o papel de “estranho” no grupo
prevaleceu.

Valladares (2007), em sua resenha sobre o livro de Willian Foote Whyte
(2005), traz para nossa apreciagdo os dez mandamentos da observacéo
participante. Em sintese seriam eles: 1) A observagdo participante, implica,
necessariamente, um processo longo, onde se faz necessaria uma fase exploratoria;
2) O pesquisador vai descobrindo o “mundo em que caiu” aos poucos. Equivoca-se
ao pressupor que dispde do controle da situagcdo; 3) Devido a interagéao
pesquisador/pesquisado, faz-se necessério uma boa relagdo com o grupo. Essa
trajetOria precisa estar explicita no texto final; 4) E necessario afirmar o papel de “out
sider” para ndo enganar os outros, nem a si proprio; 5) Uma observacgédo participante
néo se faz sem ajuda de um intermediario que "abre as portas" e dissipa as dividas
junto ao grupo. Essa pessoa-chave pode transformar-se em colaborador da
pesquisa; 6) O pesquisador ndo pode perder de vista que esta sendo todo o tempo
observado; 7) Os dados para a pesquisa sdo gerados na convivéncia, nos dialogos,
podendo ocorrer das entrevistas formais serem desnecessérias; 8) Manter uma
rotina de trabalhos é fundamental. E preciso se educar a observar e anotar
sistematicamente o cotidiano observado; 9) Aprender com os erros. O siléncio pode
ser uma resposta reveladora. E preciso refletir sobre o porqué de uma recusa; 10) O
pesquisador €, em geral, "cobrado”, o grupo espera por uma "devolucdo" dos
resultados do seu trabalho. No entanto, poucos se interessem pelo resultado final.
Ficando na maioria das vezes apenas 0s lagos de amizade.

A partir dessas orientagdes, construimos nosso diario de campo, nele
anotamos todas as nossas visitas, experiéncias e ideias em relagdo a tudo o que foi
observado. Tivemos momentos de conversas, algumas horas de lazer e estudo. Até
visitamos a casa de jovens e saimos dar uma volta depois do culto. Tendo em vista
as facilidades e limitagbes da “observacgdo participante”, acreditamos que Nnosso

objetivo, isto €, compartilhar o mundo dos simbolos criado pela Igreja, foi alcangado.
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Adotamos ainda como metodologias auxiliares as entrevistas semi-
estruturadas, onde seis (cinco homens e uma mulher) jovens foram convidados a
falar sua historia de vida e o envolvimento com a religido e a Igreja, desses dialogos
trés foram escolhidos e aparecem no trabalho, representando categorias diferentes
dentro da Igreja’’. As entrevistas foram gravadas, sendo que cada jovem assinou
um termo de consentimento. Além dessas entrevistas, ouvimos trés adultos,
representados pela figura do pastor presidente e pastor vice-presidente da Igreja e
um membro que congrega nessa instituicdo h& mais de 20 anos. A leitura de obras
publicadas pela prépria Assembleia de Deus também faz parte de nossa
metodologia e nos ajudou a penetrarmos no discurso da Igreja.

E preciso dizer ainda que ha outro desafio, que surge no pdés-campo. Como
transpor a dimensdo dialdgica da pesquisa de campo para o texto? E possivel
conhecer a verdade dos fatos, ou simplesmente fazemos interpretacdes sobre eles?
Sendo interpretagfes, poderiamos dizer que séo limitadas e parciais e, por esse
motivo, contestaveis?

Em busca de respostas, Turra Neto (2008) argumenta que a existéncia de um
objeto ndo pode ser separada da trama linguistica que o descreve, em suas
palavras: “aquilo que o discurso cientifico diz sobre determinado aspecto da
realidade esti envolvido no processo de produgdo desta prépria realidade, ndo so
enquanto tal, mas também como objeto cientifico” (p.373).

O mesmo sentido assume o pensar de Cassirer ([1925] 2006), para ele passa
despercebido, por todos nés, o fato de que todo conhecer teérico parte de um
mundo j& lapidado pela linguagem, desta forma todo aquele que se dedica ao
pensar convive com objetos exclusivamente ao modo como a linguagem Ihos
apresenta. Visto nesse viés, toda a teoria l6gica, que cria um conceito a partir de
uma abstracdo generalizadora, perde sua serventia. Isso, pois, tal abstracéo
consiste na escolha de determinadas caracteristicas, que j& sdo de anteméo dadas
pela linguagem.

Em outras palavras, seguindo esse raciocinio, € um equivoco achar que
teorias cientificas ou conceitos derivados descobrem a realidade. Erro também
pensar que o real assim descrito € uma entidade separada do sujeito que o

escreveu.

1 A discussdo é aprofundada no item 3.2. De frente com o invisivel...
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Nesse sentido, nossa proposta ndo é explicar a realidade, nos colocamos de
uma maneira mais humilde perante a complexidade observada. Nossa intengédo é
compreender, no sentido fenomenolégico'®, como a realidade evangélica funciona,
levando em consideracdo que a forma simbdlica Religido se encontra no mesmo
nivel que a Ciéncia quando a questéo é dar sentido ao mundo.

Esperamos ter esclarecido e preparado o/a leitor/a para a descricdo do nosso
campo. Como foi exposto, a metodologia proposta foge um pouco ao rigor
caracteristico do mundo académico, nesse sentido, pedimos licenca ao leitor/a, pois
passaremos a relatar os acontecimentos do campo em primeira pessoa, procurando
deixar o texto mais fluido e claro. Pedimos desculpas caso a leitura seja cansativa,
apresentando longas citagdes do diario de campo ou entrevistas; esse € um
caminho que sera preciso percorrer para apresentarmos posteriormente a “historia

natural de nossas conclusbes” (BECKER, 1999).

18 De acordo com Japiassu e Marcondes (1996, p.47), compreensédo passa a ser definida com

a fenomenologia como “um mundo de conhecimento predominantemente interpretativo, por oposicéo
ao modo propriamente cientifico, que € o da explicacdo”. Para os autores — explicar — remete a um
modo de conhecimento analitico e discursivo “procedendo por decomposicdes e reconstrucdo de
conceitos.” Compreender, por sua vez, “é um modo de conhecimento de ordem intuitiva e sintética.”



63

3.2 DE FRENTE COM O INVISIVEL: “A FE VEM PELO OUVIR E OUVIR A
PALAVRA DE DEUS”

“Depois disso, acontecera que derramarei o meu Espirito
sobre todo ser vivo: vossos filhos e vossas filhas profetizarao;
vossos ancides terdo sonhos,

€ VOossos jovens terdo visdes”

(Joel, 3. 1)

As palavras acima representam bem o limiar do mundo pentecostal
assembleiano. Um mundo onde se vive uma relagdo com o transcendental, onde ha
milagres, dons e profecias. Um mundo tecido por uma teia simbdlica cuja matéria
prima provém do Livro Sagrado onde se encontram “as palavras de Deus”.

Esse ndo foi meu primeiro contato com esse universo, trabalhando em meu
TCC™ procurei entender como os jovens construfam suas territorialidades tendo
como “bussola norteadora” o discurso da Igreja Assembleia de Deus (ADD). Partindo
dos resultados desse trabalho (FERNANDES, 2009), senti-me determinado a
aprofundar os estudos na relagéo entre Geografia, religido e juventude, tendo em
vista o centenario completado em 2011 pela ADD, vi-me ainda mais motivado em
compreender como essa instituicao religiosa vem se adaptando aos novos desafios
do “novo milénio”.

Dentre as muitas congregagbes da Assembleia de Deus em Guarapuava,
optei pela congregacdo Sede, localizada no centro, tendo em vista a diversidade da
juventude, que frequenta aquele espaco. Além do mais, o templo € bastante amplo,
oferecendo a possibilidade de encontrar um grande numero de jovens durante o0s
cultos. O mapa abaixo expressa a espacializacdo dos templos da Igreja Assembleia
de Deus na cidade de Guarapuava (trinta e uma congregacdes), destacando o

templo Sede onde se desenvolveu a pesquisa de  campo:

19 Trabalho de Conclusdao de Curso: FERNANDES, D. Desvendando territérios: juventude

evangélica no bairro Jardim das Américas. 109f. TCC (Licenciatura em Geografia). Universidade
Estadual do Centro-Oeste, Guarapuava, 2007.
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Podemos observar no mapa que a Igreja Assembleia de Deus esta
presente em toda area da cidade, principalmente na periferia. O templo Sede
localizado no centro também recebe jovens que moram em bairros proximos,
como Santa Cruz, Batel e Bairro dos Estados. A foto abaixo exibe a fachada do

Templo Sede em Guarapuava, logo abaixo temos a imagem do projeto das

futuras instalacfes da Sede, que sera no mesmo endereco.
FOTO 01

TEMPLO SEDE IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS — GUARAPUAVA/PR

Fonte: FERNANDES, D. 2011.
FIGURA 04

PROJETO DO NOVO TEMPLO SEDE DA ASSEMBLEIA DE DEUS EM GUARAPUAVA/PR

Fonte: Site oficial da Igreja. Disponivel em: <http://www.iadgpuava.com.br/> Acesso em
10/05/2011.
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A lIgreja cristd tem como objetivo evangelizar. Preocupada com essa
guestédo, a ADD investe no seu Departamento de Missdes o0 M.S.B.N. — Missdes
Semeadores de Boas Novas. Para Igreja, “evangelizar e fazer missdes é a nossa
obrigacao” (2011a, p.05). Podemos observar no Mapa 02 (préxima péagina) a
espacializacdo da Igreja pela regido de Guarapuava denominada pela ADD como
“Campo Eclesiastico de Guarapuava”. Veremos que encontram-se onze templos
localizados no municipio de Guarapuava, essas congregacdes dizem respeito a
areas do interior, pois no perimetro urbano existem trinta e dois templos conforme
aponta o0 mapa 01. O campo eclesiastico regional é formado por 6 municipios:
Reserva do Iguacu, Foz do Jorddo, Candoi, Campina do Simao, Turvo,
Prudentopolis e Guarapuava. E gerenciado pelo Pr. Antonio Domingos dos
Santos, também chamado de Pr. Presidente, tendo vinte e trés anos de pastorado
em Guarapuava. A imagem (foto 02) exposta na parede atras do pulpito do templo
Sede indica as bandeiras dos paises: Brasil, EUA, Canadé, Espanha, Inglaterra e
Portugal. Em todas essas na¢bes ha congregacbes da Assembleia de Deus

fundada por missionarios que sairam de Guarapuava.

FOTO 02

PULPITO DA IGREJA ASSEMBLEIA DE DEUS — CENTRO
Fonte: FERNANDES, D. 2011.
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Convivi com essa juventude, ou para usar o vocabulario assembleiano,
com essa mocidade, de janeiro a abril de maneira intensa, e nos outros meses do
ano com visitas esporadicas. A mocidade evangélica é plural, constituida de
homens e mulheres na faixa® dos 14 aos 39 anos?, todos moram em
Guarapuava sendo que 68% em bairros préximos ao centro e 32% em
residéncias no centro; 32% é o mesmo numero de jovens que tocam algum tipo
de instrumento musical. A maioria trabalha e/ou estuda (76%), dentre os que
estudam, 40% cursam ou ja cursaram o0 ensino superior. Alguns sdo casados
(32%), e a média é de um filho por casal. Interessante observar que 40% dos
jovens dizem serem evangélicos da Assembleia desde que nasceram; 40%
afirmam que estéo na Igreja ha mais de 3 anos; e 20% h& menos de 3 anos. D&
para notar que a Igreja trabalha pela manutengéo de sua juventude.

H& vérios grupos dentro do conjunto de jovens que frequenta a Igreja.
Existem aqueles que estdo ligados a musica (na maioria homens) e aquelas
ligadas & danga (na maioria mulheres). Também ha o grupo de lideres dos jovens,
formado por jovens mais velhos. Além da clara divisdo entre os sexos, homens de
um lado e mulheres de outro. Fora isso, é possivel encontrar pequenos grupos de
interesse como amizade, paqueras, estudo, trabalho, etc. Uma grande “galera” de
amigos, conhecidos, e gente nova que vai se agregando aos poucos dao os

contornos de uma espacialidade social que se forma entre os muros da Igreja.

BOX 01 — A ESPACIALIDADE SOCIAL
As redes sociais aparecem ligadas a essa espacialidade, que esta diretamente
vinculada a sociabilidade juvenil religiosa. A partir dos amigos novas conexdes sao
possiveis, novos convites para conhecerem outras Igrejas ou viverem experiéncias fora
delas séo feitos. Apesar de o discurso religioso defender uma vivéncia de comunidade
entre iguais, a escolha das redes de sociabilidade é individual e subjetiva. Carrano
(2002) nos lembra que podemos encontrar redes multiplas quando o sujeito estabelece
varios vinculos (caso do jovem Desviado); e redes simples, aquelas que se

caracterizam por um unico vinculo dominante (caso do jovem Veterano).

2 Essas informacgdes foram coletadas com aplicacdo de 25 questionarios no qual foram

levantadas questdes para saber idade, ocupacéo, estado civil, escolaridade, endereco e trabalho.

2 As idades mais avancadas, 32 para mulher e 39 para homem, dizem respeito aos casais

da Igreja responsaveis pela lideranca dos jovens. Entendemos que como eles estdo sempre
presentes do grupo, também fazem parte da mocidade evangélica.
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Para os jovens que estdo, como eles mesmos dizem, “firmes na fé” — participantes de
uma rede simples — existem ocupacdes auto-impostas em seu tempo livre para que se
efetue uma sociabilidade dentro da Igreja. Estas ocupacdes ndo sdo, necessariamente,
relativas ao lazer. Ocupam boa parte do tempo livre com atividades como: mdusica e
danca (ensaios para o grupo de louvor), teatro (para dias especiais como natal e
pascoa), estudos biblicos, vigilias, entre outras. Tais atividades, conforme observou
Carrano (2002), ndo sao destituidas de ludicidade, pois “a perspectiva da diversédo esta
presente na prépria forma de proposicdo das atividades” (p.79). A misica, a danca, o0s
cultos tematicos (culto anos 60, por exemplo, [fotos 03 e 04]), atuam como elementos
importantes no processo de coesdo e motivacdo do grupo de jovens da Igreja. Esses
espacos também cumprem com o papel de propiciarem ambientes de diversao dentro
da Igreja, pois assim ha menos chances dos jovens procurarem espacos “mundanos”
para esse tipo de satisfacdo. Dessa forma observamos um paradoxo, pois nota-se que
ha uma abertura de espaco dentro da Igreja para o jovem, abertura essa que se torna
necessaria justamente para o jovem néo “fugir”.
FOTOS 03 E 04

JUVENTUDE EVANGELICA — CULTO PERSONALIZADO “ESTILO ANO 60"

Fonte: Pagina Social “HLERA DE CRISTO”, formada pelos/as jovens da Assembleia de Deus
(templo sede)?

E na espacialidade social onde a juventude faz do templo um espaco de convivio. Além
de cultos, acontecem encontros®, festas, confraternizag6es, seminarios, conferéncias,
entre outros eventos. Depois do momento de oracdo rolam paqueras, trocas de

recados, olhares furtivos e, para os mais ousados, até mesmo um flerte rapido fora do

templo (e dos olhares dos adultos que estéo por perto).

2 Disponivel em:

<www.orkut.com.br/Main#Profile.aspx?origin=is&uid=3163015398579369001> Acesso em
10/05/2011.

2 S&o realizados encontros de grupos oficiais da Igreja como a UMADCG - Unido da

Mocidade da Assembleia de Deus do Campo de Guarapuava e a UFADCG — Unido Feminina da
Assembleia de Deus do Campo de Guarapuava. Nesses encontros todas as congregacdes da
cidade séo convidadas a participar, lotando assim o templo sede localizado no centro da cidade.
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Enfim, tudo como em qualquer outro grupo social juvenil. A diferenca aqui é
a relacdo desses jovens com o sagrado. E baseado nessa premissa foi que apds
alguns meses de observacgéo, fundamentado pela ideia do habitus®*, elaborei um
recorte do que chamo de categorias ideais, procurando entender melhor a relagéo

da juventude com o sagrado.

Juventude Evangélica da Assembleia de Deus

Veteranos

Esse grupo é formado por
jovens que nasceram em
berco evangélico, ou entéo,
sdo membros ha mais de
10 anos. Ja incorporaram o
discurso e a identidade
evangélica.

Novos-convertidos

Grupo formado  pelos
jovens que ha menos de 1
ano participam da
comunidade evangélica.
Em geral eram catdlicas e
se converteram ao
protestantismo pentecostal.

Desviados

Seriam o0s jovens que ja
estiveram ligados a
comunidade evangélica, e
por algum motivo hoje
estdo no “mundo”, podendo
voltar a qualquer momento
para Igreja.

QUADRO 02 — CATEGORIAS IDEAIS DA JUVENTUDE EVANGELICA

Org: FERNANDES, D. 2011.

Diante desse quadro procurei entrevistar jovens que representassem cada
uma das categorias. O que chamo de entrevista na verdade foi uma conversa
gravada, onde os jovens contaram suas histérias de vida, suas dificuldades,

sonhos e desejos.

O VETERANO

Chego a essa categoria observando a interagdo dos jovens dentro da
comunidade religiosa. A espacialidade expressa pelo veterano, como
aprofundaremos mais tarde, revela uma identidade assembleiana interiorizada,
partindo de uma relagdo emocional profunda com o sagrado, construida ao longo
de um processo sdcio-historico. Tive a impressédo que alguns jovens dizem viver
em plena harmonia com o discurso expresso pela ADD, de tal modo que o
discurso marca seus corpos, molda seu estilo de vestir e recheia seu vocabulario

com palavras utilizadas em cultos, até mesmo sonhos e projetos de vida se

24 O conceito de habitus (BOURDIEU, [1974] 1998) foi abordado com maior profundidade no
capitulo 2. Essa no¢&o nos ajudou em campo a observar as diferencas que os jovens apresentam
dentro da comunidade religiosa. Apesar de haver um habitus religioso comum a todos os crentes
(oracdo, estudo da Biblia, participacdo nos cultos, uso de roupas discretas), ha variagdes que se
apresentam de maneiras diversas. Dessas variantes recortamos trés grupos que mais nos
chamaram atencao, os quais sdo analisados no trabalho.
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espacializam na vida desses jovens, partindo das referéncias propostas pela
Igreja.

O estilo de vida do jovem veterano convida-nos a ideia de uma
espacialidade do ethos, isto é, a maneira como o espaco & conformado pela
vivéncia desse jovem é permeada por uma cultura, um habitus, e uma “ética

pentecostal” que d& sentido ao seu mundo.

BOX 02 — A ESPACIALIDADE DO ETHOS
A questdo da ética e da moral é para Cassirer (2005b) a determinacdo funcional da
religido. Ao falarmos de ethos estamos querendo expressar bem mais que o sentido
ético e moral. Falamos também de tradi¢cdes e costumes, de um habitus religioso, de
conhecimento teoldgico, enfim, de uma dimensdo espacial que se articula em torno
desses pontos.
A espacialidade do ethos esta ligada tanto a representacao quanto a expressividade.
No mito, o que prevalece sdo 0s sentimentos, a realidade é percebida como expresséo
de poderes divinos e demoniacos, nessa perspectiva a escolha pela acdo considerada
correta € tomada por uma questao simples: o crente precisa optar entre o céu e o
inferno. Coisas corretas levam ao paraiso, as erradas arrastam a alma para o demoénio.
O estudo biblico e teolédgico ajuda a construir uma consciéncia ética partindo de uma
perspectiva mais racional. E pautado em uma arguicéo légica e filoséfica, onde s&o
expostos argumentos que visam favorecer a perspectiva criada pelo mito.
O discurso religioso da ADD é constituido de alguns costumes e tradi¢cbes, que
constituem um tipico habitus assembleiano. As roupas das mulheres de mais idade
basicamente se resumem a saias e camisas, usam seus cabelos longos amarrados,
com pouca ou sem maquiagem, ndo se utilizam de bijuterias. Os homens de mais idade
ndo abrem méo de uma calca social e camisa, para dias de culto o terno completo.
Nesse cenario, os jovens destoam o visual, mas a convivéncia com os mais velhos
ensina como um adulto deve se vestir.
A fé que inunda o coracdo da mocidade evangélica € o combustivel que alimenta o
sentimento mitico. As escolas dominicais, cultos, cursos teoldgicos e grupos de estudo
ddo margem para que seja permeada de racionalidade a fé que os fundamenta. Toda
essa rede simbdlica é tecida para que o jovem esteja ciente da sua identidade de

cristdo e as responsabilidades idiossincraticas inerentes a partir dela.
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O DESVIADO
O sentido de desviado pode ser entendido pela Igreja de modo pejorativo
como sindnimo de “apostasia”, de acordo com Renovato (2007, p.16):
no texto biblico, [apostasia] sempre significa abandono ou desvio da fé
em Jesus. Segundo a Biblia de Estudo Pentecostal, a apostasia na Igreja
serd de dois tipos — “apostasia teoldgica” e “apostasia moral”. Na
primeira, observamos o0s desvios doutrinarios. Na segunda, s&o
manifestos comportamentos contrarios a santidade requerida por Deus
em sua palavra (cf. Hb 12.14; 1 Pe 1. 15,16). Muitas Igrejas permitirdo

guase tudo, para terem muitos membros, dinheiro, sucesso e prestigio
(cf. 1 Tm 4.1).

O discurso da ADD, expresso em Renovato (2007), indica que o mal que
aflige a Igreja no século XXI é a apostasia, nesse sentido, a presenca de jovens
desviados no seio da comunidade religiosa é algo que preocupa a Igreja.

O jovem desviado, pelo que foi observado, é justamente esse que deixa de
percorrer 0s “caminhos doutrinarios” e passa a adotar comportamentos “contrarios
a santidade”, conforme a doutrina que a Igreja ensina. Esse sujeito vive um
desencontro/desencanto com o sagrado institucionalizado e, sendo ele até entéo
um membro da Igreja, essa ruptura ganha uma dimenséo geogréfica em sua vida,
novas espacialidades sdo conformadas de forma que sua religiosidade possa ser
vivida, mesmo que desligada da instituic&o religiosa. E com a experiéncia desse

jovem que pensamos na conformacdo de uma espacialidade da religiosidade?®.

BOX 03 — A ESPACIALIDADE DA RELIGIOSIDADE

A fé, a experiéncia transcendental, a emocédo, a busca existencial, sdo facetas que se
revelam na condicdo subjetiva do individuo. Lembramos que enquanto a “instituicdo
religiosa é a expressdo concreta, consagrada da religido”, a religiosidade “é a condicao
humana do ser religioso” (GIL FILHO, 2008, p.109).

Sendo uma dimensédo do ser humano, a religiosidade, pode ser entendida como uma
gualidade individual que se caracteriza pela disposicdo ou tendéncia de integracdo as
coisas sagradas. A religiosidade nao significa necessariamente ser um religioso, este é
fruto da instituicdo religiosa.

A forma simbolica religido é a expressao de que o ser humano € livre. Livre para pensar

% Sendo a religiosidade “a condicdo humana de ser religioso” (GIL FILHO, 2008, p.109),

articulamos essa ideia com a possibilidade de se viver a religido, sem estar vinculado a uma
organizacao institucional. Tratamos desse topico no capitulo 4, item 4.1.4 “A espacialidade da
religiosidade”.
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e conformar seu mundo. A espacialidade da religiosidade é também simbolo da
libertacdo do homo religiosus das grades institucionais da religiao. A vivéncia da
religiosidade é a articulacdo da forma simbdlica religido mesmo o sujeito ndo tendo
vinculo com uma institui¢ao religiosa.

E na esfera da espacialidade da religiosidade onde se encontram os caminhos de
jovens veteranos, novos-convertidos e desviados. A religido, enquanto forma simbolica,
projeta conhecimento sobre o mundo com base em um discurso religioso. Nessa
projecdo do sagrado, estilhacos de fé e emocdo se misturam, formando um caldo
efervescente onde vibra a religiosidade de cada um. Mesmo o jovem desviado estando
distante da estrutura estruturada imposta pela Igreja, guia-se pelo mundo partindo da
forma simbodlica religido, mantendo vivo dentro de si a religiosidade.

E sobre esses sentidos evocados na vivéncia de cada um dos nossos sujeitos

entrevistados que falaremos no préximo tépico.

* % %

Y

Pretendendo uma sintese dessas espacialidades, aliada a espacialidade concreta,
elaboramos a figura 05. Entendemos que 0s jovens circulam nessas quatro esferas,
dando maior importancia para uma ou outra, dependendo da sua posi¢cdo dentro da
Igreja. Um jovem desviado, por exemplo, estaria mais vinculado a espacialidade social
do que a espacialidade do ethos. Todas as espacialidades buscam algo em comum,
servem como fronteiras onde a mocidade evangélica € separada da juventude
mundana. S&o muros construidos com palavras, acdes, gestos e simbolos. A religido é
uma gaiola, afirma Alves ([1979] 2005), uma gaiola feita de palavras. Como todas as
outras, essa gaiola traz protecdo, uma sensacdo de seguranca. Por ser feita de

palavras ela nos prende por dentro. Por nossas ideias.
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FIGURA 05

Da religido Dos espagos
enquanto Forma fisicos utilizados
Simbélica parafins religiosos

JUVENTUDE

Da dimensao em
torno da
sociabilidade
juvenil

Da dimensao
ético-cultural em
torno dareligido

Org.: FERNANDES, D., 2011.

ESPACIALIDADES DA JUVENTUDE EVANGELICA PENTECOSTAL DA
ASSEMBLEIA DE DEUS

O NOVO-CONVERTIDO

Existe um transito religioso onde se observa um fluxo de jovens que visitam
a congregacdo Sede da Assembleia. Alguns visitantes sdo de outras
congregacdes da prépria ADD, de outras denominagdes cristds ou entao jovens
gue ainda ndo optaram por uma religido. Geralmente séo convidados pelos jovens
que ali ja congregam. Fruto dessas visitas ocorre de alguns/algumas jovens
optarem por uma conversao/re-conversao. Nesse cenario, a participacdo dos
colegas conta muito, pois os convites para conhecer uma nova Igreja partem dos
grupos de amigos em geral da escola ou do trabalho. A espacialidade social,
marcada pelas redes de sociabilidade dos/as jovens, surge como um mecanismo
de evangelismo essencial para a renovacao da membresia juvenil da Igreja.

A Igreja Assembleia de Deus sempre recebe muito bem suas visitas, no
inicio do culto o pastor pergunta quem € visitante. Pede para que esse se levante
e em seguida agradece pela presencga solicitando a um dos membros da Igreja
gue va até a visita e Ihe ofereca um abrago. Esse € um ritual comum.

Para os jovens que buscam uma experiéncia espiritual, o culto pentecostal

€ muito atraente. Um universo é falado, cantado, lido, chorado, profetizado pelos
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assembleianos. Essa postura mistica, apresentada pelos relatos de milagres, é
valorizada ainda mais durante as ora¢des que trazem fala em linguas estranhas,
curas, exorcismos e louvores embebidos de alto teor emocional.

Observamos que diante desse fascinio, o/a jovem que até entdo nao
conhece o mundo pentecostal coloca-se diante dessa realidade de duas formas:
a) sente medo e evita o desconhecido; b) busca sentir essa experiéncia, podendo
depois viver a doutrina pentecostal. Em nosso trabalho buscamos conhecer e
aprofundar os sentidos dados a realidade a partir do jovem que opta por
mergulhar no invisivel, tornando-se assim um novo-convertido da Igreja

Assembleia de Deus.

OBSERVAR E ABSORVER
Observar e absorver. Esses dois verbos me acompanharam durante minha
passagem pela Igreja Assembleia de Deus. Logo na primeira semana do més de
janeiro de 2011, iniciei minhas primeiras visitas ao templo sede, conheci alguns

jovens e construi um quadro onde organizei os horarios dos cultos:

Horario/dia Terca-feira Quinta-feira Sabado Domingo
It L Culto dos :
19:30 Culto de Culto da Vitdria Culto da Familia
Estudos Jovens

QUADRO 03 — CULTOS DA SEMANA

Org: FERNANDES, D., 2011.

No Culto dos Jovens do sabado logo percebi porque era assim chamado. E
um culto organizado pelos jovens da Igreja, onde o louvor predomina, isto €, o
momento de adoracdo com musica e danca é mais duradouro do que nos demais
encontros. No repertério musical ouvimos muita musica gospel em estilos
variando do rock, pop, sertanejo e até mesmo Hip-Hop. Para citar Carrano (2002,
p.85), “a convic¢do da forga do contelido parece trazer a certeza sobre o dominio
da forma”. Nessa esfera musical cria-se um ambiente convidativo ao publico
jovem, € no sidbado que a Igreja recebe mais visitantes nessa fase da vida.

A figura (06) abaixo traz imagens dos “cartazes convite” criados pela
mocidade da Igreja para atrairem novos jovens para os cultos de sabado.
Interessante notar o layout dos cartazes; o formato das letras, as cores, o convite

para os/as jovens irem a carater, tudo coopera para que a ideia de religido fique
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em um segundo plano. Um olhar mais atento para as palavras “templo sede” e
“Cristo” revelam a real intengdo do convite, isto €, evangelizar.
FIGURA 06

Sabado _)ovem Fest

Voonss 02y 0 @mw‘rfw@» s

E Neste Sdbado
30/04 ds 20 hrs
Local: Templo Sede

. a venda na Cantina.
26/02/201 1 RN
respLosepe 21:30 HS HEntar e e ol

CARTAZES CONVITE PARA OS CULTOS DA MOCIDADE ASSEMBLEIANA

Fonte: Blog “HLERA DE CRISTO” do grupo de jovens da Igreja ADD. Disponivel em:
<http://hleradecristo.blogspot.com> Acesso em 10/05/2005.

Foi em um desses cultos que conversei com 0S primeiros jovens da
Assembleia, ao verem uma pessoa diferente na Igreja logo perguntavam:

— “Ola irméo, tudo bem? Vocé é de onde?”

De inicio fiquei sem resposta, perguntando novamente:

— “Como assim de onde? Vocé quer saber a cidade, o bairro, a religido?”

Entéo vinha a tréplica,

— “De que congregacao vocé é?”

Perguntar de que congregacdo eu faco parte é partir do pressuposto que
eu seria um evangélico assembleiano. Logo eu esclarecia que era um
pesquisador, embora cristdo, ndo participava de nenhuma Igreja. Esse dialogo se
repetiu com diferentes pessoas nas primeiras semanas.

No meu sétimo encontro, um sabado, pedi ao dirigente do culto para me
apresentar aos jovens da Igreja. A metodologia pede que o pesquisador se
apresente ao grupo e “abra o jogo” quanto aos objetivos. Foi isso que fiz. Alguns
j& me conheciam, pois conversei com muitos deles/as antes e depois de alguns
cultos. No entanto, sabia que era preciso oficializar minha presengca como

pesquisador. Antes do culto tive espago no pulpito para minha fala, que foi breve
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e objetiva. No final da reunido tive oportunidade de ouvir a primeira profecia na

Igreja, que naquele caso era pra mim. Eis a profecia,
O irmao (chamado Joel) disse que o meu trabalho era cientifico, mas que
ainda assim Deus o utilizaria para influenciar muitas pessoas. Falou que
eu seria um pregador e que falaria para multidées. “Deus vai usar o seu
trabalho e a sua vida”, profetizou. Na sequencia pediu para eu ir a frente,
pois iria fazer uma oracdo por mim e pelo meu trabalho. Eu fui. A Igreja
toda orou. Senti-me muito feliz e com uma responsabilidade sem
medidas, me pareceu que eles estavam oferecendo o que tem de mais

precioso, isto é, suas oragfes, colocando a fé deles em mim e no meu
trabalho. (Diario de campo, 15/01/2011)

Segui a rotina da Igreja, assim como outros jovens, participava dos cultos a
noite e da Escola Dominical ho domingo pela manhd. Em minha primeira aula®,
aprendi que as profecias sdo um dos dons oferecidos pelo Espirito Santo. Para
compreendermos um pouco mais sobre esse fendmeno, o pastor nos convidou a
estudarmos o livro de Atos dos Apdstolos. De acordo com nosso estudo, esse
livro conta a historia dos primeiros 30 anos da Igreja de Cristo, e os “atos”
narrados sdo todos fatos histéricos documentados. Nesse livro aparecem 183
vezes a palavra Senhor e mais de 400 vezes a palavra Espirito Santo, dai a
importancia do livro de Atos dos Apdstolos para os pentecostais.

Além da “Palavra de Deus”, observei que na maioria dos cultos existe um
espago para os testemunhos dos/as crentes. E um momento onde o/a religioso/a
conta como Deus agiu em sua vida. Um dos primeiros testemunhos que ouvi foi
da filha do irm&o Valter, a jovem Andreza. Eram coisas triviais, mas durante a
narrativa da mocga os fatos ganhavam um ar “fantastico”, a moga apontava 0s
detalhes de como Deus a ajudou a superar todas as dificuldades que foram
surgindo em sua vida. Em resumo, Andreza contou-nos da sua vitéria, ela passou
no mestrado em Farmacia. Diz ter sido muito dificil, mas Deus colaborou em
todas as etapas realizando milagres.

Nesse mesmo dia, ouvi outros testemunhos, contatos dessa vez pelo
pastor, registrei em meu diario a sintese de cada um deles:

1) Policia leva mulher endemoniada que sangrava pela boca na casa de
um pastor da ADD. Os poaliciais diziam que ndo sabiam o que fazer. O

pastor a recolheu e fez uma oragédo para expulsar o deménio. Feito o
exorcismo o0s policiais levam novamente a mulher para a sua casa. 2)

% As aulas sao trabalhadas a partir do contetido da revista “Li¢cdes Biblicas”. As revistas sao

publicadas a cada trimestre pela CPAD, tendo duas versdes: do Mestre e do Aluno.
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Aconteceu em Guarapuava, em um bairro chamado Concérdia, um
membro da ADD ja de idade vé seu neto morrer. Muito emocionado pela
morte do menino, o avé do garoto o leva nos bracos até o templo da
Igreja, chegando la encontrou um pastou e pediu para que ele orasse
para que o0 menino voltasse a vida. O menino ressuscita. 3) Um traficante
gue passava por Guarapuava com destino a Santa Catarina decide parar
na Igreja ADD, pois tinha parentes ali, apds assistir o culto ficou
emocionado e decidiu entregar a vida pra Jesus. Chegando ao seu
destino, o traficante decide se libertar, deixar as drogas e seguir o
caminho de Cristo. (Diario de campo, 09/01/2011)

ApOs ouvir esses relatos a questdo emergiu: como os assembleianos
explicam tais acontecimentos? Encontrei algumas respostas na Escola Biblica
Dominical. Foi nesse espago que entendi no que os assembleianos creem:
“cremos na atualidade do batismo no Espirito Santo e nos dons espirituais,
conforme prometeu o proprio Cristo e ensinaram 0s santos apodstolos nas
Escrituras” (2011a, p.13). Esse contato mais intimo com a doutrina da Igreja
Assembleia de Deus nos revela os dons do Espirito Santo, que eles/elas

acreditam que sdo acessados através do batismo no Espirito Santo.

ESPIRITO SANTO

Desce do alto, bendito fogo, Desce poder Celestial!
Desce do alto, bendito fogo, Ve~m, chama pentecostal!
(HARPA CRISTA?, 2007, canto n°122)

Participando dos cultos, conversando com os/as fiéis, percebi que o/a
crente que diz possuir dons espirituais acredita que esse € um dom gratuito,
oferecido através do que chamam de “poder do Espirito Santo”.

Para o/a assembleiano, o Espirito Santo € uma pessoa que ensina, guia,
consola e fala. “H& tedlogos, frios na fé, modernistas e irreverentes que,
menosprezando o Espirito Santo, afirmam que Ele é tdo somente uma forca, ou
poder, que emana de Deus” (2011b, p.05). Para Igreja ADD, o Espirito Santo “n&o
é um mero simbolo ou uma energia celestial. E a Terceira Pessoa da Santissima
Trindade. Ele é Deus” (2011b, p.08). Para recebé-lo, basta aceitar “o Filho de
Deus como o seu Unico e suficiente Salvador” (p.16), eis o caminho para aquele

que busca o batismo com o Espirito Santo, segundo a ADD.

2 Hinério utilizado nos cultos da Assembleia de Deus, composto por 640 hinos.
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BOX 04 — O NOVO-CONVERTIDO E O BATISMO
Abrimos um paréntese aqui para pensarmos o significado desse batismo na vida do
novo-convertido (NC). O batismo aparece na ADD sob duas formas: nas aguas e no
“fogo” (além da pomba branca, o Espirito Santo é representado pelo fogo). O jovem
passa a ser um novo-convertido ao batizar-se nas aguas, € sua entrada “oficial” para
membresia da Igreja. O batismo com “fogo” aparece para ele como a porta que revelara

0 sagrado, o transcendente, conforme indicam suas palavras:

N.C: (...) olha Dalvani, s6 Deus sabe o quanto eu almejo, sonho ser
usado por Ele [Deus]. Eu sempre clamo que quero ter uncao [dom] de
cura, uncao de profecia, uncdo de pregacdo, clamo, clamo, clamo! Eu
quero ser usado mesmo por Deus. Ndo para o meu mérito, mas para
honra e gloria dEle. E assim, me identifiqguei com a Assembleia porque
eles deixam o Espirito agir mesmo, eles deixam vocé a vontade, a
casa de Deus é pra vocé estar ali a vontade, eu me identifiquei com a
Assembleia nisso. Ir se soltando assim € bom. Logico que vem muita
critica, assim, depois que vocé esta na Igreja satanas tenta derrubar, e
assim... é chato. (Trecho da entrevista)?®

Os dons que o novo-convertido almeja s6 serdo alcancados ap6s o batismo com o
Espirito Santo — que ele ndo sabe quando sera, pois a Igreja ensina que € um presente
dado por Deus — apGs esse momento o jovem entrara em contato intimo com o “mundo
da Religiao”. Isso inclui, conforme seu relato, enfrentar satanas. O jovem é conscio da
posicdo que ira ocupar, entende que os dons do Espirito Santo que tanto almeja vao
ajudar outras pessoas e isso incomodara o diabo. Quanto mais perto de Deus, maior a
tentacdo do deménio, diz a Igreja. O batismo, tanto na agua quanto no “fogo”, se revela
como um importante elemento na rede simbdlica que vai dar sentido aos novos passos
do novo-convertido, pois depois desse ritual ele “morreu para o mundo e renasceu para
a Igreja”. E um momento chave para nossa compreensdo, pois indica que o sujeito
passa a se pautar cada vez mais na forma simbdlica religido para plasmar de sentido

sua realidade.

Mas o que é o batismo com o Espirito Santo? Para a Igreja, € receber os
dons do Espirito que sdo manifestos de acordo com a vontade de Deus. Uma
pessoa batizada no Espirito apresentara evidéncias fisicas, como o falar em
linguas (glossolalia), sinal desse batismo que teve o seu inicio no dia de
Pentecostes. “E uma imersdo do crente no espiritual e sobrenatural de Deus”
(2011b, p.21).

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Felipe (nome ficticio), no dia 29/04/2011.
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Para um crente pentecostal, a glossolalia € uma das provas que a pessoa
esta sob influéncia do Espirito Santo. De acordo com o dicionario teol6gico (1998,
167),

Glossolalia - [Do Gr. Glosso, lingua + lalia, falar em lingua]. Dom
sobrenatural concedido pelo Espirito Santo, que capacita o crente a fazer
enunciados proféticos em linguas que lhe sdo desconhecidas. O objetivo
da glossolalia € anunciar sobrenatural e extraordinariamente o
Evangelho de Cristo, como aconteceu no Dia de Pentecoste (At 2); levar
0 crente a consolar-se no espirito, e a proclamar, com o auxilio do dom
da interpretacdo, o conhecimento e a vontade de Deus a Igreja (1 Co
14). A glossolaria, conhecida também como dom de linguas
[desconhecidas], € um dom espiritual que, a semelhanca dos demais,
nao ficou circunscrito aos dias dos apoéstolos: continua atual e atuante na
vida da Igreja.

7

A finalidade da glossolalia, de acordo com a Igreja, ndo é edificar
coletivamente, mas o/a crente de maneira individual, oferecendo-lhe uma chance
de um relacionamento mais intimo com Deus. “Contudo, havendo interpretagdes,
as linguas cumprem a mesma funcéo da profecia e edificam toda a congregacgéo”,
além do que pode também servir como sinal para os descrentes, defende a
Revista de Estudos (2011b, p.22).

OS DONS DO ESPIRITO SANTO

Poder, poder, poder pentecostal,

O vem nos inflamar, também nos renovar
O vem, sim, vem, 6 chama divinal,

Teus servos batizar

(HARPA CRISTA, 2007, canto n°24)

7

Viver com o Espirito Santo é estar imerso no sobrenatural, ou no
transcendente?®. Mergulhado nessa forca que os assembleianos chamam de
sobrenatural/transcendental, o/a crente acredita possuir dons que vao além do

falar em linguas. De acordo com os ensinamentos da Escola Dominical, a palavra

® Apesar de o termo sobrenatural ser bastante utilizado nas Escolas Dominicais,

observamos em Milne (1993), livro utilizado em estudos avancados de Teologia na ADD, que o
uso do termo sobrenatural para expressar onde Deus “esta” e opera, pode resultar em erro. Esse
€ um problema de linguagem, visto que no vocabulario hebraico ndo ha equivalente para o termo
“a Natureza”. Por “Natureza” se entende “o poder fisico criativo e regulador que é concebido como
operando no mundo fisico e como sendo a causa imediata de todos os seus fendmenos”, a Unica
maneira de interpretar essa ideia no hebraico seria dizer simplesmente “Deus” (p.76). Nesse
sentido ndo ha separacdo natural/sobrenatural, pois todos os eventos sao atos de Deus. Diante
dessa reflexdo o autor sugere o emprego do termo imanente/transcendente, defendendo que
reflete melhor a continua atividade criadora de Deus no universo.



81

dom: do latim donum, significa dadiva, presente. O dom é um presente de Deus
gue ndo se recebe por merecimento, mas é dado pela vontade do Senhor. Ha
diferencas entre os “dons espirituais” provenientes de Deus e os “frutos do

espirito” vindos do Homem.

ERUTO DO ESPIRITO DONS ESPIRITUAIS

E criado e produzido Sao dados e recebidos

Comega com 0 hovo hascimento Vém apods o batismo no Espirito Santo
Procede do nosso interior Procedem do céu para nés

Requer tempo para crescer N&o precisam de crescimento

Esta relacionado ao nosso carater Estéo relacionados ao servico para Deus
Continuara para sempre Terminardo um dia

N&o se divide. E um s6 Sao diversos e repartidos pelo Espirito

QUADRO 04 — DIFERENCA ENTRE FRUTOS E DONS ESPIRITUAIS
Fonte: Revista Ligdo Biblica, 2011b.

Os dons sé&o como “faculdades da Pessoa divina operando no ser humano”
(2011b, p.36). A Igreja ensina que os dons devem ser buscados, o crente deve
orar e pedir pelo batismo no Espirito Santo. A Igreja assim divide os dons do
Espirito Santo:

1) Dons que manifestam a sabedoria de Deus:

»Dom da palavra de sabedoria: ndo se trata de habilidade intelectual, mas
sim de uma operacédo sobrenatural do Espirito Santo na mente humana.
Torna-a “capaz de resolver problemas tidos como insoluveis” (2011b,
p.45).

»Dom da palavra da ciéncia: ndo se relaciona a Ciéncia de caréter
racionalista, € uma manifestacdo sobrenatural do Espirito Santo que
capacita o crente com a habilidade de conhecer fatos e circunstancias
gue sao ocultos.

»Dom do discernimento de espiritos: ha manifestacbes espirituais que se
originam de fontes demoniacas e carnais. “Num universo religioso, como
0 atual, onde ha tantas imitacGes e fingimentos, faz-se urgente essa
capacidade sobrenatural que nos concede o Espirito Santo, para

sabermos as proveniéncias dos espiritos” (2011b, p.45).
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2) Dons que manifestam o poder de Deus:

>»Dom da fé: apresenta um carater distinto da fé natural, a fé salvadora. O
dom da fé é “o equipamento espiritual e sobrenatural do crente, para lhe
conceder o poder sobrenatural de confiar em Deus nas ocasifes onde s6
um milagre glorioso poderia alterar a situacdo” (2011b, p.51).

>»Dom da cura: habilidade concedida para exercer curas sobrenaturais das
mais diversas enfermidades. Bergstén (2005, p.111) esclarece que “esse
dom né&o significa uma capacidade de curar quando e como a pessoa
quer, porém, € sempre uma transmissao de poder do Espirito Santo. Por
isso, é indispensavel que o portador do dom esteja ligado a Cristo e siga a
sua diregéo”.

»Dom de operacdo de maravilhas: é o dom que permite operar
“sobrenaturalmente no terreno do natural, com o objetivo de demonstrar o
poder de Deus e a autenticidade da mensagem evangeélica” (2011b, p.53).
Tais maravilhas, no entanto, “somente se manifestam de acordo com a fé
de quem ministra e dos que ouvem a proclamagdo da Palavra. A

incredulidade impede a manifestagdo dos dons espirituais” (2011b, p.53).

3) Dons que manifestam a mensagem de Deus:

»Dom da profecia: profeta de acordo com o Antigo Testamento € aquele
que fala em nome de outro. O homem que fala em nome de Deus. No
Novo Testamento profeta € aquele que prediz, que fala de antem&o. O
dom da profecia habilita o crente a falar em nome do préprio Deus, tem o
poder sobrenatural de revelar coisas que ainda viréo.

»Dom da variedade de linguas®: “é¢ um milagre linguistico sobrenatural”
(2011b, p.22), pode ser manifesto como glossolalia ou como xenolalia. No
primeiro caso € um falar em lingua estranha, sinal do enchimento do ser
pelo Espirito Santo. O segundo caso, segundo Horton (2001), “é o falar

em linguas num idioma conhecido, estranho apenas a quem o fala”.

0 De acordo com Horton (2006, p. 20), desde o reavivamento pentecostal no inicio do

século XX, os pentecostais passaram a perceber que a maioria das ocorréncias do falar em
linguas dizia respeito ao “falar em linguas nao identificaveis e ndo em idiomas identificaveis
(glossolalia ao invés de xenolalia)”. Dessa forma concluiram que “as linguas representavam a
oracdo no Espirito, a intercessao e o louvor”.
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»Dom da interpretacdo das linguas: consiste na habilidade em interpretar

o fendbmeno da glossolalia, trazendo revelacdes e profecias.
No 13° encontro, um culto de domingo, tive a chance de observar a
experiéncia de pessoas que buscavam o batismo com Espirito Santo. Eu estava
sentado nos bancos localizados no final do templo, ficam no segundo andar, de la

31

tinha visdo ampla de tudo o que ocorria. O pastor fez seu “apelo®”, pedindo para

aqueles que buscam o batismo no Espirito irem a frente,
Observei com mais atencao para dois jovens candidatos a se tornarem
novos-convertidos. O primeiro dava pequenos pulos no mesmo lugar e
chorava pedindo pelo batismo. O segundo tremia muito e ndo parava no
chéo, estava sempre pulando. De repente, um deles comegou a erguer
os bragos e bater palmas, se agitar mais que os outros. O pastor dizia: ja
estou vendo pessoas no batismo. Quando o pastor veio orar proximo
desse jovem, ele caiu no chdo, sendo segurado por um irmao que estava
aposto logo atrds. Muitos cairam. Era como se fosse a marca do
batismo. Mostrar que havia morrido para o mundo. Uma entrega a Deus,
nao se importando com o que 0s outros iriam pensar. Um gesto bastante

simbdlico. Superacdo do medo e ao mesmo tempo humildade. (Diario de
campo, 23/01/2011)

O pastor encerrou o culto dizendo que muitos receberam o batismo no
Espirito Santo naquela noite. Sendo assim, o batismo no fogo, ao contrario do
batismo na agua, ndo segue ritual. E um momento de experiéncia mistica onde
os/as crentes se entregam ao invisivel. Ndo posso deixar de relatar a musica
presente nesses momentos de oragdo e catarse, configurando uma paisagem
sonora singular (TORRES, 2010). E um engano pensar que apenas hinos s&o
cantados nas celebra¢gdes, se ouve muita musica gospel de cantores famosos
como Aline Barros, Filhos do Homem, Diante do Trono, entre outros. A Igreja
conta com uma banda de musicos experientes, inclusive profissionais. Durante o
relato acima, além da mdasica alta, havia sons de vozes em coro, alguns
cantavam, outros falavam em linguas. Ao mesmo tempo que todos esses sons se
encontravam havia um que se destacava, era a voz do pastor clamando e

conduzindo o culto.

3 Aceitar o apelo do pastor e ir até a frente é um ato simboélico muito forte. E o ato de dizer

que precisa, é ser humilde. E aceitar o chamado. Mostrar para toda Igreja que esta disposto a
pagar o preco, se expor. O momento do apelo ocorre no final de todos os cultos, é usado para
solicitar a presenca daqueles/as que querem esperam algo do poder de Deus seja oracao, cura,
batismo com Espirito Santo, converséo, re-conversao, profecia, ou simplesmente mais intimidade
com o Senhor.
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CONDUTA MORAL

Caminhemos na luz
Caminhemos na luz de Deus.
(HARPA CRISTA, 2007, canto n°103)

Mas ndo é somente com questdes relacionadas ao transcendental que a
Igreja esta preocupada. Isso ficou claro quando ouvi o discurso do Pr. Antonio
Domingos, ele era o preletor naquela quinta-feira e nos falava que o mundo jaz no
maligno, o mundo esta pervertido, e a camisinha (preservativo) ajuda a perverter

ainda mais, pois induz ao sexo promiscuo.

BOX 05 — JOVEM VETERANO E O SENTIDO MORAL
Abrimos espaco para uma nova reflexdo, agora pensando o caso do jovem veterano
(V.). Ser veterano no sentido seméntico que aqui empregamos nao corresponde a ser
velho. E antes uma estratégia para designar que esse sujeito esta participando da
comunidade evangélica ha mais tempo em relagdo aos outros jovens. Sendo assim, o
discurso moral da Igreja teve mais tempo para ser incorporado e é possivel ver sua

espacializacdo nas palavras do jovem veterano:

V.: (...) eu ndo troco nada na vida que eu tenho hoje [Igreja] pela vida
gue eu tinha antes [mundo]. E é isso que me faz ficar firme nos
caminhos de Deus. Quando eu penso em fazer alguma coisa de errado
eu ja penso na vida que eu tinha antes, no como que era antes. Eu
penso assim que nada, nada mesmo, nem dinheiro, nem mulher me
faz trocar a vida que eu tenho hoje pela vida que eu tinha antes.
(Trecho da entrevista)*

Manter-se no universo simbdlico formado pela religido imprime a necessidade de viver
dentro do ethos pregado pelo discurso religioso. Ethos que gera uma espacialidade
prépria da religido e que se expressa na sociabilidade juvenil, nas escolhas dos lugares
gue podem ser frequentados, do que pode ser bebido, usado, conversado. Uma
espacialidade, assim pensada, reflete o controle da religido sobre o corpo dos/as
jovens. Observamos que o0 jovem veterano divide sua vida em antes e depois,
articulando ai uma relacdo temporal que também se verifica espacialmente. Pois o
antes significava também outra religido, outro discurso, outra relagcdo com seus
familiares e amigos, relacdo essa que ndo deixa boas lembrancas. O depois indica o
mundo pentecostal, os dons do Espirito Santo e a vivéncia de sua fé em um espaco-

tempo onde seu mundo é construido e nele habitando encontra forgcas no invisivel para

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Ricardo (nome ficticio) no dia 28/04/2011.



85

superar os desafios e dificuldades. Vemos no relato do jovem veterano a forma

simbdlica religido projetando conhecimento em toda a sua realidade, demonstrando

assim a forma mais acabada de um jovem crente pentecostal.

A Igreja mantém uma postura bastante rigida e ortodoxa em relagdo a
postura moral do/a crente. Em uma conversa com dois rapazes da Igreja, eles me
falaram que uma das coisas mais dificeis de se aguentar é o celibato. O sexo é
sagrado, nao pode ser feito fora do casamento. Sobre as relagdes sexuais ilicitas,
na revista Lices Biblicas é esclarecido que sdo todas as que acontecem antes e
fora do casamento. “Pecado também é o homossexualismo tanto masculino
quanto feminino” (2011a, p.56).

Para os jovens que conversei, esse € 0 motivo de muitos “desvios” da
Igreja, pois pulsa uma curiosidade movida por hormonios entre os adolescentes e
jovens. Essa curiosidade ndo pode ser resolvida no seio da Igreja, a ndo ser que
haja casamento, o que ndo € raro. Observei que hd muitos jovens casais na
Igreja. Participei de um casamento onde a noiva tinha apenas 16 anos de idade.

No entanto, como bem sabemos a vida é dinamica, e as “tentacdes”
surgem na vida dos/as jovens, principalmente deles/as que na condigéo dada pela
juventude querem viver novas experiéncias. O discurso religioso nesse cenario
funciona como uma “bassola” que norteia as pessoas para ndo se perderem nos

33n

caminhos “mundanos™”. Caso isso aconteca, é necessario “Disciplinar’ o/a crente

que incorreu no erro.

A DISCIPLINA

Sé valente! Pelejando por Jesus, Sé valente!
Nunca rejeitando a cruz! Firme sempre no amor,
Com indémito valor,

Cheio do Consolador, Sé valente!

(HARPA CRISTA, 2007, canto n°225)

A importancia da disciplina na Igreja é defendida através do texto biblico
encontrado em Atos (5. 1-11). O texto ilustra o resultado do extremo da

indisciplina na Igreja Primitiva, neste caso, a morte. Na revista Li¢cdes Biblicas

3 Mundano é um termo tipicamente assembleiano, diz respeito as coisas que ndo sao da

Igreja, que pertencem ao mundo.
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(20114, p.29) encontramos que “a falta de doutrina, pois, acaba por induzir toda
uma congregacao a hipocrisia e a mentira”, e ainda o questionamento:
O que é a disciplina sendo ensino? Mas possui ela também o seu lado
grave: a correcdo (Pv 15.10). Seu objetivo é conscientizar-nos quanto as

consequéncias de nossas atitudes (Gl 6.7). A falta de disciplina pode
conduzir a morte.

Para a Igreja, o Deus do Antigo e do Novo Testamento é o mesmo. Ele ndo
mudou. Por isso, é preciso tomar cuidado com a disciplina. E dever de um lider
tomar uma atitude disciplinadora quando um crente erra. Porque “quando o
pecado é revelado e a lideranca ndo faz uso da disciplina, segundo os padrbes
biblicos, toda a Igreja sofre debaixo da maldigdo do pecado” (p.31). Concluindo:

A disciplina € uma prova de amor. Deus requer que seus filhos andem de
conformidade com a sua Palavra. Se errarmos, Ele certamente
disciplinar-nos-4. No entanto cuidado: Deus ndo se deixa escarnecer.
Ananias e Safira [At 5. 1,11], simulando uma justica que ndo possuiam,

mentiram para o préprio Deus. Por isso foram mortalmente punidos.
Andemos, pois, no temor do Senhor.  (2011a, p.31)

A Igreja tem autoridade para “disciplinar” e para “separar*’

qualquer
membro que seja necessério. A fundamentagdo moral da Assembleia de Deus é a
Biblia, € partindo da Palavra de Deus que essas decisdes sdo tomadas, lembro-
me de um canto que traduz a importancia da Biblia: “Creio na Biblia, livro de meu
Deus; Para mim a Biblia € o mana dos céus! Mostra-me o caminho para o lar
celestial; acho eu na Biblia, graga divinal!” (Harpa Crist&, 2007, canto n° 259).

E justamente ai, na disting&o entre a virtude e o erro, que se instala o poder
da religido. E assim, na disposi¢cdo da virtude, circunscrita na tradicdo ou nos
textos sagrados, que estd a base da legitimidade da autoridade. “Cabe asseverar
gue a disposicéo da virtude se circunscreve, no texto, como o discurso da virtude
que legitima a acao de poder” (GIL FILHO, 2008, p.21). Essa autoridade revestida
de poder se manifesta na figura do Pastor, que se apropria da virtude pela

interpretacédo legitimada e reconhecida da Biblia.

3 Em entrevista cedida pelo Pr. Ezequiel no dia 28/04/2011, ele esclareceu que a Igreja

pode solicitar o “desligamento” de um membro que esteja participando dos cultos, porém, que nao
apresenta uma conduta condizente com a moral cristd. Esse “desligamento” consiste na
assinatura de um documento que ateste que 0 sujeito ndo tem vinculos com a Assembleia de
Deus. A Igreja permanece de portas abertas para que o membro desligado possa frequentar os
cultos, no entanto, essa pessoa ndo possui vinculos institucionais.
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O poder nas maos do pastor, em alguns casos, contrasta com as
caracteristicas contestadoras da juventude, tornando o/a jovem um sujeito que
exige mais cuidados dentro da comunidade religiosa. Sendo assim, ocorre de
alguns jovens ficarem “em cima do muro”, buscando viver a sensacgdo de
“liberdade” oferecida pelo mundo e a “seguranca’ ofertada pela Igreja. Essa

dicotomia pode ser expressa na angustia existencial vivida pelo jovem desviado.

BOX 06 — O JOVEM DESVIADO E A (IN) DISCIPLINA

A guestédo da ortodoxia moral da religido nos convida a refletir. A Igreja aqui em foco
exerce sua autoridade de maneira incisiva, permeada pela legitimidade da Biblia.
Assim, temos as leis biblicas, os dogmas, os costumes e as tradicbes da Igreja — e é
esse 0 ponto onde alguns jovens entram em conflito com a instituicdo religiosa. Ser
jovem é estar em uma fase de transicdo, € experimentacdo (DAYRELL, 2006). No
entanto, o cabedal de opc¢bes para uma juventude urbana extrapola os limites do
universo religioso. Resultado dessa combinacao € que, para alimentar a curiosidade de
alguns jovens religiosos, é preciso pagar o preco da indisciplina. A rede de amigos
nessa situacdo é fundamental, uma vez que mantendo amigos ligados a Igreja e suas
respectivas atividades o jovem mantém-se conectado ao mundo da religido.
Encontrando-se em companhia de outras redes de amigos, como 0s da escola, por
exemplo, surgem novas necessidades, interesses, discussdes e desejos. O jovem
desviado (D.) que entrevistamos sempre estudou no colégio do bairro. Quando passou
para o ensino fundamental, os problemas comecaram. O novo colégio se localizava no
centro, 14 ele conheceu novos amigos. Assim ele relata: “comecei a andar com uma
galera mais barra pesada assim, que ndo era companhia pra mim e tal. Dai comecei a
reprovar cara, reprovei trés anos na sétima série e um na oitava”. Ele acreditava estar
errado, por isso mesmo optou por “cair no mundao”.

D.: (...) Eu sabia que tava errado, mas na minha cabeca eu pensava,
nao, eu quero ser o cara bad boy, o cara foda mesmo, de chegar ali e
a negada ficar com medo e eu ser o tal. Mas nunca foi do jeito que eu
quis cara. Tem cara que nasce pra ser aquilo e tem cara que tem que
maneirar e ver qual que é o estilo do cara. E a “negada” comecou a
ficar com raiva de mim, tipo na Igreja e tal, porque me via na rua tipo
sei 14, fumando, bebendo e agarrando a meninada pra rua e tal, e eles
ficavam de cara comigo. E ta tipo, fiquei assim né cara. (Trecho da
entrevista)®

As novas conex0fes realizadas por esse jovem abriram novos caminhos, caminhos

esses que nao convergiam para a lIgreja, e por consequéncia, resultaram na

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Luis (nome ficticio), no dia 30/04/2011.
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indisciplina. Esse ato gerou estranhamento por parte dos amigos da Igreja, iniciou-se
assim um processo de mudanca de grupo, espago, discursos. Esse processo, como
veremos adiante, ndo é linear, acontece em movimento espiral cheio de idas e vindas,
de encontros e re-encontros entre o jovem e sua religido. Acreditamos que o jovem
desviado nos coloca diante de uma questdo interessante, pois mesmo ndo estando

mais vinculado a Igreja, a forma simbdlica religido continua a ser acionada para a

compreensao do seu mundo.

A disciplina € um mecanismo utilizado para evitar que o/a crente que erra
acabe se “desviando” dos caminhos de Deus. Caso isso aconteca, o/a crente
conta ainda com a possibilidade de uma “re-conversao”, isto é, voltar para o
caminho certo, voltar a participar da comunidade religiosa.

O processo para essa volta tem um ritual a ser seguido. O membro que
entdo era desviado pede perdao em publico para Igreja, entéo o pastor pergunta a
comunidade se ela aceita ou ndo a pessoa que quer voltar. Erguendo as maos a
Igreja vota a favor do regresso do “filho prodigo”. Compartilho um fragmento do
diario de campo, onde ouvi o depoimento de um jovem que reencontrou o seu
lugar na Igreja,

Conta Zulu que foi levar a mée dele na Igreja, ndo queria ficar no culto,
pois havia tempo estava desviado, mas aquele dia algo mais forte dentro
dele fez com que permanecesse. No final do culto, chega uma pessoa
gue Zulu ndo conhece, essa pessoa conta a ele todas as dificuldades
pelas quais Zulu havia passado. Ele fica impressionado, pois nem sua
ma&e sabia tanto. Essa pessoa diz que ele precisa voltar para a Igreja, ou
o0 mundo cobraria sua vida. Entdo aconteceu o retorno, a Re-conversao.
Desde entdo, Zulu permanece ajudando na Igreja, estuda a Biblia, toca

no grupo de louvores e ora por uma esposa. (Diario de campo,
12/03/2011)

Para o crente, a consciéncia individual deve subordinar-se a uma
autoridade que defina questfes éticas. Sendo outra a consciéncia que julga, estar
em uma lgreja € estar diante de um tribunal, a objetividade do tribunal se revela

na sua independéncia dos desejos e intengdes da subjetividade. Seu carater

coercivo é revelado no poder para vigiar, punir e excluir o “pecador”.



89

VIVENDO EM COMUNIDADE

Um dos tais. Um dos tais.

Podes tu também dizer:

“Sou um dos tais”?

(HARPA CRISTA, 2007, canto n°340)

Lembro-me que na quarta Escola Dominical do més de janeiro o pastor
defendeu que o crente deve ajudar o proximo. Mas é melhor se esse préximo seja
outro crente. Pois viver em comunidade é ajudar uns aos outros. A revista Ligcdes
Biblicas nos ensina que:

A comunidade faz da Igreja um organismo espiritual perfeito de homens
e mulheres que, apesar de suas procedéncias étnicas e diversidades
culturais, sentem-se e agem como irmdos. Somente seremos

reconhecidos como filhos de Deus se cuidarmos uns dos outros e
mutuamente nos socorrermos. (2011a, p.19)

No livro de Atos é destacado que a vida em comunh&o significava dividir
tudo. “Todos os que criam estavam juntos e tinham tudo em comum. Vendiam
suas propriedades e fazendas e repartiam com todos, segundo cada um tinha
necessidade” (At 2. 44, 45). Ndo se pode confundir essa atitude como um
comunismo cristdo, ensina a Igreja, pois, “0 comunismo s6 espalha o medo, a
miséria e o ateismo. A Igreja de Cristo ndo precisa dessa ideologia para socorrer
0s seus membros; ela tem o amor de Deus” (p.22).

Como meio de assisténcia aos membros da ADD, a Igreja oferece alguns
servigos (ofertados & comunidade em geral) tais como: escola de ensino basico
(particular), escola teolégica (particular), cursos de poés-graduagdo da Facel
(Filosofia, Teologia, Contabilidade, entre outros, também pagos), saldo de
eventos e radio Betel FM.

A escola de ensino bésico conta com 63 alunos. Os professores sdo todos
evangélicos e o Pr. Ezequiel afirmou que é um critério para selecédo, se nédo for
evangélico, ndo trabalha na escola. Segundo ele, a escola foi fundada tendo em
vista a necessidade de um ensino particular de qualidade, que oferecesse um
ambiente livre de drogas e com principios cristdos para seus alunos. Os cursos de
Teologia sdo voltados para formacao e aprofundamento teol6gico dos pastores e

membros da Igreja.
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E com esse sentimento comunitario de viver entre iguais, auxiliando-se uns
aos outros, desejando repetir assim a vivéncia de uma Igreja Crista primitiva, que
a ADD procura se constituir. A sua juventude expressa essa tendéncia, procura
manter-se unida, se reine em atividades no templo da Igreja, participa dos cultos,
divide comunidades e blogs na internet, sai para lanchonetes e casa de amigos.
Fui algumas vezes depois do culto brincar com eles/elas na casa de uma das
lideres do grupo de jovens depois do culto. Era mais de duas horas da manhé e
estavamos conversando, brincando de fazer mimicas e desvendar o que ela
significava.

A sociabilidade dessa juventude acontece nesses espacos, mas também
0s extrapola, uma vez que a evangelizacé@o e a formagéo de discipulos é a missao
méaxima da Igreja. Conforme expressa a letra do hino: “O mundo estd sem luz,
sem paz / Levemos a paz, consolagéo / A quem na dor, no luto jaz, Sem luz, sem
paz, sem salvacdo" (HARPA CRISTA, 2007, canto n°162).

Nesse sentido, esses jovens saem da sua comunidade da Igreja e langam-
se no que chamam de “mundo” — o espaco que ndo esta ligado ao universo
religioso. S&o movidos pela fé de que a religido salva. Querem dividir com mais
pessoas a realidade construida pelo viés da Igreja Assembleia de Deus, creem
que o espaco simbdlico que habitam é a prépria realidade. No entanto, vivem uma
fase da vida que pulsa por novas experiéncias, constituindo assim novas tensoes
gue podem ser expressas em desvios, novas-conversdes ou simplesmente

superadas e permanecendo na Igreja.

3.3 MERGULHANDO NO INVISIVEL — DEPOIMENTOS DE ALGUNS JOVENS
Os tipos ideais que foram apresentados revelam uma vivéncia ligada
diretamente a ideologia pentecostal, ao aspecto mistico e sagrado dessa forma de
vivéncia da religido cristd. Ao que concerne a mistica, observamos, no caso do
jovem veterano, uma relacéo onde os dons do Espirito Santo acreditam-se serem
manifestados, nesse impulso h4 uma busca em desenvolvé-los de modo a aplica-
los em seu ministério e se aprofundar em sua fé. No caso do jovem desviado, ha
uma ruptura com esse transcendente simbolizado pelo Espirito Santo, pois a
Igreja ensina que aqueles que ndo “andam na fé”, isto é, que nédo estao agindo de

acordo com o que a Biblia diz ser correto, vivem em pecado, na indisciplina —
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distantes das benesses divinas. A mistica expressa pelos dons divinos deixa o
jovem novo-convertido maravilhado e sedento por querer experiencia-los, a ponto
dele se entregar e aceitar 0s seus mistérios.

Passemos para uma segunda parte da nossa exposi¢ao. Aqui procuro ouvir
a voz desses sujeitos, conforme o recorte feito pelas trés categorias. O fio
condutor das entrevistas é baseado em uma conversa informal, centrado na
metodologia semi-diretiva. Inicialmente, pedi para que contassem suas
respectivas historias de vida, entdo pedi para que falassem do envolvimento deles
com a religido a partir disso a conversa fluiu. Sendo assim, o que ha nas péaginas
seguintes sédo relatos sobre a histéria de vida e a relacdo deles com a religido e o
sagrado. No proximo capitulo, pretendo analisar alguns pontos dessas entrevistas
com a intencdo de cogitar sobre as espacialidades resultantes dessas relagdes,
bem como refletir sobre esse fendbmeno na 6Gtica da filosofia do sentido de Ernst

Cassirer.

3.3.1 Jovem Veterano

“Entdo é isso que sempre queima no meu coragéo sabe...”*®

O jovem Ricardo (nome ficticio), 20 anos, € evangélico pentecostal desde
crianga. Ha dois anos e meio passou para ADD, onde faz parte do grupo de
louvor da Igreja, ele toca bateria. Sempre participa dos cultos de sabado.
Trabalha junto com seu pai, que também & assembleiano. Cursa Faculdade de
Direito a noite. Ja saimos juntos “trocar ideias”, fomos jogar sinuca e comer
alguma coisa em lanchonetes pelo centro da cidade. E um rapaz agitado e de
bem com a vida.

Ricardo me contou que nasceu em uma familia catdlica e que desde
crianca teve uma relacdo forte com Deus. Viu na Igreja evangélica uma
oportunidade de tocar no grupo de louvor e, assim, colocar a servigco de Deus 0
seu dom. Com oito anos ele ja se considerava um evangélico, participava de uma
Igreja Pentecostal chamada Comunidade Vida, em Guarapuava. Sua mae passou
a acompanha-lo, o seu pai, ao contrario era s6 problemas, pois envolvia-se com

drogas e muito &lcool. Em sua casa tudo tornava-se motivo para os pais brigarem

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Ricardo no dia 28/04/2011.
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e até entrarem em “vias de fato”, como conta Ricardo. Vendo aquelas discérdias,
sua vida parecia mais um filme de terror.
A imagem abaixo ilustra a trajetoria de Ricardo dividida em trés fases
distintas.
FIGURA 07

DESTAQUE DOS FATOS MAIS SIGNIFICATIVOS NA VIDA DO JOVEM VETERANO

1. Participa da Igreja Catélica (7anos)
2. Visita lgrejas Evangélicas (transicdo)
3. Congrega na Igreja Evangélica (8 anos)

- Pai viciado em drogas
- Violéncia em casa.
- Conflito com o pai pela
mudanca de religido.

4. Adoece gravemente (9 anos)
L5 E}eu pai se converte
6. E curado da enfermidade (11 anos)

- Dificuldades financeiras.

- Estreitamento da relagdo com a
comunidade religiosa evangélica.
- Promessa do pai pela cura do filho.

7. Assembléia de Deus (17 anos)
8. Participa do Grupo de Louvor
9. Crente convicto (20 anos)

- Seu pai abandona as drogas e
torna-se professor de teologia

- Acaba a violéncia em casa.

- Encontra liberdade para
professar a fé evangélica.

LEGENDA:
. Fase 01 (7 a 10 anos) — periodo conturbado

. Fase 02 (11 a 17 anos) — periodo de transigdo

. Fase 03 (17 a 21 anos) — periodo de estabilidade

Org: FERNANDES, D. 2011.

Os trechos da entrevista que se seguem ilustram essa trajetoria. E possivel
perceber que a vida do jovem muda radicalmente, e que a familia, principalmente
seu pai, tem grande importancia nessa transicdo. A figura da seta acima € linear,
pois a intencdo € trazer a ideia da passagem do tempo, que é dividido pelas
idades do jovem. Também remete a um “caminho reto”, tendo em vista que o
jovem, ao ter consciéncia de sua religiosidade, optou por vivé-la em uma igreja
evangélica, mantendo-se nesse caminho até entéo.

Ainda em sua infancia o0 menino cresce em meio ao conflito e violéncia na
sua casa, chegando ao ponto de falar a seus pais que iria se matar caso as brigas
ndo cessassem. Algum tempo depois, Ricardo comeca a adoecer, uma
enfermidade muito rara conhecida como “Purpura” o aflige. Seu pai fica

transtornado, conforme seu relato,
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Ricardo: (...) Em 11 dias que fiquei internado, quase morri. Todo dia o
médico chegava e falava, “o caso dele é grave”. Até entdo o pai cabeca
dura ficava louco, ele descia no bar em frente ao hospital, tomava
calmante [diasepan 10 mg] com pinga, esse € um negdécio que por Deus
mesmo que ele nao morreu. (Trecho da entrevista)

No final desses 11 dias de internamento o médico chamou os pais de
Ricardo, abriu 0 jogo, e disse que o filho deles n&o resistiria muito tempo.
Ricardo: (...) Aquilo foi 0 mundo caindo em cima do meu pai, ai o pai
entrou pra dentro ali “sem chao”, dai eu falei “pai, quando que nés vamos
para casa?” Dai ele foi na sala de estar do hospital, chegou la chorando
desesperado, e falou eu nao tenho mais motivo pra viver, vou me jogar
aqui de cima e se meu filho morrer eu ndo tenho mais motivo pra viver.
Chegou na janela do hospital olhou pra baixo ai ouviu alguém dizer “seu
filho ndo vai morrer”, ele olhou pro lado, olhou pra tras, ndo tinha

ninguém na sala, ele falou pronto, agora estou louco. (Trecho da
entrevista)

Para o pai de Ricardo, aquela voz era Deus falando com ele, foi naquele
momento de desespero que o homem que detestava crente, como declara
Ricardo, ajoelhou-se e comecou a orar. Fez uma promessa que, se o filho dele
fosse salvo da morte, Deus o teria e toda a sua familia como servos.
Curiosamente, seu pedido parece ter sido atendido, e sua conversdo foi o
pagamento.

O tempo foi passando e seu pai parou de beber e de fumar. “E aquilo foi
assim a mudanca. Ele comecou ir pra Igreja e ele comecou a fazer integragédo, se
batizou, fez todo aquele procedimento para membrar na Igreja”, lembra Ricardo.
Nosso entrevistado viu uma radical mudanca ocorrer: de um drogado sem
perspectivas seu pai torna-se um homem da Igreja. Hoje é professor de Teologia
e congrega com sua familia na Igreja Assembleia de Deus. Sobre essa mudanca
na familia, nosso jovem veterano comenta que hoje o relacionamento familiar &
6timo, “é uma familia feliz, sabe”, diz o jovem.

Perguntando para Ricardo como foi essa transicao da Igreja Comunidade
Vida para a Assembleia de Deus, ele me responde:

Ricardo: (...) Essa transicdo € um negdécio bem... Eu acredito que foi por
Deus sabe, porque ja teve até profecias no tempo da Comunidade, que
Deus iria chamar a gente pra um outro lugar que a gente nao iria
compreender né. Dai a gente passou pra Assembleia, né, pedimos a
bencdo dos pastores de la. Entdo a gente chegou aqui, entrei no grupo
de louvor, e até hoje eu estou no grupo de louvor. Nunca me afastei e

nunca me desviei. Entdo é isso que sempre gqueima no meu coracao
sabe, sempre que eu penso em fazer alguma coisa que desagrade a
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Deus eu penso, nao era nem pra “mim” estar vivo hoje. Eu devo mais
gue obrigacao agradecer a Deus por que se fosse pra eu ter optado pelo
mundo, e minha familia pelo mundo, eu nem tivesse aqui hoje. Entdo
imagino que eu estou aqui por uma condicdo, 0 minimo que eu posso
fazer € estar sempre na Igreja, e podendo sempre ajudar meu proximo e
fazendo o bem, né, e tendo o coragdo em Deus. Porque a vida que é o
principal, a coisa mais importante depois de Deus, eu ja ndo tinha, ja
tava perdendo, né. Entao hoje me cobra muito a consciéncia quando eu
estou fazendo uma coisa errada, porque ndo era nem pra “mim” estar
aqui hoje. (Trecho da entrevista)

Ricardo conta que demorou a se enturmar com 0S outros jovens da
Assembleia de Deus, foram seis meses para conseguir uma vaga no grupo de

louvor, assim ele relata:

Ricardo: (...) Eu cheguei a ficar seis meses vindo no ensaio do grupo de
louvor sem que ninguém me conhecesse, s6 me viam sentadinho no
banco ali. Olhavam assim, poxa, o piazinho faz 6 meses que ta vindo e
até agora nado subiu aqui em cima. Eu ndo faltava um ensaio, todo
sabado e domingo 5 horas eu tava ali, ensaio do grupo de louvor. Até
gue um dia eles me deram uma chance, eles falaram, 6 esse piazinho
ele quer entrar mesmo, né, faz 6 meses que ele esta vindo ele fica
sentado ali, acaba o ensaio ele sai quietinho. E ai me deram uma chance
no grupo e eu entrei sabe. Pois eu sempre quis aquilo ali, o grupo de
louvor me queima o coracéo, sabe. (Trecho da entrevista)

A masica é um elemento importante no meio jovem, vejo que 0s jovens se

retnem na Igreja e se dividem entre os que “fazem” o culto (musicos,

”

organizadores, preletores); e os que participam do culto enquanto “adoradores
somente. E uma divisdo do trabalho juvenil religioso. Os cultos s&o muito
animados e envolvem a maioria das pessoas. Vejo sempre que 0s jovens estédo
trabalhando juntos dentro da Igreja, partindo disso, o questionei sobre o lazer
perguntando se ele da alguma preferéncia para estar com os amigos da ADD

mesmo fora da Igreja:

Ricardo: Entdo na verdade é assim, vocé tem que andar com pessoas
gue tém alguma coisa pra te oferecer. Vocé até pode, dependendo do
teu proposito, se relacionar com pessoas que ndo sdo da Igreja, desde
gue teu intuito seja trazer ela pro teu lado, e ndo deixar ela levar vocé
pro lado dela, entendeu. Porque se hoje em dia vocé andar com amigos
do mundo, por exemplo, se vocé vai até a casa de um deles pra falar do
evangelho, convidar pra vir na Igreja, € uma coisa. Agora se Vvocé
convida eles pra vocé sair, pra vocé dar uma volta, pra vocé ir numa
festa ja é totalmente diferente, ai vocé ndo esta tentando trazer ele pro
teu ambiente, esta indo vocé pro ambiente dele, entendeu. E eu sempre
dou preferéncia, pra estar com pessoas que tenham alguma coisa pra
me oferecer. Pra “mim” sempre poder estar crescendo. E impedindo que
pessoas que ndo servem a Deus estejam me influenciando em alguma
atitude, né. Isso é muito importante, eu sempre procuro selecionar as
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pessoas que, pro meu lazer como vocé perguntou, né, pro meu lazer
sejam pessoas que pensam 0 que eu penso, né. (Trechos da entrevista)

Observei na resposta do entrevistado que ha uma preferéncia em estar
junto dos jovens da Igreja. Mas o estar junto vai muito além da sociabilidade, a
disposicdo em estar entre iguais, ou seja, entre aqueles que compartilham o
mesmo habitus, também revela a vivéncia da espacialidade do ethos religioso. As
palavras do jovem denunciam a for¢a da religido na conformac¢éo de seu mundo,
de sua realidade, bem como a influéncia das “verdades” interpretadas pelo pastor.
A impressédo que se tem do jovem € a de ser preciso manter-se dentro do mundo
religioso, mesmo estando fora da Igreja, mesmo ndo sendo possivel estar com a
Biblia. E no espacgo relacional que o jovem encontra a chave para manter-se
seguro, “impedindo que pessoas que ndo servem a Deus estejam [o0]
influenciando em alguma atitude”, conforme suas palavras.
Entdo tornei a questiona-lo se essa convivéncia tem algo de diferente em
relacdo a outras vivéncias.
Ricardo: E uma convivéncia sadia, né, vocé ta ali e ndo vai ficar falando
coisas que nao edificam, vocé esta junto ali de um amigo teu que é da
Igreja, e ele esta te trazendo coisas de bom e vocé esta proporcionando
0 mesmo pra ele. Vocé se sente melhor do lado dele porque vocé sabe

gue ele conhece a Palavra de Deus e ele tem alguma coisa boa pra te
oferecer, né. (Trecho da entrevista)

A sociabilidade juvenil evangélica vai se tecendo através desses fios de
intersubjetividade, da construgdo do grupo, de um *“ideal” pelo qual seguir. A
religido aparece como a fonte dos significados e dos sentidos, o jovem Ricardo

busca no discurso religioso fundamentar sua experiéncia do mundo.

3.3.2 Jovem Novo-convertido

“Eu te digo que um dia voceé vai estar dividindo o pulpito comigo™’

O jovem Felipe, 21 anos, batizou-se nas aguas haviam duas semanas,
partindo da data da entrevista. Ele representa nosso novo-convertido. Mora com
seus pais, que sao catolicos. Sua residéncia é também uma casa-lar cujo seus

pais sédo responsaveis. No momento, ndo esté trabalhando e ja concluiu o ensino

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Felipe no dia 29/04/2011.
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médio. O mais interessante na historia de Felipe € que ele quase se tornou um
padre, sendo seminarista pelo periodo de um ano. Conta que sempre teve a
mente “aberta” e visitou muitas Igrejas, entre elas, a Adventista do Sétimo Dia,
Quadrangular, Universal do Reino de Deus e a Assembleia de Deus. Os seus
amigos tiveram um papel fundamental para o envolvimento definitvo com o
mundo evangélico. A préxima figura busca expressar a trajetéria de vida desse
jovem e destacar alguns dos fatos mais significativos para nossa exposigao.
FIGURA 08

DESTAQUE DOS FATOS MAIS SIGNIFICATIVOS NA VIDA DO JOVEM NOVO-CONVERTIDO

1. Nasce em uma

- : | 9. se descobre em um I
familia Catélica.

2. Na adolescéncia
visita outras
Igrejas: Adventista,
Quadrangular,
Universal, etc.

3. Na juventude
torna-se seminarista.
Descobre néo ter
vocagdo e desiste.
(aos 16 anos)

4. E convidado por
um amigo da escola
a visitara ADD.
(aos 17 anos)

i mundo onde é preciso lutar |
! contra as tentagBes do :

| 10. ouve novas profecias I

| anunciando que sera um |
grande pregador.

| 1. Participa de retiros I

| espirituais onde vive |
! experiéncias misticas.

5. Na 2% visitaa ADD e
surpreendido poruma
profecia: “e eu te digo que
um dia vocé estara
dividindo o pulpito comigo™.

| Decide se batizar na ADD. K
| (aos 21 anos) | .

que ira ganhar um carro, H
! | assim que terminar sua |
[ ! carteira de habilitagéo.

6. Se interessa por |
uma garota e volta ¥
mais vezes a Igreja.

8. Clama para receber os

| 13. Prega a Palavra de

LEGENDA:
! Deus para seus amigos. I

1 Fase 01 — busca pela religiosidade

Fase 02 — primeiros contatos com a ADD

. Fase 03 — converséo para ADD

Org: FERNANDES, D., 2011.

A sua passagem pelo seminario durou apenas um ano, logo teve
desentendimentos e decidiu sair. Conta que sua saida foi dificil, ele desenvolveu
uma sindrome do péanico e depressado, em suas palavras “(...) mas ainda assim
continuou aquela sindrome do péanico. Ai comegou minha pressao a subir e a
cada passo eu tinha que ir tomar soro. Ai mesmo assim fiquei mais umas duas
semanas [no seminério] e sai mesmo” (Trecho da entrevista). Saiu do seminario,
mudou de colégio, sua rede de sociabilidade se transformava. Suas praticas

também. Felipe conta que seus novos amigos saiam pra se divertir, iam para
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churrascos onde geralmente ele bebia muito. A¢des que aprofundavam sua
depressao a ponto de pensar em escrever cartas suicidas para a familia.

Nesse novo colégio, nosso entrevistado conhece um jovem evangélico da

A

Assembleia de Deus. Comecga a frequentar a casa dele e até “se interessa” pela

irmé de seu amigo. A nova companhia o leva pela primeira vez a um culto da
Assembleia. Felipe confessa que, devido ao barulho da Igreja, ele pensava, “(...)
meu Deus, Deus ndo é surdo, como é que Deus vai agir nesse lugar aqui’. A
segunda vez que Felipe vai a Assembleia 0 Omesmo pensamento toma conta de
sua cabeca, mas nessa visita algo diferente acontece, Deus revela profecias para

avida dele.

Felipe: (...) Ai entramos e sentamos. Ai tinha um rapaz de azul na minha
frente, o Emerson veio de dedo e falou o que ele estava passando e
tudo. E nisso eles tinham orado. E eu de novo pensei: Deus ndo é surdo,
como é que Deus age no meio desse bando de louco. Dai eu, ndo esta
aqui nunca, pensando isso. Dai de repente o Emerson [pregador], vocé
gue disse que ndo é evangélico, de 6culos, venha até a frente, eu quero
orar por vocé. E eu fui, ja fui tremendo, né. Ai o irmdo Emerson falou
bem assim. Deus me mostra 0 que vocé esta pensando, que Deus néo é
surdo, e como é que Deus age no meio de um bando de louco desses.
Falou assim dai eu comecei a tremer. Dai até na brincadeira deu pra
perceber, falei meu Deus quer ver que eu vou apanhar agora desse
pessoal. Ai ele falou, e eu sei que vocé se sente bem quando esta no
nosso meio, e eu te digo que um dia vocé vai estar dividindo o pulpito
comigo, que vai acontecer uma reviravolta na tua vida que nem a tua
familia vai entender o porqué. Mas que Deus tem algo muito grande na
tua vida. (Trecho da entrevista)

ApoOs essas palavras proféticas, Felipe passa a buscar mais a Deus, toma a
deciséo de se batizar. Passa a frequentar a Igreja Sede da Assembleia de Deus.

No comeco vai sozinho, ap6s algum tempo outros colegas passam a ir com ele.

Felipe: (...) Eu pensava, vou caminhar sozinho. E n&o. Deus levantou
nés de uma maneira assim, que nos estamos vendo de uma maneira
assim, o jeito de nés nos comportarmos, o jeito de agirmos, o jeito de
falarmos. Sdo os pequenos detalhes um amigo nosso falou. Entdo a
gente estd vendo a mudanca que esta acontecendo em nossas vidas. A
realizacdo que Deus estd fazendo em nossas vidas. (Trecho da
entrevista)

A decisdo da converséo traz novas preocupacdes para a vida do jovem,
inquietagdes que envolvem seu cotidiano, sua familia, conforme ele relata:
Felipe: (...) E assim, agora assim que eu to vendo esses dias até eu

estava no meu quarto ali, assim, pensando alto, conversando com Deus
também e realmente crendo que esta chegando os fins dos tempos. Que
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nés somos a Ultima geracao e eu ja me preocupei com a minha familia,
me preocupei com meu pai, com minha mae. Deitei, chorei ali, porque
realmente esta na Biblia essas coisas de imagem, essas coisas assim.
Me preocupei que 0 meu pai € muito catélico, agora ele ta muito catdlico,
eu disse assim, é depois que ficou doente né. Escutava os dois padres o
Pe. Marcelo e o Pe. Reginaldo. E tinha umas imagens no meu quarto eu
tirei também. Ndo tem no quarto da minha made também. Ndo sou
daqueles crentes... porque tem crente que depois que se converteu acha
gue é o dono, acha que pode ir |4 tirar a imagem e jogar. Tem que ir
devagar, que nem minha familia tem que ir devagar. (Trecho da
entrevista)

Apos terminar o seu curso de discipulado na Igreja Assembleia de Deus,
nosso jovem é batizado nas aguas. Seu pai a principio era contra, mas quando
viu que seu filho estava realmente levando a sério o apoiou. Felipe conta que
estava com duvidas quanto a se batizar, mas mesmo assim se entregou a Deus.
ApOs o batismo nas &guas, tornou-se oficialmente um membro da Igreja e,

segundo ele, um alvo na mira do diabo.

Felipe: (...) Por mais que satanas esteja querendo me derrubar, essa
semana foi uma semana assim que eu falei, nés conversando com os
pias, o bom dessas quintas-feiras € que nds trocamos experiéncias,
contamos nossa semana, 0 que nds passamos O inimigo tentando nos
derrubar. E isso é muito bom porque sempre tem um com uma palavra
pra te dar. Entdo isso fortalece muito a nossa fé. E o inimigo tentou me
acusar, me dando de dedo em uns negécios ai. E aquilo ndo existia,
tanto que se fosse antigamente e aquilo tivesse enraizado no meu
coracdo e eu tinha largado da Igreja, tinha largado de tudo. Mas nao,
entrou por um ouvido, saiu pelo outro, ndo enraizou no meu coracao
porque era coisa do inimigo, ndo era coisa de Deus. Dai o inimigo tentou
me derrubar, pessoas que estavam do meu lado assim, que diziam pra
vocé quando vocé estava fraco, davam conselhos dizendo pra vocé
seguir em frente. Pessoas assim que vocé ndo imaginava, da Igreja. Al,
s6 que eu ndo guardei rancor, ndo fiquei bravo, nao fiquei triste e até
repreendi quando falou, porque eu sabia que nao era de Deus. (Trecho
da entrevista)

A vida de Felipe passa a englobar uma luta constante entre Deus e o
demonio. O “inimigo tentou me derrubar”, essa frase foi articulada seguida de
exemplos vérias vezes durante a entrevista. Dai a importancia da orag&o, afirma
Felipe, que passou por semanas dificeis, quando “satanas quis me derrubar. Eu
fiquei uns dias sem orar, e quando vocé fica sem orar, ah, vocé pode ter certeza
gue vocé vai cair, entende”.

Felipe: (...) Porque Deus permite que vocé va em determinadas
situacdes, Deus permite que satanas coloque determinadas situacfes na

tua vida. Ai depende de vocé. Por exemplo, se vocé esta num caminho,
por exemplo, indo pra sua casa, e vocé sabe que tem um caminho longo
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pra chegar na casa, s6 que é mais seguro, tem luz, tem seguranca essas
coisas. E tem um outro caminho que vocé vai mais rapido, s6 que tem
gente fumando droga, essas coisas. Qual caminho que vocé vai seguir?
Vocé tem que escolher o caminho mais longo, porque por mais que vocé
saiba que é mais longo. Porque vocé sabe que se vocé ir pelo caminho
curto a tendéncia é vocé cair em alguma droga ou acontecer alguma
coisa com vocé. Entdo vocé tem que ter discernimento pra atuar em
certas situacdes, que nem eu. Pra vocé nao cair assim. (Trecho da
entrevista)

Felipe acredita que Deus tem agido de forma milagrosa em sua vida.
Contou-me que conseguiu 0 emprego dos seus sonhos apos ter feito oragdes.
Tudo o que vocé precisa Deus prové, disse o jovem, se Deus cuida até dos
passarinhos, ndo Ihes deixando faltar o alimento e o abrigo, imagine entdo os
seus filhos, argumenta. Nesse pensamento, Felipe revela:

Felipe: (...) Entdo assim, tudo que é coisa assim, se vocé estiver
buscando Deus a um nivel espiritual, Deus vai te dar. Entdo pra vocé ter
ideia eu estou terminando minha carteira agora. E Deus me prometeu

um carro. Deus vai me dar um carro. E vocé vai ver, vou testemunhar pra
vocé ainda o carro que eu vou ganhar de Deus.

Dalvani: E como é que vocé soube disso?

Felipe: Profecias. Primeiro termine a tua carteira, falou assim pra mim,
gue o teu carro ja esta reservado, o teu carro eu vou te dar. Porque eu
tenho muita vontade de fazer a obra de Deus como eu te falei, e o carro
meu pai nao libera muito pra mim. E se for pra eu estar com o carro ele
sempre esta cheio. Por isso eu preciso de um carro. Na verdade vai ser
assim, eu vou ganhar um Fox vermelho, que é o sonho do meu pai. Dai
eu vou dar o Fox vermelho pro meu pai e ficar com o Gol dele. (Trecho
da entrevista)

Partindo do discurso oferecido pela Igreja Assembleia de Deus, Felipe cré
viver em uma relacado direta com Deus, acredita que o Senhor o esta protegendo,
guiando seus caminhos e preparando seu futuro, pois assim as profecias revelam.
A perspectiva da ADD lhe deu um novo sentido para viver, em suas palavras
“porque é maravilhoso o que vocé sente. E maravilhoso o poder de Deus na tua
vida. E maravilhoso o que Deus quer fazer na vida da gente”. Enquanto o jovem
veterano apresenta um discurso mais pautado no racional, em uma espacialidade
do ethos, na sua histéria de vida e os beneficios advindos através de uma
conduta mais regrada, a impressao que se tem é que o novo-convertido é tomado
pela emocao, pelo encantamento diante do “mundo novo”. A sua religiosidade é

vivida com intensidade, h4 uma busca clara na vida desse jovem, que ao que
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parece chega ao fim quando ele encontra o discurso pentecostal assembleiano.
Uma espacialidade da religiosidade é vivida e entrelacada aos interesses da
Igreja, o jovem desviado, como veremos na sequéncia, vive sua espacialidade da

religiosidade de um modo bem diferente.

3.3.3 Jovem Desviado
“Tuas raizes sempre estéo la na Igreja™®

Vocé sai da Igreja, mas a Igreja nunca sai de vocé

Luis (nome ficticio), 21 anos, € um jovem que destoa do grupo evangélico
da Assembleia, n&o so6 pelo visual agressivo que combina um estilo Hip-Hop a um
moicano no cabelo e alargadores nas orelhas, mas também pelas suas
experiéncias no “mundo”. Ele € o representante dos jovens desviados. Mora com
seus pais, que sdo assembleianos. No momento, estd desempregado e cursa o
ensino médio.

Luis nasce em bergo evangélico, conta que quando criangca teve uma
doenga rara no sangue, nesse periodo dificil da vida ficou internado, quase
morreu. O pessoal da Igreja sempre ia até o hospital visitd-lo e dava forca a
familia. Dessa fase de sua vida ele diz: “sempre fui uma pessoa assim que,
cercado de amigos da Igreja assim e tal, nunca tive contato assim com pessoa de
fora”. Quanto ao seu problema de saude, ele foi milagrosamente superado. Luis
nao quis falar muito sobre isso.

Para o jovem desviado também criamos uma figura para ilustrar sua
trajetéria de vida. Diferente da imagem criada para os dois jovens anteriores, essa
se pauta mais no espago do que no tempo. Tentamos elaborar algo que pudesse
expressar a tensdo vivida por Luis em sua condicdo de desvio. Esse jovem,
apesar de escolher amigos, agfes, espacos diferentes dos oferecidos pela
religio, carrega em si o discurso da Igreja, fazendo com que sua trajetéria seja

representada por idas e vindas da Igreja para o “mundo” e vice-versa.

Trecho da entrevista cedida pelo jovem Luis, no dia 30/04/2011.
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FIGURA 09
DESTAQUE DOS FATOS MAIS SIGNIFICATIVOS NA VIDA DO JOVEM DESVIADO
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Observe na legenda a opgéo por diferenciar o caminho “reto” da Igreja, isto
€, um conjunto de acfGes baseados em um ethos religioso fundamentado na
interpretacédo oficial da Igreja sobre a Biblia. E os multiplos caminhos do “mundo”,
Ou seja, as outras possibilidades que se abrem ao jovem estando fora da Igreja. O
fato de coisas negativas aparecerem ligadas ao mundo é fruto da narrativa
contada por Luis. Entendemos que muitas outras possibilidades positivas podem
ser encontradas dentro desses mdultiplos caminhos. No caso do nosso jovem
desviado, néo foi assim. Vejamos sua historia.

Nosso jovem sempre estudou no colégio do bairro. Quando passou para a
sexta série do ensino fundamental, os problemas comegaram. O novo colégio se
localizava no centro, la ele conheceu novos amigos, assim ele relata, “comecei a
andar com uma galera mais barra pesada assim, que ndo era companhia pra mim
e tal. Dai comecei a reprovar cara, reprovei trés anos na sétima série e um na
oitava”. Luis diz que sabia estar errado e por iSSO mesmo optou por “cair no

mundao”.
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Até seus 15 anos viveu dessa maneira, afastado da Igreja. Entéo resolveu
regressar e se batizar. Perguntei a ele por que quis voltar:

Luis: Ah, ndo sei como explicar, de repente tipo, pra uma pessoa que
nao é da Igreja de repente ela pode até ndo ter esse toque assim. Mas
vocé nasceu na Igreja, vocé sabe como que € a verdade, tipo
independente do lugar onde vocé esta, cara, uma hora ou outra alguma
coisa te chama pra ir la de volta, entende. Tuas raizes sempre estao la
na Igreja. E eu pensei ndo, eu sempre tinha na cabeca assim, que podia
estar fazendo coisa errada, mas na minha cabeca sempre tinha aquele
pensamento — nao, Deus estd em primeiro plano na minha vida, uma
hora ou outra eu volto, mas pelo menos agora eu vou curtir um pouco.
SO que nessas curtida de vida que eu saia da Igreja, aparecia divida,
aparecia briga com cara que eu nunca tinha visto na vida, qualquer
coisinha tipo, tava por ai andando de carro, ou alguma coisa assim,
estragava o carro, os problemas vinham pra casa, e reprovava, brigava
no colégio, nossa cara. S6 vinha problema pra minha vida e tal. Dai ta,
né cara, tipo, peguei e me batizei s6 que eu ndo sei como explicar, cara,
eu sempre fui meio que tipo o ovelha negra da familia, assim toda minha
familia € evangélica, né cara, e eu 0 Unico assim virado no “guéde” e tal
né, como dizem por ai. Dai tipo peguei me batizei e comecei a levar a
sério, cara. SO que esse levar a sério meu durou trés meses apenas. Eu
tomei sé trés ceias na Igreja e ja cai pro munddo de volta. (Trecho da
entrevista)

Como se percebe, pensar na Igreja para esse jovem € 0 mesmo que
pensar em um “universo” onde as coisas dao certo, onde ha seguranca. Talvez
essa impressdo seja construida pelo fato do sistema simbdlico da religido ser
elaborado com base na disciplina pautada em normas e tradigbes que evitam que
0S jovens entrem em contato com experiéncias que, segundo a Igreja, ndo sao
construtivas. O mundo, por sua vez, aparece como 0 oposto, onde as coisas dao
errado, os problemas aparecem, mas, ainda assim, ele continua sedutor para o
jovem desviado. Apesar de Luis conviver com todas as conturbagdes mundanas,
entende que seu arcabouco de op¢des € muito mais amplo. Optar por viver num
mundo mais tranquilo também é optar por viver num mundo mais limitado.

Em nossa conversa, Luis explica que foi dificil ficar na Igreja, pois bateu
uma “saudade do mundo”. Ele tinha conquistado muitos amigos “l& fora”, o
problema era que esses amigos realizavam praticas que ndo sdo aceitas pela
Igreja, tais como beber e fumar. Por essa razdo, vinha o rompimento com a
religido. Mesmo participando das préaticas “mundanas”, sua cabeca estava ligada
a moral religiosa, assim ele nos conta, “fumava meio escondido, mas pensava,
nada a ver, né cara. Mas aquele pensamento na cabeca, Deus esta me olhando,

Deus sabe que estou fazendo errado, uma hora vou ter que pedir desculpas”.
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Esses pensamentos fizeram com que Luis entrasse em uma espécie de “mito do

eterno retorno”, em suas palavras:

Luis: (...) Fumava assim e ja pensava, putz, tenho que ir embora, tenho
gue ir embora, tenho que orar, tenho que pedir perdao pra Deus. Quando
vocé se sente mal assim nossa cara, ndo tem palavra pra explicar, do
tanto que € ruim, cara. Beleza, ia pra casa orava pedia perdao, ia pra
Igreja um dia, no outro dia ja caia no mundo de volta. Dai foi mais ou
menos assim, uns dois anos da minha vida assim, tipo voltava, ia.
(Trecho da entrevista)

Ouvindo a historia, questiono o rapaz em relagédo a essas “idas e vindas”
da Igreja para o mundo e vice-versa. Quero saber do jovem sobre o que o leva a

ficar nesse “bate e volta”.

Luis: (...) por que eu fico nesse bate e volta cara? Porque meio falando
no... Como que eu posso dizer assim... meio numa resposta ignorante,
cara. E porque na verdade ndo é verdade isso ai, mas é porque vocé
estar no pecado é mais facil, cara, porque o ser humano ele esta
inclinado pro lado de fazer as coisas errada. Porque pra estar com Deus
ninguém disse que ia ser facil, né cara, imagine se fosse facil todo
mundo ia pro céu ali, que graca teria, né cara. Tipo, eu fico no mundao e
tal, porque as vezes, tipo, eu me seguro pra fazer uma coisa e tal, as
vezes aparece uma menininha bonitinha e pa, estou afim de vocé e fico.
Porque tipo, eu sei que é errado esse negocio na Igreja, né cara, mas a
gente nao se aguenta, as vezes pensa nossa, a menina “poco gata” e eu
vou deixar a menina passar. Vou la e fico com a menina, vou |4 e fumo
um cigarro, vou la e tomo um gole com os pia.

Nesse “bate e volta” estdo sendo importantes as amizades que se
consolidam a cada dia na Igreja, argumenta Luis. Nosso entrevistado busca apoio
e compreenséo, ele diz, “porque que graga teria se eu voltasse pra Igreja e eles
me criticassem pelos meus atos e tal”. Para o jovem, sendo o ser humano falho,
“ndo existe essa da pessoa merecer uma segunda chance. Todas as pessoas
merecem todas as chances que a gente tenha a dar a eles”. Avaliando esse

periodo que esta desviado, o jovem admite:

Luis: (...) Mas eu sinto que perdi muita coisa na minha vida nesse tempo
gue eu estou nesse bate e volta. Tipo, eu tenho 21 anos e ndo terminei
nem o 3° ano ainda, isso ai eu acho que é consequéncia, porgue tipo,
porgue que eu ndo vou pra aula? Porque eu pegava e ia pra aula a noite,
chegava na aula, tipo era das 19 as 22, eu ficava das 19 as 20 hs e os
caras me ligavam — ah “vamo” pro fervo e pa. Eu ndo me aguentava e
saia porque la eu podia sair a hora que eu quisesse. Saia pro fervo e
voltava trincando [bébado] pra casa, minha mée ficava de cara comigo.
(Trecho da entrevista)



104

Tanto tempo distante do mundo evangélico fez com que Luis construisse
sua prépria visdo de mundo, que agora entra em choque com a posicao da Igreja.

As posicOes de Luis criam tensdes com o discurso pentecostal da Assembleia.

Luis: (...) Porque eu acho assim, cara, por mais que tenha aqueles
velhos assim na Igreja, ndo vou dizer no geral, mas eu pelo menos tenho
uma raiva, porque eles chegam e, por que ndo sei 0 que, por que nao
existe rock gospel, por que “mano” vai pro inferno, por que nao pode ir
pra Igreja... Cara, tdo muito enganado esses cara. Eu acho assim que a
Igreja evoluiu, cara. Vocé acha que um jovem vai querer ir na Igreja, por
exemplo, o cara anda la tipo “mano”, anda de calca larga, roupa largona
pa, é o estilo do cara. Eu, eu particularmente acho style o estilo dos
caras assim, bonézao aba reta pa, esse estildo. S6 que, por exemplo,
chega o cara la na Igreja, vocé acha que o cara vai querer largar do
estilo dele pra ficar de terninho e cabelo curto ali tal com uma Biblinha
embaixo do braco? N&o € assim que comeca, cara, ndo € assim, cara.
(Trecho da entrevista)

Ao mesmo tempo em que ele entra em contradicbes com o pensamento
religioso oficial, também ha conflitos com seu grupo de amigos seculares. Ele
afirma que a partir do momento que assumir sua posicdo como um crente, tera
um monte de amigos que vao critica-lo dizendo “ah, vocé esta voltando pra Igreja,
gue nao sei 0 que, pa e pa, vocé que bebia com a gente, vocé que fumava um
cigarro, que ndo sei 0 que, que agarrava a meninada e pa”. O fato dele estar “em
cima do muro” o impede de viver em plenitude tanto o “mundo” quanto a “Igreja”.

Luis: (...) Isso é uma coisa que me incomoda cara, tipo todo dia de eu
chegar no meio dos meus amigos, todos eles fumando, e tipo eu penso,
putz, se eu falar de Deus aqui no meio os caras vao pagar de mim cara,
os cara vao falar as parada. As vezes eu estou com os pia la no centro,
os caras estdo fumando, dai eu penso putz, vou falar pros caras porque
vocés ndo param com essas paradas e tal. Mas que exemplo que eu
estou dando, né cara, como cristdo, se eu estou fumando 14 no meio dos

caras. Ai os caras pegam e falam pra mim, e vocé cara, 0 que que esta
fazendo ai. E complicado, muito complicado. (Trecho da entrevista)

Vivendo nessa espécie de “crise existencial’, nosso jovem entrevistado diz
ter perdido muitos amigos. Sua intencdo é seguir verdadeiramente o caminho
oferecido pela Igreja, nesse sentido, Luis acredita que Deus permitiu que ele se
envolvesse no mundo para que conhecesse outras pessoas e servisse como uma
ponte entre 0 mundo e a Igreja.

Luis: (...) eu tenho amigo ateu, tenho amigo gay, tenho amiga |ésbica,
tenho de tudo quanto é tipo cara. E tenho alguns deles que se

converteram, por qué? Porque eu cheguei pra eles e falei — oh cara,
vamos la na minha Igreja. “Ah cara, que Igreja que é a tua?” Evangélica
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l4 na frente do quartel, a sede. Ah, vamo cara. “Mas eu ndo acredito em
Deus, vocé curte essa parada ai eu respeito e pa, mas de boas eu nédo
curto essas paradas”, diziam. Ai eu falei, entdo beleza cara, ja que vocé
nao quer ir comigo vamos de parceiro, s6 de parceiro pra mim nao ir
sozinho. (...) Dai o cara foi, ficou na Igreja e eu fiquei nesse bate e volta.
A “negada” chega pra mim e fala, vocé trouxe o cara pra Igreja e hoje é o
cara que tem que chorar pra vocé vir cara. (Trecho da entrevista)

Luis se vé entre dois universos distintos, se coloca um pouco em cada
lado, o discurso da Igreja vive dentro dele, o faz distinguir entre certo e errado, a
se arrepender e pedir perddo. Mesmo néo sendo assiduo nos cultos entende que
ainda cumpre seu papel como cristdo “espalhando a boa nova”, pois convida seus
amigos do “mundo” para irem a Igreja, fazendo assim de sua posicdo como
desviado uma estratégia importante para evangelizacdo. Nao ha como negar que
sua religiosidade pulsa, no entanto, ela ndo esta totalmente vinculada a instituicao
religiosa. O rapaz vive um hibridismo entre os sistemas simbdlicos encontrados
no mundo e o sistema simbdlico da religido, essa forma de estar no mundo reflete
em uma espacialidade da religiosidade peculiar, pois o jovem vive uma religido a
sua maneira, isto é, desvinculado/desvinculando (caso entendido como processo)
das teias dogmaticas impostas pela Igreja. Da mesma forma, verificamos que a
espacialidade do ethos religioso ndo perdeu sua influéncia em relagdo a conduta
do jovem, pois ele relata nutrir sentimento de culpa e arrependimento por muitos
de seus atos, a questdo é que foi extirpado da Igreja o poder para ser exercida a

corregdo (disciplina).
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Capitulo 04

4 MOCIDADE EVANGELICA ASSEMBLEIANA: SUAS
ESPACIALIDADES E SEUS MULTIPLOS SENTIDOS

Nesse capitulo, entregamo-nos a hermenéutica cassireriana na busca pela
extragcdo dos sentidos ocultos nos discursos dos nossos jovens sujeito-objeto da
pesquisa. Multiplos sentidos existem por traz de cada relato, de cada depoimento,
de cada palavra. O que temos ao nosso alcance, partindo de um arcabougo
tedrico balizado pela filosofia das formas simbdlicas, sdo interpretacées que

valorizam a conformag&o do mundo a partir da agdo da forma simbdlica religido.

4.1 UNIVERSO HUMANO E MUNDOS SIMBOLICOS

E o pensamento simbélico que supera a inércia natural do Homem
e lhe confere uma nova capacidade, a capacidade de reformular
constantemente o seu universo humano.

(CASSIRER, [1944] 2005b, p.104)

A capacidade de reformular o préprio universo humano esta ligada a
capacidade de dar novos sentidos & mesma realidade material, através da agéo
simbodlica. Para Cassirer, “a realidade fisica parece recuar em proporgdo ao
avanco da atividade simbdlica do Homem” ([1944] 2005b, p.48).

Partindo dessa premissa, procuramos agora reorganizar os pensamentos,
penetrando nos sentidos ocultos do discurso, buscando entender como a forma
simbdlica religido conforma o mundo permeando sentidos na vida do ser religioso.
Uma fenomenologia cassireriana nos move na busca da compreensdo dos
sentidos e da fungéo da religido na vida dos jovens.

Cada categoria da mocidade evangélica traz sua peculiaridade, sendo
assim, os sentidos serdo multiplos e cada interpretacdo revela um pouco da
religido, do sujeito e do olhar subjetivo do pesquisador. Nas proximas linhas
falaremos do sentimento de paz e do religare ao tratarmos do veterano; de
relegere e da edificagédo de um novo ser, ao falarmos do novo-convertido; e de um

“duplo sentido” na vida do jovem desviado.
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4.1.1 O Caso do Jovem Veterano

(...) eu acredito assim, que o mais importante eu falei, né, o meu
testemunho de vida o que me trouxe realmente pra Igreja. Nao foi
alguém que chegou simplesmente e me falou, sabe. Foi o que eu vivi, a
experiéncia que eu tive. E eu acredito assim, que esse tempo que eu
estive na Igreja, a maior parte da minha vida, desde os 7 anos, hoje eu
tenho 20. Esses 13 anos que eu estive dentro da Igreja eu sé ganhei, eu
nunca perdi nada. E claro que a partir do momento que vocé se
converte, vocé nao esta livre de tentacdes, ndo esta livre de problemas,
dificuldades terdo do mesmo jeito. Talvez um pouco piores do que
guando vocé nao era evangélico. Mas vale a pena porque é um caminho
assim fantastico, que vocé encontra aquela paz interior que vocé
procura e em lugar nenhum vocé acha. Porque se vocé sair numa
balada vocé pode se divertir, vocé pode fazer o que quiser, mas aquele
vazio dentro de vocé sempre vai existir. Sempre falta alguma coisa, que
nao é mulher, ndo é dinheiro, ndo é bebida. Nao é nada que vai confortar
o teu coracao e preencher. S6 € Deus. Vocé estando com Deus vocé
tem aquela alegria, parece que nao te falta nada. Deus como sendo o
centro das coisas, vocé tendo ele no teu coragao, o resto por si s6 ja se
completa. E isso é maravilhoso assim. (Trecho da entrevista com
Ricardo)

Uma infancia dificil cheia de problemas com a familia e com o préprio corpo.
A vida era dificil, nAo havia respostas para as perguntas: “por que iSso acontece
comigo?”; “por que meus pais brigam tanto?”; “por que eu fico tdo doente?”

Esse é o cenario no qual nosso jovem veterano é criado. A Igreja Evangélica
surge como a “terra prometida” de onde parece emanar uma fonte de paz e
prosperidade.

A religido para esse jovem é a forma pela qual a paz na sua casa torna-se
uma realidade e se mantém. Segundo o jovem, ele s6 esta vivo hoje por uma
condicdo, pois Deus o resgatou a beira da morte, por isso agradecer ndo é mais
que sua obrigacdo. A masica, “aquilo que queima o meu corac¢do”, afirma ele,
surge como instrumento de louvor e uma possibilidade de integracéo ao grupo. A
comunidade evangélica se constitui em um espaco de iguais, onde se esta
protegido do mundo, onde é possivel manter a paz. O espaco de acdo vai se
constituindo na medida em que a forma simbdlica religido projeta conhecimento
sobre a realidade. As agdes que criam 0 espago sugerem seguranca, estabilidade
e paz. No trecho da entrevista acima relatado, notamos como a realidade desse
jovem é formada. Deus vem em primeiro lugar, sempre. Para ele, a vida partindo

da religido € a melhor possibilidade de se estar no mundo.
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SENTIDOS OCULTOS: A RELIGIAO COMO “RELIGARE”

“Aparta-te do mal, e faze o bem; procura a paz, e segue-a” (Salmos, 34:14)

Podemos concluir a partir dos relatos do jovem veterano que sua vivéncia na
igreja € algo consolidado. N&o revela conflitos, mas sim uma absorcdo do
discurso religioso que €, por sua vez, espacializado em seu cotidiano em
escolhas, acdes e comportamentos. Seu mundo, plasmado a partir da forma
simbdlica religido, exprime uma realidade onde a sensacédo € de protecdo, como
se amparado por uma forga méagica que o livra dos males do passado.

No mundo do jovem veterano, o sentido da religi&o nos parece pairar sobre
a questdo da paz. Religido aparece em sua vida no sentido de religare®, isto &,
religar o Homem a Deus. Nesse lago de unido intima com o Deus Unico, cabe ao
ser humano servir e obedecer a vontade divina. Cria-se uma relacdo de
dependéncia com a figura do criador. Nessa posicdo a ordem posta é a paz,
mantida sob a condicéo de aceitar as regras, leis e mandamentos.

Nessa perspectiva, para o jovem veterano as leis ndo possuem um carater
repressor, mas libertador, pois € uma medida preventiva para que ndo haja
possibilidade do “mal/satanas” (drogas, brigas, violéncia) voltar a fazer parte de
sua vida, onde agora impera o “bem/Jesus” (paz, amizades, masica).

Essa constatagdo nos induz a pensarmos em uma espacialidade do
pensamento religioso extremamente adaptado a ideologia defendida pela Igreja.

O espaco habitado pelo jovem veterano é plasmado de sentido pela forma
simbdlica religido e manifesta uma realidade onde o importante é viver em paz,
com a familia e consigo mesmo. Ainda que para isso tenha que manter distancia

do mundo considerado impuro e profano. E um espago mentalmente delimitado

39 Em sua etimologia religido oferece sentidos distintos, conforme aponta Derrida (2000,

p.52): “no ambito do tronco latino, a origem de religio foi o tema de contestacdes, na verdade,
interminaveis. Entre duas leituras ou duas licdes, portanto, duas proveniéncias: por um lado, com
o0 apoio dos textos de Cicero, relegere, [...] e, por outro, (Lactancio e Tertuliano), religare”.
Segundo Azevedo (2010), de origem latina o termo religio era usado pelos romanos para designar
uma “observancia escrupulosa do rito, enquanto um zelo constante em relacdo aos deuses” (p.92).
Relegere, por sua vez, aparece como o sentido primeiro da etimologia de religio, dizendo respeito
“a recolher-se, a fazer uma nova escolha, a retornar a uma sintese anterior para recomp6-la”
(p.91). Ja o termo religare, criado pelo escritor latino-cristdo Lactancio, expressa a ideia de religar
0 ser humano a um Unico e verdadeiro Deus, através de “lacos de piedade e amor” (p.95). O
primeiro termo relegere, era relacionado a praticas pagas, o segundo religare, foi usado para
designar a “verdadeira religido que surgia” (p.95). Para Derrida (2000), o conceito religido é
resultado da relacao que podemos estabelecer entre os dois termos: relegere e religare.
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(pela consciéncia do jovem sob a acdo da forma simbdlica religido), onde é
possivel “estar livre”, ou “preso por vontade propria”.

Concordando com a religido, aceitando seus principios e propdsitos, nédo
levantando questionamentos, logo, eliminam-se as divergéncias e por
consequéncia um espacgo de “aparente” paz toma conta do mundo. Mas os
conflitos aparecem, mesmo em tempos de paz. Quando a religido ndo déa
respostas satisfatérias algo se rompe e lanca o jovem para uma nova rota, que
tem como ponto de partida o desvio do caminho que até entdo se seguia. Isso
pode enviar o jovem para o “mundo” e seus caminhos obliquos, ou para o
conforto de outros discursos religiosos.

Podemos pensar, a partir do exposto, que esse jovem vive uma espécie de
espacialidade resignada, formada por uma entrega ao universo religioso, uma
submissdo sem questionamentos que reforga o discurso religioso para além da
espacialidade concreta do templo. Uma espacialidade assim pensada pode ser
expressa na busca desse jovem pelo sentimento de paz em sua vida, que exige
dele uma manutengao constante de um religare que impde a submisséo a Deus e
as autoridades religiosas. O mundo assim construido néo significa infelicidade, é
na sensacao de paz e seguranca oferecida pela religido que o jovem veterano se
sente bem, conforme apontam suas palavras, “estando com Deus vocé tem
aquela alegria, parece que néo te falta nada. Deus como sendo o centro das

coisas, vocé tendo ele no teu coragéo, o resto por si so ja se completa.”

4.1.2 O Caso do Jovem Novo-Convertido

Entdo, a minha histéria comegou no seguinte: eu ja tinha frequentado
uma vez a Igreja Quadrangular, fui nos cultos uma vez com os meus
vizinhos. Ai nés éramos muito “rueiros” [ficar na rua] com meus irm&os,
daif tinha os Adventista do Sétimo Dia com o Clube do Desbravador, a
minha mae colocou noés e nos fomos indo, gostamos e tudo. Ai eu
comecei a frequentar o culto deles também. E os Adventistas, eles
guardam mais 0 antigo testamento né, e n6s como pentecostal mesmo
na Assembleia de Deus nds guardamos pela Nova Alianca, a partir do
nascimento de Jesus. E eu queria até me batizar na Igreja Adventista,
meu pai ndo deixou e disse que eu sO iria me batizar depois que eu
fizesse a Crisma e quando eu ficasse de maior. Eu fiquei bravo com ele
até, mas entendi. Ai ficava naquele negdcio assim, os Adventistas
paravam de me levar na Igreja eu parava de ir. Quando eu firmava na
Igreja Catodlica eles vinham e me puxavam de volta. (Trecho da
entrevista com Felipe)
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Sendo a religido para o jovem veterano caracterizada pela nocdo de
religare (religar), entendemos que o sentido de relegere (recolher-se, fazer uma
nova escolha) é bem aplicado a posicao do jovem novo-convertido. Na entrevista
acima observamos as diferentes Igrejas Cristas disputando a atengédo do jovem.
Ele experimentou algumas delas, até chegar na ADD e fazer sua opgdo pelo
religare. Até o momento de sua conversédo, o jovem Felipe estava conhecendo as
Igrejas, seus discursos, suas opgdes. Como ndo se envolvia diretamente com
nenhuma delas, sua vida ndo era controlada pelo ethos religioso, o que facilitava
0 seu contato com experiéncias nao-religiosas.

Apo6s o periodo de peregrinagdo, 0 jovem encontrou um espago que se
identificou, principalmente pelas manifestagbes do que ele julgava ser o
transcendente. Desde entdo, a religido tem sido para ele uma busca por dons
espirituais, no entanto, essa se revelou uma tarefa complexa. Isso posto que a
Igreja Ihe mostra que primeiro é preciso muita dedicacdo e oracdo; segundo,
muita fé para resistir as tentacdes de satands que quer o seu desvio. Deus e 0
diabo séo transformados em metaforas espaciais: caminho longo (lgreja) e
caminho curto (“mundo”).

A caminhada do novo-convertido revela uma transformagéo. Antes, quando
ainda era catdlico, ele ia a outras Igrejas e também participava de festas e
churrascos, bebendo e arrumando confusdo. N&o havia incorporado o discurso e
o ethos da fé que até entdo professava. Para ele, os espacos na cidade eram
homogéneos, podendo ser frequentados e consumidos sem distingéo clara de
acordo com padrdes éticos religiosos.

Fazer parte desse mundo (desvinculado com o sagrado) e passar a habitar
um mundo religioso (intimamente ligado ao sagrado) é um processo que demanda
tempo. Desde o instante que Felipe se decidiu em andar pelo “caminho reto”
oferecido pela religido até o momento do batismo nas aguas, ele teve muitos
desvios que o levaram ora a voltar para a Igreja Catdlica, ora optar pelo mundo e
seus multiplos caminhos.

Mudar para a ADD foi um processo lento e doloroso, pois o jovem precisou
abrir méo dos referenciais que tinha para se orientar no mundo, e construir novos
com base em um discurso religioso que ainda vai conhecer e se aprofundar. O

novo-convertido ainda ndo comunga da linguagem religiosa da sua nova
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comunidade, ele “ndo enuncia pensamentos. Ele canta sentimentos” (ALVES,
2005 [1979], p.85).

Com o passar do tempo, a visdo de mundo da ADD passara a ser a sua
visdo de mundo. Suas leis, organizacdo do espaco e do tempo, sonhos,
comportamento, tudo passard antes por uma criteriosa analise com base
religiosa. O tempo, o estudo, a fé, a busca do sujeito pela sua religiosidade, tudo
funciona como matéria prima para a forma simbdlica religido. Quanto mais se vive
o discurso religioso, mais a religido passa a ser usada para construir simbolos e
representacdes que deem sentido aos fatos vividos.

A nova realidade que o novo-convertido passa a compartilhar com seu
grupo de iguais tem um principio dual. Com base em Alves (2005 [1979]),

construimos o quadro abaixo procurando expressar essa dualidade.

‘ CONVERSAO

Mundo Igreja
Horror, morrer em pecado = VMORTE G,Iorla, morrer sem pecado =
Inferno céu
Passageiro TEMPO Eternidade
impio SOCIEDADE | Crente
Caminho Largo, Curto ESPACO Caminho Estreito, Longo
Unica realidade Realidade passageira
- - VIDA - - :
E um fim E um meio para se chegar a

morte (paraiso).

QUADRO 05 — DUALIDADE DO PENSAMENTO CRISTAO EVANGELICO

Fonte: ALVES, 2005 [1979]. Org: FERNANDES, D. 2011.

A expressdo méxima da dualidade é a luta entre Deus e o diabo, na qual o
individuo ao se converter entra no meio do conflito. As palavras de Felipe revelam
algo interessante, ele conta que, por influéncia do inimigo, sentiu vontade de
morrer: “agora que eu me batizei, Senhor, me tira dessa terra aqui, me da o teu
descanso através da sua vinda. Eu ndo quero mais ficar aqui porque tenho medo
de cair e ndo ir pro céu (...) eu prefiro morrer jovem e ter a salvacdo do que ficar
velho e ndo ter a salvagéo” (Trecho da entrevista).

Com base nos estudos da Biblia e aprofundamento teolégico, o novo-

convertido podera entdo, sob suas experiéncias emocionais, construir uma
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edificagdo racional que o ajudaré a resistir as tentagdes. Sugerimos essa ideia
com base no pensamento de Rudolf Otto (2007), que afirma que para
entendermos a religido é necessario comecar por uma experiéncia emocional,
gue antecede a sua articulacdo racional. No entanto, compreendemos que esse
pode ndo ser um caminho linear, razdo e emogao se apresentam como
caracteristicas que sdo tencionadas dependendo do momento que o/a religioso/a
vive, posto que o sujeito esteja em constante transformacao.

Mesmo conhecendo os desafios da religido, o novo-convertido permanece
na Igreja, muda seu habitus: agora estuda a Biblia e se dedica as oragdes,
sempre buscando os dons do Espirito Santo. Aceitar a verdade religiosa e tomar
uma posi¢do no mundo a partir dela refletiu em sua maneira de “ver as coisas”,
agora sob o angulo da religido. Sua fala deixa isso claro:

Essa semana comigo aconteceu de nao prestar atengdo no culto. O
pastor falou que sempre a gente tem que estar clamando por Deus. Eu
tenho medo de manifestacdo, mas a gente sente, a gente cré que a
gente tem um grau de nivel espiritual. Se vocé estd com o seu nivel
espiritual elevado e chegar alguém que esta mal perto de vocé, vocé
sente. Isso é veridico. Uma vez realmente estava uma amiga minha

tremendo, bem gelada e eu pensei, vou levar pro pastor orar. E ali
aconteceu a manifestacéo e tudo. (Trecho da entrevista com Felipe)

A EDIFICAGCAO DE UM NOVO SENTIDO

“Habite, ricamente, em vos a palavra de Cristo; instrui-vos e aconselhai-vos
mutuamente em toda a sabedoria” (Cl 3:16)

O novo-convertido se mostra um jovem em transi¢cdo, buscando entender

em que “mundo” esti pisando. Compreende as potencialidades da religido e

afirma querer desenvolvé-las a servico de Deus. E um jovem marcado pela busca

do invisivel, ele quer sentir e experienciar o transcendente, quer se entregar.

Cassirer, ao falar do pensamento mitico em sua forma primitiva, relata um
fendmeno que nos ajuda a entender a entrega do jovem a religido.

O respectivo conteldo momentaneo, ao qual se atrela o interesse

religioso, preenche completamente a consciéncia, de modo que nada

mais subsiste junto ou fora dele. Com a maxima energia, 0 eu esta

voltado para este Unico objeto, vive nele e perde-se em sua esfera.
(CASSIRER, [1925] 2006, p.52)
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Ao mesmo tempo em que busca viver a mistica religiosa, o jovem almeja ser
pastor, ajudar o proximo, ter dons, conseguir um carro, entre outras coisas. Os
mundos se misturam. Com a perseveranga na Igreja a forma simbdlica religido
ganhara forca e contetdo para inundar, com as aguas do sagrado, 0S espagos
que o jovem habita. Com o novo-convertido vemos um sujeito em formacéo, que
conheceu e se encantou pela mistica religiosa que, para o crente, tudo prové. E
agora, como proximo passo depois do batismo, ird se aprofundar no lado racional
da religido, marcado por teorias filoséficas, leis, dogmas, tratados.

Sua forma de ser nos leva a refletir sobre uma possivel espacialidade
intermediéria. Isto pois ela expressa uma passagem do aspecto mistico (carater
mais expressivo, ligado as emoc¢des) para o racional (carater mais representativo,
ligado a uma determinada ordem ldgica) da religido. Esse trajeto ndo € linear, no
entanto, para o jovem que esta iniciando sua caminhada na Igreja, nos parece
que esse percurso é bem demarcado entre a fronteira do sentir e do pensar.
Sendo assim, temos a impressédo que essa espacialidade se configura a partir da
conversdo do sujeito, € permeada pela configuracdo de um novo habitus de
carater religioso, a transformacdo ndo é apenas temporal, ela ocorre
gradativamente nas espacialidades do sujeito. O novo-convertido passa a ter
diante de si o desafio de reconstruir sua realidade a edificando sob um sdlido
campo simbolico onde a religido se enraiza. A solidez da ponte entre raz@o e
emocdo podera indicar a direcdo que o levara a um desvio ou aprofundamento

nesse mysterium fascinosum.

4.1.3 O Caso do Jovem Desviado

E a “negada’ comecou a ficar com raiva de mim, tipo na Igreja e tal,
porgue me viam na rua tipo, sei |4, fumando, bebendo e agarrando a
meninada pra rua e tal, e eles ficavam de cara comigo, cara. (Trecho da
entrevista com o jovem Luis)

O jovem desviado é a expressdo da rebeldia juvenil, do impulso dos
hormonios que inundam a juventude e tomam a frente das faculdades cognitivas
do ser. Ser um desviado da Igreja € declarar independéncia. E por isso mesmo
arcar com suas acdes e consequéncias. Em determinados momentos de sua vida,

os ensinamentos apreendidos na Escola Dominical ficam em segundo plano. Os
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NOvVOS amigos e 0s novos espagos de sociabilidade véao abrindo caminho para o
“mundo” e seus prazeres. Nesse instante onde a curiosidade fala mais alto que o
raciocinio religioso, a Igreja perde o controle sobre o corpo®® dos mogos e mogas.
Leis, tradicbes, mandamentos, tudo fica em um plano obscuro e esquecido, pelo
menos até o momento da excitagdo passar e o desviado perceber que o seu
caminho talvez ndo seja aquele. E entender que € a hora de pedir perddo, e mais
uma vez, mergulhar na religido.

Os espagos por onde o jovem passa e vive vao se banhando de novos
sentidos ao passo que a forma simbdlica pela qual ele olha o mundo vai se
alterando. Sua prépria linguagem se diferencia das dos seus “ex-colegas” da
lgreja, as girias fazem parte do seu vocabulério e palavras evangélicas (como
bencéo, graca, edificagcéo) véo ficando em desuso. Cassirer aponta para o “poder
da Palavra” afirmando que h& uma estreita relagdo entre a Palavra e o mito, isso,
pois, no pensamento mitico a Palavra em si possui o “poder” de construir a
realidade. A Palavra, para Cassirer, “ndo exprime o contetudo da percepgdo como
mero simbolo convencional’, estd misturada a tal conteddo em unidade
indissoltvel. Nesse sentido, “o conteludo da percepcdo ndo imerge de algum
modo na Palavra, mas sim dela emerge” ([1925] 2006, p.75). Sendo assim,
notamos que a atitude de Luis na maneira de falar também se constitui em um ato
de alteridade em relag&o ao grupo religioso, atuando como um empecilho quando
ele procura se re-conectar & antiga comunidade. Ao mesmo tempo, sua
linguagem aliada ao seu visual estético funciona para ele como uma estratégia

que facilita a sua atuagdo missionaria junto aos grupos juvenis ndo-evangélicos,

40 . . £
Uma escala em nivel do corpo nos permite pensarmos o controle do corpo através do

discurso religioso relacionando questdes como aparéncia, comportamento e adoragdo. 1) nas
roupas, ornamentacdes e outros aspectos da aparéncia como um meio para o religioso expressar
a si mesmo e sua fé. Funcionando como fronteira que marca a alteridade em relacdo a outros
grupos. 2) Também pode revelar uma busca pela pureza pessoal. Além disso, 3) o0 corpo
representa a mais imediata preocupacdo com as observancias relacionadas a ortodoxia e
ortopraxia (correcdes das deformidades do corpo [isso é visivel pela busca da cura do corpo nos
cultos pentecostais]). O controle do “espac¢o do corpo”, “fornece meios fundamentais de promover
acordos com expectativas do grupo relativo a aderéncia a leis religiosas ou o ethos de uma
religido.” Aspectos concernentes a adoracao e expressao de fé individual também convergem para
escala do corpo uma vez que, oracdes, batismos, festas, para citar alguns exemplos, sao
manifestacdes explicitas de intersec¢des entre “espaco do corpo” e crenca. Nao podemos deixar
de notar o uso de diferentes vestimentas relacionadas a posi¢do no culto, pois 0 uso especial de
indumentarias esta ligado ao papel do corpo em rituais particulares. (STUMP, 2008, p.240)
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uma vez que ele afirma convidar os alguns amigos do “mundo” para irem visitar a
ADD.

Utilizamos a imagem de uma “espiral” para expressar a experiéncia de vida
do jovem desviado. Essa opcéo foi pensada com a intengdo de demonstrar as
“‘idas e vindas” que o jovem fez/faz se deslocando do espago institucional da
Igreja para viver o “espago aberto” oferecido pelo “mundo”.

A espacialidade social da religido ndo foi o bastante para Luis. Ele se
conectou a novas redes de sociabilidade extra-muros da Igreja. Ao passar para
um novo colégio, novas relagfes se estabeleceram e sua identidade religiosa foi
ficando de lado em prol da aceitagéo no novo grupo. Fez novos amigos, participou
de novas redes sociais. Viu abrirem-se diante de si novas possibilidades que néao
conhecia quando estava no “espago fechado” da Igreja. Suas espacialidades
foram mudando, algumas sendo criadas/recriadas e outras simplesmente
deixadas de lado. Seu novo grupo de amigos dispunha de uma ética diferente,
conforme revelam suas palavras: “Eu sabia que tava errado, mas na minha
cabeca eu pensava, ndo, eu quero ser o cara bad boy, o cara foda mesmo, de
chegar ali e a negada ficar com medo e eu ser o tal.” Uma mudanga de habitus
resultou desse encontro do entéo jovem crente com outras culturas juvenis.

Ele comeca a usar as roupas que seus novos amigos usavam, no estilo
Hip-Hop, coloca brincos, anda de skate, comec¢a a fumar e a beber. A Igreja
comegca a ficar esquecida diante do seu cotidiano sempre cheio. Quando encontra
seus amigos da Igreja na rua, logo s@o despejadas as criticas por parte deles,

como é descrito no inicio deste topico.

O DESVIO: UM DUPLO SENTIDO (?)

“Deus esta em primeiro plano na minha vida, uma hora ou outra eu volto, mas pelo
menos agora eu vou curtir um pouco” (Trecho da entrevista com Luis)

A espacialidade criada pela participagéo na esfera das coisas mundanas se
entrelaca com a espacialidade criada pela religido. “Mesmo fazendo as coisas
erradas e nao merecendo, eu vou orar a Deus — me arranje um trabalho e tal pra
mim que eu estou precisando”, diz o jovem. Um duplo sentido parece imperar. Ao

mesmo tempo em que h& uma necessidade de estar apegado a Deus, exercendo
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sua religiosidade, existe certo prazer em manter-se no mundo, mesmo fazendo as
coisas que sdo consideradas erradas pela ética evangélica.

A distingdo entre certo e errado estd ainda vinculada a espacialidade do
ethos religioso. Para Luis, o vicio do tabagismo chegou a ficar na vida de alguns
colegas como uma necessidade de primeira ordem, antes até mesmo de Deus.
“Pra mim nunca foi assim, falava assim, estou fumando, mas Deus em primeiro
lugar. Mas se Deus esta em primeiro lugar por que eu estou fumando ainda? Tipo,
deixando Ele de lado, né cara. Isso é uma coisa que me incomoda, cara...”, diz
Luis.

A forma simbdlica religi&o permanece agindo na vida do jovem. Ele chegou
a voltar para a Igreja algumas vezes, batizou-se, participou de seus cultos durante
uns meses. Mas “a saudade do mundo” foi mais forte, fazendo com que ele
recuasse da esfera religiosa. Parece-nos que o jovem que acredita na religido e ja
absorveu o seu discurso fica em uma linha fronteirica. Pende as vezes para a
religido, principalmente quando os problemas aumentam, as vezes para 0S
prazeres obtidos fora dessa espacialidade. O desviado é também a expresséo de
uma nova forma de viver a religiosidade. Sua realidade parece estar plasmada de
um duplo sentido, onde a ideia de “mundo”, como foi pintada pela Igreja, convive
com a religido e seu discurso. Dessa relagéo conflitos surgem e séo gerenciados
pelo sujeito que passa a vivenciar os dois universos simbdlicos: a religido e o
mundo laico. Talvez ele esteja na transicdo entre um religioso e alguém que
“acredita em Deus, mas ndo tem religido”. Nao ter religido, nesse caso, significa
ndo estar oficialmente vinculado a uma instituicdo religiosa, pois como
observamos, a forma simbdlica religido apresenta grande influéncia na construcao
da realidade desse jovem.

Notamos que os conflitos existenciais vividos pelo jovem desviado podem
ser expressos na ideia de espacialidade hibrida. O termo hibrido remete a uma
mistura maleavel, uma fuséo entre dois elementos diferentes, neste caso o
discurso religioso e a cultura juvenil representada pela ideia de “mundo”.
Conforma, assim, uma relagdo social e espacial onde elementos “mundanos” e
religiosos se encontram, e sua importancia tem pesos diferentes dependendo da
situac&o que o sujeito se encontra. E uma espacialidade permeéavel, mais aberta a

novas experiéncias. A forma simbdlica religido tem forte influéncia na ética do
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sujeito e também se apresenta com seus imperativos miticos. Essa relacdo de
manter-se em uma linha fronteirica entre universos simbdlicos distintos
configuram um peso de mea culpa (acionado pela forma simbdlica religido) que o
sujeito acaba tendo que carregar, sendo esse o resultado de seus conflitos
interiores. A espacialidade hibrida ndo é algo desejado pela Igreja para os seus
jovens, no entanto, esse ponto parece ser um problema que pesa mais para a
religido, pois para o jovem desviado essa é uma questdo que ele busca negociar
diretamente com Deus, ele é independente para escolher seus préprios caminhos,
assim indicam suas palavras: “Deus esta em primeiro plano na minha vida, uma

hora ou outra eu volto, mas pelo menos agora eu vou curtir um pouco”.
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Capitulo 05

5 ULTIMAS CONSIDERACOES

A arte de pesquisar é cansativa e prazerosa, nos demoramos em nossas
leituras, passamos horas conversando e conjecturando hipoteses, nos perdemos
em nosso universo simbdlico até sermos resgatados pelos prazos. O tempo (ou a
falta dele) limita o nosso trabalho, obrigando-nos a redigir uma concluséo de
nossa investida intelectual. Nesse Ultimo topico, buscamos entdo n&do concluir,
mas antes fechar uma linha de raciocinio e, talvez, abrir novos horizontes.

A Geografia da Religido aliada a filosofia cassireriana teve o papel de fio de
Ariadne a nos guiar pelos labirintos de nossas elucubragdes. Os problemas e
algum mérito que possam ser atribuidos a esse trabalho se devem a esse esforgo
de construir uma Geografia compreensiva partindo da filosofia do sentido de Ernst
Cassirer.

Faremos nessas Ultimas paginas uma breve retrospectiva de nossos
objetivos verificando quais respostas atingimos e quais perguntas deixamos. Em
nossa introdugdo, encontramos como objetivos: 1) compreender os sentidos que
sdo gerados na construgdo da realidade da juventude evangélica através do
discurso da Igreja Evangélica Assembleia de Deus; 1.1) identificar as formas de
ser jovem na Igreja em foco; 1.2) observar quais espacialidades séo construidas a
partir da sociabilidade de uma juventude evangélica.

Em relagcdo ao objetivo principal, destacamos que almejamos uma
compreensdo, fenomenologicamente falando, isto significa que estamos
diretamente conectados ao ato da interpretacdo e néo ao da explicagéo. E foi isso
que fizemos. Através de uma teoria interpretamos a realidade verificada.

Ao falarmos de jovens veteranos, novos-convertidos e desviados, estamos
ressaltando apenas aqueles grupos que durante nossas observagdes nos
pareceram mais visiveis, ou de facil acessibilidade. Acreditamos que na procura
dos sentidos da juventude encontramos multiplas juventudes buscando um
sentido para a vida. O espago sagrado da Igreja Assembleia de Deus de
Guarapuava (Sede) se mostrou atraente para um publico diverso, possivelmente
pela sua localizag&o central e sua postura mais liberal em relagéo aos templos da

periferia da cidade. Os discursos evangelisticos tém diferentes recep¢des entre 0s
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jovens que visitam o templo, gerando, por consequéncia, diferentes sentidos e
espacialidades.

O discurso assembleiano € de carater pentecostal, por essa razao
encontramos nos cultos um espaco carregado de mistica e fervor emocional,
ainda que nem sempre uma base intelectual mais consolidada. Suas Escolas
Biblicas e cursos teoldgicos visam preparar sua comunidade para estarem em
“unidade simbdlica”, além de fornecerem o suporte racional para os fiéis
sustentarem sua fé. Essa caracteristica da Igreja é importante para entendermos
0s sentidos que sdo gerados pelo seu discurso, pois sdo nesses espacos de
estudo onde o mundo assembleiano “feito de palavras” é apresentado enquanto
um discurso estruturado e estruturante.

Observamos que as esferas das espacialidades constituem diferentes
sentidos no mundo jovem religioso. Ao se tratar da espacialidade social o que
conta para os jovens € a Igreja como ponto de encontro, lugar onde ocorre o
“bate-papo”, espaco de lazer. Quando pensamos na espacialidade do ethos
vemos imperar o poder da autoridade religiosa, mesmo fora do templo ha uma
necessidade em manter-se de acordo com o discurso sagrado, para alguns
jovens essa espacialidade proporciona um sentido de protecdo (caso do veterano)
para outros traz conflitos (caso do desviado). Ao pensarmos a esfera da
espacialidade da religiosidade entendemos que os sentidos séo dificeis de serem
captados, pois dizem respeito ao intimo de cada ser humano e de sua busca
existencial. E possivel delinear os contornos da religiosidade juvenil olhando para
0s sujeitos ideais. No caso do veterano, uma religiosidade fortemente vinculada a
instituicdo religiosa se apresenta, 0 novo-convertido, por sua vez, vive um
momento de busca e de descobertas, estd adequando ainda as suas emogdes a
racionalidade institucional proposta pela Igreja. O jovem desviado vive um
paradoxo: tem uma formacgdo evangélica de ber¢co e aprendeu a viver sua
religiosidade ligada a instituicdo religiosa. No entanto, mantém-se no “mundo” —
um espago que ele aprendeu desde crianga ser a personificagdo do mal —,
mesmo distante da Igreja o jovem observa que é possivel manter uma ligagédo
com o sagrado, ele ora, pede perddo e auxilio. Vive um sentido de méo dupla,

entre a religido (institucionalizada) e a religiosidade (subjetiva).
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Foi possivel compreender os sentidos que sdo gerados na construgdo da
realidade da juventude evangélica através do discurso da Igreja Evangélica
Assembleia de Deus? Sim, através da busca dos sentidos as espacialidades se
revelaram e os mundos simbdlicos construidos pelos diferentes sujeitos foram
passiveis de serem observados, ainda que superficialmente.

Ficam ainda duas questbes, que em parte j& foram respondidas acima.
Quais as formas de ser jovem foram identificadas na Igreja em foco? E quais
espacialidades sdo construidas a partir da sociabilidade de uma juventude
evangélica?

Para a primeira questdo, a resposta remete a nossos sujeitos ideais, no
entanto, ressaltamos mais uma vez que outras categorias poderiam ser pensadas
e gue a juventude da Igreja ADD ndo se resume apenas a jovens veteranos,
desviados e novatos. Poderiamos pensar nas mulheres e suas especificidades no
grupo, falar dos/das jovens casados/as, daqueles/as que vieram de outra
denominacdo evangélica, ou ainda nos focarmos nos jovens artistas (musicos,
cantores, dancgarinos), enfim, as opgbes séo variadas e se esses caminhos
fossem tomados com certeza teriamos outro trabalho em nossas méos nesse
momento.

Para a questdo em torno das espacialidades construidas a partir da
sociabilidade, acreditamos que a resposta seja parecida com a anterior. Uma vez
que ndo é possivel analisar todo universo juvenil, também n&o é possivel chegar
a todas as espacialidades possiveis ali geradas. Mesmo com as limitagles,
entendemos que chegamos a uma resposta satisfatoria que nos ajuda a
compreender melhor a dindmica do grupo estudado.

Falar em espacialidade é dizer que ha uma dimenséo no fenbmeno que se
espacializa, ndo sendo necessariamente uma manifestacdo material. Partindo da
analise do discurso assembleiano e seus reflexos na mocidade, chegamos as
espacialidades social, do ethos, da religiosidade e material. Essas espacialidades
foram observadas ainda em campo junto dos momentos de sociabilidade juvenil
da Igreja. A sociabilidade enquanto um momento de estar junto por vontade
propria, sem objetivos definidos a néo ser o puro lazer, no caso desses jovens,
nunca esté isolada do ethos da Igreja. O estar junto entre iguais também funciona

como uma auto-vigilancia, uma estratégia religiosa para evitar o desvio dos seus
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jovens. A religiosidade néo € trabalhada da mesma forma por todos os membros
da mocidade, existem aqueles que privilegiam a espacialidade social (lazer,
diverséo), outros a espacialidade do ethos (segurancga, protegdo). Conheci jovens
com historias surpreendentes que, através do sofrimento, tornaram-se mais
espiritualizados e com uma religiosidade mais desenvolvida. O convivio em grupo
propicia que os/as diferentes jovens entrem em contato, se conhecam e
aprendam um com o outro os mistérios da religido. A convivéncia € uma estrada
de méo dupla, da mesma forma que possibilita a manutencéo da fé, pode também
levar aos desvios tanto por convites quanto por intrigas no grupo, algo comum
quando se vive em sociedade.

Temos ainda as espacialidades que foram pensadas a partir da vivéncia de
cada sujeito observado. Chegamos a espacialidade resignada (veterano),
intermediaria (novo-convertido) e hibrida (desviado). Essas espacialidades dizem
respeito ao mundo simbdlico que o sujeito habita, dependendo da posi¢céo dele
dentro do universo religioso uma dessas espacialidades é acionada. Pensando
por esse viés, temos multiplas espacialidades, pois cada sujeito representa um
mundo simbdlico que é criado por ele a partir de suas proprias interpretacdes do
discurso religioso e de suas experiéncias singulares. O que mantém tudo
conectado é a partiiha da linguagem expressa por uma visdo de mundo
conformada pela a¢éo da forma simbdlica religido.

Tendo em vista o exposto € preciso dizer que o mundo ndo é sustentado
apenas por nossa consciéncia. Se esse fosse o caso, bastaria mudarmos nossa
consciéncia, por meio da linguagem, para que o mundo fosse transformado. Se
ndo podemos compreender a linguagem como aquilo que sustenta o mundo, o
que estd ao nosso alcance € compreender a sua fungéo na contribuicdo para que
0 mundo se sustente. Isso posto que a sociedade n&o se constitui meramente
pelo uso da for¢a e violéncia, mas também por meio de teorias e ideologias que
estabelecem hegemonias sobre os seres humanos que a expressam por vontade
propria, fazendo das ideias verdades, algumas vezes, absolutas (ALVES, 2005
[1979)).

O poder da linguagem p6de ser observando na relagdo estrutura
estruturada e estrutura estruturante, apontada pela nocdo de habitus. Através

dessa ideia demonstramos as tensdes vividas pelos jovens na busca de realizar
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sua religiosidade sem se sujeitar totalmente a autoridade do discurso religioso. Ou
ao contrario, pensando o novo-convertido, em busca de mergulhar no discurso da
Igreja visando estruturar seu mundo particular partindo de um raciocinio religioso.

Dessa interacéo entre universo dos fatos e universo simbdlico é que nasce
a realidade do sujeito o mundo criado por ele/ela a partir das formas simbdlicas
que é dotado de sentido. Um mundo particular, que é vivido em comunidade, pois
muitos elementos s&o partilhados. O espaco da religido, fruto dessa articulagéo, é
um espaco simbolico, uma representagdo criada pelo discurso da Igreja e pelas
expectativas do individuo. Suas espacialidades sdo tantas quanto sdo os sujeitos
que comungam da forma simbdlica religifo. Algumas delas sdo vividas pela
comunidade, outras, no entanto, s6 fazem sentido na particularidade da vida de
cada individuo. Assim, esses espacos e espacialidades por serem simbdlicos tém
mais peso ha vida dos sujeitos do que o puro espaco cartesiano, pois é a partir
desse simbolismo expresso pela linguagem que o mundo passa a ser objetivado.

Desta forma, podemos ainda nos questionar: como se configura o mundo
conformado pela forma simbdlica mito (ou arte)? Como a religido, enquanto um
sistema simbdlico, se adapta as culturas juvenis (hip-hop, punk, metaleiros, entre
outros)? Como a dinadmica espacial dos jovens interfere na forma de
gerenciamento da religido? A religido pode ser compreendida como um grupo
cultural juvenil?

Perguntas como essas refletem o peso da “virada linguistica” nas Ciéncias
Sociais, a partir delas podemos mergulhar em sistemas simbdlicos e buscar
interpretar o sentido da cultura através da “significagdo da experiéncia e
objetivacdo da consciéncia humana.” Isso posto que “o mundo representacional,
que se realiza através da linguagem, torna-se inteligivel na medida em que esse
processo de objetivacdo do mundo retorna ao sujeito em termos espaciais” (GIL
FILHO, 2011).

O que sugerimos com a filosofia de Cassirer é que as formas simbdlicas
dao novos sentidos para o mundo, dando a impresséo para 0 sujeito que 0s vive
que um novo espaco foi construido. Assim, a aplicacdo das verdades religiosas
para compreensdo do mundo cria novos espacos e espacialidades, dando ao
pesquisador a possibilidade de “geografizar” o mundo dos sentidos. Essa

Geografia s6 é possivel se levarmos em consideragdo que a articulacdo entre
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discurso religioso (universo simbdlico) e mundo empirico (universo dos fatos) é
feita através da acéo das formas simbdlicas.

Destacamos como uma importante contribuicdo desse trabalho a sua
proposta metodologica, isto €, ouvir o0s sujeitos, observar suas ag0es,
compartilhar uma parte do universo simbdlico que vivem, conhecer seus desejos
e aflicGes, para depois construir uma opinido sobre a religido que comungam e,
assim, contribuir para a compreensé&o do fendmeno religioso juvenil.

Diante das profundas consideragbes que envolvem a dinamica religiosa,
temos consciéncia que nossas interpretacfes e indagagfes ficam aquém das
inimeras possibilidades interpretativas. Contudo, desejamos que, ainda que
minimamente, tenhamos despertado momentos de reflexdo que venham a

contribuir para a constru¢cdo de uma Geografia da Religido mais compreensiva.
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