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INTRODUCAO

O sofrimento religioso é, ao mesmo tempo, expressao de um sofrimento real,
e protesto contra um sofrimento real. Suspiro da criatura oprimida, coragdo
de um mundo sem coragdo. Espirito de uma situagdo sem espirito: a religido é
o0 6pio do povo.
KARL MARX
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Consideracoes iniciais

Nos tltimos anos, o horario de intervalo em determinadas escolas noturnas
da Regional Venda Nova, em Belo Horizonte, tem sido redefinido por alguns
jovens pertencentes ao pentecostalismo'— movimento religioso que tem
adquirido grande visibilidade na sociedade brasileira, especialmente a partir dos
anos oitenta. Nesses momentos de encontro, além de cantar e orar, esses alunos
procuram fazer proselitismo junto aos demais colegas da escola. Sabe-se também
que, ndo raro, certos saberes e atividades escolares, como a teoria da evolucao e
festas juninas, sdao contestados por esses alunos, por contrariarem as suas
convicgoes religiosas.

Partindo dessas constatacoes, pretendo analisar os significados que os
jovens pentecostais atribuem as suas experiéncias escolares. Para tanto, busco, por
meio de uma revisdo bibliografica, compreender a dindmica do campo religioso
neste final de século no Brasil, bem como analisar, através de entrevistas e
Observacao Participante, o universo simbolico dos jovens pentecostais: como eles
veem a si mesmos, os colegas, os professores e o conhecimento escolar. Outra
questdo a ser investigada: se, de fato, as crencas e os valores pentecostais, em
interacdao com espaco escolar, resultam tensdes e conflitos e como estes podem
interferir no processo educativo.

Apresento, na parte introdutéria, algumas possiveis explicagdes para o
crescimento do pentecostalismo na sociedade brasileira. O objetivo ndo é
estabelecer, mecanicamente, uma relacdo causal entre o avanco pentecostal na
sociedade mais ampla e as manifestacdes de cunho religioso no interior de escolas
publicas noturnas, descritas, de maneira sucinta, anteriormente. Mas procurar

compreender por que a area de Educacdo, praticamente, ndo se debruca sobre as

! Estou designando como pentecostal, “o campo evangélico, derivado especialmente do

metodismo, e que iniciou nos Estados Unidos em 1906, chegando ao Brasil em 1910 (com a Igreja
Crista do Brasil, em Sdo Paulo) e em 1911 (com a Igreja Assembleia de Deus em Belém do Pard)”,
a parti dai se desdobrando em intimeras denominagOes religiosas: Igreja do Evangelho
Quadrangular, Igreja Pentecostal Deus é Amor, Igreja Universal do Reino de Deus, dentre outras.
“Destaca-se nas praticas pentecostais a atualizacdo dos dons do Espirito Santo: dom de lingua
(glossolalia), de interpretacdo (das ditas linguas), de evangelizagdo, de cura, de profecia, de
sabedoria e discernimentos dos Espiritos e de milagres. A glossolalia é a marca distintiva do
pentecostalismo. Trata-se de uma experiéncia emocional gratuita, um ato de louvor que se segue ou
revela o ‘batismo no Espirito Santo’, isto é, um encontro e um conhecimento imediato de Deus que
revela um sinal de santificacdo” (ORO, 1995, p. 19).
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crengas religiosas de alunos e professores, num momento em que se avolumam as
pesquisas acerca da diversidade cultural no interior da sociedade.

Além disso, procuro discutir os conceitos de significados, religido e
juventude, categorias bastante presentes em toda dissertacdo. Acredito que esse
procedimento serd ttil, tanto para justificar a importancia da presente pesquisa,
como para explicitar o olhar do pesquisador sobre o objeto a ser investigado.

No primeiro capitulo, apresento dados estatisticos que demonstram que o
pentecostalismo é o segmento religioso que mais cresce no Brasil nos ultimos
anos. Em seguida, busco explicacGes para esse crescimento, recorrendo a estudos
realizados na Sociologia da Religido. Além disso, focalizo a escola como espaco

sociocultural, articulando religiosidade e processo de escolarizacao.

No segundo capitulo, busco caracterizar, de modo panoramico, mas
abrangente, o campo religioso no Brasil. Em primeiro lugar, discuto a formagao da
religiosidade brasileira no periodo colonial. Em seguida, descrevo as principais
caracteristicas do campo religioso neste final de século. Na parte final, apresento,
de modo breve, alguns grupos religiosos: catolicismo, kardecismo, religioes afro-
brasileiras, protestantismo histérico e os pentecostais. Em sintese, os dois
primeiros capitulos buscam demonstrar a relevancia social e académica do

presente trabalho.

No terceiro capitulo, o foco de atencdo passa a ser a metodologia de
trabalho. Aqui sdo apresentadas as técnicas de coletas de dados, bem como o perfil
dos sujeitos que compdem a pesquisa.

No quarto capitulo, abordo o contexto em que a pesquisa foi realizada.
Tanto a escola quanto o meio em que os jovens pentecostais vivem sdao descritos e
analisados. Para tanto, apresento, de maneira sucinta, algumas caracteristicas da
proposta da Escola Plural. O objetivo é tracar um paralelo entre a proposta da
Rede Municipal de Ensino e os desafios do Ensino Regular Noturno, a fim de se

possa, em linhas gerais, explicitar o contexto social onde foi realizada a pesquisa.

Nos capitulos 5 e 6, analiso, com mais vagar, os significados atribuidos
pelos jovens pentecostais ao processo de escolarizacdo. Nesse processo, 0 Nosso

primeiro procedimento foi tentar compreender como € construida socialmente a
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lideranca pentecostal no interior da escola. Em seguida, a fim de discutir os
discursos religiosos dos jovens pentecostais, procurei fazer, sucintamente, uma
incursdo histérica no processo de leitura e interpretacao dos textos sagrados.
Finalmente, apresentei alguns dados s6cio-economicos a respeito desses jovens
para tentar, posteriormente, compreender como 0s jovens pentecostais interpretam

0 espago escolar.

Nas consideracdes finais, comparo a relacdo entre Educacdo e Religido
tanto nos Estados Unidos quanto na Franca. Em seguida, questiono a posicao
assumida pelos jovens pentecostais no espaco escolar em algumas escolas

noturnas de Belo Horizonte.
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Capitulo 1

A religiosidade na escola laica

Quem conhece a situacdo de desemprego, filas de espera do INPS,
exploracdo dos salarios através do FGTS (...) e do FINSOCIAL, ha de convir
que ndo é por mera alienacdo, mas com pleno conhecimento de causa que se
pede a Deus ou a intermediarios celestes e infernais auxilio para a
sobrevivéncia.

MARILENA CHAUT
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Crescimento Pentecostal

Estudos recentes desenvolvidos no campo da Sociologia da Religido
demonstram que o pentecostalismo tem sido o movimento religioso de maior

crescimento no Brasil, nos ultimos anos.

De acordo com a pesquisa realizada, na regiao metropolitana do Rio de
Janeiro, entre os anos de 1990-1992, pelo Instituto Superior de Estudos da
Religido (ISER), 90% dos templos construidos nesse periodo pertenciam a grupos
denominados pentecostais. A mesma pesquisa constatou ainda que, naquele
Estado, o movimento evangélico, de modo geral, estd em franca expansao, numa
média de cinco novas igrejas por semana. A cada dia util surge um novo templo
no Estado do Rio de Janeiro. Cabe destacar que, durante a realizacdo dessa

pesquisa, somente uma nova paroquia catolica fora criada (ORO, 1996, p. 10).

Entre os anos de 1960 e 1970, como destaca MARIA DAS DORES
CAMPOS MACHADO (1996, p.44), o movimento evangélico teve um
crescimento de 77%, enquanto, nos dez anos seguintes alcangou um indice de
expansdo de 155%. Cumpre sublinhar que, até a década de cinglienta, o
movimento pentecostal, grupo majoritario dentro do movimento evangélico na
atualidade, orientava as praticas sociais e religiosas apenas de uma fracao bastante
diminuta dos sertanejos, habitantes dos Estados do Norte e Nordeste do Brasil. No
final do século XX, o pentecostalismo parece estar, conforme veremos mais

adiante, enraizado em todos os Estados brasileiros.

Outro levantamento estatistico que demonstra a expansdao do
pentecostalismo nos dias atuais foi realizado pelo Instituto Data-Folha* em 1994.
Coordenada pelos socidlogos Reginaldo Prandi e Flavio Pierucci, essa pesquisa
verificou que os pentecostais estdo crescendo em todo pais, especialmente nos
Estados de Sao Paulo, Parana e Rio de Janeiro, onde esse movimento atinge,

respectivamente, as seguintes cifras demograficas: 11,6%, 11,1% 10,6%.

2 Essa pesquisa realizada pelo Data-Folha teve como objetivo analisar a afiliacdo religiosa e sua
interferéncia no voto nas eleicdes presidenciais de 1994. Durante a pesquisa foram entrevistadas
20.993 pessoas em todo pais.
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Em uma pesquisa analoga a realizada pelo Instituto Superior das Religides
no Rio de Janeiro, ARI PEDRO ORO (1996, p.16 ), com o objetivo de verificar
se o pentecostalismo tem expandido com a mesma intensidade no Rio Grande do
Sul, Estado em que o protestantismo historico possui grande peso devido aos
processos migratorios de grupos étnicos oriundos da Europa em fins do século
passado, chega a conclusdao de que “a progressdo pentecostal constitui um dos
fenémenos religiosos mais importantes dos ultimos anos em nosso pais”. Segundo
0 autor, em uma pesquisa aleatéria em Porto Alegre, foi constatado que os
gauichos conhecem mais o nome de Edir Macedo®, fundador da Igreja Universal do
Reino de Deus, do que o nome da maioria dos ministros da Unido e do proprio

Vice-Presidente da Republica.

Consultando os dados obtidos no Diario Oficial do Estado, verifica-se que
a maioria dos templos construidos no periodo citado no Rio Grande do Sul é de

igrejas pentecostais.

3 E importante sublinhar que, nos tltimos anos, o fundador da Igreja Universal do Reino de Deus
(Turd) tem sido destaque em muitos noticiarios de radio e televisdo. Edir Macedo foi acusado,
indmeras vezes, de explorar os fiéis, cobrando ofertas extorsivas. Para maiores detalhes leia Veja
(1995) e Isto é (1995). Mas, a IURD, além da Rede Record, possui intimeras radios em todo pais.
Em Minas Gerais, ela é proprietario do Jornal Hoje em Dia, demonstrando que esses veiculos sdo
usados também para expandir os negdcios dessa Igreja.
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Veja-se o0 Quadro abaixo:

QUADRO 1.
Registros de Centros religiosos no RGS,
Triénio 1990-1992
Ano de registro
Centros religiosos 1990 1991 1992 Total no %
triénio
Catolicos 01 01 01 03 1,09
Protestantes historicos 20 26 33 79 28,73
Prot. Pentecostais 44 41 40 125 45,45
Espiritas Kardecistas 12 15 13 40 14,55
Afro-brasileiros 13 05 02 20 7,27
Esotéricos 04 01 02 07 2,54
Outros -— -— 01 01 0,36
Total 94 89 92 275 100

Fonte: Diério Oficial do Estado
do Rio Grande do sul. (ORO,
1995, p.16)

Observe-se que, enquanto os protestantes histéricos construiram 79 novos
templos (uma cifra bem elevada, quando se compara com os espiritas kardecistas
que construiram apenas 40 novos centros, religides afro-brasileiras, 20 novos
terreiros e catolicas, trés novas paréquias), os pentecostais construiram 125 novos
templos. De acordo com a pesquisa realizada pelo ISER no Estado do Rio de
Janeiro, “quanto mais pobre a regido, maior a densidade de templos evangélicos,
em relagdo ao numero de habitantes e ao de domicilio” (MACHADO, 1996, p.
45). Nao se deve esquecer, no entanto, que os templos pentecostais costumam ser

desde antigos cinemas desativados, com capacidade para abrigar milhares de
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pessoas, até espacos extremamente reduzidos, congregando apenas algumas

dezenas de pessoas.

Como se pode notar nas pesquisas quantitativas a que tive acesso, 0
pentecostalismo apareceu como o segmento religioso que mais tem crescido no
Brasil, o que faz desse movimento, em minha opinido, uma realidade brasileira
que ndo pode ser ignorada. Talvez por essa razdo o movimento pentecostal tem
suscitado um enorme interesse entre 0s soci6logos da religido, resultando,
segundo dados levantados por LEONILDO SILVEIRA CAMPOS (1997, p. 32),

em intimeras dissertacoes e teses. Veja o quadro a seguir:

QUADRO 2

Producao Intelectual na América Latina Sobre o Pentecostalismo

Década da Producao Intelectual N°s Absolutos % da Producao
Antes de 1950 13 1,50

1950-1959 44 5,09

1960-1969 133 15,38

1970-1979 191 22,08

1980-1990 457 52,83

Sem Indicacdo de Data 27 3,12

Total 865 100,00

Fonte: CAMPOS, Leonildo Silveira (1997, p. 32).

O que esses dados concernentes a producdo intelectual sobre
pentecostalismo nos podem sugerir, de imediato, é que cada vez mais tem crescido
o interesse, nos meios académicos, por analises que procuram compreender as
razdes das adesdes de uma parcela significativa da populacdo a esse movimento

religioso, em tempos recentes; mas os dados ndo nos revelam como a sociologia
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tem explicado esse crescimento. E o que procuro fazer, de modo bastante sucinto,

na parte que se segue.

Pesquisas socioldgicas e o crescimento das igrejas pentecostais

Existem dois elementos distintos e complementares que nos podem
orientar durante o processo de rastreamento das principais pesquisas sociologicas
que visam a explicar o crescimento pentecostal no Brasil. De um lado, sdo os
paradigmas teorico-metodoldgicos que orientaram as pesquisas sociologicas. Por
outro lado, as principais mudancas politicas, econdmica, sociais e culturais
ocorridas no Brasil nos dltimos anos, que passaram a desafiar o préprio paradigma

de pesquisa.

A necessidade de se considerar os paradigmas tedricos, segundo
GIDDENS (1991, p. 55), ocorre porque serdao eles que irdao, de modo decisivo,
influenciar as conclusdes dos trabalhos cientificos, determinando a maneira
apropriada de se analisar os objetos de investigacdo. Nessa perspectiva, os dados
empiricos, levantados pelo pesquisador, ndo sdo considerados apenas como
reflexos da observacao-sensorial, como afirmavam os positivistas, mas, sobretudo,
serdo resultados da aplicacdo de certos conceitos e categorias acerca de um
determinado objeto de pesquisa. Em outras palavras, como a observacao-sensorial
€ permeada por categorias tedricas, as explicacOes acerca de um mesmo objeto
podem ser multiplas e, em alguns casos, até divergentes. Entretanto, a despeito da
forca do paradigma na pesquisa cientifica, a utilizacdo de certos conceitos e
categorias pode ser contestada em virtude de mudangas significativas no campo
politico, econdmico e social, o que acabara acarretando a mudanca no paradigma.
Quando se estudam as explicagdes analiticas do movimento pentecostal, a inter-

elacdo desses elementos fica visivel.
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A partir da década de cingiienta, a expansao do movimento pentecostal na
sociedade brasileira parecia colocar em xeque o principal pressuposto teérico da
Sociologia da Religido naquele momento. Refiro-me a teoria da secularizagao:
modelo analitico segundo o qual a modernizacao das sociedades esta relacionada a
contracao da esfera religiosa e com a retirada gradual da religido do espaco
publico. Isso ocorreria porque os principais fenomenos fisicos e sociais podem ser
explicados, na modernidade, ndo mais por forcas magicas e misticas, como em
periodos histéricos anteriores, mas por principios racionais, frutos do

desenvolvimento técnico-cientifico.

Para designar o peso da racionalidade nas grandes decisoes politicas,
econdmicas e sociais e a conseqiiente retracao da religido da vida publica na
modernidade, o soci6logo Max Weber cunhou a expressao “desencantamento do

mundo”.

A teoria da secularizacdo (...) é atravessada pela afirmacdo da
racionalidade que expulsa da esfera ptblica os elementos religiosos que
lhe serviam de fundamento. De fato, as bolsas de wvalores e de
mercadorias, 0 mercado financeiro, as empresas, enfim, as instituicoes
que efetivamente regem a vida social parecem fora do alcance das
religides. O que tém os santos que ver com o preco do café na Bolsa de
Londres? Ou os gnomos com a taxa de juros? Ou os orixas com o déficit
do Tesouro dos USA? (OLIVEIRA, 1996, p. 11)

Segundo os adeptos da teoria da secularizagao, em um mundo, cuja fonte
de poder nao esta mais ancorada em Deus, mas na ciéncia e na tecnologia, a
sociedade tende a descartar a religido e a magia, uma vez que os principais
problemas existenciais podem ser resolvidos através do continuo processo de
racionalizacdo. Nas palavras de REGINALDO PRANDI (1996, p.65), “onde o
homem tudo pode, Deus ¢é inttil. Se a sociedade, através de suas instituigoes e
instancias profanas, pode prover todo o essencial a vida, das coisas materiais aos
significados, passando pela justica e pela moralidade, nessa sociedade Deus é

descartavel”.
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Num certo sentido, o processo de modernizagdo econdmica, verificado no
Brasil, em meados do século XX, prometia a maioria da populacdo o pleno acesso
aos bens materiais e culturais produzidos pela sociedade; o que implicaria na
retracao das religides nesse pais. No entanto, contrariando a teoria da
secularizagdo, o pentecostalismo —— fendmeno religioso restrito até entdao ao
meio agrario — a despeito de sua visdao de mundo mistica e mégica, passa a fazer
parte da paisagem urbano-industrial. Como explicar a expansdo do

pentecostalismo, sem abandonar a teoria da secularizagao?

Em linhas gerais, afirmava-se que o processo de urbanizacdo ocorrido
naquele momento provocou um desenraizamento das populacGes rurais. Os
camponeses, devido ao processo de industrializacdo brasileira, ao migrarem para
os centros urbanos acabaram perdendo seus referenciais simbolicos, entrando em
estado de anomia. Ou seja, no meio urbano, os elementos constitutivos da cultura
camponesa — as expressoes lingiiisticas, os gestos, as preferéncias musicais, as
festas religiosas, a forca de trabalho, dentre outros — ndo eram valorizados; ao
contrario, esses elementos culturais sdo, geralmente, caracterizados como
pertencentes as pessoas atrasadas e ignorantes. Este fato faz com que a vida deixe
de ser ordenada e significativa para esses individuos, estes perdem ndo apenas os
lagos que os satisfazem emocionalmente, mas também, em casos extremos, O
senso da realidade e da identidade. E esse processo que esta sendo denominado de

anomia.

O individuo em estado de anomia, diz BERGER, “ndo so comegard a
perder posturas morais, com desastrosas consequéncias psicolégicas, como
também se tornard inseguro quanto as suas posigoes cognitivas. O mundo
comega a vacilar no momento em que a conversagdo que o sustenta comega a
esmorecer” (BERGER, p.35, 1985). Eis uma explicacdo teérica para a expansao
pentecostal no Brasil a partir da década de cinquenta: alguns camponeses, para
superar o estado de anomia, encontraram nas igrejas pentecostais um espaco de

convivéncia afetiva e utilitaria, onde a vida passou a ter sentido.
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Este ponto de vista expressa, contudo, uma concep¢ao funcionalista
(explicacdo do social pelas suas consequéncias), suscitando questionamentos a
respeito da pertinéncia analitica da categoria anomia como fator explicativo
preponderante no processo de expansao do pentecostalismo em meados do século
XX. De acordo com essa abordagem, o crescimento pentecostal, entendido como
resultado dos mecanismos de ajustamento daqueles que migram das zonas rurais
para as urbanas, a fim de resolver o problema da anomia, deveria ser
compreendido como fendmeno transitorio; passado o periodo de ajustamento do
campesinato as novas condi¢des de vida (acesso a ciéncia e tecnologia, bem como
as formas racionais de lidar socialmente) oferecidas pelo mundo urbano-industrial,

a tendéncia do movimento pentecostal era desaparecer. Por que isso ndo ocorreu?

PRANDI, ao discutir a validade do paradigma da secularizacdo no final do
século XX, procura explicar as causas do crescimento religioso no mundo
contemporaneo através dos problemas gerados pelo proprio processo de

modernizacao.

As religides crescem hoje porque a sociedade (...) é problematica, descontinua,
heterogénea, fragmentada e fragmentaria. As vantagens das descobertas e
politicas capazes de propiciarem o bem-estar ndo chegam a todos igualmente,
quer por constrangimento de classe social com seu modelo de acesso desigual as
oportunidades diferenciadas, quer por diferenciacdes culturais de toda ordem.
As mudangas sociais e culturais carregam rastros de um passado vivo, de
tradi¢cdes superadas que convivem com aquilo que se pode chamar de ‘progresso’
exatamente porque o “progresso” , quer seja para o bem ou para o mal, ndo
atinge a todos igualmente, nem no mesmo tempo, nem no mesmo sentido. A
sociedade muda por saltos, ou de segmento para segmento, de parte para parte,
de geografia para geografia, num desenho de descontinuidades sucessivas e
simultaneas. (PRANDI, 1997, p. 64).

Nos anos setenta, com a consolidacdo da ditadura militar no Brasil, o
proprio processo de modernizagao € posto em xeque: o crescimento econdmico, o
desenvolvimento tecnologico e cientifico ndo implicam, necessariamente, em
desenvolvimento social; para tanto, é preciso que as estruturas sociais sejam

transformadas. Nesse momento, o0 marxismo, em sua vertente ortodoxa,
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mecanicista e ndo-dialética, passou a predominar nos meios académicos e a

religido, de modo geral, passou a ser vista como epifendmeno social.

Talvez este fato se devesse, em parte, a determinadas opinides de KARL

MARX, extraidas de certo texto e contexto, sem as devidas problematizacoes:

O sofrimento religioso é, ao mesmo tempo, expressdao de um sofrimento real, e
protesto contra um sofrimento real. Suspiro da criatura oprimida, coracdo de um
mundo sem coracao. Espirito de uma situagdo sem espirito: a religido é o épio do
povo.

( MARX, Karl. Apude ALVES, Rubem, 1982).

Assim, a religido passou a ser considerada, para os marxistas, como um
objeto pouco digno, em si mesmo, de ser estudado. O estudo sobre a vida
religiosa, via de regra, tinha como objetivo desvelar apenas a manipulagdo
ideol6gica ocorrida nessa dimensdo social. Enfim, vista como alienacao, a religiao
era considerada um epifendmeno social, reflexo da estrutura econdmica
excludente do modo de producdo capitalista e ndo como (...) “expressdao simbolica
e, portanto, parte constitutiva da (...) realidade”. (OLIVEIRA, Pedro de Assis,
Apude, ORO, 1996)

Dessa maneira, determinados estudos realizados sobre o pentecostalismo,
nesse periodo, trazem as marcas dessa concepcdo: as desigualdades sociais eram
ocultadas, em parte, por essas religides que produziam um certo conformismo nas

camadas populares, favorecendo a hegemonia politica das classes dominantes.

CHAUI (1980) criticou esse ponto de vista, afirmando que a religido
fornece orientacdao para a conduta da vida, sentimento de comunidade e saber
sobre o mundo; este fato faz com que, onde existe o conformismo, estd também a
resisténcia.

Para que se perceba essa ambigiiidade da cultura religiosa popular é, no
entanto, preciso que o0s pesquisadores procurem se desvencilhar dos
essencialismos presentes em varias abordagens académicas, as quais definem as

religides apenas como conseqiiéncia dos interesses das classes dominantes e
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opressoras das classes populares. Em outras palavras, torna-se necessario que se

compreenda como 0s proprios sujeitos interpretam suas vidas.

Quem conhece a situacdo de desemprego, filas de espera do INPS, exploragdo
dos salarios através do FGTS (...) e do FINSOCIAL, ha de convir que ndo é por
mera alienacdo, mas com pleno conhecimento de causa que se pede a Deus ou a
intermediarios celestes e infernais auxilio para a sobrevivéncia (CHAUI, 1986, p
82).

Em vez de associar o comportamento religioso a seus determinantes
estruturais, a autora sugere que se procure conectar a acdo a seu sentido, fato que
ndo ocorreu em varios estudos que, embora estivessem seriamente preocupados
com a situacdo de exclusdo social e economica da maioria da populacao,
interpretaram o emocionalismo e a énfase na moralidade familiar como forma de
alienacdo politica. Segundo MACHADO (1995, p. 2) ao “enfatizar as grandes
questoes sociais e politicas (esses estudos) analisam os pentecostais a partir de
um ideal de participag¢do na vida publica que desvalorizava as questées pessoais

e privada”.

Seja qual for a explicacdo que se adote, o fato é que o pentecostalismo ja

faz parte da realidade brasileira.

A escola como espaco sociocultural

Entretanto, a despeito do incontestavel avanco do pentecostalismo,
verificado nos ultimos anos no Brasil, pouco se sabe ou se tem discutido, nos
meios educacionais, a respeito das implicagdes do Movimento Pentecostal (M.P.)
na Educacdo. Em parte, pode ser atribuida esta lacuna ao fato de que, até o inicio
dos anos oitenta, a instituicdo escolar era pensada apenas nos marcos das analises
macro-estruturais (DAYRELL, 1996, p.137). Assim, as acOes concretas dos
agentes sociais exercidas no interior da instituicdo escolar eram desprezadas,

porque, ndo raro, eram vistas como sendo apenas reflexo das estruturas existentes
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na sociedade capitalista. Portanto, nestas abordagens, fazia pouca diferenca que os
sujeitos envolvidos no processo escolar fossem religiosos ou ndo. O que
importava eram, sobretudo, as determinagOes politicas e econdmicas que regem a

sociedade.

Somente nos ultimos anos, a Escola passou a ser analisada como espaco
sociocultural onde as diversas identidades sociais interagem, criando uma
complexa trama entre os sujeitos envolvidos, que vivenciam relagdes marcadas
por conflitos e aliangas, forjando saidas, submetendo-se ou resistindo. Nesta
perspectiva, a Escola é vista, por um lado, como sendo uma instituicdo que
prescreve um conjunto de normas especificas, que visam unificar e delimitar a
acdo dos seus sujeitos em seu interior, definindo concepcgdes, valores e
expectativas, que moldam processos, logicas e rituais no espaco escolar (SMED,
1995, p.34). Por outro lado, o sistema escolar é compreendido como sendo
formado por sujeitos sociais concretos: homens, mulheres, brancos, mesticos,
negros, jovens, praticantes ou ndo das mais diversas atividades religiosas
existentes na atualidade, os quais criam uma trama propria, marcada por aliancas e
conflitos, por transgressdes ou submissoes, de acordo com as circunstancias dadas
(DAYRELL,1996, p. 137).

Os sujeitos sociais, nessas interagoes, participam com sua visao de mundo,
seus conceitos, suas escalas de valores, reproduzindo ou contestando as relacdes
sociais e os conhecimentos institucionalmente determinados. Assim, se os agentes
educacionais desconhecem as diversidades culturais e o papel da alteridade na
construcao de identidades sociais, as relagdes interpessoais podem ser marcadas
pela discriminacdo e pelo preconceito, pois o diferente pode ser visto como

inferior ou perigoso.

Neste sentido, a compreensdo dos diversos universos simbdlicos
(entendidos aqui como as formas pelas quais os homens se comunicam, perpetuam
e desenvolvem seus conhecimentos em relacdo a vida) presentes no espaco escolar

constitui um grande desafio para os educadores que procuram desenvolver uma
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pratica pedagogica desvencilhada de qualquer espécie de etnocentrismo, levando

em consideracdo a pluralidade de experiéncias pertencentes ao género humano.

Segundo GEERTZ (1977), o universo simboélico ndo é um conjunto inerte
e estatico de valores e conhecimentos, mas uma dimensao ativa e produtora de
significados. Somente através da analise do contexto social e historico, obtido
através de uma descricdo densa da realidade, é que pesquisadores e professores
poderdo ter acesso aos significados da acdo produzidos pelo atores sociais em

interacdo no estabelecimento educacional*

Este fato faz com que “o significado que as pessoas atribuem das suas
experiéncias, bem como o processo de interpretacdo, sejam elementos essenciais
e constitutivos, ndo acidentais ou secunddrios aquilo que é a experiéncia”
(BOGDAN & BIKLEN, 1994, p.55). Assim, porque o mundo real ndao é um
contexto do mundo fisico, mas sobretudo um processo de construcdao social,
dependente dos significados atribuidos pelos sujeitos em interagdo, o estudo sobre
os significados atribuidos ao processo de escolarizacdo pelos sujeitos que dela

participam se torna bastante relevante.

Nessa perspectiva, a experiéncia humana é mediada pela interpretacao, o
que implica que o real nunca sera somente um dado empirico, mas principalmente
uma reconstrucdo intersubjetiva, resultante do ethos de um grupo — estilo e
disposi¢Oes morais e estéticas — portador de uma mesma memoria coletiva, de
valores partilhados e de uma visdao de mundo comum. Nao se deve esquecer que a
construcdo de significados ocorre mediante interacoes nos quais determinados
sujeitos, portadores de “definicbes comuns” e partilhando os mesmos valores e

crengas, interpretam a realidade de maneira peculiar. Por isso é que as pessoas que

4 O filme “Brincando nos campos do Senhor”, dirigido por Hector Babenco, nos dd um bom
exemplo da dimensdo ativa e produtora de significados durante o processo de interagdo social.
Com o objetivo de converter uma tribo indigena, localizada na Amazoénia, ao protestantismo, um
pastor norte-americano procura aprender o idioma e os principais costumes desses aborigenes. Ao
proceder dessa maneira, o missionario possuia uma concepgao estdtica e inerte dos elementos
culturais, o que lhe acarretarda um sério problema: ao ouvir as pregacdes, os indigenas
interpretavam a palavra Jesus com um significado diverso do atribuido pelo pastor. Isso porque
fonologicamente a expressdo Jesus, proferida em inglés, é semelhante a expressdao kisu que
significa, no idioma indigena, espirito do mal.
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estdo fora do contexto de producdo de significado de um dado grupo se sentem

estrangeiras.

Em relagdo ao espaco escolar, devido a diversidade sociocultural existente
em seu interior, a realidade assume um carater polissémico, fazendo com que os
comportamentos e as atitudes dos alunos e professores, frente ao mesmo
problema, sejam interpretados de maneira diferenciada. Ou seja, dependendo da
cultura especifica de cada ator social imerso no espago escolar, os sentidos e os
significados atribuidos ao processo de escolarizacao tendem a ser divergentes ou
convergentes. Para DAYRELL (1995, p. 141) “dizer que a Escola é polissémica
implica levar em conta que seu espago, seus tempos, suas relagbes podem estar
sendo significados de forma diferenciada”. O que pode acabar gerando conflitos e

tensoes nas interacoes estabelecidas no espaco escolar.

MCLAREN, analisando os rituais presentes no processo educacional em
uma escola canadense, cujos estudantes eram, em sua maioria, portugueses e

catélicos, conclui que:

a cultura da sala de aula ndo se manifesta como uma unidade pura ou
desencarnada; uma entidade homogénea, mas é, ao invés disso,
descontinua, turva, e provocadora de competicdo e conflito; em uma
coletividade cheia de competicdo entre ‘ideologias’ e disjuncdes entre
classe, cultura e simbolo. E, além disso, uma arena simbélica onde
estudantes e professores lutam a respeito das interpretacdes de
metaforas, icones e estrutura de significados, onde os simbolos tém tanto
forca centripeta quanto centrifuga (MCLAREN,1992, p.32).

Portanto, a cultura da juventude fora dos limites da sala de aula ndo pode
ser subestimada, ja que sera ela também um elemento importante no processo de
construcdo do significado atribuido pelo estudante ao processo de escolarizagao.
Ao discutir a necessidade de os educadores conhecerem a cultura popular,
GIROUX (1997, p. 167) afirma que “os profissionais docentes tém de enfrentar
as implicagées do fato de que a experiéncia escolar dos estudantes estd

entrelacada com suas vidas em casa e na rua”.
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S6 é possivel compreender certos pontos de vistas, expectativas e
comportamentos de alunos considerando-se as interacdes estabelecidas por ele
fora dos muros da escola. Conforme afirma SPOSITO (1995, p. 101), “as prdticas
que ocorrem fora da instituicdo escolar devem chamar a atengdo dos educadores
ndo para esvaziar a especificidade dos processos que ocorre no interior da
escola, mas para que se conhecam melhor os sujeitos aos quais se destina o fazer

pedagdgico quotidiano™.

Partindo dessas consideracdes, acredito que seja importante estudar as
experiéncias religiosas de certos alunos, ja que as mesmas podem estar orientando
certas praticas sociais no interior da escola. Talvez a melhor justificativa para
sustentar essa opinido advenha nao apenas das orientacoes dos educadores citados
anteriormente, mas, sobretudo, da propria antropologia, disciplina que tem
investigado ao longo dos anos o peso da religido em certas culturas, demonstrando
a sua importancia na vida de diversos individuos, seja no processo de

interpretacdo da realidade, seja no processo de embasamento da acao (ética).

Nesse sentido, a definicdo de religido dada por GEERTZ é bastante

significativa:

Religido é um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicdes e motivacdes nos homens através da
formulagdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral e vestindo essas
concepcoes com tal aura de factualidade que as disposi¢cbes e motivacdes

parecem singularmente realistas GEERTZ (1977, p.104).

Embora o espago escolar se nos apresente como um locus secularizado,
voltado para a compreensao cientifica dos fendmenos fisicos e sociais, a religiao
pode, ao produzir poderosas, penetrantes e duradouras disposicdes nos seres
humanos, interferir no processo de escolarizacdo. Ja que a motivagdo religiosa
funciona como uma tendéncia persistente, uma inclinacdo cronica para executar
certos tipos de atos e experimentar certas espécies de sentimento em determinadas

situacOes, os sujeitos podem, ocasionalmente, evocar as suas crencgas religiosas
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para compreender determinados eventos contingentes ocorridos no processo

educativo.

A pessoa religiosa, “quando estimulada de maneira adequada, tem a
susceptibilidade a certas disposicoes (...) as inclinagées que os simbolos sagrados
induzem, em épocas e lugares diferentes, vdo desde a exultagcdo até a melancolia,
da autoconfianga a autopiedade (GEERTZ, 1977, p. 111).

Os jovens pentecostais, estudante do ensino noturno da EMIM, conforme
pretendemos demonstrar nos capitulos cinco, seis e sete , estavam predispostos
tanto a redefinir o horario de intervalo desse estabelecimento escolar, utilizando
esse tempo para cantar, orar e fazer proselitismo religioso, quanto para contestar
certos saberes e atividades escolares, como, por exemplo, a teoria da evolugao e a
festa junina. Talvez isso ocorresse devido ao fato de que esses estudantes eram

estimulados a assumir as suas identidades religiosas no interior da escola.

No proximo capitulo, procuro caracterizar de forma panoramica e

abrangente o campo religioso no Brasil.
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CAPITULO 2

A FORMACAO DO CAMPO RELIGIOSO
BRASILEIRO

A possibilidade de enraizar no passado a experiéncia
atual de um grupo se perfaz pelas mediacdes simbdlicas.
E o gesto, o canto, a danga, o rito, a oracdo, a fala que
evoca, a fala que invoca. No mundo arcaico tudo isto é
fundamentalmente religido, vinculo do presente com o
outrora-tornado-agora, laco da comunidade com as forcgas
que a criaram em outro tempo e que sustém a sua
identidade (Alfredo Bosi).
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Com o objetivo de analisar o campo religioso brasileiro, este capitulo foi
dividido em quatro partes.

Na primeira, procurei analisar a formacdo do universo simbdlico da
religiosidade popular decorrente do contato entre os europeus, povos africanos e
aborigenes no periodo de colonizagdo. Aqui foram destacadas, antes de mais nada,
a relacdo inextricavel entre memoria coletiva e identidade social e a tentativa
portuguesa de supressdo das crencas, ritos e mitos dos grupos afros e indigenas.
Fato que ndo sera concretizado em sua totalidade, uma vez que os grupos
colonizados passaram a redefinir as suas crencas a partir da reelaboracao dos
simbolos e rituais catolicos.

A pluralidade religiosa brasileira e as suas principais caracteristicas foram
sucintamente abordadas na segunda parte deste trabalho. Com a laicizacdao do
Estado Brasileiro em 1889, o campo religioso se torna, progressivamente, diverso,
produzindo, no final do século XX, um mercado de bens religiosos altamente
competitivo. Agora, o sacerdote ou especialista ndo produz e distribui
necessariamente os bens religiosos, mas procura captar as necessidades e os
desejos do consumidor, a fim de retorna-los em formas simbdlicas.

Na terceira parte, visando destacar os principais grupos religiosos do
Brasil, tentei apresentar, em linhas gerais, as religides brasileiras neste final de
século. O objetivo era apenas dar uma visdo panoramica, mas abrangente da
questdo, sem estabelecer os processos interativos que ocorrem no mercado
religioso. O leitor deve, no entanto, considerar o campo religioso como um
processo dinamico e relacional e ndo algo estatico, como pode sugerir o carater
descritivo dessa parte do trabalho.

Finalmente, na parte conclusiva, procurei destacar a relacdo entre

Educacdo Publica e Religido.
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Identidade religiosa e memoria coletiva

Os simbolos, os rituais e os mitos sdo os principais pontos de referéncia
que estruturam a memoria coletiva de dada comunidade religiosa. Ao reforcar os
sentimentos de pertencimento sociocultural, esses elementos simboélicos acentuam
ndo apenas as funcdes positivas do grupo (a coesdo social, pela adesdo afetiva a
um determinado universo religioso, sem necessidade de utilizacio de nenhum
mecanismo coercitivo), mas também as fronteiras que delimitam a passagem de
uma concepcao religiosa para outra.

Em outras palavras, existe uma relacdo intima e estreita entre identidade
social e memoria coletiva: enquanto a tultima estabelece a conexdo entre o
presente e o passado, a primeira define as escalas de valores, a visdo de mundo e
os estilos de vida dos sujeitos sociais, num determinado contexto socio-histdrico.
Somente sob a presenca de uma dada memoria coletiva, os sujeitos podem se
identificar como sendo pertencentes ao mesmo grupo social, tornando-se coesos
e, portanto, dispostos a lutar contra quaisquer grupos externos que, por diversos
motivos, passam a ameacar suas crengas e seus valores.

A memoria coletiva, segundo MICHAEL POLLAK (1989), fornece base
de sustentacdo simbolica capaz de transmitir valores e visdo de mundo. Como a
experiéncia humana é mediada pela interpretacdo, a existéncia de memoria
comum torna possivel aos grupos reconstruirem intersubjetivamente a realidade.
BERGER & LUKMANN (1995) notam que é somente através de prolongado
processo de interacdo que 0s grupos sociais passam a construir, socialmente,
sistemas simbolicos que possibilitam a interpretacdao do mundo social. Assim, os
significados sociais que os sujeitos atribuem as suas experiéncias cotidianas nao
podem ser considerados como algo acidental, epifenomenal, superestrutural e
determinado, mas elementos essenciais e constitutivos da realidade. Isso porque é
através deles que as pessoas podem se orientar no mundo social. Segundo
GEERTZ (1977), é através da dimensdo simbodlica que os grupos garantem a

interpretabilidade tanto do mundo fisico quanto do mundo social.
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Por isso, os grupos vencedores de todas as épocas procuram preservar
tanto os monumentos que constituem os marcos culturais® da dominagdo quanto
os universos simbdlicos dos dominantes. Através de varios procedimentos
ideoldgicos e coercitivos, esses grupos tentam impor os seus valores e estilos de
vida aos grupos dominados e procuram, paralelamente, descaracterizar a cultura
dos vencidos, representando-a como resultado de atividades de povos socialmente

atrasados.

os vencedores de todas as épocas possuem uma relacdo de continuidade
e cumplicidade; sé eles interessam o continuum da histéria, o tempo
visto de forma linear e evolucionista. Os vencidos sdo sempre
fragmentos, alternativas possiveis num certo momento, mas ndo
efetivadas, e que raramente sdo preservadas (BENJAMIM, 1985, p.5).

Talvez o processo de colonizacdo da sociedade brasileira, ocorrido
oficialmente entre os anos de 1500-1822, seja o momento histérico que melhor
ilustre esse ponto de vista. Afinal, os colonizadores ndo foram apenas suportes
fisicos de operacdes econdmicas, empreendidas pela burguesia mercantil e pelos
Estados Nacionais. Como nos lembra ALFREDO BOSI (1995, p.15), os europeus
também trouxeram, nas arcas da memoria e da linguagem, os padrdes culturais

vigentes na Europa e procuraram dissemina-los no Novo Mundo.

O encontro das culturas europeias, afros e aborigenes, cada qual com seus
simbolos, ritos e mitos, ndo produziu resultados iguais. Conforme veremos mais
adiante, enquanto o discurso catolico se sobrepoe aos demais, algumas praticas

religiosas dos grupos dominados precisaram ser redefinidas para serem praticadas.

O que ndo significa que as crengas e os valores — elementos simbdlicos
relevantes em qualquer cultura, segundo GEERTZ (1977) — foram, totalmente,

transportados pelos portugueses as terras brasileiras. Em suas ac¢oes cotidianas, os

® De acordo com GEERTZ (1977, P. 103), a cultura denota um padrdo de significados transmitido
historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concep¢des herdadas expressas em
formas simbolicas por meio das quais os homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seus
conhecimentos e suas atividades em relacdo a vida.
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objetos, os atos e o0s acontecimentos nem sempre podiam ser, de maneira

satisfatoria, interpretados pelo universo simbolico dos colonizadores.

Desde o primeiro ‘encontro’ dos europeus com os habitantes do
continente americano, o que chama a atencdo, e logo constitui um
problema, é a alteridade cultural mutua, destacada pela diferenca de
linguas, costumes, artes e técnicas, porém, em sua forma notéria, pela
tradicdo religioso-cultural pré-colombiana alheia ao universo simbdlico
da cristandade ocidental e vice-versa (PARKER, 1996, p. 17 e 18).

Como afirma ALFREDO BOSI (1995, p. 30), “hd casos de transplantes
bem logrados, enxertias que vingam por geracbes e geragoes, encontros
dfortunados; e hd casos de acordes dissonantes que revelam contrastes mal
resolvidos, superposi¢ées que ndo colam. De empatias e antipatias se fez a
histéria colonial”. Em outras palavras, nem todos valores catolicos, ensinados
pelos jesuitas, foram assimilados totalmente pelos grupos dominados e nem todos
os valores e crencas dos grupos dominados foram suprimidos pelos colonizadores.
Pelo contrario, os proprios colonizadores, apos estabelecerem os primeiros
contatos com o0s grupos colonizados, passaram a incorporar determinados
elementos simbolicos da cultura afro e aborigene.

BOSI (Idem, ibidem) nos conta que, para catequizar os indios tupis,
Anchieta compde, em latim, o seu poema classico a Virgem Maria. A fim de
adequar a mensagem crista aos novos destinatarios, esse padre jesuita aprende o
idioma tupi. Entretanto, as suas mensagens, calcadas no imaginario catélico
medieval, ndo encontram ressonancia entre os grupos indigenas. Por essa razdo,
ele faz algumas alteragdes em suas mensagens, inventando um imaginario
estranho sincrético, nem soO catolico, nem puramente tupi-guarani. Forjando
figuras miticas chamadas karaibebé, literalmente, profetas que voam, nos quais o
nativo identificava, talvez, os anunciadores da Terra sem Mal, e os cristdos
reconheciam os anjos mensageiros alados da Biblia, o padre procura converter os
povos nativos ao cristianismo. Ao criar Tupansy, mae de Tupa, para se referir a
Nossa Senhora, ele tentava ensinar os valores europeus, mas sua linguagem ndo é

totalmente a do colonizador.
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Entretanto, a despeito das mudancgas ocorridas no imaginario catélico no
processo de colonizagdo, o encontro entre colonizadores e colonizados produziu
resultados diferenciados. Nas palavras de ALPHONSE DUPRONT: “Hd
encontros que matam. Falaremos igualmente, a proposito deles, como uma
espécie de humor negro, de trocas de cultura? De resto, os antropologos
responderiam: hd assimilacdo. Mas ndo é esta também uma forma de humor
negro? E, como embusteiros da vida que somos, agruparemos sob a mesma
insignia verbal os processos de morte e os processos de vida? (DUPRONT,
Apud, BOSI, p. 30).

Segundo AZZI (1987, p.227), o processo de constituicdio do modelo de
Igreja Catdlica correlacionou o pertencimento ao Estado com o pertencimento a
Igreja. O que implicava que todo “brasileiro” ou “portugués” era, por
identificacdo, “catélico apostélico romano”. Dessa forma, desconsiderando as
experiéncias religiosas dos grupos colonizados, os portugueses procuraram abolir
as memorias coletivas que ndo se adequassem ao universo cristao.

Pode-se afirmar que esse procedimento foi tdo importante para o processo
de colonizagdo quanto a instituicdo dos grandes latifiindios, da monocultura
exportadora e a mdo de obra escrava. Pilares da politica econdmica colonial, esses
elementos promoveram o enriquecimento da elite agraria brasileira, cujos
interesses coincidiram com os propdsitos metropolitanos. Entretanto, ao
descaracterizar os ritos, os simbolos e os mitos dos grupos afros e aborigenes, os
europeus conseguiram, em parte, dificultar a resisténcia dos povos colonizados
que perderam, até certo ponto, o seu senso de orientacdo na realidade social. Sob
as novas condi¢oes impostas pelo processo de colonizacdo, era preciso que 0s
seus valores fossem reelaborados.

Nesse processo, o desenraizamento dos grupos colonizados foi decisivo.
De um lado, nos confrontos com os portugueses, as populacdes indigenas foram
destituidas de suas terra, de seus costumes e dizimadas por doencas. Por outro
lado, os grupos africanos, arrancados de suas terras, foram transformados em
mercadoria, sendo comercializados como escravos na América. Em ambos os
casos, os grupos foram desenraizados de suas culturas, sendo obrigados a

adquirirem, ndo sem resisténcia, outro idioma e outras crencas religiosas.
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Os valores simbélicos dos grupos colonizados passaram a ser suprimidos
da memoria coletiva nacional pelos colonizadores, que definiram como
religiosidade brasileira apenas o catolicismo. Mantidos na marginalidade, esses
valores religiosos passaram a ser identificados como sendo de pessoas socialmente
atrasadas e supersticiosas, desprovidas de informacdo e escolaridade.

Como afirmamos anteriormente, a identidade social é constituida, dentre
outros aspectos, a partir da memoria coletiva comum, que define as crencgas e os
valores sociais pelos quais vale a pena viver e, quem sabe, morrer. Os individuos,
quando perdem seus referenciais simbolicos, perdem a sua capacidade de
resisténcia, pois os seus referenciais de vida se subordinam aos dos grupos

dominantes.

Tornar-se senhores da memoéria e do esquecimento é uma das
preocupacoes das classes, dos grupos, dos individuos que dominaram e
dominam as sociedades histéricas. Os esquecimentos e os siléncios da
histéria sdo reveladores desses mecanismos da memdria coletiva (LE

GOFF, 1984)

As comemoragoes religiosas e os feriados nacionais sdo os principais
indicadores empiricos de como os grupos dominantes procuraram controlar a
religiosidade da sociedade brasileira, impondo o universo cultural cat6lico como a
unica referéncia religiosa do Brasil. As escolas, como instrumentos de transmissao
cultural, tentavam, até recentemente, reproduzir essa memoria coletiva, exigindo
comportamento catolico de seus alunos. As aulas de ensino religioso, as rezas no
patio e a presenca do crucifixo na sala da direcdo, elementos que ainda fazem
parte da paisagem escolar nos dias de hoje, sdo apenas os pontos mais visiveis

desse processo.

Essa busca encarnicada da supressao dos ritos, dos mitos e dos simbolos
sagrados dos grupos colonizados ndo conseguiu, no entanto, fazer com que as suas
crencas desaparecessem completamente da cultura brasileira. Pelo contrario,
mantidos pela tradicdao oral, alguns aspectos das crencas religiosas dos grupos
colonizados, como as simpatias e as incorporacdes de espiritos, foram

conservados e reproduzidos a margem da religido oficial.
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Esse fato fez com que autores, como CARLOS RODRIGUES BRANDAO
(1986), concluissem que a religiosidade brasileira possui uma mesma matriz
simbdlica. Ou seja, subjacentes ao catolicismo e a certas formas de religies afro-
brasileiras, existe um conjunto de representacoes coletivas sedimentadas que,
transmitidas de uma geracdo para outra, formaram um substrato comum a todos,

uma espécie de humus de que se alimentam os grupos religiosos existentes.

Nao ha rupturas totais nas sociedades humanas, mas sim, continuidades
retrabalhadas, sinteses recompiladas sucessivamente, sempre a partir de
materiais antigos, mas em respostas a desafios histéricos e concretos
operantes sobre um grupo social em momentos especificos” (CAMPOS,
1998, p. 19).

O que equivale a dizer que os objetos, os atos, os acontecimentos que
servem de vinculos a alguma concepcao religiosa possuem ligacGes ndo apenas ao
catolicismo romano, mas também com outros grupos religiosos que participaram
da construcdo da historia brasileira.

PEDRINHO GUARESCHI (1997) chega a afirmar que a expansdo do
pentecostalismo na sociedade brasileira neste final de século pode ser, em parte,
explicada pela capacidade que possuem os lideres religiosos desse ramo de
ancorar as representacoes sociais desse grupo ao universo simbolico das camadas

populares, formado no periodo colonial.

Pode-se encontrar aqui uma das mais inteligentes estratégias de
penetracdo e propagacdo das igrejas neopentecostais: o0 recurso ao
universo simboélico religioso do brasileiro comum, para afirma-lo,
negando. Explicamos: a maioria das pessoas que compdem as multiddes
que frequentam essas igrejas sdo pessoas simples, que sempre
professaram profunda religiosidade popular. Sdo os descendentes dos
negros, indios, mulatos, etc. Ora, o universo religioso, tanto do indio
como do negro e mulato é povoado de entidades religiosas animistas, os
deuses da floresta, dos rios, das montanhas, do mar. Na umbanda, por
exemplo, cada um desses deuses tém um nome. O que fazem os
pregadores? Afirmam as existéncias dessas entidades, pelo fato de as
colocarem como responsaveis pelos males todos, e a0 mesmo tempo as
negam, dizendo que sdo demdnios, que devem ser exorcizados e
renegados. Nada poderia atrair a essas pessoas, pois todas elas, de uma
maneira ou outra, acreditam nesses deuses. E por isso mesmo acham que
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o pregador esta certo, pois lida com esses espiritos. Ele realiza o milagre,
pois conhece os espiritos, sabe até seu nome e o mal que causam, assim
liberta as pessoas desses demdnios, causadores dos males (Idem, ibidem

).

Assim, conhecer a religiosidade brasileira, formada a partir do contato
entre portugueses, africanos e os grupos amerindios, ndo nos distanciard da
religiosidade contemporanea, mas nos permitira conhecer alguns tragos
constitutivos da cultura popular brasileira. Por essa razdo, apresentarei, a seguir,

alguns aspectos da religiosidade colonial.

O Brasil de todos os santos

A alteridade foi a principal marca do encontro entre portugueses e
africanos no século XV. Da cor da pele as vestimentas, tudo era estranho para um
grupo humano, formado socialmente na Europa, distante das savanas e das
florestas africanas. O que ocasionou maior estranheza nos colonizadores, no
entanto, foram os simbolos, os ritos e os mitos das diversas religioes, pertencentes
a inumeras tribos, cada qual com seus sistemas de parentescos, relacoes de
producdo e linguagens.

Para compreender as praticas espirituais heterogéneas dos nativos, os
europeus recorreram a uma expressao medieval ndo raro utilizada para condenar
determinadas praticas espirituais, como artes magicas, curandeirismo, supersticoes
e adivinhagOes. Refiro-me a palavra fetiche, cujo significado se distancia dos
conceitos freudianos e marxista®, tio bem diferenciados por Tomaz Tadeu da
Silva (1999, b), em sua obra “O curriculo como fetiche”. Fetiche, aqui, é sindonimo
de feitico, bruxaria.

Assim, os rituais religiosos africanos passaram a ser designados como

feiticarias e os africanos passaram a ser rotulados de feiticeiros.

6 Para maiores detalhes sobre os multiplos significados da palavra fetiche, leia-se SILVA, Tomaz
Tadeu. O curriculo como fetiche. Belo Horizonte, Auténtica, 1999b.
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os primeiros colonizadores portugueses da costa africana (...) recorreram
a palavra fetiche para nomear as praticas desconhecidas das populagoes
dos territérios que comecavam a colonizar. Assimilar o desconhecido ao
conhecido: foi a maneira encontrada para lidar com a diferenca, com o
estranho, com o inusitado (SILVA,1999 b. p.74),

Ao (des)qualificar as praticas religiosas dos grupos africanos, os
portugueses criaram, por meio de um léxico préprio, uma nova realidade. Agora,
os impasses gerados pelo encontro entre europeus e africanos poderiam ser
solucionados: o estranho havia se tornava familiar. Afinal, bruxaria e feiticaria
foram praticas recorrentes no periodo medieval e os europeus ja sabiam lidar com
elas.

Assim, em vez de os africanos, com a economia de subsisténcia tribal,
significarem um entrave a expansdo mercantil do comércio ultramarino lusitano,
eles passam ser as proprias mercadorias que deveriam ser comercializadas.

Como tao bem nos demonstrou FURTADO (1997), a introducdao da
escraviddo nas terras brasileiras pelos portugueses pode ser explicada pelas
necessidades econdmicas, ditadas pelo sistema mercantilista, no século XVI: os
recém criados Estados Nacionais, visando a expansao e a legitimacdao de seus
poderes politicos, buscavam o lucro facil e seguro. Assim, os colonizadores
procuravam produzir, em suas colonias, apenas artigos que tivessem grande
aceitacdo no mercado europeu. No caso brasileiro, o cultivo da cana-de-agucar,
que encontrou no solo do litoral nordestino um ambiente propicio a sua producao,
parecia atender os interesses mercantis lusitanos, pois esse artigo possuia, na
época, um grande valor comercial na Europa.

No entanto, a dificuldade de se encontrar uma mao-de-obra barata parecia
ser o grande entrave do cultivo desse artigo. De um lado, contratar um trabalhador
portugués implicava altos salérios, sem os quais o trabalhador ndo se sentiria,
suficientemente, estimulado a deixar o seu pais para trabalhar em terras
desconhecidas. Por outro lado, o descontentamento do trabalhador livre com o
trabalho arduo das plantacdes poderia fazer que abandonasse as lavouras de cana-

de-acticar e passasse a se dedicar a pequena agricultura de subsisténcia.
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Por tudo isso, a solucao encontrada foi adotar a escraviddo. Em primeiro
lugar, os portugueses procuraram apresar os indigenas. Mas, por razoes que nao
nos interessam no momento, 0s colonizadores irdo, posteriormente, substitui-los
pelos africanos.

Nesse processo, aspectos da cultura afro, considerados estranhos, foram
usados pelos colonizadores para justificar uma decisdo de cunho estritamente
econdmico, como a escraviddo. A cor da pele dos africanos, desde os primeiros
contatos com o0s europeus no periodo medieval, era vista como um grande
problema para os habitantes do velho mundo. No inicio, a cor negra era
interpretada pelos europeus como sendo decorrente do calor que assola o
continente africano. Na época renascentista, com a utilizacio da expressao
fetichismo para designar todas as praticas religiosas africanas, a cor da pele passa

ganhar um outro significado:

A pele negra estava associada com o fogo do inferno, significando,
assim, na mitologia cristd, um proveniéncia demoniaca.(...) Esse vinculo
era apenas reforcado por uma reacao xen6foba a medida que as pessoas
de pele escura eram levadas, de forma forcada, para a Europa, no inicio
da Renascenca. Narrativas de miscigenagdo surgiam e circulavam para
sancionar politicas oficiais de exclusdo” (COHEN, 2000, p. 37).

Dessa maneira, ao associar as praticas culturais dos povos afros as
manifestagdes demoniacas, as relagdes sociais poderiam ser pautadas pela
escravizacdo ou até pelo exterminio fisico daqueles que ndo eram reconhecidos
como cristdos. O cronista portugués GOMES DE ZURARA chegou a escrever,
no século XVI, que a escravidao era “pequena cousa em comparagdo de suas
almas(almas dos africanos), que eternamente haviam de possuir soltura”
(MAESTRI, 1994, p. 30). Nessa perspectiva, a escravidao era vista como processo
de expiacdo e purificacdo da raga negra.

Mas quem eram, de fato, esses escravos, identificados pelos portugueses
apenas pela cor da pele? Como as suas praticas religiosas foram conservadas
transformadas em terras brasileiras?

Em primeiro lugar, os negros africanos eram, de modo geral, pessoas que

viviam como pastores e agricultores nas savanas e florestas africanas. Pertencentes
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a diferentes tribos rivais, eles ndo possuiam cultura unica. Cada reino, tribo ou
aldeia possuia os seus proprios sistemas de parentescos, tradicoes e dialetos. Isso
para nao dizer da diversidade religiosas e linguistica desse grupo.

Com a instituicdo do Trafego Negreiro, conforme destacou MAGNANI
(1991, p. 14), os lacos étnicos e familiares foram, no entanto, dissolvidos; o que
acabou uniformizando os negros que chegaram ao Brasil para trabalhar nas
lavouras de cana-de-agicar. Assim, sendo identificados apenas pelo porto de
embarque nas costas africanas, as antigas rivalidades tribais acabaram
desaparecendo no Novo Mundo.

Em outras palavras, as diversas “nagdes” africanas ndo reproduziram no
Brasil as fronteiras sociais e culturais de origem. Pelo contrario, as condigcOes
impostas pela nova realidade social vivida pelos africanos cativos exigiam que as
praticas religiosas fossem redefinidas. Num processo de sincretismo, os grupos
afros conseguiram juntar elementos de diferentes tradi¢des religiosas, formando
uma religiosidade bastante peculiar.

Nesse processo, a Igreja Catdlica exerceu um papel crucial. Com o
objetivo de substituir as praticas “fetichistas” dos escravos pelos cultos catélicos,
ela instituiu as confrarias e irmandades dos “homens pretos”. O que ndo se
esperava, No entanto, era que oS negros passassem a invocar os seus deuses,

utilizando imagens de santos cristaos.

Essa utilizacdo dos santos catélicos como mascaras para o culto dos
orixds tinha como base as caracteristicas atribuidas aos santos,
produzindo, assim, uma série de correspondéncias: Santa Barbara, por
exemplo invocada como prote¢do contra tempestades, é associada com
Iansa, orixd dos ventos e raios; Sdo Jorge, montado num cavalo e
subjugando o dragdo com sua lanca, servia para representar Ogum, orixa
guerreiro e senhor do ferro; Nand, considerada a mde de Santa Ana, mde
da Virgem Maria, e assim por diante (MAGNANI, 1991. p. 15)

Se, por um lado, essa pratica conseguiu preservar, até certo ponto, alguns
simbolos religiosos africanos, por outro lado, os seus rituais tiveram que ser
redefinidos. O grupo banto possuia uma religiosidade centrada nos cultos aos seus
ancestrais, mas, devido a limites geograficos e familiares, impostos pelo Trafico

Negreiro, a reproducdo integral desse culto estava impedida: a dispersao das
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linhagens de parentesco e a distancia dos rios, florestas e montanhas da Africa
onde eram realizadas esses rituais fizeram com que Ogum, por exemplo, deixasse
de ser objeto de culto enquanto ancestral de uma linhagem, para ser venerado em
sua qualidade de orixa guerreiro, senhor do ferro e patrono das atividades ligadas a
esse metal.

Assim, nas cerimonias de congos e angolas, ndo sdao mais os antepassados
familiares que passaram a receber as homenagens, mas antepassados da raca negra
escravizada (Pai Jodo, Maria Conga, Pai Joaquim de Angola), ao lado de espiritos
de indigenas: os caboclos.

Os nagos (guetos e ijexd) foram os que melhor conseguiram conservar a
sua religiosidade. Como os seus deuses representavam, via de regra, forcas da
natureza (tempestades, ventos, raios, etc.), esses grupos conseguiram, até certo
ponto, impor suas crengas e suas praticas religiosas a outras nagoes.

Cabe destacar que a religiosidade dos grupos africanos, embora tenha sido
descaracterizada pelos colonizadores desde os primeiros contatos nas costas da
Africa, acabou exercendo grande influéncia na populagio colonial. As crengas dos
africanos, de maneira geral, ndo apenas ameacavam o0s valores catélicos,
compreendidas pelo grupo hegemdnico da época como a unica forma legitima de
se relacionar com o sagrado. Os rituais dos colonizados também seduziram os
colonizadores, despertando novos desejos de relacionamento com outras entidades
espirituais, até entdo desconhecida. Situacdo ambivalente onde a quebra da
“normalidade” religiosa pelos grupos africanos causavam, por um lado,
perplexidade e espanto aos colonizadores. Por outro lado, um estranho desejo de
se compreender as praticas rituais dos africanos. Seducdo e perigo sdo as duas
palavras que melhor sintetizam os efeitos da alteridade provocada pelas
manifestacOes culturais sobre os catolicos colonizadores.

Isso explica a busca recorrente da populacdo colonial de trabalhos de
mandinga, realizados por determinados escravos. VAINFAS & SOUZA (2000, p.
23) afirmam que ndo foram raras as vezes em que as rezadeiras e as benzedeiras,
com o objetivo de curar certas enfermidades, fizeram simpatias para que alguns

colonos fossem curados de suas enfermidades. O fato de a Igreja proibir essas
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praticas nao impediu determinadas pessoas de procurar as soluces de seus

problemas terrenos na religiosidade afro.

Oracodes, benzeduras, invocacoes dos nomes santos, uso de elementos sagrados
— como a pedra d’ara, pedra sagrada do centro do altar das igrejas—, cartas de
tocar para prender o amante, sonho, adivinhacdes, rezas a elementos da natureza,
imprecacdes contra santos, tudo isso fazia parte das praticas de feiticaria,
segundo a Igreja Cat6lica (Idem, ibidem).

Embora tenha sido extremamente rigoroso com os chamados cristaos
novos (judeus convertidos ao catolicismo, por decreto do rei de Portugal D.
Manoel em 1497), o Tribunal de Inquisi¢do do Santo Oficio ndo perseguiu, via de
regra, 0s negros, praticantes de rituais, condenados pela Igreja. Isso porque os
senhores de engenho procuravam proteger os seus escravos para nao os perder,
enquanto os judeus, enriquecidos com atividades usurarias, eram o0s principais
credores do comércio e da coroa portuguesa’.

Esse fato ndo minimizou os efeitos do processo de colonizagdo que
desenraizou enormes contingentes populacionais da Africa. Mas possibilitou, até
certo ponto, a insercdo subordinada de certos valores afros na cultura brasileira.

Assim como os ritos dos grupos africanos foram descritos pelos
colonizadores como uma pratica diabdlica, as crengas e os cerimoniais indigenas
foram também rotulados de manifestacdes demoniacas. As celebracoes religiosas,
ministradas pelo pajé, nas quais alguns indios entravam em transe, apos usar
certos tipos de ervas narcoticas, eram abominaveis aos olhos dos colonizadores

Com o objetivo de catequizar os primeiros habitantes das terras brasileiras,
os padres jesuitas procuraram organizar os aldeamentos, formando escolas onde se
pudessem ensinar a doutrina catélica e eliminar os habitos considerados ofensivos
a Deus e aos homens, tais como a crenca na forca da natureza, a nudez, a
poligamia e a antropofagia.

Nesse empreendimento, ao aprender a lingua tupi, os jesuitas abandonaram

o latim, lingua usada, na época, para ministrar os ritos catdlicos. Assim, eram

7 Os judeus, segundo VAINFAS & SOUZA (2000), foram muito importantes na génese da
economia agucareira nordestina, atuando como traficantes de escravos e senhores de engenho.
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ensinados os valores catélicos a partir do universo cultural dos grupos indigenas; o
que acabou provocando ndo uma adesdo ao catolicismo propriamente dito, mas
um processo de sincretismo onde simbologias catolicas e aborigenes passaram a

coexistir, formando uma religiosidade inteiramente nova.

O catolicismo ensinado e dramatizado em lingua tupi e com base em
imagens e significados extraidos da cultura nativa podia la ter sua
eficacia, mormente com os curumins — criangas que, pela tenra idade,
estavam em condi¢cGes melhores de aprendizado. Tal método trazia,
porém, grandes riscos, sobretudo o risco de que o catolicismo fosse
assimilado a moda tupi, canibalizado e devorado como no repasto
cerimonial”. (Idem, p.16)

Esses autores nos contam que, em fins do século XVI, um indio, cujo
nome de batismo era Antonio, fugira do aldeamento inaciano de Tinharé para o
sul do Reconcavo Baiano. Dizendo ser Tamandaré, ancestral mitico dos
Tupinambds, esse indio afirmava ser o verdadeiro papa, chegando a nomear, entre
os grupos indigenas, bispos e sacristdes. A sua principal esposa se chamava
“Santa Maria Mae de Deus”.

A morfologia dessas crencas sera destruida em 1585, mas pode ser tomada
como indicativo de como a religido possui uma dimensdo ativa e produtora de
significado e ndo um conjunto inerte e estatico de valores e conhecimento.

Em outras palavras, os jesuitas tinham conhecimento do carater animista
das crencas religiosas dos grupos indigenas: eles sabiam que os nativos
acreditavam que os animais, as plantas, os rios, as montanhas, o sol, a lua e as
estrelas eram portadores de espiritos, mas pensavam que isso era decorrente da
ignorancia indigena e poderia ser superadas facilmente quando os mesmos
passassem a conhecer o cristianismo. Acreditavam que a utilizacdo do idioma tupi
facilitaria esse trabalho missionario. No entanto, como a religido possui um campo
ativo e produtivo de significado, os padres nao puderam impedir que os grupos
colonizados produzissem uma religiosidade hibrida, misturando elementos tanto
do catolicismo quanto de crengas animistas que milenarmente faziam parte do

universo simbolico desses grupos.
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O controle da Coroa sobre a religiosidade colonial acabou determinando a
sobreposicao do catolicismo as demais crengas dos grupos dominados. Isso
ocorreu porque o papado havia concedido a Coroa portuguesa o direito de
padroado, direito de exercer o controle sobre as novas igrejas. Por essa medida,
cabia a Coroa construir templos e mosteiros, bem como nomear e remunerar 0s
padres e bispos para o exercicio do ministério. O que fazia com que o clero nao
fosse autdnomo em suas decisOes religiosas, mas altamente dependente dos

interesses mercantis do Estado portugués.

No periodo colonial, a Igreja dependia mais do Estado portugués que do
papado. O Estado impunha sua orientacdio a Igreja, totalmente
subordinada. Todas as diretrizes e instrucdes emanadas do Vaticano
chegavam ao Brasil por meio da administracdo portuguesa. O monarca
detinha a prerrogativa de censurar os documentos oficiais vindo de
Roma, antes de serem publicados nas coldnias. Era a Coroa portuguesa
que regulamentava as reunioes dos sinodos diocesanos (PIERUCCI,
2000, p. 282)

Foi somente em 1889, com a Proclamacdao da Republica, que houve a
separacao efetiva entre o Estado e a Igreja. Esse fato trouxe importantes
implicacOes para o campo religioso brasileiro. Procurarei, a seguir, apresentar as
principais caracteristicas da nova religiosidade surgida a partir do processo de

laicizacdo implementada pelos republicanos.

O mercado religioso brasileiro

De acordo com ANTONIO FLAVIO PIERUCCI (1999), a multiplicidade
de religides que irrompe no final do século XX é resultado da separacdo entre
Igreja/Estado, empreendida pela Primeira Reptblica, em 1889. Para o autor, o
processo de desregulamentacdo do mercado religioso acabou gerando uma
abundancia de profissionais que procuram, de diferentes formas, produzir servigos
espirituais e bens simbdlicos para consumidores mais exigentes.

Sem a reserva de mercado, o Catolicismo passou a perder, gradualmente,

fiéis, para os novos grupos religiosos que se estabeleceram no Brasil. Esse



46

processo foi lento e gradual, mas ininterrupto. O resultado da laicizagdo do Estado
brasileiro pode ser visto no final de século XX: nunca houve tanta liberdade
religiosa no Brasil como agora e nunca as religides foram tdo livres para se
estabelecer. Usando técnicas de convencimento, como radio, televisao e Internet,
os ativistas religiosos passaram a buscar adeptos nao somente no Catolicismo, mas
em todos os segmentos religiosos. As manifestagdes publicas religiosas,

organizadas em estadios de futebol, se tornaram comuns.

Com a mobilizacdo crescente dos agentes religiosos num mercado
desmonopolizado, alcangaram-se pouco a pouco niveis mais exigentes de
pluralismo e niveis mais altos de envolvimento dos agentes com a idéia
mesma de competicdo, mergulhados agora numa inadidvel disputa por
consumidores e clientes, recursos e oportunidades, por mais sucesso,
mais dinheiro, mais poder e mais prestigio para suas organizacées
eclesiasticas (PIERUCCI, 1999, p. 7).

A diversidade religiosa brasileira tem se concretizado sob a forma de uma
pluralizacdo das crescentes igrejas cristds. Aqui as religides orientais nao
encontraram um solo fértil para sua expansao. O que ndo quer dizer que no Brasil
ndo haja pessoas que sejam adeptas do Budismo, Hinduismo e Islamismo.
Entretanto, abarcando, em conjunto, apenas 1% da populacdo adulta, essas
religiosidades sdao ainda bastante inexpressivas, sendo desconhecidas da maior
parte dos brasileiros. O Cristianismo se enraizou, em nossa cultura, com o
catolicismo. Posteriormente, com as missdes estrangeiras que se instalaram no
Brasil no inicio do século XX e, finalmente, com as igrejas fundadas nesse mesmo
territério, na década de 50, os grupos cristdos se tornavam majoritarios na
sociedade brasileira. Conforme ja foi dito na parte introdutéria desta dissertacao,

0s pentecostais sdo os grupos religiosos que mais tém crescido, nos ultimos anos®.

Em entrevista a Folha de Sdo Paulo, no dia 26 de dezembro de 1999,
Waldo César afirma que os pentecostais crescem porque oferecem respostas

imediatas aos problemas das pessoas neste final de século e ainda porque utilizam

8 Para Valdo César, as religides que ndo adotarem algumas caracteristicas do pentecostalismo,
como, por exemplo, o emocionalismo, perderdo parte de seus fiéis. Por isso, tanto os protestantes
histéricos (luteranos, batistas, metodistas e presbiterianos) quanto a Igreja Cat6lica estdo apoiando
as manifestacOes carismaticas em seu interior.



47

cada fiel como missiondrio. Nesse sentido, pode-se afirmar que os canticos, as
oragoes e o proselitismo religioso, realizados pelos jovens pentecostais no interior
de determinadas escolas noturnas de Belo Horizonte, conforme foi descrito na
parte introdutéria desta dissertacdo, fazem parte da disputa concorrencial do
mercado religioso, vivida pela sociedade brasileira na atualidade. No capitulo 3,

iremos tratar desse assunto com mais vagar.

O processo de formacdo do mercado religioso brasileiro determinou
algumas mudancgas na forma de as pessoas se relacionarem com o sagrado. O
primeiro é o fato de que a religido deixou de ser heranga, para se tornar opc¢ao.
Agora, a religido que alguém elege para si é resultado de uma escolha no mercado
de bens simbdlicos e ndo mais um efeito de nascimento, como ocorria até ha
pouco tempo. Além disso, essa escolha pode ser novamente redefinida no futuro,

caso o fiel se decepcione com a nova crenga.

Assim, a mudancga religiosa deixou de representar uma ruptura social e
cultural na biografia do converso. Neste final de século, de modo geral, os outros
significativos (pais, irmdos, amigos, professores, parentes, etc.) ndo cobram mais a
fidelidade religiosa da pessoa, fato que acabou fazendo com que a adesdo a novos

valores deixasse de ser um drama pessoal e familiar.

As mais dispares religides surgem nas biografias dos adeptos como
alternativas que se podem por de lado facilmente, que se podem
abandonar a uma minima decepcdo. Sdo inesgotaveis as possibilidades
de opcdo, intensa a competicdo entre ela, fraca sua capacidade de dar a
ultima palavra. A religido de hoje é a religido da mudanga rapida, da
lealdade pequena, do compromisso descartavel (Idem, p. 4).

Ndo somente os individuos religiosos mudaram. As religides também se
transformaram para melhor competir com as outras em termos de adesdo de fiéis.
A propria carreira sacerdotal estd sendo redefinida: um lider religioso que

incorpore as técnicas do mundo dos negécios, bem como alguns atributos de
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artistas, ginastas e estrelas de TV possui grande probabilidade de ascender
socialmente’.

Essas consideracoes também sdo validas para o mundo catélico: nos
ultimos anos, alguns padres demonstraram que sdo capazes de transformar as
missas em espetaculos de massa. O que fez com que esses sacerdotes se tornassem
estrelas de programas de televisdo com elevados indices de audiéncia e suas
musicas fossem tocadas exaustivamente nos meios de comunicagdo de massa. Isso
pode implicar em uma menor necessidade de aprimoramento filoséfico, teologico,
linguistico e cultural do futuro sacerdote catélico.

Apresento, a seguir, as caracteristicas dos principais grupos religiosos
brasileiros. Devido ao peso do pentecostalismo nesta dissertacao, procurarei me
deter mais nesse tipo de religiosidade, sendo mais sucinto, ao descrever as demais

religides.

Catolicismo

Segundo o censo demografico de 1991, a Igreja Catdlica Apostolica
Romana continua sendo majoritaria no Brasil: nada menos que trés quartos da
populacdo se consideram pertencentes a esse segmento religioso. Entretanto, a
maioria das pessoas catdlicas freqlienta a igreja apenas de modo esporadico,
geralmente em ocasides especiais, como batizado, casamento e cerimoOnias

funerarias.

De acordo com REGINALDO PRANDI (1997), do total de 75% de fiéis
que se identificam como catélicos, os “ndo-praticantes” representam cerca de
61%. O restante, que possui alguma relacdo efetiva com o universo catélico,
abrange apenas cerca de 14%. Disseminados em varios grupos, estes nao

estabelecem, por sua vez, uma relacio homogénea com a instituicdo catolica:

® No capitulo 6, apresento uma descricdo de um culto pentecostal feita por um jovem estudante
pentecostal. O aluno nos contou que o pregador, durante sua fala, possuia um gingado que evocava
o personagem do filme “O mdscara”, estrelado pelo ator norte-americano Jim Carrey. O que
demonstram o carater teatral das pregacdes religiosas nos dias atuais.
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enquanto alguns estdao imersos em Equipes de Nossa Senhora, em Encontros de

Casais com Cristo, em Grupos de Jovens, outros participam de varias Pastorais.

A feicdo atual do Catolicismo é, em parte, resultado das profundas
transformagdes por que essa instituicdo passa nas ultimas trés décadas. Entre os
anos de 1963 e 1965 foram introduzidas muitas mudancas significativas no mundo
catolico que acabaram redirecionando os seus rituais e as suas concepcoes
doutrinarias. Com o Concilio Vaticano 2°, aberto por Jodo 23 e encerrado por
Paulo 6° a Igreja adoto nova posicdo, ndo somente em relacdo as questdes

pessoais, mas também em relacdo as questoes sociais e politicas.

A Igreja buscou, por meio do aggiornamento, resgatar a sua importancia
perdida no curso do processo de secularizacdo. As principais modificacdes que se

(13

podem destacar, entre outras, foram: “a instituicio da missa nas linguas
verndculas, com o padre de frente para a assembleia; a aboli¢do do pulpito, para
falar do altar; a adog¢do da confissdo coletiva e da comunhdo em que a héstia é
levada a boca pelas mdos dos proprios devotos, podendo o leigo ajudar a
administrar a eucaristia, assim como outros sacramentos; o surgimento dos
padres vestidos a paisana, abandonando-se a batina; a fim da separacdo de
homens e mulheres na igreja, ndo se cobrindo mais de véu a cabega das
mulheres; a perda de importancia das procissoes e outros ritos, o abandono do

milagre”(PRANDI, 1999, p. 4).

O Catolicismo passou, assim, a ter novo tipo de relacionamento com 0s
seus fiéis, formando varios grupos de atuacdo. Dada a importdncia no campo
politico das CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) e da Renovacdao Catdlica
Carismatica no mercado religioso, procurarei, a seguir, apresentar, de maneira

bastante breve, algumas caracteristicas desses grupos religiosos.

Os grupos das CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) foram criados na
década de 60, sob inspiracao da Teologia da Libertacdo. Para esses grupos, ser
cristdo significa usar a Palavra de Deus para transformar o mundo por meio da

acdo politica. Assim, as CEBs ndo estdo preocupadas com as pequenas e
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subjetivas causas dos individuos, mas com os mecanismos de exclusdo social que
impedem que os povos tenham vida em abundancia. Isto é, o bom cat6lico é
aquele que se preocupa com as questdes sociais: a fome, o analfabetismo, o
desemprego ndao sao uma determinacdo divina, mas produto das estruturas

socioecondmicas que regem a sociedade.

Assim, contestando as estruturas excludentes da sociedade capitalista, as
CEBs se identificam pela chamada opcao preferencial pelos pobres. E, por isso,
elas defendem a militdncia de seus fiéis nos chamados movimentos sociais e em

Partidos de Esquerda.

Nos anos setenta, as CEBs tiveram o seu ponto maximo de expansdo,
entrando em declinio nos anos noventa. Segundo PRANDI (1997) o grupo

agregava, em 1994, apenas 2% do total dos catdlicos®.

Ao contrario dos catolicos da CEBs, a Renovacdo Catolica Carismatica
procura se distanciar das questdes politicas, acreditando que os problemas sociais
ocorrem, em grande parte, em decorréncia de problemas espirituais. Por essa
razdo, esse grupo exerce acentuado controle moral no ambito da familia, dos

costumes e da sexualidade, desinteressando-se de problemas de natureza coletiva.

A Renovacao Catdlica Carismatica surgiu nos Estados Unidos em 1967,
chegando ao Brasil, depois de dois anos, por intermédio de padres jesuitas. A
crenca nos dons do Espirito Santo, bem como as formas de se organizar os cultos
lembra bastante os cultos pentecostais. A diferenca basica é que, enquanto os
primeiros sao adeptos do culto mariano, rezam o terco e se submetem a hierarquia
catélica, os udltimos contestam a autoridade papal, abominam o culto a Maria, por

entender que essa pratica constitui idolatria.

O crescimento da Renovacdo Catélica Carismatica, segundo
REGINALDO PRANDI (1997, p. 11), constitui um “movimento conservador de

dupla reacgdo: primeiro, um movimento mais geral, voltado para fora do

' Frei Beto faz uma andlise pormenorizada a cerca da CEBs, descrevendo tanto a sua origem
quanto sua fundamentagdo teolégica. Veja-se BETO, Frei. O que é Comunidade Eclesial de Base.
Sao Paulo, Brasiliense, 1984.
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catolicismo, isto é, tendo como oposi¢do o pentecostalismo e outras religides que
vém minando as fileiras catdlicas. Segundo, um movimento voltado para dentro
da propria igreja, enfraquecendo as posicoes assumidas pela Igreja Catdlica da
Teologia da Libertagdo e das CEBs, comprometida com transformagdes sociais a

esquerda™.

Outro grupo religioso que merece destaque € o espiritismo. Este se divide

entre o Kardecismo e as religioes afro-brasileiras, conforme veremos a seguir.

Kardecismo

Introduzido no Brasil no final do século XIX, o Kardecismo abrange 3%
da populagdo brasileira, destacando-se pela elevada escolaridade de seus adeptos.
De acordo com REGINALDO PRANDI (1997, p. 19), 35% das pessoas que
pertencem a esse segmento religioso possuem o 2° grau, enquanto 25% possuem o

curso universitario completo.

O Kardecismo é uma religido genuinamente urbana: 53% dos seus adeptos
residem nas regioes metropolitanas, 36%, em cidades grandes e médias e 11%, em
pequenas cidades do interior (Idem). Cabe lembrar que a designacdo Kardecismo
deriva do pseudonimo Allan Kardec, adotado pelo francés Léon Hippolyte
Denizar Rivail (1804-1869) que preconizava, dentre outros dogmas, a

reencarnagdo e a comunicagdo meditinica com os mortos.

De acordo com Kardec, o principal objetivo do espirito do ser humano é se
transformar em um Ser de Luz. No entanto, para atingir essa meta, é necessario
que o espirito evolua, através de um longo processo de reencarnacao. A caridade é
um meio de expiar e aliviar as obrigacOes carmicas, adquiridas em vidas passadas,
mas que impedem os espiritos, em vida presente, de evoluir e, assim, de progredir

rumo a perfeicdo. Devido a sua incomensuravel distancia, Deus é inacessivel aos

' Para obter maiores detalhes sobre o culto da Renovacido Catdlica Carismética, leia PRANDI,
Reginaldo: Um sopro do Espirito. Sdo Paulo, Edusp, 1996.



52

homens. Mas estes podem se comunicar com as pessoas que se desencarnaram.
Para progredir no plano espiritual, os espiritos desencarnados precisam ajudar a

humanidade.

Os seres humanos encontram-se num longuissimo processo de evolucdo,
que ndo se limita ao tempo curto de uma encarnagdo, mas prossegue por
reencarnagoes sucessivas, indefinidamente. As vidas passadas explicam
nossa situacdo atual e condicdo aqui na Terra. E que a trajetéria da
evolucdo espiritual é regida pela lei do carma (ou Karma), uma lei férrea
de causalidade moral; segundo ela toda agdo, boa ou m4, recebe a devida
retribuicdo, o devido retorno (PIERUCCI, 2000, p. 291).

Como todos os grupos religiosos na atualidade, o kardecismo é um religido
sincrética. No cristianismo, essa religido buscou a ética da caridade, descrita nos
Evangelhos, o que explica as obras assistenciais dos kardecistas; do hiduismo foi
retirada a crenca no carma (reencarnagao) e a possibilidade concreta de comunicar

Ccom 0S mortos.

As religioes afro-brasileiras
Candomblé

De acordo com PRANDI (1997), as religioes afro-brasileiras possuem
1,5% de adeptos, recebendo diferentes nomes conforme as regides: Candomblé na
Bahia, no Rio de Janeiro e Sdo Paulo; Xangd em Pernambuco e Estados vizinhos;
Tambor de Mina, no Maranhdo e nos Estados da regido amazonica; Batuque, no

sul do pais.

O Candomblé se caracteriza por ndo ser uma religido maniqueista, ndo
possuindo nenhuma ética moral que separa o certo do errado. Dessa maneira, nao
existe nenhum co6digo social que determine as formas de censuras, as punicdes e

as correcoes contra qualquer tipo de fraqueza moral que porventura possa ter o seu
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adepto. Como ndo existe pecado, a distincdo entre bem e o mal depende
basicamente da relagdo entre cada seguidor e seu orixa, nome genérico dos deuses

das religides afro-brasileiras.

Os orixas ndo sdo divindades moralistas, que exigem e recompensam
quem é bom, ou castigam quem faz o mal. Diferentemente das grandes
religides mundiais surgidas da palavra e da agdo extraordinaria de
grandes personalidades proféticas, religides moralizadoras cuja
mensagem visa a regulamentar com principios éticos gerais e sancoes
morais bem definidas a conduta cotidiana dos seguidores, e
diferentemente sobretudo do cristianismo, com sua nocdo de pecado
individual e seu ideal de uma vida santificada no arrependimento sincero
dos pecados, a énfase do candomblé é o ritual. E as regras de
comportamento, normalmente bastante minuciosas e estritas, tém
fundamento apenas ritual, ndo ético: usar esta ou aquela roupa, deixar de
comer isto ou aquilo, e assim por diante” (PIERRUCCE, 2000, p. 293).

O babolorixd (pai-de-santo) ou ialorixd (mae-de-santo), através do jogo de
btizios, descobre qual é o orixa da pessoa. Este procedimento se torna necessario
tanto para que se possa iniciar no candomblé quanto para receber os servicos de
advinhacdo e previsdo do futuro, oferecidos pelo pai-de-santo. As funcdes e os
poderes de cada orixa sdo atribuidas de acordo com os seus tracos de

personalidade.

Umbanda

Incontestavelmente, os simbolos da Umbanda evocam os orixds do
candomblé: os nomes dos guias sao, mutatis mutandis, os mesmos; 0 que muda
sdo as crencas e os ritos umbandistas. Enquanto o Candomblé busca as suas raizes
na cultura afro, dissolvida, em parte pelo Trafico Negreiro, a Umbanda tem as

suas origens na confluéncia entre a religiosidade kardecista e a religiosidade afro.

No final do século XIX, os negros irdo, em contato com outros ritos e

praticas magicas europeias e mugulmanas, desenvolver a macumba: sincretismo
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jeje, nagod, banto, caboclo, espirita e muculmano. Trata-se de praticas magicas
religiosas de feiticaria, onde o jongueiro (pai-de-santo), apds invocar os seus guias
espirituais, procura obter favores terrenos —— como unido ou separacdes de

casais, producdo de curas e enfermidades, etc. — para aqueles que o procuram.

De acordo com MAGNANI (1991), a Umbanda ira surgir na década de
vinte, na cidade do Rio de Janeiro, quando um grupo de profissionais liberais,
militares e funcionarios publicos, egressos do kardecismo, incorporam os ritos da
macumba, dentro de outra perspectiva. Agora, os ritos afro serdo depurados e

reinterpretados, tornando, até certo ponto, compativeis com a visao kardecista.

Foram descartados tanto aqueles aspectos considerados primitivos e
muito proximos da matéria, como os que lembravam suas origens negras:
a Africa foi transformada em mero lugar de passagem e deturpacdo de
um sistema religioso praticado ha mais de cem séculos por povos hindus
e originarios de um fantasioso continente perdido (Idem, p.25).

Enquanto no candomblé os orixas nao se comunicam diretamente com 0s
assistentes, pois para entrar em contato com eles é preciso recorrer ao babala6 que
através do jogo de buizios ou colar de If4, interpreta e transmite suas ordens, na
Umbanda os espiritos, incorporados aos médiuns, prestam servicos diretos aos

seus clientes.

De acordo com RENATO ORTIZ (1988, p. 71), existem quatro géneros de
espiritos que compdem o pantedo umbandista: por um lado, os espiritos de luz:
caboclos, pretos-velhos e criancas. Por outro lado, os espiritos das trevas: os exus.
Enquanto que os primeiros fazem apenas trabalhos voltados para o beneficio
humano, os segundos podem, em sua ambivaléncia, realizar trabalhos tanto para o

bem quanto para o mal.
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Protestantes historicos

Os protestantes historicos sao formados pelas denominagoes resultantes da
Reforma, levada a cabo por Martim Lutero, em 1517, na Alemanha: as principais

sdo as luteranas, calvinistas, batistas, presbiterianas, anglicanas e metodistas.

A Reforma Protestante foi o segundo maior cisma da cristandade. O
primeiro ocorrido no ano de 1054, embora tenha limitado a esfera de agcdo papal
como poder espiritual e temporal, ndo ocasionou profundas modificacées no modo
de agir e sentir dos seres humanos em relacdo a natureza e a sociedade.
Basicamente, durante todo periodo medieval, a Religido era, até certo ponto, a

principal fonte de explicacdo dos fendmenos fisicos e sociais.

O segundo movimento de separacao da cristandade, por sua vez,
favoreceu, conjuntamente, com o Renascimento do séc. XVI e o Iluminismo do
séc. XVIII, a emergéncia da modernidade, entendida esta como “estilo, costume
de vida ou organizagdo social que emergiram na Europa a partir do século XVIII
e que ulteriormente se tornaram mais ou menos mundiais em sua influéncia.”
(GIDDENS, 1990, pp. 11). A modernidade é, de acordo com o pensamento
weberiano, marcada, fundamentalmente, pelo desencantamento da sociedade e da
Natureza: as agOes dos sujeitos sociais deixam, em virtude da expansdao do
pensamento técnico-cientifico, de ser guiadas por mitos e supersticdes, e passam

ser escoradas em uma racionalidade crescente.

Mas, de que maneira a Reforma contribuiu para a formacdo da

modernidade, se, tal como o Catolicismo, ela foi um movimento religioso?

A Reforma Protestante “libertou a consciéncia individual das religiosas
da igreja e a expuseram diretamente aos olhos de Deus” (HALL, 1997, p.28).
Contestando os principais dogmas catdlicos, o culto aos santos, a venda da
indulgéncia, o sacramento da confissao e a infalibilidade papal, os reformadores

afirmavam, de modo geral, que a salvacdao nao pode ser mediada pela Igreja, pois é
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individual. Este fato ird contribuir para a formacao da individualidade do sujeito,

no sentido moderno do termo'.

Os protestantes historicos chegaram ao Brasil somente no ano de 1824,
com os imigrantes alemdes. Os Estados do Rio Grande do Sul e Santa Catarina
receberam os primeiros Luteranos brasileiros que fundaram a Igreja Evangélica
Alema do Brasil. Nesse periodo, devido a inexisténcia de pastores luteranos, os
cultos eram ministrados por pessoas leigas. Por volta de 1865, as Igrejas da
Alemanha passaram a enviar sacerdotes para os diferentes pontos da colonizacao

alema.

Assim como os Luteranos se instalaram no Brasil gracas aos processos
imigratorios, os Anglicanos e Metodistas se estabeleceram no interior do Estado
de Sdo Paulo, na primeira metade do século XIX. No entanto, esses grupos
religiosos, oriundos dos Estados Unidos, ndo estavam dispostos a exercer o
proselitismo no Brasil; estavam apenas empenhados na transmissao e preservacao

de seus valores culturais.

No segundo quartel do século XIX, algumas igrejas enviam ao Brasil
missiondrios que tinham como objetivo construir templos e converter 0s
brasileiros ao protestantismo. Como vimos no inicio deste capitulo, a populagao
brasileira era considerada pelo Estado como sendo, em sua totalidade, catdlica.
Mas, por razoes econdmicas e diplomaticas, o governo imperial foi impelido a

afrouxar as restricoes legais no campo religioso.

Dessa maneira, as missdes protestantes conseguiram, no inicio do século
XX, enraizar as suas crencas e 0s seus rituais na sociedade brasileira. Nesse
periodo, 0S Luteranos, Anglicanos, Metodistas, Presbiterianos,
Congregacionalistas e Batistas conseguiram converter milhares de pessoas.
Entretanto, no limiar do terceiro milénio, os protestantes histéricos, abarcando 3%

da populacado brasileira, estdo perdendo terreno para os pentecostais. Perfazendo

2 Sobre a formacdo da modernidade, leia BERMAM, M. “Tudo que é sélido se desmancha no
ar”. Sao Paulo, Companhia das Letras, 1994.
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mais de 10% da populacdo, o pentecostalismo conquista, na atualidade, adeptos de

todos os segmentos religiosos do Brasil.

Pentecostalismo

Pentecostes, palavra grega cujo significado é cinquenta, é uma festa
judaica, que ocorre cinquenta dias ap6s a Pascoa como comemoragdo da colheita e
da entrega das tdbuas da lei & Moisés (EXODO, 23: 16). Para o Cristianismo,

todavia, Pentecostes se refere a descida do Espirito Santo:

Tendo-se completado o dia de Pentecostes, estavam todos reunidos
no mesmo lugar. De repente, veio um ruido como o agitar-se de um
vendaval impetuoso, que encheu toda casa onde se encontravam.
Apareceram-lhes, entdo, linguas como de fogo, que repartiam sobre
cada um deles. E todos ficaram repletos de Espirito Santo e
comecaram a falar outras linguas, conforme o Espirito lhes concedia
que se exprimisse (Atos dos Apostolos 2,1-2).

Mas o Movimento Pentecostal (M.P.), como fendmeno religioso, data de
tempos recentes; origina-se no inicio deste século, nos EUA. No entanto, as suas
bases teolégicas surgiram no século passado, quando um movimento religioso,
denominado Reavivamento Espiritual, influenciado pelas idéias de Jonh Wesley,
fundador da Igreja Metodista, comegou a se difundir nos meios protestantes norte

americanos (ROLIM, 1987, p. 22).

Durante os cultos de avivamentos, era comum o0s canticos animados e as
oracoes coletivas em voz alta. No Sul dos Estados Unidos, onde a maioria da
populacdo €é negra, esse movimento de reviva mento espiritual proliferou
rapidamente. Os seus integrantes buscavam a manifestacdao do Espirito Santo em
suas vidas, como no dia do pentecostes, conforme descrito nos Atos. De acordo

com esse movimento, o sinal de que o Espirito Santo estava se manifestando no
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meio do grupo era a capacidade de algum fiel falar em linguas estranhas:
prondncias de sons desconhecidos, interpretados apenas quando houvesse no

grupo um intérprete.

O surgimento do M.P. ocorreu no dia 31 de dezembro de 1906, numa
velha igreja Metodista, em Los Angeles, onde vérias pessoas falaram em linguas
estranhas, causando indignacdo em alguns protestantes brancos. Para estes,
pronunciar palavras desconhecidas durante um culto caracterizaria uma tentativa
de africanizacdo do culto, por parte dos negros. Para estes, falar em linguas
deveria ser compreendido como no dia do Pentecostes, quando diversas nacées
estavam reunidas. Assim, o M.P. se caracterizava ndo apenas como movimento
religioso, mas também como um movimento social, enfrentando as discriminacoes
e preconceitos raciais. Por isso, os brancos, adeptos do pentecostalismo, vao,
progressivamente, se separando dos negros e atribuindo ao M.P. um carater

estritamente religioso, divorciado das lutas sociais e politicas (CAMPOS JR, 199).

As primeiras igrejas pentecostais a chegar ao Brasil sdo oriundas dos EUA:
a Congregacdo Crista do Brasil, em 1910; a Assembleia de Deus, em 1911; e a
Igreja do Evangelho Quadrangular em 1919. Os membros da Congregacdo Crista
do Brasil e da Assembleia de Deus podem ser identificados por certos aspectos
exteriores: as mulheres, sempre com vestidos ou saias longas e cabelos compridos,
ndo usam ornamentos tais como brincos ou joias; os homens, com cabelos curtos e

nunca trajando short ou bermuda.

A partir dos anos 50 surgiram no Brasil outras igrejas do M.P., com
concepgoes religiosas bastante distintas e até divergentes das primeiras igrejas
pentecostais. Podem citar-se a Igreja Pentecostal Brasil para Cristo, Igreja
Pentecostal Deus é Amor, Igreja Nova Vida, Igreja Tabernaculo Evangélica, Igreja

Universal do Reino de Deus.

Por utilizar os meios de comunicacgao, sobretudo, o radio e a televisdo, por
dar énfase a cura divina, a prosperidade material dos convertidos e a expulsdo do

demonio, essas confissdes tém sido denominadas neopentecostais; entre estes e 0s
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pentecostais existem mais rupturas do que continuidades (ORO, 1995). Nos
cultos, os pregadores neopentecostais pedem vultosas quantias em dinheiro aos
fiéis, prometendo, em troca, as bén¢dos de Deus; o que tem suscitado, nas relacoes
interpessoais quotidianas, certos preconceitos em relagao aos participantes do

M.P, vistos como “ingénuos” e/ ou alienados.

Segundo CHAUT (1986, p. 45), a discriminacdo e o preconceito contra o
integrante do M.P., ocorrem também no meio académico, que muita vezes, ndo
resgatando o sujeito social em sua relagdes sociais concretas, acaba por
estigmatiza-lo. De acordo com a autora, para uma parcela brasileira, excluida dos
bens materiais e culturais, o M.P., ao dar respostas aos problemas sociais, tais
como o desemprego, a fome, a doenca e a corrupcdo, mesmo que de forma
simplista, acaba reconstruindo a identidade do individuo imerso no caos social.
Em outras palavras, a vitalidade do Pentecostalismo consiste basicamente na sua

capacidade de organizar o pensamento do fiel, dando-lhe uma identidade.

Para Modesto (1996, p. 80) o M. P. tem oferecido uma visao de mundo
que, com rigidez e simplicidade, da as coisas uma ordem univoca, instrumento
eficiente contra aflicdio. Além disso, nesse movimento religioso, as relagdes
sociais solidificam a confianca e a lealdade, num mundo marcado pelo

individualismo e pela competitividade.

Talvez essa capacidade de reconstrucdo da identidade social do crente seja

a principal causa do avanco do Pentecostalismo nos tltimos anos no Brasil.

Em funcdo do surgimento de intimeras igrejas denominadas pentecostais,
esse movimento, conforme veremos a seguir, passa a agregar em torno de si uma
quantidade ampla de novas denominagdes religiosas. Mas quais sdao 0s pontos
divergentes entre os varios grupos pentecostais? O que faz com que os jovens
pentecostais sejam reconhecidos socialmente como pertencentes ao mesmo grupo
social, a despeito de suas diferencas internas? Até que ponto o fato de existirem
diferentes grupos pentecostais pode produzir diferentes comportamentos entre os

jovens pertencentes a esse movimento religioso?
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Os diferentes grupos pentecostais

Segundo CAMPOS JR (1995), o Movimento Pentecostal se reproduz por
cissiparidade. Ou seja: ao mesmo tempo em que esse Movimento se expande, ele
se fragmenta, dando origem a novas denominacdes religiosas: cada nova igreja

que se forma é o fragmento do fragmento...

Isso ocorre, segundo ANTONIO GOUVEA MEDONCA (1997), porque,
ao contrario da Igreja Catdlica e das Igrejas Protestantes, ndo existe entre 0s
pentecostais uma burocracia eclesiastica forte, capaz de impedir o surgimento de
lideres carismatico que desafiem a estrutura hierarquica de cada grupo. Em outras
palavras: como o poder do pastor pentecostal, normalmente, se assenta sobre o seu
carisma, caso este discorde de certas determinagdes hierarquicas, podera romper

com a antiga denominacdo e formar a sua propria Igreja.

O fato é que o pentecostalismo passou por trés fases distintas de
crescimento religioso, caracterizada, de acordo com a metdfora de PAUL
FRESTON (1993), por trés ondas. Consideram-se como Igrejas de “primeira
onda” a Congregacao Cristd do Brasil (1910), Assembleia de Deus (1911) e a
Igreja do Evangelho Quadrangular (1919), sendo que todas essas Igrejas sdao
provenientes dos EUA. A “segunda onda” corresponde a expansao e
desmembramento de tais Igrejas: O Brasil Para Cristo (1956), Igreja Evangélica
Pentecostal Crista (1956), Igreja Nova Vida (1960), Igreja Pentecostal Deus é
Amor (1962). Na “terceira onda”, destaca-se a Igreja Universal do Reino de Deus
(1977), Igreja Internacional da Graga de Deus (1980), a Igreja Renascer em Cristo
(1986).

O socidlogo ARI PEDRO ORO (1996), para caracterizar o avango
pentecostal na sociedade brasileira, em vez de adotar a metafora das trés ondas,
dividiu o M.P. em dois grupos distintos: o pentecostalismo classico, formados
pelas primeiras igrejas desse ramo a chegar no Brasil; e os neopentecostais,

formados pelas novas igrejas originadas do M.P.
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Assim, a fim de se verificar tanto os pontos comuns quanto aos aspectos
divergentes entre os pentecostais e 0s neopentecostais, esse autor constréi uma

tipologia de ambos os grupos. E 0 que veremos na parte que se segue.

Aspectos comuns

A primeira caracteristica do M.P., descrita por ORO, é sua aproximacao
com as camadas populares. Tendo a maioria de seus templos na periferia dos
centros urbanos, o pentecostalismo é o grupo religioso que mais atrai os grupos
sociais desfavorecidos socialmente. A segunda caracteristicas do pentecostalismo
é sua pouca inclinacdo a tolerancia religiosa e ao ecumenismo: geralmente, as
outras religides, especialmente as afro-brasileiras, sdao vistas como inimigas.
Além disso, pentecostalismo pode, de maneira geral, ser caracterizado pelo
emocionalismo. Dito de outra forma, o que retine os fiéis ndo é a tradi¢cdo, mas a
vontade de proclamar as suas emocOes. Nota-se nesse movimento tanto a
existéncia de um discurso inflamado, acompanhado de amém, aleluias e aplausos,
como um servico de sonorizacdo que, de forma estratégica, intercala musicas
romanticas e hinos apotedticos; finalmente, outro ponto em comum entre 0s
pentecostais e 0s neopentecostais é o discurso ideologico. Nesse movimento
religioso, os problemas sociais, como a violéncia, a fome e o desemprego nao sao
amiude vistos como decorrentes das estruturas sociais, mas como desencadeados
por problemas espirituais (leia-se demoniacos), que assolam os individuos que

ainda ndo encontraram a salvacdao em Jesus.

Diante dessa situagdo, como se comporta o jovem estudante que aprende
em aulas de Historia e Geografia, que os problemas sociais sdo produzidos pelas
estruturas sociais? Como esse comporta quando em aulas, como Ciéncias, aprende
que, parcela das doengas sdo ocasionadas por microorganismo que invade o corpo

humano e que outras por problemas psicossomaticos?
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Caracteristicas do neopentecostalismo

Uma das caracteristicas basicas do neopentecostalismo é a existéncia de
lideres carismaticos, que legitimam o seu procedimento a partir da inspiracao
divina. Eis alguns lideres de destaque: David Miranda, fundador da Igreja
Pentecostal Deus é Amor; Edir Macedo, fundador da Igreja Universal do Reino de
Deus; Ronildo Ribeiro Soares, fundador da Igreja Internacional da Graca. Estes
lideres tém se destacados no processo de criacdo de novos templos no pais e no

exterior e em suas aparigoes recorrentes nos meios de comunicagao de massa.

Sabe-se que as mulheres do pentecostalismo classico podem ser
reconhecidas por seus longos cabelos e extensas saias e os homens por seus
cabelos curtos e nunca trajando short ou bermuda. Ao contrario dos pentecostais
classicos, os neopentecostais sdo bastantes flexiveis em relacdo aos trajes e a
certos aspectos corporais de seus fiéis. Assim, os neopentecostais, geralmente, nao
podem ser reconhecidos por esses tracos, ja que usam roupas, cosméticos, adornos
em seus corpos, da mesma maneira que o conjunto da sociedade. Segundo ORO
(1996, p.56) a despeito de seus aspectos liberais nos usos e costumes, o
neopentecostalismo “constitui um movimento religioso fundamentalista pelo fato
de nutri a certeza da verdade divina inquestiondvel do texto escrituristico, sem

qualquer possibilidade de interpreta¢do”.

Outro trago bastante forte nesse ramo pentecostal é a realizacdo constante
de eventos de grande envergadura, em lugares como estadios e ginasios, voltada
para a cura divina. As doengas, embora sejam reconhecidas em certos casos como
decorrentes de debilitacdo organica, sdao vistas geralmente como fruto de

possessdo demoniaca.

As igrejas neopentecostais investem bastante em compra de meios de
comunicacdo de massa. Embora afirmem que o objetivo é a expansdo da
“mensagem de fé” e “libertacdo”, o interesse desses religiosos nem sempre é

difundir as suas convicgoes religiosas, uma vez que nem toda midia pertencente a
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grupos evangélicos procura fazer proselitismo religioso. Em varios casos, o
objetivo é explicitamente comercial: em Belo Horizonte, a Igreja Universal do
Reino de Deus é proprietaria do Jornal Hoje em Dia, das Radios Atalaia, Cidade e

Evangélica.

Finalmente, os neopentecostais podem ser caracterizados pela forma pela
qual se obtém os dizimos e ofertas: os milagres e a prosperidade, de acordo com o
discurso desse grupo, s6 poderdo ser obtidos mediante o sacrificio da doagdo de

dinheiro as obras do senhor!2.

Conclusao

Procurei, nesse capitulo, a analisar o campo religioso no Brasil. Em
primeiro lugar, foi destacado o sincretismo religioso formado pelo contato das

culturas europeias, amerindias e africanas, durante o processo de colonizacao.

Pode-se afirmar que a forma como os grupos indigenas e africanos
resistiram as imposi¢des dos valores europeus demonstra que os valores religiosos
podem ser vistos como expressao simbdlica e parte constitutiva da realidade.
Afinal, eles sdo sistemas de orientacdo social através dos quais os individuos
podem dar significado e sentido a suas agdes. Cabe destacar aqui que o processo
de reproducdo e de transformacdo religiosa é altamente dependente das relacdes
sociais concretas que moldam a sociedade. Como vimos, o contato das culturas
africanas e amerindias com a cultura europeia fez que as antigas crencgas religiosas
desses grupos passassem por algumas transformagdes. O que ndo colocou, de
modo algum, colonizadores e colonizados em mesma condicdo. Enquanto as

crencas dos colonizadores precisaram se transformar para serem prescritas, os

13 Para obten¢do de maiores detalhes sobre o ritual dos neopentecostais e sobre o processo de
arrecadacdo de dinheiro no interior das mesmas leia: CAMPOS, Leonildo Silveira Campos.
“Teatro, templo e mercado. Rio de Janeiro. Vozes, 1998
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colonizados procuraram mudar as suas concepcOes religiosas para que as suas
crengas nao fossem totalmente proscritas.

Em outras palavras, o fendmeno religioso possui materialidade, pois
depende de rituais, praticas, dispositivos materiais como arranjos espaciais, etc.
Isso porque a religiosidade ndo se perpetua de maneira idealista, abstraidos de
certas condicdes sociais de producdo. Por isso, os negros, retirados da Africa e
destituidos de seus sistemas de parentesco, precisaram redefinir seus simbolos
sagrados no Novo Mundo.

A religido, como artefato cultural, aproveita materiais preexistentes na
sociedade. E o caso das imagens dos santos catélicos que possibilitaram aos
negros fazerem certas correspondéncias com alguns deuses da Africa. Esse fato
faz que as manifestacoes religiosas ndo serem uniformes, homogéneos e coerentes
de idéias. Em vez disso, elas sao feitas de fragmentos. Em um universo simbdlico
de um dado grupo religioso podem haver elementos de outros grupos religiosos
rivais.

Por tudo isso, o Catolicismo imposto a sociedade brasileira durante o
processo de colonizacdo possuiu caracteristicas advindas ndo somente do
imagindrio catdlico europeu, mas também dos grupos étnicos colonizados.
Segundo OLIVA (1997, p. 67), as principais caracteristicas do Catolicismo
formado na intercepc¢do da cultura europeia, africana e amerindia sdo, entre outras,
a dependéncia e submissdo total a um poder transcendente dispensador de todo
bem e todo mal, a manipulacao ritual para atrair a protecdo e esconjurar a desgraca

e a predominancia da logica do sentir sobre a l6gica da razao.

Entretanto, a existéncia de elementos simbdlicos da cultura africana e dos
grupos aborigenes na religiosidade popular brasileira ndo era reconhecida,
oficialmente, pela Igreja e pela Coroa Portuguesa. O processo de colonizagdo
correlacionou o pertencimento as terras portuguesas com o pertencimento a Igreja.
Nas palavras de AZZ1(1988, p.227), “este fato resultou numa unidade entre fé e
nacionalidade; por meio dessa formula todo ‘brasileiro’ era, por identificagdo,

‘catolico apostolico romano”.
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A relacao entre escola e religido, embora ndo tenha sido alvo de analise
neste capitulo, possuiu ligacdo intima e estreita no periodo colonial. Entre 1549 e
1758, a Escola Publica foi gerida pela Companhia de Jesus. O primeiro colégio foi
criado em Salvador, quando o governo Tomé de Souza assumiu o poder. O

segundo em Piritininga, Sdo Paulo, em 1554.

Teoricamente, os colégios, que ofereciam ensino primario e secundario
gratuito — primeiro aos indios, depois aos filhos de portugueses ou “boas
familias” da terra — eram financiados por dotacdo real. Esse dinheiro,
além de chegar atrasado, era insuficiente para manter os custos do ensino
de alta qualidade dos colégios, que possuiam bibliotecas, laboratérios e
até observatdérios astrondmicos. Dai terem os jesuitas, na pratica, apelado
para um sistema de autofinanciamento, através da constituicdo de
verdadeiras empresas produtivas em volta das escolas: chacaras, oficinas
e principalmente fazendas de gado, onde trabalhavam os “irmaos
coadjutores” e escravaria. O resultado, durante 200 anos, foi o ensino
elitista, discriminatério (aos filhos de escravos se proibia a educacdo
formal e aos indios se destinavam escolas de Segunda classe), ao qual se
tinha acesso por esquemas de alfabetizagdo através de professores
particulares financiados pelos senhores rurais e urbanos (SMED, 2000, p.
21).

Como baluarte da Contra-Reforma, a Companhia de Jesus estava
preocupada com a expansao do protestantismo na América. Acreditava-se que a
formacao de uma sociedade catolica dependeria, de um lado, da catequizacdo dos
grupos aborigenes e, por outro lado, da formacdao de uma elite ilustrada, formada
nos preceitos do Catolicismo. De qualquer maneira, a educacdo formal era vista

como um instrumento de transmissdo dos valores catdlicos nas terras brasileiras.

No final do século XIX, os protestantes historicos, discursivamente
defensores do livre-exame das Sagradas Escrituras, passam a defender a expansao
do ensino publico as camadas populares. Como a leitura coletiva da Biblia faz
parte da liturgia protestante, os adeptos desse grupo religioso se sentem impelidos

para a aprendizagem das primeiras letras.
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Da mesma maneira, os kardecistas, produtores de uma vasta literatura
psicografada, também defendem a ampliacdio do ensino ptblico laico. Nesse
periodo, as escolas publicas eram insuficientes do ponto de vista quantitativo,
prevalecendo o ensino confessional cat6lico. Mesmo nas escolas ptblicas, o ato de
rezar, antes de iniciar o estudo propriamente dito, revela que a concep¢ao catolica

norteava o ensino no pais.

O pensamento iluminista, nesse periodo, defendia o saber secularizado,
distanciado dos aspectos religiosos que povoaram as sociedades pré-modernas.
Afirmava-se que, a medida que as escolas fossem, progressivamente, se
distanciando dos aspectos religiosos e voltando-se para o saber cientifico e
secular, as religioes tenderiam a desaparecer. Para tanto, o principal objetivo da
escola publica deveria ser a formacdao do sujeito racional, cujo pensamento
estivesse desvencilhado de qualquer misticismo e supersticdo. Nessa perspectiva,
enquanto o pensamento religioso estava ligado ao atraso e a ignorancia, o

racionalismo era associado ao progresso e desenvolvimento.

Entretanto, no final do século XX, a despeito da expansdao do ensino
publico laico, a sociedade brasileira estd, como foi destacado ao longo deste
capitulo, assistindo a expansdao de uma multiplicidade de grupos religiosos. Esse
fato evidencia ndo a incapacidade de eliminacdo das crencgas religiosas da
sociedade pelas escolas, mas também o carater constitutivo da religiosidade na

sociedade.

A existéncia de alguns alunos pertencentes ao pentecostalismo utilizando o
horario de intervalo de determinadas escolas publicas da Regional Venda Nova,
em Belo Horizonte, para fazer proselitismo religioso, cantar, bater palmas e orar,

reforca, pelo menos em parte, esse ponto de vista.

No préximo capitulo, com o objetivo de explicitar o contexto social em

que foi realizada a pesquisa de campo, apresento a metodologia de pesquisa.
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CAPITULO 3

EM BUSCA DE UM CAMINHO

Um método é necessdrio para que: a) as energias se
concentrem num rumo definido, sem divagacdes inuteis,
sem conclusdes espontaneistas; b) se chegue a alcancar
determinados objetivos; c) ndo se perca a visdao do todo;
d) o pesquisador se eduque dentro da disciplina exigida
pelo rigor cientifico. Entretanto, um método se torna
serviddo a medida em que deixa de ser um mero
instrumento e perde a necessaria plasticidade.

Carlos Maciel da Cunha
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Consideracoes iniciais

Partindo do pressuposto de que as “pessoas agem em fungdo de suas
crengas e valores e seu comportamento tem sempre um sentido, um significado
que ndo se dd a conhecer de modo imediato, mas precisando ser desvelado”
(ALVES, 1991, p. 54), pretendo compreender a maneira propria com que 0S
jovens pentecostais, no espago escolar, véem a si mesmos, as suas experiéncias e

as outras pessoas que 0s cercam.

Entretanto, o fato de os sujeitos de nossa pesquisa ser jovens suscita alguns
problemas que precisam ser discutidos com mais vagar. E o que procuro fazer nas

linhas que se seguem.

Juventude e religiao

Definir o que venha ser a fase de vida dos seres humanos denominada de
juventude, como nos adverte SPOSITO (1997, p. 38), nao é uma tarefa facil.
Embora exista o reconhecimento da condicdo de transitoriedade como elemento
importante para definicdo do jovem: transicdo da heteronomia da crianca para
autonomia do adulto; “o modo como se da essa passagem, sua duragdo e
caracteristicas tém variado nos processos concretos e nas formas de abordagens
dos estudos que tradicionalmente se dedicam ao tema (Idem).

Dessa maneira, a juventude é um periodo de experiéncias humanas
histérica e socialmente construidas, ndo podendo ser universalizada; fazendo que
seja necessario compreender o jovem em “sua diferenga, enquanto individuo que
possui uma historicidade, com visées de mundo, escalas de valores, sentimentos,
emogodes, projetos, com logicas de comportamentos e hdbitos que lhe sdo
proprios” (DARYRELL, 1996, p.140). Assim, a juventude deve ser vista como
um periodo “fortemente marcado pela diversidade, dependendo das condigcdes
sociais (classe social), culturais (etnias), identidades religiosas, valores), de

género (homens e mulheres) e de regides” (SPOSITO 1999, p.1) (grifo meu).
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Portanto, ao tratar dos significados que os jovens pentecostais atribuem ao
seu processo de escolarizagdo, irei considerar que existem multiplas formas de ser
e viver este periodo efémero, mas estruturador da vida adulta: a juventude ndo
serd vista por mim como uma fase possuidora de um conjunto de caracteristicas
universais, que podem ser generalizadas para todas as pessoas. Ao contrério,
sendo considerada como construcdao historica e social, a juventude sera, nesse
trabalho, pensada relacionalmente. Isto é: ndao pretendo buscar a esséncia da
juventude investigada, mas situa-la em relacdo aos grupos e as estruturas a qual
pertencem™.

Outro fato que nos chama atengdo é a dificuldade de se definir o inicio e o
término da juventude, pois a separacdo da primeira familia e o ingresso no
mercado de trabalho, aspectos da vida adulta, ndo possui uma mesma regularidade
no tempo e no espaco. De um lado, na Europa, nos dias atuais, existe uma forte
tendéncia de se estender a juventude até os 29 anos, devido a modificacdes sociais
e economicas, proprias deste final de milénio, que exigem um periodo mais longo
de escolarizacao para se ter uma ocupacao profissional mais estavel no mercado
de trabalho. Por outro lado, certos jovens pertencentes a paises como Brasil, de
acordo com alguns estudos, tém o tempo de juventude reduzido, devido ao

ingresso precoce ao mercado de trabalho.

Nesse trabalho, as idades dos jovens devem oscilar entre 15 a 24 anos.
Isso porque, segundo ALMEIDA E CHAVES (1998, p.672), essa faixa etaria
“compreende justamente o inicio da vida de uma pessoa em que se processam, de
maneira mais consciente, as opcoes ‘existenciais’ - dentre elas, a religiosa. E
muito raro alguém, antes dos 15 anos, mudar de religido, rompendo com a
crenca dos pais. A juventude(...) dd inicio aos questionamentos a religido que
podem resultar na desfiliacdo de vida a conversdo a outra fé, ou na simples

autoexclusdo de alguma comunidade religiosa.”

4 Segundo Ireland (1999), as pesquisas académicas na area de Educacgdo de Jovens e Adultos ndo
tém, de modo geral, considerado os sujeitos dessa modalidade de ensino em suas diversidade
socioculturais. Talvez por essa razdo a religiosidade pentecostal juvenil ndo tenha, a despeito de
seu crescimento religioso, sido alvo de investigacao.
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Mas quais foram os critérios adotados para se definir a inclusdao e a
exclusdao dos sujeitos da pesquisa? E o que pretendo discutir nas linhas que se

segue.

Problemas da juventude: problemas da sociedade

De acordo com MELUCCI (Apude, SPOSITO, 1999), os problemas que
afetam a juventude sdo apenas a ponta do iceberg dos problemas que envolvem a
sociedade de maneira geral.

Nessa perspectiva, o crescimento do pentecostalismo entre grupos juvenis
pode ser visto, de um lado, como um indicador das novas mudancas ocorridas no
campo religioso brasileiro neste final de milénio: o catolicismo, heranca do
passado colonial, ja ndo exerce, na atualidade, tanta influéncia sobre a populacao
como em periodos historicos anteriores, conforme sera tratado de modo mais
detalhado no capitulo 1. Por outro lado, as indagaces e os conflitos trazidos pelos
jovens pentecostais ao espaco escolar podem também estar retratando as
principais questdes espirituais da atualidade, fruto do pluralismo religioso em que
vive a nossa sociedade: as religioes estdo se apresentando como mercados de bens
simbolicos e os sujeitos sociais como meros consumidores. Na pesquisa de
campo, conforme serd tratado no capitulo 3, observa-se a facilidade que certos
jovens tém de mudar de religido, sem que isso seja considerado um problema. O
que ndo ocorria até pouco tempo em nossa sociedade, quando os outros
significativos, para usar um termo de BERGER (pais, irmdos, filhos, parentes e
amigos), cobravam do individuo uma adesdo permanente a religidao do grupo em
que o mesmo estava inserido. Este fato nos trouxe problemas no processo de
definicdio do que fosse um jovem pentecostal, pois havia vdrias pessoas que

participavam dos cultos realizados na escola, mas sem aderir ao estilo de vida do

grupo.
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De acordo com Pedro de Assis Ribeiro de Oliveira, a participacdo em
praticas religiosas distintas, sem adesdo da pessoa a alguma instituicao religiosa, é
uma marca de nosso tempo e ndo uma caracteristica especifica do pentecostalismo
e das religioes afro-brasileiras. O avango tecnologico, especialmente no campo da
comunicacdo, facilitou a difusdo de bens sagrados das mais variadas culturas
religiosas. Assim, hoje ndo é mais preciso ir a um templo para se ter acesso aos

bens simbolicos dos diferenciados grupos religiosos.

A crenca na reencarnacao(...) difunde-se no mundo do misticismo como
componente de um mosaico onde cabem também o I Ching, a cura pela
auto ajuda e (...) a oragdo carismatica e o ter¢co gravado em CD, pelo
Papa (OLIVEIRA, 1996, p. 13).

Dessa forma, num processo de bricolagem, juntando elementos de
diferentes tradi¢des, as pessoas acabam se sentindo internamente confortadas, nao
se vendo obrigadas a se filiar a alguma dessas instituicdes religiosas. Nessa
perspectiva, discutindo a pertinéncia da teoria da secularizacdo neste final de
século, o socidlogo REGINALDO PRANDI, conclui que “o homem e a mulher
que vivem a experiéncia do retorno interessado ao sagrado em busca de sua
eficacia sobrenatural ndo abandonam seu pensamento profano-racional, nem
mudam as orientagoes mais gerais de sua conduta. Valem-se do que o sagrado
pode oferecer, pagam por isso e se sentem livres e ndo-comprometidos em

relagdo a Deus e seus agentes. (PRANDI, 1997, p. 65).

Por tudo isso, em um mundo em que o contato com o sagrado nao implica,
necessariamente, uma adesdo a um grupo religioso, o ato de freqiientar cultos
pentecostais ndo pode ser visto como critério definidor do que venha ser jovem
pentecostal. Como nos lembram ALMEIDA E CHAVES (1998, p. 672), as igrejas
pentecostais, assim como as religides afro-brasileiras, sdo freqiientadas por muitas
pessoas apenas “em momento de dificuldades materiais ou emocionais, sem que
se estabele¢a um vinculo de filiagdo. Trata-se do clientelismo religioso, que liga

circunstancialmente uma pessoa necessitada a uma determinada religido.”
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Essa situagdo traz grandes dificuldades para aqueles que pretendem fazer
pesquisas no campo religioso nesse final de milénio. Afinal, como incluir ou

excluir os sujeitos da pesquisa?

Em nosso caso, ao selecionar os sujeitos da pesquisa, considerarei como
jovens pentecostais somente os que passaram pelo ritual de “batismo nas dguas”™
e que participam de trabalhos desse ramo religioso. Isso porque, segundo
FRANCISCO CARTAXO ROLIM (1992, p. 53), os crentes consideram que o fiel
passa a integrar, efetivamente, a comunidade evangélica apenas quando este é

batizado®®.

Pelo valor que se atribui a esse ritual, ele pode ser considerado como ritual
de passagem, ou ritual de institui¢do'. Assim, o batismo nas dguas pode significar
uma linha que institui o antes e o depois na vida do fiel: o antes representa o/a
homem/mulher pecador/a, distanciado/a dos caminhos de Deus. O depois, o/a
pecador/a arrependido/a e remido/a pelo sangue de Jesus. Em outras palavras, o
batismo institui 0 homem e a mulher pentecostal, que deverdo, de acordo com esse
movimento religioso, durante toda a vida, seguir os ensinamentos de Jesus (leia-

se: pentecostalismo).

Qualquer ritual de institui¢ao, segundo PIERRE BOURDIEU (1997, p. 98)

tem como objetivo produzir a diferenca dentro do préprio grupo.

!> Normalmente, na presenca de uma grande multiddo, o chamado batismo nas aguas pode ocorrer
em um local que possui um enorme tanque de agua, conhecido também como tanque batismal, ou
em lugares abertos que possuem aguas correntes, como rios, lagoas, lagos e cérregos. O ritual se
divide em trés momentos distintos, a saber: primeiro ato, o batizando, vestido de uma longa roupa
branca, fica de pé dentro da 4gua, esperando a sua vez de ser batizado. Segundo, o pastor pergunta
de viva voz se é de livre e espontanea vontade aquele ato do crente. No terceiro momento, apos
responder positivamente, o fiel é mergulhado nas aguas e, depois de alguns segundos, o pastor o
levanta com o corpo totalmente molhado.

16 O pastor norte-americano GARY HAYNES (1996) nos ajuda compreender o significado desse
ritual na vida do crente: enquanto as roupas brancas simbolizam a santidade que fiel deve buscar
constantemente apos o batismo, as dguas simbolizam Jesus. Foi por meio das aguas que todos os
pecados dos homens foram lavados. O ato de imergir o fiel nas aguas e levanté-lo imediatamente
significa que o mesmo estd morrendo para as coisas mundanas e as concupiscéncia da carne, e
ressuscitando para a vida eterna.
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A investidura (...) consiste em sancionar e em santificar uma
diferenca (preexistente ou ndo), fazendo-a conhecer e reconhecer,
fazendo-a existir enquanto diferenca social, conhecida e
reconhecida pelo agente investido e pelos demais.

Em algumas igrejas pentecostais, como a Assembleia de Deus, Deus é
Amor, Nova Jerusalém de Cristo, o fiel pode participar de certas atividades
somente ap6s ser batizado nas dguas. Isso porque se acredita que o batismo pode
garantir a fidelidade do crente a instituicdo religiosa; o que nas relagdes cotidianas
nem sempre se concretiza. CARLOS RODRIGUES BRANDAO (1980, p.131),
analisando a cultura religiosa popular no Brasil, verificou que certos crentes,
embora aceitando os rigores da ética pentecostal, recorrem a servicos oferecidos

pela Umbanda ou Candomblé.

Este fato aponta o batismo nas aguas como critério fragil na definicao do
que venha ser o jovem pentecostal, na atualidade. Os sujeitos de nossa pesquisa,
em sua maioria, frequentaram diversos grupos religiosos, demonstrando que a
religido é, cada vez mais, uma opg¢do, uma escolha que pode ser alterada durante a
vida de cada um. Os fiéis podem trocar de crencas religiosas sem a dramatica

ruptura social e cultural que a decisdo carregava até pouco tempo (PRANDI, 199).

Portanto, a dificuldade de se definir o que venha ser um jovem pentecostal
ndo deve ser considerada apenas devido ao fato de que, nessa fase da vida, os
valores estdo sendo postos em xeque, mas, sobretudo, porque o campo religioso
vem passando por profundas transformacOes, sendo que, nesse processo, a

juventude é apenas a parte emersa.

Juventude, identidade e crise

Findado o processo de socializacdo primaria, cujos valores morais e éticos

foram estabelecidos pelos outros significativos, o individuo ingressa na fase
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juvenil. Entretanto, em virtudes da inser¢ao social em novos grupos, as antigas
certezas comecam, nesse momento, a ser abaladas. Por essa razdo, segundo
ERICKSON (1976), o comportamento juvenil sera marcado pela crise de
identidade. A palavra crise aqui ndo possui nenhuma conotacdo catastréfica. Em

€

vez disso, ela é pensada como “um ponto decisivo e necessdrio, um momento
crucial, quando o desenvolvimento tem de optar por uma outra diregdo, escolher
este ou aquele rumo, mobilizando recursos de crescimento, recupera¢do e nova
diferenciagdo”(Idem, Ibidem, p. 14). Portanto, a juventude € o0 momento em que
ocorre a estruturacao para identidade adulto.

Esse fato faz com que os problemas que atingem a juventude ndo sejam
considerados algo patolégico, mas, um processo de amadurecimento, permeado de
conflitos que informam a necessaria crise do crescimento. As visdes
estereotipadas que definem a violéncia e a agressividade como algo intrinseco a
juventude nos impedem de compreender o processo de busca de aceitacdao e
afirmacdo social dos individuos nesse periodo e nos fazem pensar que os
problemas juvenis se encerram na fase adulta. No entanto, como afirma SPOSITO
(1999), as questdes da juventude sdo postas ndo apenas para um curto periodo,
mas para vida.

Dessa maneira, acredito que, subjacentes as praticas religiosas, realizadas
pelos jovens pentecostais, estudantes do ensino noturno, caracterizadas por
discursos fundamentalistas, podem estar outros elementos simbdlicos, por
exemplo, a busca de auto afirmacdo, aceitacdo pelo outro, tdo marcantes na

juventude.

Juventude e crise social

Nao sdo somente os jovens que vivem momentos de incertezas. Neste final
de milénio, a sociedade brasileira, de maneira geral, e a Educacdo, de maneira
particular, estdo em crise. A despeito de todo o desenvolvimento cientifico e
tecnoldgico, a persisténcia das grandes desigualdades sociais e a falta de

seguranca fazem que as pessoas desconfiem das politicas institucionais. O que tem
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provocado a chamada crise de legitimidade politica. Mas essa crise perpassa toda
a sociedade e ndo se circunscreve apenas ao Estado.

No caso da Educacdo, segundo FORQUIM (1993, p. 9), essa crise “é
demonstrada, em particular, pela instabilidade dos programas escolares. Ndo se
sabe mais o que ‘verdadeiramente’ merece ser ensinado a titulos de estudos
gerais: o circulo dos saberes formadores, aquilo que os gregos chamavam o
‘enkuklios paidéia’, perdeu seu centro e seu equilibrio; a cultura geral perdeu
sua forma e sua substdncia’. O processo de implementacdo da Escola Plural,
embora se escore sobre determinados eixos vertebradores (SMED, 1994), acabou,
de maneira positiva, produzindo uma crise de ensino. De fato, com o coletivo de
professores definindo quais os saberes escolares merecem ser ensinados, os
profissionais docentes ganharam, de um lado, bastante autonomia, podendo
elaborar um curriculo que atenda as especifidades da realidade dos estudantes. Por
outro lado, elaborar um proposta de ensino, num momento em que OS
conhecimentos sdo, ndo raro, postos em duvidas no exato instante de sua producao
(SOARES, 2000), acaba fazendo com que os profissionais de educacdo ndo
tenham certeza se os saberes com que estdo trabalhando realmente valem a pena
ser ensinado.

Nesse contexto, em que tanto a sociedade mais ampla quanto o
estabelecimento de ensino estdo em crise, 0 estudo sobre a juventude se torna
ainda mais significativo. Isso porque, segundo FORACCHI (1995, p.10), sdo os
jovens e ndo os adultos, que por se encontrarem num ponto de inflexdo critica,
constituido pela passagem da condicdo de jovem para a condicdo de adulto,
podem assegurar a continuidade da transmissdo da cultura ou produzirem novas

alternativas de vida social.

A questdo geracional ganha entdo relevancia, de um lado, porque
individuos de uma mesma faixa etaria, neste caso os jovens (15 a 24 anos
), sdo atraidos para a participacdo em grupos onde possam compartilhar
experiéncias e valores, desenvolvendo atividades que garantam a
producdo de um estilo comum de estruturar e refletir na experiéncia de
vida e, de outro, porque ao fazé-lo questionam, mais do que os adultos,
‘os fundamentos da compreensdo do mundo e os estilos de acdo
predominantes (NAKANO, 1995, p. 9)



76

Assim, os grupos pentecostais, formados por alguns estudantes do ensino
noturno em Belo Horizonte, podem significar, antes de mais nada, uma critica a
organizacao social do mundo adulto. Em relacdo a educacao pode sugerir que os
curriculos escolares, voltado para a Educacao de jovens, devam ser elaborados
tendo em vista 0s questionamentos juvenis.

Entretanto, além de se estabelecer as concepgOes do que venha ser jovem e
suas implicacdes sociais e definir os critérios de inclusdo e exclusdao dos sujeitos
que serdo investigados nesta dissertacao, é preciso se discutir o envolvimento do

pesquisador com o objeto de pesquisa.

Observacao Participante: envolvimento direto do pesquisador

De acordo com ALVES (1991), ndo existe dicotomia entre uma pesquisa
qualitativa e uma pesquisa quantitativa; a diferenca entre ambas é apenas de
enfoque. Enquanto a preocupacdo da segunda recai sobre a compreensao
panoramica da realidade, mas podendo eventualmente recorrer a explicacoes
menos genéricas, a primeira esta preocupada com problemas mais especificos do
real, mas pode utilizar, circunstancialmente, graficos e dados estatisticos relativos

a sociedade mais ampla.

Para MINAYO (1997, p. 21), a pesquisa qualitativa “trabalha com o
universo de significados, motivos, aspiragoes, crengas, valores e atitude, o que
corresponde a um espago mais profundo das relagbes, dos processos e dos

fenémenos que ndo podem ser reduzidos a operacionalizagdo de varidveis.”

Dessa forma, como o nosso objeto de pesquisa estd focando uma parte
bastante especifica da realidade escolar, a fim de analisar os significados que os
jovens pentecostais atribuem ao seu processo de escolarizacao, ele pode ser, entdo,

inserido no campo de pesquisa qualitativa.

Entretanto, sob esse imenso guarda-chuva denominado pesquisa
qualitativa, estdo inseridos diversos paradigmas de investigacdo cientifica, ndo

existindo uma vertente melhor ou pior, mas sim um referencial teérico mais
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adequado a busca de resposta ao problema formulado, ao objeto de pesquisa
(ALVES, 1991). Portanto, cabe-nos fazer a seguinte indagacdo: qual ¢é
metodologia  mais adequada para investigar os estudantes pentecostais?
Considerando que os significados dos jovens pentecostais ocupam um papel
central em minha investigacdo, parece que a Observacdo Participante seja a mais
adequada, ja que o foco de interesse dessa abordagem é a descricdo cultural
(préticas, habitos, valores, linguagens e significados). Segundo MARLI ANDRE,
“por meio de técnicas etnogrdficas de Observacdo Participante e entrevistas
intensivas, é possivel documentar o ndo-documentdvel, isto é, desvelar os
encontros e desencontros que permeiam o dia-a-dia da prdtica escolar, descrever
as agbes e representacdes dos atores sociais, reconstruir sua linguagem, suas
formas de comunicagdo e os significados que sdo criados e recriados no
cotidiano do seu fazer pedagégico (ANDRE 1995, p. 28). Para PAUL WILLIS
(1991, p.15) “essas técnicas sdo apropriadas para registrar o nivel cultural e sdo
sensiveis a significados e valores, assim como sdo capazes de representar e

interpretar as articulagdes, prdticas e formas simbdlicas de produgdo cultural”.

Entretanto, varios autores nos advertem que, nas pesquisas qualitativas, o
pesquisador é, de modo geral, o principal instrumento de pesquisa, ja que sera ele
o elaborador dos documentos e construtor das interpretacoes dai decorrentes.
Sendo assim, cabe-me fazer a seguinte pergunta acerca da viabilidade da pesquisa
que esta sendo apresentada: como pode ser possivel a alguém que, durante varios
anos, professou o Pentecostalismo como sua crenca fazer uma andlise distanciada,

com um minimo de objetividade, sobre os jovens pentecostais da escola noturna?

Por um lado, reconheco cada vez mais a pertinéncia do tema para a
Educacdo. Como afirma GIROUX (1992, p. 37) “as escolas sdo mais que locais
de instrugdo. Elas sdo também locais culturais, envolvidos ativamente na
ordenacdo seletiva de legitimagdo de formas especificas de linguagem,
raciocinio, sociabilidade, experiéncia didria e estilo”. Nessa perspectiva, estudar
os significados que os jovens pentecostais atribuem as suas praticas escolares,
pode significar uma melhor compreensao sobre o processo de inclusao/exclusao

do sistema escolar.
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Por outro lado, o meu envolvimento com a instituicdo escolar e com a
instituicdo religiosa foi marcada por tensdes e conflitos. Na escola, pelo menos
nas série iniciais, pelo fato de ter sido pentecostal, a minha experiéncia foi
traumadtica. Eu entrei em conflito com a instituicdo escolar devido ao valor que
essa atribuia, naquele momento, ao comportamento catdlico, desconsiderando
outras manifestacdes religiosas em seu interior. Além disso, tive momentos de
muita tensdao com o movimento religioso, quando passei a questionar, tendo como
referéncias conhecimentos adquiridos na escola, a visdo de mundo do grupo
religioso a que eu pertencia, visdo que implicava uma ideologia conformista
(OLIVEIRA, 1997).

Por tudo isso, eu passei a ter com o meu objeto de pesquisa, tal como
RUBEM ALVES (1982) descreve no livro “Protestantismo e Repressdao”, um

sentimento ambivalente, uma mistura de amor e 6dio.

Desta forma, é preciso eu estar atento para que tais sentimentos nao

comprometam os resultados e a rigidez necessaria a pesquisa de cunho cientifico.

No entanto, num certo sentido, o afastamento total do pesquisador com o
objeto investigado, como foi pregado pelo positivismo, nunca foi realmente
possivel. Porque o trabalho cientifico é sempre resultado do processo de
investigacdo, em que o sujeito do conhecimento, apds um recorte especifico e
arbitrario, constr6i o objeto, dados, pesquisas bibliograficas, entrevistas, etc.
Nesse processo, a visdo de mundo do pesquisador bem como as suas limitacoes

intelectuais estdo presentes no resultado de sua pesquisa.

Segundo CALDEIRA (Apud BRANCO, 1998), para demonstrar a
presenca do pesquisador no locus de investigacdao, as falas do sujeito sdo,
geralmente, apresentada como provas irrefutaveis da veracidade da descricao. No
entanto, o autor precisa, paradoxalmente, se esconder no texto, analisando os fatos
na terceira pessoa. Essa estratégia de presenca-auséncia, manifestada nos textos
cientificos, procura demonstrar a necessario distanciamento entre pesquisador e o

objeto para que se garanta a objetividade do trabalho.
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Entretanto, em vez de se atingir esse objetivo, CALDEIRA afirma que esse
tipo de abordagem acaba gerando um trabalho cujos resultados se nos apresenta de
maneira metafisica, como que desencarnado da vontade e valores do pesquisador.
Como forma de superar essa ambigiliidade, ela sugere que se coloque a voz de
quem descreve misturado as vozes daqueles que sdo descritos, para que a narracao

perca, assim, o ar de transcendentalidade.

Dessa forma, como diz BRANCO (Ibidem), “a tarefa de andlise toma
uma outra dimensdo, menos pretensiosa, perde o cardter de tradugdo auténtica a
respeito dos acontecimentos cotidianos, isto porque o ato de narragdo (re)
constitui, em outro lugar, aquilo que é narrado e, ao mesmo tempo, o proprio

narrador, ou seja, de certa forma é também uma autonarragdo ”(Grifo meu).

Ademais, como afirma EDGARD MORIM (1983, p. 18), ao demonstrar a
complexidade da producdo cientifica, “a cientificidade é a parte emersa de um
iceberg profundo de ndo-cientificidade. A descoberta de que a ciéncia ndo é
totalmente cientifica é (...) uma grande descoberta cientifica”. Da mesma forma,
GURNAN MYRDAL (Apude, CAMPOS, 1998, p.31), afirma que as perguntas
feitas pelos cientistas sociais expressam, de alguma forma, os seus interesses e,

por isso, nunca podem ser puramente cientificas.

Embora eu evoque esses grandes pensadores, a minha situacao dentro do
processo de investigacdo cientifica ndo se torna menos complexa. Acredito que
poderei minimizar o problema deixando claro o meu envolvimento subjetivo com
objeto de pesquisa. E 6bvio que tal procedimento ndo dara, por si, objetividade ao
trabalho, mas possibilitara ao leitor formular outras perguntas as questdes
trabalhadas e, consequentemente, obter outras respostas. Portanto, meu trabalho
pode, ao invés de fechar um problema por mim levantado, abrir a discussao,
contribuindo para uma melhor compreensdao dos efeitos da religiosidade no

processo de escolarizagao.
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Objeto de pesquisa e instrumento de coleta de dados

A Escola Municipal Ilza Maria’” (EMIM) foi onde desenvolvi a minha
pesquisa de campo. Localizada na Regional de Venda Nova, essa escola esta
situada entre os municipios de Belo Horizonte e Ribeirdo das Neves, recebendo
alunos tanto de um quanto do outro municipio. Ao trabalhar no ensino noturno da
EMIM pude verificar a existéncia de varios alunos pertencentes ao movimento
pentecostal. Diariamente, como afirmei no inicio da presente introducdo, eles,
durante o recreio, cantam, oram e fazem proselitismo religioso. Além disso,
contestam, via de regra, os conhecimentos e as atividades escolares que ndo estdo

de acordo com os seus principios religiosos.

Este fato tem provocado uma certa estranheza dos professores em relacdo a
esses jovens: professores que, em reunido pedagodgica, definem, de modo
ambivalente, os jovens pentecostais. De um lado, esses alunos sdo caracterizados
como exemplos de comportamentos estudantis que devem ser seguidos. Afinal,
durante as explicacOes, esses alunos ficam, geralmente, em siléncio e procuram,
no momento dos exercicios propostos, realiza-los prontamente. Por outro lado,
para explicar as causas da discordancia desses alunos em relagdo as atividades
propostas, os professores, via de regra, utilizam expressoes do tipo “eles possuem

» <

viseira”, “eles sdo alienados” “eles sofreram lavagem cerebral de suas igrejas”.

Entretanto, como esses alunos interpretam as suas relagdoes sociais no
interior da escola? O que leva esses alunos a se apropriarem de certos espagos e
tempo de escolarizagdo para realizar atividades de cunho estritamente religioso?
Por que esses jovens se sentem no direito ou na obrigacdo de discordar das
atividades propostas pela instituicio escolar? Em outras palavras, quais 0s

significados que os jovens pentecostais atribuem as suas praticas escolares?

O presente trabalho visa responder a essas indagacoes. Para tanto, procurei

observar esses alunos, ao longo do ano de 1999, em varias situac6es no interior da

7" A fim de preservar a privacidade das pessoas que nos forneceram o material empirico dessa
pesquisa, o nome real da escola, dos alunos e dos professores foram substituidos por nomes
ficticios.
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escola. Tentando compreender o porqué de certos tempos e espagos serem
redefinidos por esses alunos, assisti, entre os meses de abril e dezembro, aos
cultos desses alunos durante o recreio, pelo menos duas vezes por semana. Além
disso, a fim de perceber como os jovens pentecostais se envolvem com as
atividades extra-salas propostas pelo estabelecimento de ensino em que esses
alunos estavam inseridos, acompanhei as seguintes atividades: Campeonato de

Futebol, Festa Junina e Gincana.

Como constatei, mediante questionario'®, que havia uma sala de aula (801
)", em que a metade dos alunos eram pentecostais, procurei acompanhar os
conselhos de classe da turma e observar as aulas de Ciéncias. Além disso,

entrevistei quatro professoras da turma e a coordenadora pedagogica da escola.

No préximo capitulo, busco caracterizar a escola onde foi realizada a

pesquisa de campo.

!8 Durante a pesquisa, apliquei dois questionérios: o primeiro buscava identificar as caracteristicas
econdmicas e socioculturais dos alunos pentecostais da Escola Ilza Maria; o segundo questionario
procurou verificar quantitativamente os alunos desse estabelecimento de ensino e suas respectivas
crengas religiosas.

9 Como o questiondrio foi aplicado apenas no més de novembro, varios alunos havia evadido da
escola. Em uma turma que iniciara o ano letivo com quarenta dois alunos e que, naquele
momento, havia apenas vinte alunos frequentes, o indice de evasdo foi enorme. Talvez seja por
essa razao que a metade da turma era composta por pessoas evangélicas.
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CAPITULO 4

A REFORMA EDUCACIONAL E A DINAMICA
DO ENSINO NOTURNO

“Nao é no siléncio que os homens se fazem, mas na palavra, no
trabalho, na agao-reflexdo”.
Paulo Freire
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Consideracoes iniciais

Este capitulo procura abordar o Ensino Regular Noturno da Escola
Municipal Ilza Maria Marques, focalizando, em linhas gerais, a organizacao dos
tempos e curriculos escolares desse estabelecimento de ensino e a sua relacdo com
a proposta Escola Plural. Além disso, pretende-se destacar o perfil dos estudantes
aos quais se destinam os trabalhos pedagodgicos.

O objetivo é tracar um paralelo entre a proposta da Rede Municipal de
Belo Horizonte e os desafios do Ensino Regular Noturno, a fim de que se possa,
em linhas gerais, explicitar o contexto social em que foi realizada a pesquisa de
campo.

Fundada no dia 6 de setembro de 1979, a Escola Municipal Ilza Maria esta
localizada entre os municipios de Belo Horizonte e Ribeirdo das Neves. Durante
muitos anos, esse estabelecimento de ensino recebeu alunos com faixa etaria,
majoritariamente, entre 7 e 10 anos de idade. Como escola primaria, as atividades
escolares se voltavam para alunos cujas representacoes sociais estavam, via de
regra, ligadas ao universo infantil.

Com o surgimento do ensino noturno, em 1991, essa situagdo comeca a se
modificar. A criagdo do Ensino de Supléncia de primeira a quarta série, ao
incorporar alunos adultos que foram excluidos do processo de escolarizacdo na
infancia e adolescéncia, passou a impor nova realidade pedagdgica a escola: agora,
as experiéncias de vida desses estudantes exigiam outros materiais de
alfabetizacdo, bastante distintos dos utilizados no ensino diurno. Além disso, face
as condi¢Oes impostas pelo mundo do trabalho, os tempos escolares tiveram que
ser redefinidos, pois ndo poderiam ter a mesma rigidez dos outros turnos.

Embora o Ensino de Supléncia tenha forcado os professores a buscar novas
alternativas pedagdgicas, a fim de que os alunos adultos ndo evadissem da escola,
a incorporacgao de jovens excluidos do processo de escolarizacdao provocou, até
certo ponto, descentramento profissional entre o corpo docente da EMIM, gragas
ao novo contexto educacional em que escola agora estava inserida.

Isso porque, quando foi criado o Ensino Regular Noturno, em 1995, os

espacos destinados as Reunides Pedagogicas estavam marcados pela discussao
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acerca da implementacdo da Escola Plural. Por isso, as analises de conjuntura e de
construcao de curriculo, bem como os estudos sobre os processos de construcao
de conhecimento, metodologias pedagogicas e avaliacdao escolar estavam na pauta
dos encontros do corpo docente. Dessa forma, pode-se afirmar que a organizacao
do Ensino Regular Noturno foi influenciada por esse movimento de reforma

educacional, implantada pela Rede Municipal de Ensino de Belo Horizonte.

Escola Plural

De acordo com o documento apresentado pela Secretaria Municipal de
Educacdao (SMED, 1994, p.5), o projeto Escola Plural procura executar uma
intervencgao coletiva mais radical nas estruturas seletivas e excludentes do sistema
educacional, a fim de garantir tanto o acesso quanto a permanéncia do aluno no
estabelecimento escolar. Para a SMED, os altos indices de evasdo e repeténcia nas
escolas publicas — segundo o IBGE, em 1980, 50% dos estudantes foram
reprovados na primeira série; um terco apenas completou a quarta série e somente
um quinto concluiu a oitava série (SOARES, 1988) — ndo sdao decorréncia
apenas das grandes desigualdades sociais que permeiam a sociedade brasileira,
mas, sobretudo, efeitos da forma como estdo organizados as propostas

curriculares, os tempos e 0s espagos escolares.

O fracasso escolar dos setores populares rebate em nossa sensibilidade
social e profissional, como um desafio a ser enfrentado com maior
radicalidade do que no passado. A proposta de Escola Plural pretende
sintonizar-se com as experiéncias emergentes na Rede que apontam para
um diagnéstico mais global dos problemas e para uma intervengao
coletiva mais radical: intervir nas estruturas excludentes do sistema
escolar e na escola que legitima essas estruturas excludentes e seletivas.
Partimos da hipotese de que a estrutura de nosso sistema escolar e a
cultura que o legitima sdo seletivas e excludentes. A nossa escola
enquanto instituicio — para além da boa vontade de seus mestres —
mantém a mesma ossatura rigida e excludente, que foi constituida ha
mais de um século” (SMED, 1994, p. 5).

Segundo os tedricos da Escola Plural, a escola tradicional, ao privilegiar as

precedéncias das séries, os conteudos, as médias das avaliacOes e as reprovacoes,
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acabou, em linhas gerais, fragmentando o processo de ensino/aprendizagem.
Nesse modelo escolar, o estudante, para ser aprovado de uma série para outra,
precisa obter uma somatéria minima de pontos ao final do ano letivo; no entanto,
sendo os pontos distribuidos bimestralmente, caso o educando tenha, durante a
avaliacdo quantitativa, uma nota muito baixa, a sua sorte pode ser selada ainda no
primeiro bimestre. Isso porque o que vale, na Escola Tradicional, ndo é o
resultado global das experiéncias dos estudantes, mas os pontos adquiridos. Alias,
o fato de o aluno ter aprendido ou ndo a matéria ndo € algo tao importante assim,
ja que ndo se avalia a participacdao do educando em sala de aula.

Por isso, nesse tipo de ensino, ndo existe uma avaliacdo diagnostica,
visando reordenar as acdes pedagogicas dos professores. A avaliacdo é apenas um
instrumento de poder, utilizada, via de regra, pelo professor para legitimar a
autoridade docente em sala de aula. Essa logica dicotomica, que separa o tempo de
aprender e de ensinar, dificulta a permanéncia dos alunos das camadas populares
na escola, pois desconsidera as diferencas de classe, raca, género e cultura.

Em relacdo ao ensino propriamente dito, a Escola Tradicional privilegia a
“educagdo bancdria”. Ou seja, no processo ensino/aprendizagem, o aluno é visto
como recipiente vazio em que o professor deve depositar o conhecimento, a ser
cobrado posteriormente em forma de prova. Comportando-se de modo passivo, o
aluno deve apenas seguir as orientacdes dadas pelo professor. Dessa forma, o
saber escolar se distancia da realidade, perdendo o seu sentido social; o que
impede o aluno de estabelecer relacdes entre o que é ensinado em sala de aula e o
que se aprende quotidianamente. Com efeito, o aluno ndo seleciona nem processa
nem interpreta os conhecimentos escolares, o que acaba fazendo com que estes
conhecimentos deixem de ser significativos e passem a ser assimilado de maneiras
memoristicas; o saber adquirido apenas pelo ato de memorizacdao é temporario,
pois s6 tem como finalidade obter nota satisfatoria nas avaliagcdes escolares. Cabe
destacar que os professores também sdo vitimas desse tipo ensino, na medida em
que ndo possuem nenhuma autonomia pedagdgica, nem em relacdo a proposta
curricular da escola, nem em relacdo a organizacdo dos tempos e espacos

escolares.
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De maneira geral, essas caracteristicas da Escola Tradicional sao apontadas
pela SMED (Idem) como as principais responsaveis pelos altos indices de evasao
e repeténcia, verificados no sistema de ensino brasileiro nos dltimos anos.

A Escola Plural se insurge contra esse modelo de Educagao, propondo
tanto mudancas na concepcao de ensino vigente quanto uma nova organizagao dos
tempos escolares. Em primeiro lugar, de acordo com a SMED, a Escola precisa se
sensibilizar com a totalidade da Formagcdao Humana, deixando de se preocupar
apenas com questoes estritamente instrumentais, voltadas para o mercado de
trabalho. O processo educativo precisa sintonizar com a pluralidade de espacos e
tempos socioculturais em que os alunos estdo imersos, espacos, tempos de
socializacao, individualizacdo e construcdo de identidades diversas. Nesse sentido,
as experiéncias e os conhecimentos adquiridos no processo de lutas e movimentos
sociais, podem e devem fazer parte da proposta curricular da Escola.

Além disso, a Escola tem que ser considerada como tempo de vivéncia
cultural, propiciando aos educandos oficinas, dentre outras, de capoeira, coral,
danga, teatro. Essas atividades possuem uma inesgotavel riqueza educativa, na
medida em que proporcionam aos estudantes situacGes de negociacdo, conflito,
socializacdo e sociabilidade. Em uma sociedade marcada pela diversidade cultural,
esses elementos sao importante no processo de formacao de identidades plurais.

A logica temporal do processo educacional ndo deve ser dicotOmica,
separando tempo de ensino e tempo de avaliacdo, tempo de aprendizagem e tempo
de lazer. O tempo de ensino-aprendizagem ndo pode ainda ser subordinado a
légica da precedéncia das séries e dos conteidos. O tempo escolar deve se
submeter as necessidades afetivas, psicomotoras e cognitivas do educando.

Assim, em busca da superacdo das estruturas seletivas e excludentes do
modelo escolar vigente, a SMED propoe, com a Escola Plural, uma organizacao
flexivel do tempo e do espaco escolar. Nessa perspectiva, acredita-se que nao sao
apenas os contetidos os Unicos responsaveis pelo processo de (de)formacdo da
identidade social do aluno, mas também os ritos escolares que definem o carater

democratico, igualitario ou excludente do processo educativo.
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“Os altos e persistentes indices de evasdo e repeténcia nao sao algo acidental a
essa logica temporal precedente, acumulativa e dicotdmica que exige para todos
0s mesmos ritmos, médias e dominios simultaneos e em tempos parcelados e
curtos. Essa logica é em si mesma excludente e seletiva por ignorar as diferencas
socioculturais. E uma légica perversa para os setores populares. Ela inviabiliza
seu direito a educagao. Ela entrava intimeras medidas tomadas para diminuir os
persistentes indices de reprovacdo, evasdo e repeténcia. Ai estd enraizada a
persisténcia desses altos indices e do seu lento declinio apesar dos inimeros
esforcos que vém sendo feitos (SMED, 1994, p. 15).

Por essa razdo, os tempos escolares dos estudantes foram redefinidos na
Rede Municipal de Belo Horizonte, procurando adequagdo entre o
desenvolvimento formativo dos alunos e as respectivas faixas etarias. Assim, em

substituicao ao sistema seriado, foram criados os Ciclos Basicos de Formacao

Veja-se o quadro abaixo:

QUDRO 3

Organizacao dos Ciclos na Escola Plural

Ciclos Faixa de desenvolvi- Idade de formacdao Agrupamento/turma
mento

Primeiro Infancia 6,7 e 8/9 anos 6-7 anos
7-8 anos
8-9 anos

Segundo Pré-adolescéncia 9,10 e 11/12 anos 9-10 anos
10-11 anos
11-12 anos

Terceiro Adolescéncia 12,13 e 13/15 anos  12-13 anos
13-14 anos
14-15 anos

Fonte: Secretaria Municipal de Educacdo de Belo Horizonte, 1994

Partindo do pressuposto que, entre 7 e 15 anos de idade, existam ciclos
menores de formacdo, que devem ser respeitados pedagogicamente, a Secretaria
Municipal de Educacdo instituiu trés ciclos homogéneos, de trés anos cada, e
suprimiu a reprovacao escolar. Agora, o aluno pode ser retido somente ao final do

ciclo, por apenas um ano. No entanto, essa decisdao ndao pode ser individual, mas
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deve resultar de um consenso coletivo do grupo de professores que acompanhou a
trajetdria do estudante no ciclo de formagao.

A organizacdo das turmas pela idade, de acordo com a proposta de Escola
Plural, facilita as trocas socializantes e a constru¢do de auto-imagens e identidades

equilibradas.

A proposta pedagdgica de cada Ciclo de Formagdo abrangera a aquisi¢ao
de conhecimentos e, também, ndo secundariamente, a socializacdo de
vivéncias e experiéncias, valores, representacoes, identidades de género,
racga, classe... Contemplara todas as vias de que os seres humanos se
valem para conhecer, experimentar, construir e reconstruir a realidade,
para se comunicar, interrelacionar, para socializar seus valores, manter a
memoria coletiva, etc. (SMED, 1994).

A Escola Plural parte do pressuposto que o processo de ensino-
aprendizagem ndo deve ser apenas uma atividade intelectual, voltada para
aprendizagens de fatos, conceitos, principios e teorias: a supervalorizacdo dos
processos cognitivos, em detrimento de outros saberes, apenas reproduz a
sociedade mais ampla que desvaloriza o fazer. Em vez disso, a proposta de ensino
deve articular o saber e o fazer, o trabalho intelectual e o trabalho manual, a
ciéncia e a cultura. O que se propde é que a pratica nao seja dissociada do pensar
nem o pensar dissociado da pratica, pois esses elementos devem ser considerados

em interacdo e ndo como coisas sem relagdo entre si.

Compreendendo a aprendizagem a partir de uma visdo globalizante, a
escola plural inclui-se em um projeto de formacdo ativa, onde os
processos de conhecer e intervir no real nao se encontram dissociados.
Para isso, é preciso incluir, como direito a educacao, o direito a aprender
de maneira ordenada e sistematizada o conjunto de formas bésicas e
coletivas de agir, enfrentar problemas de construir a cidade, de
reproduzir a existéncia, de traduzir a ciéncia em tecnologia. O direito a
saber fazer, a saber conviver (Idem, ibidem).

Nesse sentido, a Escola deve se distanciar do ensino memoristico, no qual
o aluno é somente capaz de repetir ou de usar o conhecimento escolar
mecanicamente, sem entender, de fato, o que esta dizendo ou o que esta fazendo.

Pelo contrério, a Escola deve procurar proporcionar aprendizagem significativa
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aos educandos, criando condi¢Ges para que os mesmos possam estabelecer
relacGes entre o que ja se conhece e o novo conhecimento proposto pelo
estabelecimento escolar. Além disso, o aluno deve participar ativamente de todo
processo de ensino/aprendizagem.

Como forma de se alcancar esses objetivos educacionais, a Escola Plural
sugere que as escolas organizem as suas propostas baseadas nos pressupostos dos
projetos de trabalho. Trata-se de proposta pedagdgica que procura, em linhas
gerais, valorizar as experiéncias dos estudantes adquiridas fora dos muros
escolares. Reconhecendo que os alunos ndo sao tabulas rasas, mas portadores de
conhecimentos e de cultura histérica e socialmente construida, essa concepcao
busca articular o conhecimento cientifico a realidade cotidiana.

Os projetos de trabalhos se dividem em trés fases, a saber: a primeira é
chamada de problematizacdo: depois da escolha coletiva do tema de pesquisa, os
professores devem propor atividades que desafiem os conhecimentos prévios dos
alunos sobre a tematica em questdo; a justificativa para esse procedimento inicial
€ a suposicao de que o conhecimento significativo s6 ocorre em situacoes-
problema: enquanto os velhos conceitos ndao sdo desafiados e as velhas crencas
ndo sdo postas em duvida, os estudantes ndo poderdo produzir novos saberes. Em
seguida, inicia-se o desenvolvimento do projeto de trabalho. Nessa fase,
professores e alunos definem as estratégias para se atingir os objetivos propostos:
pesquisas bibliograficas e de campo, entrevistas, debates sdao, dentre outros, alguns
passos que se devem seguir na consecucdo desse trabalho. Finalmente, os alunos
devem elaborar a sintese da pesquisa, apontando como as convicgodes iniciais
foram sendo superadas e outras, mais complexas, foram postas em seus lugares.

Em relacdo ao processo de avaliagdo, a Escola Plural sugere que o
estabelecimento escolar considere os aspectos globais do processo de
escolarizacdo, ligados ao projeto curricular da escola, a organizacao do trabalho
escolar, a funcdo socializadora e cultural, a formacao de identidades, aos valores e
a ética. Em relacdo ao processo de ensino/aprendizagem, o professor deve
procurar identificar os problemas e avancos para redimensionar a acdo educativa.

Isso ndo quer dizer que somente o corpo docente deve avaliar. Todos os agentes
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envolvidos devem refletir sobre o processo de escolarizacio em que estdo

inseridos.

Dependendo do que esta sendo avaliado, um ou outro agente terdo
uma responsabilidade maior no processo. Se, por exemplo, é o
processo de ensino/aprendizagem e de socializacio de um
determinado grupo de alunos que esta sendo avaliado, participardo
como agentes centrais dessa avaliacdo, o professor acompanhante,
os professores do Ciclo de Formagao, os alunos e seus pais. Se o
objeto de avaliacdo é o projeto pedagoégico da escola, esses
agentes se ampliardo com a participacdo de representantes do
corpo docente, discente, pais, funcionarios, membros das
Regionais, coordenado pela Direcdo e Conselho Escolar (SMED,
1994, p. 42).

As escolas ndao devem estipular momento no calendario escolar para
realizar a avaliacdo, pois esta acdo deve ser continua e ndo circunstancial,
reveladora de todo o processo e ndo apenas de seu produto. Dessa forma, acredita-
se que a avaliacdo possuira aspecto formativo, possibilitando o crescimento global

do educando.

Como a Secretaria Municipal de Educacdo de Belo Horizonte reconhecia a
complexidade da proposta da Escola Plural e a necessidade de se construir o
espaco de formacao permanente do corpo docente, os professores passaram a
dispor, além de uma coordenacdo pedagdgica, eleita entre os profissionais de
ensino, de tempo semanal de 4 horas e 30 min. para realizagdo de reunides

pedagégicas.

O Ensino Regular Noturno

Quando foi inaugurado o Ensino Regular Noturno na Escola Municipal
[lza Maria, em 1995, os pressupostos da Escola Plural foram amplamente
debatidos nos encontros de professores. Nessa ocasido, o Departamento de

Educagdo da Regional Venda Nova e o Cape (Centro de Aperfeicoamento dos



91

Profissionais de Educacdo) promoveram varias palestras abordando os eixos
norteadores da Escola Plural.

Apesar de toda a efervescéncia pedagogica da Rede Municipal de Belo
Horizonte, o Ensino Regular Noturno da Escola Municipal Ilza Maria (EMIM)
funcionou, em seu primeiro ano de existéncia, com a mesma estrutura da chamada
Escola Tradicional: os trabalhos pedago6gicos eram fragmentados em varias
disciplinas, sendo que Portugués e Matematica possuiam o maior nimero de
aulas, em detrimento das demais disciplinas; as turmas eram organizadas em
séries e ndao em Ciclos de Formagdo e os alunos ndo participavam do processo de
avaliagdo.

O fato de ndo se adotar, em seu primeiro ano de funcionamento, a proposta
da Escola Plural no Ensino Regular Noturno da EMIM pode ser explicado, em
parte, pela auséncia de informacdo de como os alunos poderiam ser enturmados.

Como foi dito anteriormente, o documento apresentado pela SMED
dividiu o ensino fundamental em trés Ciclos de Formacdo: o primeiro, atendendo
as criancgas de 6 a 9 anos de idade; o segundo, atendendo a pré-adolescéncia de 9
a 12 anos e o terceiro, voltadas para alunos adolescentes, entre 12-15 anos de
idade. Partindo do pressuposto de que a separacao do aluno de seus pares
comprometeria a sua auto-imagem, a SMED (1995) sugere que as escolas que
possuam estudantes fora da faixa etdria criem Turmas Aceleradas. Trata-se de
proposta pedagbgica que visa recuperar a auto-estima das criancas ou dos
adolescentes que foram varias vezes reprovados nas séries iniciais. Afirma-se que
a organizacao de situagdes que valorizem os trabalhos desses estudantes, em sala
de aula, possibilitaria o desenvolvimento cognitivo dos mesmos, dando-lhes
condicGes de prosseguirem no processo de escolarizacao.

Assim, se o ensino diurno conseguiu, para atender as criangas e 0s
adolescentes, organizar as suas turmas em Ciclos de Formacdo, agrupando por
idade e/ou por Turmas Aceleradas, o Ensino Regular Noturno da EMIM
apresentava outra realidade: a faixa etaria dos alunos dessa modalidade de ensino
oscilava, em 1996, entre 15 e 61 anos de idade®. Por essa razdo, as turmas

continuaram sendo organizadas por séries. No diario escolar, as turmas de 5°

2 Estes dados foram obtidos na Secretaria da EMIM.
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Séries eram designadas como 2° Ciclo e as turmas de 6% 7% e 8* Série como 3°
Ciclo. Portanto, coexistiam duas nomenclaturas diferentes para rotular as turmas
da escola: a primeira respondia as expectativas dos professores e dos alunos e a
segunda que atendia as novas exigéncias institucionais.

Isso ndo quer dizer que os professores nao foram sensiveis as propostas da
Escola Plural. Pelo Contrario, os elevados indices de evasdo escolar, verificado no
ano de 1996 (cerca de 45% dos alunos matriculados ndo concluiram aquele ano
letivo®!), fizeram com que o corpo docente elaborasse proposta curricular que se
distanciava do “ensino bancdrio”, descrito por FREIRE (1974). Os professores
passaram a valorizar a participagio dos alunos no processo de
ensino/aprendizagem, estimulando apresentacoes de teatros, musicas, dancas,
jograis, etc. Além de a grade curricular ter sido equalizada e os mddulos terem
sido ampliados, o curriculo foi redefinido, tratando de temas, tais como
sexualidade, midia e preconceito racial. A formacdo de alunos criticos e
participativos apareceu nas justificativas de todos os projetos de trabalho da
escola, nesse periodo, numa demonstragdo de que os professores procuraram se
sintonizar com a proposta da Escola Plural.

Um ponto que provocou grande polémica nas Reunides Pedagégicas da
EMIM diz respeito a organizacao do tempo de entrada e saida dos alunos do
Ensino Regular Noturno. Afinal, os alunos devem usar uniformes e cadernetas? A
escola deve ser rigorosa com o horario de entrada, ndao permitindo o atraso do
aluno em hipétese nenhuma? Em caso contrario: qual deve ser a tolerancia
maxima permitida pela escola? O Ensino Regular Noturno deve cumprir quatro
horas e vinte minutos de trabalho efetivo com alunos, como acontece com o
ensino diurno?

A proposta da Escola Plural, embora tenha enfatizado a necessidade de se
abolir as estruturas excludentes e seletivas do espaco escolar, ndo havia tocado
nesses pontos. O Unico material que abordava esse assunto fora elaborado pela
Escola Sindical. Tratava-se de um video que relatava algumas experiéncias de

Educacdo de Adultos. Ali se podia observar uma nova organizacao dos tempos

2! Estes dados foram obtidos junto a Secretaria da Escola Municipal Ilza Maria .
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escolares: os alunos ndao eram obrigados a usar uniformes e cadernetas; o horario
de entrada e saida era flexivel, adequando-se as condi¢bes do aluno. A
justificativa para esse procedimento era o fato de os estudantes do ensino noturno
serem, em sua maioria, trabalhadores; o que impedia, ndao raro, os mesmos de
seguir, de modo rigoroso, o0s tempos escolares preestabelecidos pelos
estabelecimentos de ensino. Pode-se afirmar que os educadores passaram, de
modo geral, a se sensibilizar com essa questdo somente nos anos noventa, apos a
realizacdo de trabalhos académicos que, como SOARES (1987) e DAYRELL
(1992), demonstraram as dificuldades enfrentadas pelo aluno-trabalhador.

Seguindo as orientagdes da Escola Sindical, a EMIM resolveu, em 1997,
flexibilizar o horario do Ensino Noturno, permitindo a entrada do aluno-
trabalhador fora do horario previsto pela escola. Mas, em relacdo ao uso do
uniforme, a escola decidiu pela sua permanéncia. Isso porque varias pessoas nao
pertencentes ao corpo discente entravam nesse estabelecimento de ensino,
ameacando alunos e professores. Apenas o uso da caderneta ndo poderia resolver
esse problema, ja que eles poderiam pular o muro. O uso do uniforme permitiria,
assim, distinguir os alunos e os ndo-alunos da escola, facilitando o trabalho de
controle dos porteiros e funcionarios, responsaveis pela identificacao dos alunos.

A duracao do tempo escolar foi outro problema polémico enfrentado pelos
professores. Afinal, se a escola fosse cumprir as exigéncias legais, os professores
deveriam trabalhar quatro horas e vinte minutos com os alunos; o que na realidade
era, praticamente, impossivel: se, por um lado, o horario de aula se iniciasse as 19
horas, os alunos que precisassem acordar bastante cedo para trabalhar teriam
dificuldade de permanecer na escola. Por outro lado, se a escola antecipasse o
horario, uma grande parcela dos alunos ndo poderia estar presente nas primeiras
aulas.

A solugdo do problema ocorreu somente em 1998, quando a Secretaria
Municipal de Educagdo publicou uma nova proposta de organizacao do tempo
escolar para o Ensino Noturno, intitulada “O passo da escola no compasso da
vida”. Partindo dos pressupostos de que o horario do ensino noturno é
incompativel com a realidade do aluno-trabalhador e de que a escola deve ser um

espaco inclusivo e ndo excludente, a SMED sugere aos estabelecimentos
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educacionais da Rede Municipal de Belo Horizonte a adocdo do horéario
semipresencial, a fim de garantir a permanéncia do aluno-trabalhador no espago
escolar. Nao se trata da supressdao do direito do estudante ao horario integral de
aulas, mas da redefinicao do conceito de tempo de escolarizacao: pela proposta, os
professores deveriam trabalhar, diretamente com os alunos, pelo menos seiscentas
horas anuais. As duzentos horas restantes deveriam ser cumpridas através de
trabalhos significativos que tivessem relacdo com a realidade do educando. Para
tanto, os professores deveriam se reunir, diariamente, para estudar e planejar
essas atividades.

Assim, o Ensino Regular Noturno da Escola Municipal Ilza Maria passou a
ter a seguinte organizagdo: entre 18:00hs. as 19:00hs., os professores realizam
Reunides Pedagogicas e entre 19:00hs as 22:30hs acontece o processo de ensino-
aprendizagem propriamente dito. Com a criacdo do horario semipresencial, os
professores passaram a dispor de tempo maior para trabalho coletivo e para
estudos de questdes pedagogicas que dizem respeito ao como e por qué o aluno
aprende, qual a légica do erro no processo educacional, os rituais escolares e as
diversidades culturais presentes no processo de escolarizagdo, dentre outros temas.

Isso ndo quer dizer que os principais problemas estruturais que entravavam
o trabalho pedagégico foram totalmente resolvidos. Como a maior parte do
professorado ndo é efetivada no ensino noturno e os cargos sao provenientes de
dobras, quando se encerra o ano letivo, eles procuram, geralmente, trabalhar no
ensino diurno ou em escolas proximas as suas residéncias. Este fato, além de criar
dificuldades na formacao de identidade profissional, sensivel a realidade do ensino
noturno, impede que certas experiéncias pedagogicas iniciadas possam ter
continuidades.

Outro problema suscitado pela rotatividade de professores é a enorme
dificuldade que a EMIM encontra para recompor o quadro docente. Nos cinco
anos de existéncia do ensino noturno, nunca essa escola iniciou o ano letivo com
todos os professores. A maioria das vezes foi apenas no meio do semestre que
esse estabelecimento de ensino pode funcionar com todos os profissionais da
Educacdo. No ano 2000, a escola ficou, por exemplo, sem professores de Historia

e Portugués até o més de maio. Essa situacdo gera um ambiente pedagogico
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conturbado, ja que os alunos, sabendo que terdo apenas uma ou duas aulas por dia,
passam a desconfiar da seriedade do estabelecimento de ensino. Dessa forma, a
auséncia de professores na EMIM, especialmente no inicio de cada ano letivo,
acaba dificultando o trabalho pedagdgico de outros profissionais que passam a ter
de conviver com alunos de outras turmas, os quais ficam andando e gritando pelos
corredores da escola.

A falta de profissionais no Ensino Regular Noturno ndo acontece apenas
em relacdo ao professorado. Desde 1997, a EMIM nao possui bibliotecaria; o que
impede tanto a realizacao de trabalhos de pesquisas bibliograficas quanto de
leitura de livros de literatura. A fim de minimizar o problema, alguns professores
procuram ministrar algumas aulas na biblioteca; o que, no entanto, ndo supre a
falta do bibliotecario, profissional tdo importante no processo de construcao de
autonomia intelectual do aluno.

Mas ndo é somente a auséncia de funciondrio que compromete os trabalhos
pedagdgicos dos professores. Nos ultimos anos, a escola foi palco de varios
incidentes, envolvendo, geralmente, rapazes, menores de idade. Em pelo menos
incidentes, geralmente envolvendo rapazes menores de idade. Em pelo menos dois
casos, a imprensa escrita noticiou brigas, apresentando, de modo sensacionalista,
uma escola degradada, dominada pela violéncia juvenil. O primeiro ocorreu em
fevereiro de 1998: um aluno de dezesseis anos de idade, apds discutir durante o
intervalo de aula, perfurou o pescoco do colega com um pedaco de ferro. O
segundo caso ocorreu no més de maio de 1999, quando um aluno entrou, na escola
exibindo um revélver para professores e colegas® .

Provavelmente esses episodios, ao serem difundidos pelos meios de
comunicacdo, acabaram construindo, na comunidade escolar, a imagem de uma
escola sem seguranca, refém de gangues e de jovens usudrios de drogas. Em
reportagem, um locutor, depois comentar a onda de violéncia que invadiu os
espacos escolares no municipio de Belo Horizonte, chegou a afirmar que a EMIM

era 0 estabelecimento educacional mais “barra-pesada” da Regional Venda

2 JEAN BAUDRILLARD (1995), em sua obra “Para uma critica do Signo”, afirma que as
imagens produzidas pelos meios de comunicacdo transmitem uma hiperrealidade. Ou seja, os
signos jornalisticos reproduzem o real de maneira tal exagerada que ja ndo possui nenhuma
relacdo como o real propriamente dito.
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Nova. Essas imagens caricaturais impedem os educadores de conhecerem os
sujeitos a que se destinam os trabalhos educacionais, pois ndo revelam as
especificidades da Educacao de Jovens e Adultos e ndo permitem que se perceba a
diversidade cultural em que esses alunos estdao imersos em seu cotidiano.

Este fato faz com que seja necessario que os educadores da Educacdo de
Jovens e Adultos (EJA) conhecam os seus alunos, ndo através de esteredtipos que
descaracterizem os jovens e adultos, reduzindo-os a categorias de violentos e/ou
marginais, mas em suas relacdes sociais concretas. O que ndo quer dizer que os
estudantes dessa modalidade de ensino ndo possam ser categorizados dentro de
algumas especificidades. MARTA KOHL DE OLIVEIRA (1999) afirma que o
estudante da Educacao de Jovens e Adultos ndo é nenhum estudante universitario
ou profissional qualificado que freqiienta cursos de formacdo continuada ou de
especializacao. No caso do adulto, ele é, geralmente, o migrante proveniente de
areas rurais empobrecidas que chega as grandes metropoles. Em relacdo ao
processo de escolarizacao, sua passagem pela escola foi curta e assistematica. No
caso do jovem, objeto de estudo nesta dissertacdo, a situacdao € um pouco

diferente.

O jovem da Educacdo de Jovens e Adultos ndo é aquele com uma
histéria de escolaridade regular, o vestibulando ou o aluno de cursos
extracurriculares em busca de enriquecimento pessoal. Ndo é também o
adolescente no sentido naturalizado de pertinéncia a uma etapa
biopsicologica da vida. Como o adulto anteriormente descrito, ele é
também um excluido da escola, porém geralmente incorporado aos
supletivos em fases mais adiantadas da escolaridade, com maiores
chances, portanto, de concluir o ensino fundamental ou mesmo o ensino
médio. E bem mais ligado ao mundo urbano, envolvido em atividades de
trabalho e lazer mais relacionadas com a sociedade letrada, escolarizada
e urbana. Refletir sobre como esses jovens e adultos pensam e aprendem
envolve, portanto, transitar pelo menos por trés campos que contribuem
para a definicdo de seu lugar social: a condicdo de “ndo-crianca”, a
condicdo de excluidos da escola e a condicdo de membros de
determinados grupos culturais (OLIVEIRA, 1999, p.60).

Em suma, o desconhecimento do perfil do estudante jovem ou adulto e o

ndo reconhecimento de sua condi¢do de excluido da escola e de sua condigcao de
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membro de determinado grupo cultural fazem que determinadas imagens
estereotipadas desses alunos sejam reforcadas pelo estabelecimento educacional.
Com o objetivo de tracar algumas caracteristicas gerais dos alunos do
ensino noturno da EMIM, apresentarei, a seguir, alguns dados sécio-econdomicos
obtidos junto a CPP (Consultoria em Politicas Publicas), coordenada pelo
professor Rudd Ricci. A fim de auxiliar esse estabelecimento de ensino na
construcao de um Projeto Politico Pedagbgico que respeitasse a diversidade dos
alunos, entre os meses de maio e junho de 2000, foram aplicados, 695
questionarios, sendo que 390 foram respondidos por alunos e 305, pelos pais.
GRAFICO 1:

FONTE: Consultoria em Politicas Publicas, 2000

CLASSE SOCIAL DOS ALUNOS DA ESCOLA
MUNICIPAL ILZA MARIA:

60,00% -

50,00% 1 I CLASSE D

40,00% 1 OCLASSEC

30,00% - [0CLASSE B

20,00% - OCLASSE E

10,00% 1 [OCLASSE A
0,00% A

A pesquisa levou em conta a aquisicdo de certos bens duraveis, como
televisdo, video-cassete, radio, automodvel, geladeira, bem como o nivel de
instrucdo do chefe da familia. Para cada item foi estabelecida uma pontuagao que
varia de zero a quatro pontos; os que obtiveram de O a 5 pontos foram
classificados como classe E; de 6 a 10 pontos, classe D; de 11 a 16 pontos, classe
C; de 17 a 24 classe B e de 25 a 34 pontos, classe A.

Cabe ressaltar que o critério de classificacao de classe social ndo possui,
nesse caso, nenhuma relacio com a posicio do sujeito na divisao social de

trabalho. A definicdo de classe estd ligada apenas a questdo de mera aquisicao
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quantitativa de bens de consumo duraveis e a escolaridade do chefe de familia.
Nao interessardo, por exemplo, o ano e a marca do automével, pois todos terdo a
mesma pontuacdo no momento da andlise dos dados. Assim, em funcdo da
metodologia aplicada, esses percentuais referentes a classe social podem ser
contestados.

Entretanto, observa-se que mais da metade dos estudantes se encontra na
classe D (cerca de 54,70%); o que demonstra um baixo padrdao de consumo. Isso
significa que as facilidades dos crediarios, verificadas no comércio apods a
estabilizacdo da moeda, ndo ampliaram, de modo geral, o padrdo de consumo

familiar dos alunos da EMIM.

Observa-se que cerca de 56,30% possuem renda familiar de até R$ 496,00.
Diante dessa realidade, é possivel dizer que o poder de consumo do grupo familiar
dos alunos se restringe, de maneira geral, apenas aos gastos com alimentacao,

vestuario, remédio.

Como pode ser constatado na tabela, seguinte, o nivel de escolaridade dos

pais dos alunos é relativamente baixo.

QUADRO 4
ESCOLARIDADE DOS PAIS DOS ALUNOS:

ESCOLARIDADE: MASCULINO(%) FEMININO(%) TOTAL(%)

1% a 4° série 21,1% 47,8% 43,7%

5% a 8? série 55,3% 35,9% 38,9%

2° Grau incompleto 7,9% 6,7% 6,9%

2° Grau completo 15,8% 6,2% 7,7%

Superior completo 0,0% 1,0% 0,8%

Nao Responderam 0,0% 2,3% 2,0%

TOTAL: 100,00% 100,00% 100,00%

Fonte: Consultoria em Politicas Publicas, 2000.

Observa-se que os homens possuem, de maneira geral, maior escolaridade
do que as mulheres: enquanto 55,3% das pessoas do sexo masculino encerraram
os seus estudos entre a 5 e 8 Série, apenas 35,9% das pessoas do sexo feminino

atingiram essa faixa; enquanto 15,8% dos homens possuem o 2° grau, apenas
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6,2% das mulheres concluiram essa modalidade de ensino. Embora a tinica pessoa
que se identificou como tendo curso superior completo seja do sexo feminino, a
maioria das mulheres, cerca de 47,8, possui uma escolaridade que se localiza entre
a 1% e a 4° série.

A baixa escolaridade dos pais dos alunos da Escola Municipal Ilza Maria
pode acarretar, do ponto de vista pedagogico, dois problemas: o primeiro, esta
relacionado ao fato que os alunos dificilmente poderdo contar, no momento de
realizacdo das tarefas escolares, com os conhecimentos paternos. Isso porque o
capital cultural escolar pertence as classes socialmente abastadas e ndo as camadas
populares (BOURDIEU, 1977); além disso, os alunos terdo mais dificuldades em
apreender os saberes praticos que constituem o universo escolar. Trata-se, como
tdo bem nos demonstrou ALAIN COULON (1995), dos procedimentos que 0s
individuos utilizam para levar a termo as diferentes operaces que se realizam no
espaco escolar a fim de se obter um resultado satisfatério. Afinal, a participacao
competente na comunidade da sala de aula requer que os alunos interpretem as
regras implicitas da turma; nesse processo, 0S pais que possuem uma maior

escolaridade podem auxiliar o filho.

A religiosidade dos alunos da EMIM

Embora o baixo consumo e a baixa escolaridade familiar tenham sido
detectados na pesquisa quantitativa da CPP (Consultoria em Politicas Publicas)
como pontos comuns entre os alunos da Escola Municipal Ilza Maria, pode-se
afirmar que esse estabelecimento de ensino estad marcado pela diversidade cultural.
De um lado, ha alunos que estdo inseridos no mundo do trabalho, vivendo, via de
regra, no mercado informal, ou trabalhando como mao-de-obra ndo-especializada.
Por outro lado, existem os alunos que estdo a margem do mundo do trabalho,
integrando-se a gangues e tribos. Além disso, existem os alunos que,
precocemente, constituiram familia ou trabalham para ajudar no orcamento

domeéstico.
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A religiosidade é outro ponto ligado a diversidade sociocultural que
merece ser destacado. Em questionario elaborado pela Consultoria em Politicas
Publicas, 56, 6% dos alunos da EMIM responderam que a principal atividade
realizada na comunidade era a participacdo em Igreja.

Um questionario aplicado, por mim, no més de outubro, de 1999, a 457
estudantes da EMIM nos ajuda a perceber o peso da religiosidade pentecostal

nessa escola. Veja-se o quadro seguinte:

QUADRO 5

GRUPOS RELIGIOSOS DA EMIM

Grupos religiosos Quantidade %
Catolicos 278 60, 81%
Protestantes historicos 34 7,40 %
Pentecostais 95 21%
Espiritas Kardecistas 0 0%
Afro-brasileiras 02 0,44%
Testemunhas de Jeova 4 0,88%
Adventistas do Sétimo Dia 5 1,07%
Sem-Religido 39 8,4%

Fonte: Questionario aplicado aos alunos da EMIM.

Observe-se que, enquanto 75% da populacdo brasileira permanece catélica,
segundo pesquisa realizada por PRANDI (1996), na Escola Municipal Ilza Maria
o indice é menor do que a média nacional: apenas 60% dos alunos que
responderam ao questionario se identificaram como pertencentes a esse segmento
religioso; enquanto os pentecostais possuem, nacionalmente, 10% de adeptos, na

EMIM, esse grupo atinge uma cifra de 21%%.

% O fato de apenas 02 pessoas terem se identificado como pertencentes as igrejas afro-brasileiras
nao significa que essa crenga religiosa ndo faca parte do universo simbdlico dos alunos. Como se
sabe, muitos individuos recorrem aos trabalhos espirituais desse grupo sem se tornarem adeptos
desse tipo de religiosidade. Além disso, é possivel que, em funcdo do estigma dos cultos afros em
nossa sociedade, os estudantes tenham se identificado como catdlicos. Segundo PIERUCCE (1999
), vérias pessoas adeptas da Umbanda e do Candomblé, dada a discriminacao social desde os
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Entretanto, para detectar o grande numero de alunos pentecostais na
EMIM ndo se precisam analisar os dados desse questionario. Observando o
cotidiano escolar, pode-se percebé-los organizando estudos biblicos e executando
canticos, na hora do intervalo. Nesses encontros, eles tém buscado expandir as
suas crencas na escola. Em relacao aos adultos pentecostais, constatou-se, através
de depoimentos, que, em parte, 0 que 0os motivou a se matricular nessa escola foi a
necessidade de ler a Biblia. Assim, pode-se afirmar que a Religido foi um
instrumento importante para que eles (re)comecassem o processo de escolarizagao
na fase adulta.

Nao somente os cultos realizados pelos jovens pentecostais podem nos
chamar a atencdo na EMIM, mas também o fato de esses jovens entrarem, nao
raro, em choque com a dinamica escolar, recusando-se, por exemplo, a participar
de festas juninas, jogos, e até a assistir a determinadas aulas, cujo tema contrarie

seus dogmas religiosos.

Conclusao

Neste capitulo, abordei, em linhas gerais, o processo de formacdao do
Ensino Regular Noturno. Apés destacar os pressupostos da Escola Plural, foram
focalizados os limites e as novas possibilidades pedagdgicas na Educacdo de
Jovens e Adultos gerados pela reforma educacional e implementada na Rede
Municipal de Belo Horizonte a partir de 1994.

Como se sabe, a enturmacdo dos alunos na Escola Plural foi organizada
tendo como critério o desenvolvimento cronologico e psicologico do estudante.
Assim, foram criados trés Ciclos de Formacdo: Infancia, Pré-adolescéncia e
Adolescéncia. Este fato suscitou a seguinte duvida: é possivel organizar o ensino
noturno em ciclos? Caso de resposta positiva, quais sdo os processos formadores
dos jovens e adultos? De quantos ciclos deve ser formados essa modalidade de
ensino? Qual deve ser a duracdo de cada ciclo?

No material elaborado pela SMED (1996, 1997, 1998, 2000), essas

questdes, ainda que levantadas, ndo foram respondidas, pois o objetivo daqueles

tempos coloniais, assumem, publicamente, o catolicismo como crenca religiosa.
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textos era abrir a discussdao sobre a especificidade da Educacdo de Jovens e
Adultos dentro da Educacgdo Basica.

Isso ndo quer dizer que a Secretaria de Educacao de Belo Horizonte nao
tenha tracado algumas diretrizes para o ensino noturno. Pelo contrario, existem,
pelo menos, quatro principios que devem orientar essa modalidade de ensino na
Rede Municipal: em primeiro lugar, a Educacdo de Jovens e Adultos (EJA) ndo
pode ser considerada uma educagdo compensatoria. O fato de esses alunos nao
terem concluido o ensino fundamental na idade apropriada ndo pode justificar a
supletivizacdo do ensino, j& que o encurtamento dos tempos escolares, com o
aligeiramento dos contelidos, compromete a qualidade de ensino; em segundo
lugar, considerando as especificidades do publico do ensino noturno, a EJA nao
deve reproduzir o ensino diurno: ndo somente os materiais pedagdgicos devem
possuir linguagem adequada ao mundo adulto, mas também o curriculo deve ser
redefinido, levando em consideragdo a realidade desses alunos; Em terceiro lugar,
os tempos pedagogicos devem ser flexiveis: dada a insercao de grande parte dos
estudantes da EJA no mundo do trabalho, as escolas podem organizar os horarios
de entrada e saida de maneira diferente do ensino diurno; finalmente, os
estabelecimentos de ensino devem, durante a elaboracdo de sua proposta
curricular, levar em consideracdo a diversidade sociocultural, presente na EJA.

Conforme foi destacado neste capitulo, a Escola Municipal Ilza Maria
possui, como a maioria das escolas noturnas, um publico caracterizado por
realidade socioeconémica desfavoravel, em que a maioria dos estudantes possui
baixo poder aquisitivo e pais com baixo nivel de escolaridade. A despeito disso,
essa escola ndo é, do ponto de vista cultural, homogénea. Pelo contrario, devido as
multiplas experiéncias vividas pelos alunos de EJA, essa modalidade de ensino é
marcada pela diversidade sociocultural.

Em funcdo da manifestacdo de atividades de cunho religioso no interior da
escola, por parte de jovens pentecostais, a questdao religiosa, na EMIM, tem
suscitado algumas indagacOes: quem sdo esses jovens? O que vao buscar na
escola? O que significa para eles a instituicdo escolar? Qual o significado das
experiéncias vividas neste espaco? Nos proximos capitulos, procurarei responder a

essas perguntas.



103

CAPITULO 5

Familiarizando-se com o estranho

“Quem ndo conhece a Palavra, pensam que nos
somos loucos” Sérgio, aluno da EMIM, referindo-se
as praticas religiosas pentecostais.
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Fragmentos do cotidiano escolar

O rel6gio marca 20hs. Um funcionario da EMIM toca o sinal, anunciando aos corpos
docente e discente que é o intervalo. Durante 20 min., as relagdes sociais serdo mais espontaneas
tanto para as professoras como para os estudantes.

Rapidamente, varios alunos e alunas comecam a formar uma extensa fila para merendar:
alguns procuram saber, em primeiro lugar, qual o cardapio do dia, demonstrando, claramente, que
sdo seletivos em suas refei¢es na escola. Um estudante procura entrar na frente de um colega, mas
alguns alunos protestam; o mesmo se retira e acaba entrando no fim da fila. Enquanto isso, alguns
casais preferem namorar nas partes escuras da escola, a fim de ficar mais a vontade. Outros
utilizam esse momento para fumar, atividade proibida em sala de aula, mas tolerada durante o
intervalo.

Nesse momento, varias atividades estdo ocorrendo, simultaneamente, no patio: como
existem varios tabuleiros fixados nas mesas, alguns alunos aproveitam a ocasido para jogar dama
ou xadrez; hd também aqueles que optam pelo jogo de truco, mas a maioria dos alunos esta
conversando sem pauta definida, prevalecendo o que Mclaren (1992) designa como ritual de
esquina.

Nesse mesmo espaco, cerca de vinte alunos, pertencentes a diversas igrejas evangélicas do
ramo pentecostal, estdo em circulo. Para eles, este é o momento de reflexdo e adoragdo a Deus.
Nesta noite, esses jovens estdo ouvindo, atentamente Fernando, o principal lider do grupo. Hoje, é
“Dia da Palavra”, ou seja, dia reservado pelos jovens pentecostais para que algum aluno possa
relatar as suas “experiéncias com Deus”. O dia anterior foi “Dia de louvor”: dia em que o grupo
canta e bate palmas. Aproximo-me do grupo e comego a ouvir as seguintes palavras:

“Irmaos, abram as vossas Biblias, em salmo primeiro, versiculo um. [nesse momento, os
jovens ficam em siléncio, procurando a passagem biblica, sugerida pelo lider do grupo]. Todos
encontraram? digam amém? O grupo responde, em coro: amém [embora Fernando conheca o
versiculo de cor, ele espera, pacientemente, todos alunos encontrarem a passagem das Escrituras
Sagradas em questdo] Prestem bastante atencdo na Palavra de Deus que diz ‘Bem aventurado o
vardo que ndo anda segundo o conselho dos impios, ndo se detém no caminho dos pecadores, nem
se assenta na roda dos escarnecedores’ (...) nds que procuramos fazer a vontade de Deus, somos
bem aventurados. Vocé sabe o que significa isso? Isso significa que nés somos mais do que felizes
(...) Muitos podem pensar que a felicidade é o mundo: beber, fumar, jogar, prostituir. Mas, nés que
conhecemos a Cristo, sabemos que essas coisas todas que o mundo nos oferece sdo passageiras.
Além do mais, 0 prego que as pessoas pagam por esses prazeres sao muito alto. Quantos de vocés
conhecem alguma pessoa que vive embriagada nas calcadas, lutando para se libertar desse vicio
terrivel que é a bebida? Creio que todos noés aqui conhecemos alguma pessoa nessa situacdo: pode
ser um vizinho, um parente, um conhecido. Agora me responda com toda sinceridade, essa pessoa
é feliz? E claro que ndo. Ela até pode dizer que é, mas é mentira. O mesmo podemos dizer sobre o
jovem que vive na prostitui¢do: ele é escravo dos prazeres da carne. Ele pensa que é feliz, ele diz
que é feliz. Mas isso ndo é felicidade (...) a Biblia nos diz que nds, os salvos, conhecedores da
Palavra de Deus, ndo devemos ouvir os conselhos das pessoas que vivem em pecado, porque elas
podem nos contaminar. Elas podem nos desviar dos caminhos do senhor. Porque elas andam
segundo a vontade da carne, mas nds devemos andar segundo a vontade do espirito. Os jovens que
conhecem a Palavra de Deus ndo andam segundo a vontade da carne; eles procuram fazer o que
ordena o Senhor Jesus. Por isso, a sua vida é abengoada (...) Quando a Biblia nos diz para nos
afastarmos das pessoas mundanas, ela ndo esta nos proibindo de conversar com elas. Afinal, como
eles poderdo saber de Jesus, se ndo hd quem pregue. A nés foi incumbido a missdo de levar a
Palavra de Deus a toda a criatura, como estd escrito em Mateus: ‘Ide por todo mundo e pregai o
evangelho a toda a criatura. Quem cré sera salvo quem ndo cré sera condenado’ (...) ”.
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O proselitismo religioso na escola: um novo significado dado a
experiéncia escolar?

Quando iniciei a pesquisa de campo, acreditava que os jovens pentecostais
do ensino noturno da EMIM estavam, em virtude de suas experiéncias religiosas
fora dos muros da escola, dando ao processo de escolarizacdo um significado
peculiar em relacdo ao conjunto da escola: supunha que para eles o espago escolar
era interpretado, sobretudo, como sendo o lugar onde se deve fazer pregacoes
religiosas, no intuito de ganhar almas para Jesus.

Em parte, acredito que minha experiéncia religiosa na juventude, tenha, de
alguma maneira, contribuido para que eu pensasse, apressadamente, que o
proselitismo religioso — um dos tragcos mais expressivos do universo simbdlico
do pentecostalismo, segundo pesquisadores, como CESAR (1999), CORTEN
(1996), CAMPOS JR. (1995), ROLIM (1986) — estava orientando as condutas
dos jovens pentecostais no interior da escola. Durante o periodo em que fui
pentecostal, recordo-me de que éramos, em geral, incentivados pelos nossos pares
para divulgar o evangelho aos que ainda ndo conheciam a Palavra de Deus.

Isso ndo quer dizer que, do ponto de vista empirico, me faltassem dados
para sustentar aquela hipotese: pelo contrario, desde que passei a trabalhar na
EMIM, ouvia, com frequéncia, depoimentos tanto de professoras como de alunos
ndo-evangélicos atestando que haviam sido convidados pelos jovens pentecostais
para assistirem aos seus cultos e celebracdes religiosas em igrejas nas
proximidades da escola. Além disso, observava, diariamente, alguns alunos
cantando, orando e pregando, durante o recreio, as suas crengas religiosas. Nesses
encontros, eles se apresentavam, via de regra, como mensageiros do Evangelho de
Cristo, tendo como missdo principal ganhar almas para o Reino de Deus.

Por outro lado, os depoimentos das profissionais docentes pareciam deixar
claro que esses jovens estavam, até certo ponto, confundindo espacos: ndo apenas
porque fizessem cultos na escola, mas também porque pretendiam estender para a

sala de aula atividades religiosas.
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“Dias atras, Vagner entrou em minha sala quase vinte minutos apés o sinal que
indicava o fim do recreio dizendo: é fogo professora, é fogo puro®”.
(Vanusa, professora de Ciéncias)

“Olha, outro dia na minha sala, Fernando retirou de sua pasta uma Biblia e me
disse que deveria preparar uma mensagem porque naquele noite era ele que iria
pregar na hora do recreio®”

(Alice, professora de Histéria)

Nao se tratava de uma situacdao onde as professoras procuravam apenas
garantir o controle disciplinar sobre a turma: como resultado de categorias de
percepcao que sdo proprias ao universo pentecostal, parecia haver uma certa
disposicao moral por parte dos jovens pentecostais para divulgar as suas crencas
religiosas em sala de aula. Em outras palavras, eu pensava que os alunos estavam
sendo levados, pela propensao inerente a sua religiosidade, a sua visdao de mundo,

a perceberem o espaco escolar de modo bastante peculiar.

“Irmdos, o nosso objetivo aqui ndo é trazer a religido para escola, mas levar
Jesus aos jovens que ainda ndo conhece Ele.”
(Aparecida, aluna da oitava série)

“Irmados, sera que hoje vocés ja falaram do amor de Cristo para algum colega da
sua sala de aula?”
(Fragmento da fala de Sérgio, aluno da oitava série, durante uma pregacao
no Dia da Palavra)

O primeiro questionario que apliquei a vinte alunos pentecostais, com o
objetivo de caracterizar o grupo evangélico na escola, reforcava a hipotese inicial
de trabalho. Talvez valha a pena atentar para algumas respostas dadas por esses
alunos a seguinte questdo: qual o objetivo do grupo evangélico no interior da

EMIM?

# Como o corpo docente do ensino noturno da EMIM era, em sua totalidade, composto por
mulheres em 1999, periodo em que realizei a pesquisa de campo, procurei, neste capitulo, manter,
no feminino, os artigos, os substantivos e os adjetivos que dizem respeito aos profissionais em
Educagdo dessa escola.

%No pentecostalismo, o fogo simboliza o Espirito Santo. Através do fogo sdo queimados todos os
pecados, todas as maldades. Uma expressdo bastante usada pelos evangélicos, quando ndo aceitam
determinada situacdo € a seguinte: “queima ele Jesus”.
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“O objetivo de nosso grupo na escola é levar a palavra de Deus a todo ser que
respira.
(Romeu, aluno da turma 801)

“O nosso grupo é importante na escola porque ele ensina as pessoas a
conhecerem a Palavra de Deus”
(Elizabeth, aluna da turma 801)

“Deus nos colocou aqui para pregar o seu evangelho; para que através de nos,
vidas se convertam ao Senhor Jesus. Porque Ele mesmo nos ordena isso, Jesus
morreu na cruz por toda a humanidade e principalmente para essas vidas aqui
nessa escola que sdo jovens e presas faceis do diabo.”

(Priscila, aluna 704)

“Eu fui uma das pessoas a voltar para Igreja através deste trabalho abencoado.
Creio que as pessoas que foram no culto da escola que ndo eram crentes e hoje
é, é por ter ouvido a Palavra que Deus deu para os irmdos que tomam conta da
frente do culto. Deus tem abencoado muito e vai continuar abencoando. O
interesse ndo é s6 meu, mas de todos que freqiientam o culto é ganhar almas
para o Senhor Jesus. E o nosso dever, Ele nio morreu na cruz a toa: foi por nos.
Entdo, temos que mostrar para quem ndo conhece a tua Palavra, através dos
canticos e da pregacdo. Como temos feito.
(Luana, aluna da 702)

Segundo as escrituras de nosso Deus, devemos pregar o evangelho em todo
territério mundial. Da mesma maneira que Deus nos amou temos que querer
este Bem ao proximo (...) Falamos de Deus com objetivo de converter varios
jovens.

(Geovane, aluno da 703)

“Jesus me tirou das drogas e das prostituicdes. Por isso, hoje trabalho no
colégio para mostrar aqueles que nao aceitou Jesus ainda, que Jesus ama eles e
quer dar a maior coisa que Deus pode dar: a vida eterna. Diz a Palavra de Deus:
Ide pelo mundo e pregai o evangelho.”

(Vagner, aluno da turma 702)

“Eu acho que é super importante o culto na escola porque as pessoas que
convivem no colégio precisam urgentemente ouvir a Palavra de Deus. Ou
melhor, aceitar Jesus como seu Salvador. Por isso, devemos lutar com todas as
forcas que Deus nos deu para que essas pessoas se convertam e sejam salvas.
Porque o plano do grupo é divulgar o nome do Senhor Jesus e tentar salvar

essas vidas que estdo perdidas e sem rumo”.*

% Esses depoimentos, obtidos através de um questiondrio aplicado a alguns jovens que participam
do culto pentecostal na EMIM, foram aqui transcritos na integra, respeitando o vocabulario e a
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(Patricia, aluna da turma 802)

A suposicdo de que o proselitismo religioso estava orientando os
comportamentos dos jovens pentecostais na EMIM aumentou ainda mais, na
medida em que eu tinha conhecimento de que certos saberes e atividades
escolares, como a teoria da evolucdo e festas juninas, estavam sendo contestadas
por esses alunos em sala de aula, por contrariarem as suas convicgoes religiosas.
Acreditava que, ao transformar esse estabelecimento de ensino em espaco de
difusdo de seus bens sagrados, os jovens pentecostais estavam misturando os
codigos de funcionamento de institui¢des sociais distintas.

Assim como ROBERTO DAMATA (1985) diz que ndo se pode confundir
0 espaco da rua e o espaco de casa, uma vez que cada um possui regras de
funcionamento especificas, pensava que esses jovens nao poderiam misturar o
espaco religioso e o espaco escolar, sob pena de se criar, de alguma forma, grave

confusdo ou até mesmo conflito.

“ A participacdo competente na comunidade da sala de aula requer dos alunos

que interpretem as regras implicitas da turma que determinam quando, com
quem, de que maneira tém o direito de falar, e quando com quem, e de que
maneira podem agir” (COULON, 1995, p, 120)

Dessa maneira, o proselitismo religioso se me apresentava como uma
evidéncia empirica forte, capaz de explicar os comportamentos dos jovens
pentecostais no interior dessa escola. Porque eles se viam como mensageiros de
Deus e os colegas e professoras como almas que precisavam encontrar salvacao,
os tempos e espacos escolares estavam sendo redefinidos e alguns saberes e
experiéncias escolares estavam sendo contestados.

Entretanto, esse ponto de vista suscita, no minimo, trés grandes problemas
que precisam ser melhor discutidos.

Em primeiro lugar, as falas dos jovens pentecostais ndo devem ser
consideradas em suas transparéncias, indiferentes as articulacdes propriamente

linguisticas e textuais. Como destaca PECHEUX (1990), os discursos ndo estdo

organizacdo sintatica do aluno.
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apenas representando projecoes de uma realidade extradiscursiva, mas o exercicio
da lingua num determinado contexto histdrico-social de produgdo. Portanto,
quando se estdo analisando os dados empiricos, a opacidade da fala ndo pode ser
ignorada.

Nesse sentido, torna-se necessario dizer que alunos responderam ao
questionario, citado anteriormente, num momento em que 0s valores pentecostais
eram intensamente (re)afirmados através de canticos e pregacoes. Refiro-me ao
culto realizado na escola. Ademais, a propria pergunta (qual o objetivo do grupo
na escola?) pode ter sugerido o proselitismo religioso como unica resposta, uma
vez que esse é um elemento expressivo do universo simbdlico pentecostal,
conforme afirmei anteriormente.

Assim, acredito que os significados que os jovens pentecostais atribuem ao
seu processo de escolarizacdo ndo sdo univocos, mas contingentes e relacionais,
dependentes tanto da posicao do sujeito no espaco escolar (o lugar de onde se fala
), como do préprio contexto em que se produzem os discursos. Como destaca
BOURDIEU (1992), a linguagem ndo € neutra e despolitizada, mas parte
constitutiva de dado mercado de bens simbdlicos.

De acordo com os pressupostos da Andlise do Discurso, se no processo de
tratamento dos dados, o pesquisador procurar analisar apenas o que os sujeitos
sociais falam, ndo considerando como falam e, sobretudo, de onde falam, o
resultado da investigacdo sera superficial ou até mesmo inadequado. Isso porque a
linguagem ndo possui apenas os aspectos fonologicos, morfolégicos e sintaticos,
mas também um componente semantico e pragmatico, propiciador de uma
materialidade que, até certo ponto, acaba fazendo com que as palavras possam
mudar de sentido segundo as posi¢Oes sustentadas por aqueles que as empregam
(BRANDAO1997, p. 22).

Nas palavras de Bourdieu: “ndo existe ciéncia do discurso considerada em
si mesmo e por si mesmo; as propriedades formais das obras desvelam seu
sentido somente quando referidas as condi¢bes sociais de sua produgdo — ou
seja, ds posigcoes ocupadas por seus autores no campo — e, por outro lado, ao
mercado para o qual foram produzidas” (BOURDIEU, 1996, 129). Portanto,

antes de se concluir que os jovens pentecostais estavam interpretando o processo
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de escolarizacao na EMIM como local de se fazer proselitismo religioso, é preciso
que se considerem as condi¢cdes de producdo dos discursos desses jovens.

O outro problema que a hipétese inicial de trabalho acabou gerando esta
ligado a questdao da identidade social dos sujeitos dessa pesquisa. Isso se deve ao
fato de que, ao participar das interacdes cotidianas dessa escola, fui percebendo
também que nem todos alunos pentecostais que frequentavam o culto durante o
recreio e nem todos os integrantes do grupo evangélico na escola faziam, no
espaco escolar, proselitismo religioso. Geralmente, os que adotavam essa pratica
eram os lideres religiosos.

JUAREZ DAYRELL (1999), buscando construir uma analise que dé conta
da diversidade de estimulos sociais presentes nos processos identificatérios dos
jovens que desenvolvem o seu estilo de vida em torno da musica punk e funk no
mundo globalizado, recorre as reflexdes de Melucci sobre a questdo da identidade.
Com o objetivo de superar a concepgao substancialista e determinista da categoria
identidade social, o sociélogo italiano enfatiza o aspecto relacional e dindmico
desse conceito, destacando trés caracteristicas centrais, a saber: a permanéncia no
tempo — continuidade de um sujeito para além das variacOes temporais; a
delimitacdo da unidade que estabelece os limites do sujeito — o lugar social em
que esta inserido o sujeito; e a relacdo entre essas caracteristicas anteriores, ou

seja, a capacidade de reconhecer-se e ser reconhecido.

“Ninguém pode construir a sua identidade independentemente da identificacdo
que 0s outros possuem a seu respeito, num processo intersubjetivo onde ‘eu sou
para vocé o que vocé é para mim’. A identidade é, antes de tudo, um processo
de aprendizagem, o que implica no amadurecimento da capacidade de integrar
o passado, o presente e o futuro e também articular a unidade e a continuidade
de uma biografia individual” (DAYREEL, 1999, p. 11).

Em relagdo aos jovens pentecostais da EMIM, pode-se afirmar que, de um

lado, parece que a religido esta estabelecendo poderosas, penetrantes e duradouras
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disposicoes e motivacoes em suas vidas, garantindo, até certo ponto, a
permanéncia desses sujeitos no tempo (GEERTZ, 1977, p.104). Por outro lado, a
instituicdo escolar, através de seus rituais, procura homogeneizar o0s
comportamentos estudantis (MCLAREN,1992). E nesse processo que a identidade
desses jovens esta sendo construida.

Partindo desses pressupostos, acredito que na EMIM, ao contrario de
outras instituicdes escolares que ndo possuem um grupo pentecostal organizado, o
jovem, pertencente a esse ramo religioso, sente-se na obrigacdo de sustentar
duplamente sua identidade religiosa: para si e para os Outros. Assim, eles
satisfazem a sua consciéncia religiosa, bem como a expectativa dos que nao
pertencem ao grupo. E isto ndo porque sejam propriamente fundamentalistas
(fanaticos, como afirmam algumas professoras), mas porque é isso que eles

esperam de si mesmo, e que os demais esperam deles.

“O individuo se julga a si proprio a luz daquilo que percebe ser a maneira como
0s outros o julgam, em comparacdo com eles préprios e com uma tipologia que
é significativa para eles; enquanto que ele julga a maneira como eles o julgam,
a luz do modo como se percebe a si préprio em comparacao com os demais e
com os tipos que se tornaram importantes para ele” (ERIKSON, 1976, p. 21).

Em outras palavras, o jovem que assume a sua crenca religiosa, no interior
da escola, durante o intervalo, deve se comportar como tal em outras situacoes
escolares, sob pena de ser cerceado tanto por outros jovens pentecostais (Irmdo,
vocé ndo estd dando testemunho de Cristdo!) quanto por outros alunos e

rofessoras ndo evangéli 3 7. P

p gélicas (Vocé nem parece ser crente!)”. Penso que esse
jovem evangélico antes (ou depois) de proceder, de maneira divergente do que
dele socialmente se espera, pode fazer a si proprio a seguinte indagacdo: “o que

os Outros irdo pensar de mim?”

¥ Durante as suas pregacgdes, a expressido “irmdos, vocé tem que dd testemunho de Cristdo!” foi
proferida varias vezes pelos lideres evangélicos na EMIM. Segundo eles, os jovens evangélicos
tementes a Deus sdo, em linhas gerais, honestos e cumprem com 0s seus cOmpromissos sociais;
abstém-se de relacGes sexuais antes do casamento; ndo fazem uso de drogas, cigarros e bebidas
alcodlicas. Além disso, ndo escandalizam ninguém. A expressdo “vocé nem parece crente” foi dita
por uma professora, quando determinado aluno evangélico estava infringindo a disciplina em sala
de aula.
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Ademais, os jovens pentecostais ndo podem ser vistos como sendo
categoria homogénea e universal, pois, nos processos concretos cada jovem possui
subjetividade, comportando-se socialmente de maneira diferenciada. Mesmo em
espaco publico como a escola, onde os jovens pentecostais sao vistos, ndo raro,
como “os crentes” e/ou “os evangélicos”, um mesmo jovem desse segmento
religioso pode, em determinados momentos, agir de forma, eventualmente,

contraditéria e aparentemente incoerente®.

Isso ocorre porque, em vez da existéncia de identidade tnica, centrada,
fixa, variando apenas de acordo com as necessidades de cada momento, os
sujeitos podem ser visto como possuidores de variedade de identidades. LOURO
(1997, p. 24) afirma que “os sujeitos possuem identidades plurais, multiplas;
identidades que se transformam, que ndo sdo fixas ou permanentes, que podem,

até mesmo, ser contraditorias”.

Sendo assim, os jovens estudantes pentecostais possuem outras
identidades, pois estdo envolvidos, concretamente, em multiplos espacos além do
religioso e do educacional. Conforme nos adverte DAYRELL (1999), “os
individuos se encontram envolvidos numa pluralidade de pertencimentos:
posicoes sociais, redes associativas e grupos de referéncias.” O que faz com que
“o ‘eu’ se faca multiplo: no ‘eu’ coexistem diferentes partes... assim ndo é sé
dificil identificar-se no tempo e dizer que somos agora o que éramos, mas

também ¢é dificil decidir que parte do ‘eu’, entre tantos, podemos ser agora”.

Nessa perspectiva, ANA LUCIA MODESTO afirma que o individuo,
vivendo em multiplos espagos de rupturas ideoldgicas, acaba possuindo varias
identidades, o que pode trazer algumas consequéncias para o0 mesmo. De acordo
com MODESTO, como ndo existe finalidade que unifique esse campo dividido,

ndo existe mais consenso minimo sobre o que é virtude, verdade e valor.

% Em 1997, quando eu era Coordenador Pedagdgico de uma escola noturna da Regional Venda
Nova, em Belo Horizonte, um jovem estudante, pertencente a uma igreja pentecostal chegou a
escola bébado, ele que, segundo colegas, havia, anteriormente, se posicionado, em um debate
publico, contra o uso de bebida alcodlica. Este é um exemplo claro de comportamento incoerente,
evidenciando conflito de identidade.
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“A constituicdo de uma identidade torna-se, assim, um processo problematico e
a indefinicdo aumenta a angustia. A crise de identidade que se verificava na
adolescéncia, hoje, em alguns casos, acompanha o individuo adulto, retardando
o amadurecimento.” (MODESTO, 1996, p. 80)

O pentecostalismo, ao dar sentido a existéncia do individuo, juntando
compactamente as disjuncOes ideologicas presentes nos diversos campos sociais
na atualidade, tem papel fundamental na formacao de certas identidades sociais na
sociedade brasileira. O que, no entanto, nao garante a coeréncia plena entre as

acoes dos sujeitos e os valores religiosos pentecostais.

Finalmente, pode-se, em certo sentido, afirmar que explicar o
comportamento social dos jovens pentecostais apenas pelo viés do proselitismo
religioso é reforcar as imagens estereotipadas por meio das quais algumas
professoras caracterizam, nao raro, os evangélicos: alienados, possuidores de

viseira ou vitimas de lavagem cerebral.

Segundo SPOSITO, o jovem, ao ser definido a priori por certos
esteredtipos, perde o seu direito de fala; o que reforca as imagens que lhe sdo
imputadas exteriormente. Além disso, “essas significacées tornam-se, de fato,
representagées incorporadas pelo jovem no seu auto-reconhecimento, sendo

traduzidas pelo estigma, que conforma, ou melhor deforma sua identidade”.

“o esteredtipo é aliado intimo do preconceito, fato criador de enormes
dificuldades para aqueles que se dedicam ao trabalho educativo” (SPOSITO,
1996, p. 99)

Procurarei, a seguir, mostrar por que alguns alunos assumem alguma
autoridade eclesidstica no interior da escola, estabelecendo um certo controle
moral sobre os demais colegas que possuem, intersubjetivamente, uma mesma

visdao de mundo em relacdo ao sagrado.
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A construcao social da lideranca pentecostal no interior da escola

“O que faz o poder das palavras de ordem, poder de manter a ordem ou a
subverter, é a crenca na legitimidade das palavras e daquele que as pronuncia,
crenga cuja producdo ndo é de competéncia das palavras” (BOURDIEU, 1989,
p.15).

A medida que passei a me relacionar com o grupo evangélico, fui
percebendo que os encontros religiosos na escola, embora fossem iniciativa
“espontanea” dos proprios alunos, possuiam interditos que precisavam ser melhor
compreendidos. Assim como destacou FOUCAULT, em sua aula inaugural no
College de France (02 de dezembro de 1970), constatei que os discursos
proferidos pelos jovens pentecostais, nesses encontros, eram, a0 mesmo tempo,
controlados, selecionados, organizados e redistribuidos por certo ntumero de
procedimentos, conforme veremos mais adiante; e que tinham como fungao
excluir os pensamentos desviantes da formacdo discursiva do grupo.

Nesse processo, Fernando e Sérgio possuiam um papel de destaque.
Exercendo funcdo andloga a de sacerdote, eles conduziam a celebracdo,
distribuindo as falas entre os demais alunos participantes, segundo critérios nem
sempre definidos em grupo. Somente esses lideres estavam autorizados a iniciar e

encerrar os trabalhos religiosos no interior da escola.

“Ndo é qualquer pessoa em determinada sociedade que pode dizer o que quer
que seja. Ha falas distribuidas segundo regras (por exemplo, ndo é qualquer um
que pode nomear, despedir, batizar, receitar, etc.” (POSSENTI, 1996, p. 2)

O culto se apresentava com um ritual simples e bem definido: ap6s os
jovens ficarem de pé, em circulo e de mdos dadas, Fernando ou Sérgio iniciava o
culto sempre com uma oracdo, cujo tempo de duragdo oscilava, normalmente,

(13

entre dois a trés minutos. Em seguida, “os alunos sacerdotes” assumiam a
palavra, fazendo um breve comentario, ndo raro, sobre o prazer e a alegria de
estarem mais um dia na presenca de Deus. O que vinha depois dependia do
calendario do grupo: geralmente, alternava-se “Dia do Louvor” — quando todos

os alunos cantavam e batiam palmas, fervorosamente — com “Dia da Palavra”
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—— quando algum aluno, com anuéncia dos lideres religiosos, dava seu
depoimento de fé*°. Quando ndo havia nenhum aluno para falar de seu processo de
conversao, eram Fernando e Sérgio que ocupavam o tempo, fazendo leitura e
“comentario” de certas passagens biblicas, conforme veremos mais adiante.

Enquanto a lideranca de Sérgio se manifestava apenas durante o recreio,
Fernando parecia continuar controlando os comportamentos dos jovens
evangélicos também em sala de aula, e isso podia ser verificado pelas palavras de

uma professora que trabalhou com esse aluno.

“Olha, outro dia eu estava no auditério, com os alunos da 801...né? eu fiquei

espantada como Fernando silenciou Romeu no auditério... L4 tinha ainda

alguns enfeites da festa do haloween do turno da manha ne?... Romeu disse:

por que esse ano nos nao tivemos também a festa do halowenn, professora? Ai,

antes que eu respondesse, Fernando disse: cuidado com o testemunho de

cristdo, hem! Ai Romeu, imediatamente, me disse: pode deixar professora”.
(Mércia, professora de Portugués)

Outro exemplo, demonstrando a grande lideranca de Fernando sobre os
jovens pentecostais fora do culto, pode ser observado a seguir. Geralmente,
quando estdo ao final do Ensino Fundamental ou do Ensino Médio, os alunos
procuram fazer camisas com nomes dos colegas e dos professores, como forma de
se garantir uma recordacdo da turma. Nao foi diferente na turma de Fernando: os
alunos decidiram aprovar, coletivamente, uma camisa em que havia na parte da
frente os dizeres “pulando para o 2° grau” e com um desenho de um rapaz pulando
muro; na parte de tras, havia os nomes das professoras e dos alunos da turma e nas

mangas um icone do Bad Boy.

» Durante a pesquisa de campo apenas em duas ocasides esse calendario foi quebrado: o primeiro
no més de maio, quando um aluno entrou armado em sala de aula, amedrontando a escola. Na
pagina 133, eu retomo esse fato, descrevendo-o a partir da 6tica dos pentecostais. Outro momento
em que o grupo ndo manteve as suas rotinas ocorreu no final do més de novembro, quando
Fernando resolveu, sem consultar o grupo, suspender o “Dia do louvor”. Em seu lugar, propds aos
colegas que o grupo orasse no auditério em prol da escola.
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Fernando entendeu que os jovens evangélicos ndo poderiam usar uma
camisa tendo o Garoto Mal em suas mangas porque eles representam o bem.
Depois de muita polémica, a turma decidiu que as camisas dos alunos evangélicos
ndo teriam aquele desenho. Assim, a auséncia do Bad Boy acabou sendo usada
como um distintivo na turma, indicando os garotos bons (0s evangélicos) e os
garotos maus (os alunos ndo-evangélicos). Indagado, em entrevista, sobre essa
postura, Fernando respondeu: “nds, evangélicos, temos que ser diferentes!”

Como Fernando se tornou lider dos jovens pentecostais na EMIM?

Em primeiro lugar, ndo se pode negar que esse jovem possuia certos
atributos importantes, presentes na maioria dos lideres sociais: ele é desinibido e
desembaracado em sua fala, ndo tendo medo de se expressar publicamente. Em
varias circunstancias, ele demonstrou sua capacidade de comunicacdo, pregando
aos colegas por mais de vinte minutos. Vista apenas sob esse angulo, a sua
lideranca seria explicada tanto pelo conteido quanto pela forma de seu discurso.

Esse aspecto parece ser reconhecido pelo menos em um depoimento:

“O irmdo Fernando nos traz palavras de amor e de conforto para as nossas
almas”.
(Aparecida, aluno da turma 801)

Entretanto, a eficacia das palavras de Fernando ndo pode ser explicada

apenas pela forca de seu discurso. Segundo PERRE BOURDIEU:

“Tentar compreender linguisticamente o poder das manifestacdes
linguisticas ou, entdo, buscar na linguagem o principio da légica e da
eficacia da linguagem institucional, é esquecer que a autoridade de que
se reveste a linguagem vem de fora, como bem demonstra o cetro que se
oferece ao orador que vai tomar a palavra na obra de Homero. Pode-se
dizer que a linguagem, na melhor das hipéteses, representa tal a
utoridade, manifestando-a e simbolizando-a. H4 uma retdrica
caracteristica de todos os discursos institucionais, quer dizer, da fala
oficial do porta-voz autorizado que se exprime em situacdo solene, e que
dispde de uma autoridade cujos limites coincidem com a delegacdo da
instituicao” (BOURDIEU, 1982, p.87)
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Se ndao devemos nos ater apenas a linguagem de Fernando para
compreender a sua lideranga no grupo pentecostal, como, entdo, podemos tentar
analisar os efeitos de suas palavras sobre o grupo evangélico? Para Bourdieu, o
porta-voz autorizado (no caso o aluno Fernando) dispde de uma autoridade
delegada pela instituicdo. Dessa maneira, podemos supor que existam certos
valores pentecostais, apreendidos tacitamente pelo grupo, dos quais Fernando esta
investido e que o autorizam, assim, a falar em nome de Deus.

O antropdlogo IOAN M. LEWIS (1977), depois fazer uma longa analise
comparativa entre diversos grupos religiosos, conclui que a “tomada” do homem
pela divindade, manifestada em experiéncias de éxtase e de comunhdo com o
sagrado, fortalece e legitima a autoridade dos lideres religiosos. Nesse processo,
os que compartilham dessas interacGes simbodlicas, em que as relacoes de
comunicacdo implicam conhecimento e reconhecimento do mesmo universo
cultural, acabam tendo também fortalecidas as suas crencas, pois puderam
vislumbrar, através da experiéncia com o sagrado do lider religioso, a
manifestacdo do sobrenatural.

No caso do pentecostalismo, creio que a situacdo seja a mesma. Como
vimos no capitulo 2, sdo comuns, em igrejas pentecostais, eventos religiosos
voltados para exorcismo, éxtase religioso e curas divinas. Os lideres religiosos
que mediam essas experiéncias sdo chamados pelos fiéis de “Homens de Deus”.
Segundo CAMPOS JR. (1996), esse fato acaba fazendo que as igrejas pentecostais
se multipliquem por cissiparidade. Uma igreja pentecostal se desdobra em varias
igrejas, tornando-se o fragmento do fragmento. De acordo com esse autor, isso
ocorre porque o poder do lider pentecostal, normalmente, se assenta sobre o seu
proprio carisma (dons espirituais) e ndo em funcdo do peso da instituicao
religiosa: é que essas igrejas ndo possuem estrutura hierarquica rigida, como o

catolicismo e assim, o lider religioso, caso discorde de certas determinacoes de
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sua instituicdo, pode romper com ela e formar a sua prépria Igreja, arrastando
consigo centenas e até milhares de pessoas.

Parece que a autoridade de Fernando se explica pela capacidade que
demonstrou, perante o grupo pentecostal, de estabelecer contato com a divindade

e, por isso, ser considerado “Homem de Deus”: exatamente por seu carisma.

“Deus opera na vida de Fernando, quando ele ora n6s sentimos a presenca de
Deus em nossas vidas.
(Luana, aluna da 702).

De fato, durante a pesquisa de campo, observei que Fernando se distinguia
dos demais evangélicos na escola, dentre outras coisas, pela forma com que se
relacionava com as questdes espirituais. Esse jovem foi o tnico aluno que falou
em “linguas estranhas” durante o culto; além disso, tanto em suas mensagens
quanto em suas oracoes, procurava deixar claro que o que estava dizendo fora

revelado por Deus.

“Essa noite, eu senti de Deus trazer essa mensagem para 0s irmaos”.

(Fernando, iniciando a sua pregacao)

“E crendo que Jesus esta comigo, que eu peco, nessa noite, que Deus derrame
as suas béncdos sobre nossas vidas”.

(Fernando, iniciando uma oracdo durante o recreio)

Para se perceber a dimensdo da experiéncia espiritual de Fernando,
apresentarei, de modo breve, dois depoimentos desse aluno, obtidos durante a
realizacdo de culto pentecostal no interior da escola.

O primeiro ocorreu no més de abril, quando o grupo evangélico
completava um més de existéncia na EMIM. Durante o culto, Fernando informa
aos colegas que estava em um Onibus, cantando um hino de louvor a Deus. De
repente, um senhor desconhecido que estava na poltrona de tras bateu em suas
costas e lhe disse: “vocé sabia que a sua voz é baritono?” O aluno respondeu que

sim, procurando ndo estender o assunto. Em seguida, o Onibus parou em um
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ponto: o rapaz que sentava ao lado de Fernando se levantou e o senhor que sentava
no banco de trds aproveitou para se sentar ao lado do jovem pentecostal. Sem
rodeios, esse homem desconhecido foi dizendo: “o seu nome é Fernando, vocé
tem um colega na escola que se chama Sérgio, ndao € isso? O senhor Jesus me
enviou para dizer para vocés ndo desanimarem com o trabalho de evangelizagao
naquele estabelecimento de ensino porque Deus tem um plano na vida de cada
jovem daquela escola”. Enquanto Fernando dava, de maneira dramatica, esse
depoimento ao grupo, modulando a voz, os alunos que o ouviam diziam, em voz
alta: “Gloria a Deus!” , “Aleluias!”.

No més de maio, um aluno entra na escola armado, causando panico aos
alunos e professoras. No dia seguinte a esse incidente, Fernando informa ao grupo
que havia sido revelado por Deus que o diabo estava procurando, de todas as
formas, acabar com o trabalho dos jovens pentecostais na escola. Para tanto,
Satanas estava espalhando a discordia entre os alunos naquele estabelecimento
escolar. Como forma de resistir ao espirito maligno, esse aluno propds que se
fizesse uma Campanha de Sete Sextas-feiras no Monte, onde o0s jovens
pentecostais deveriam orar, para que Deus fosse glorificado na EMIM.

Nao é meu objetivo julgar, a partir da dicotomia falso/verdadeiro, essas
experiéncias vividas por Fernando. Concordo com IOAN M. LEWIS (1977, p. 28)
que diz que, para aqueles que acreditam na capacidade dos homens em estabelecer
contatos com a divindade, as forcas misticas sdo realidade tanto no pensamento

quanto em suas experiéncias sociais.

“Os que ndo entendem o que a gente fala, pensa que nds somos loucos”.

(Fala de Sérgio, durante uma pregacdo no interior da EMIM)

Isso porque o real ndo é apenas um dado empirico, como nos sugere a
nossa experiéncia sensorial, mas também uma reconstrucio de valores,
intersubjetivamente, partilhados em interagdo social. De acordo com a abordagem
fenomenoldgica, o que faz com que a realidade possua determinada coordenada
social é a possibilidade de os sujeitos definirem valores e crencas de maneira

comum; isso gracas a existéncia de memoria coletiva e de visdo de mundo
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partilhada social e historicamente. Nesse processo, 0s ritos sociais, ao definirem as
posicdes dos sujeitos na sociedade, possuem lugar de destaque.

BOURDIEU, com o objetivo de compreender o surgimento da linguagem
autorizada em determinada sociedade, recorre ao conceito de ritual de passagem,
desenvolvido pelo antrop6logo Arnold Van Gennep. Enquanto para esse autor,
esse ritual marca a passagem temporal (por exemplo, da infancia a idade adulta)
de determinada sujeito na sociedade, Bourdieu procura enfatizar o poder
simbolico que esta presente nesses processos sociais: as pessoas se tornam aquilo
que as credenciais e os titulos dizem que elas sdo. Isso ocorre porque tanto a
sociedade quanto o individuo acreditam que os rituais, embora sendo arbitrarios
do ponto de vista cultural, possuem o poder de instituir determinados tipos de
sujeitos que deverdo ocupar determinadas posi¢cOes no interior da sociedade
(BOURDIEU, 1982, p.97). Por essa razdo, em vez de utilizar a expressao ritual de
passagem, esse autor prefere usar as expressoes ritos de consagragdo, ritos de
legitimagdo e ritos de instituigdo.

Os ritos de consagracdo que possuem grande peso no universo simbolico
do pentecostalismo sdo basicamente trés, a saber: o jejum, quando o fiel fica sem
se alimentar durante longo periodo do dia; as vigilias, quando o crente passa
noites sem dormir, orando e pedindo a Deus que o santifique e as visitas aos
montes, quando o fiel passa uma noite inteira refletindo sobre “as coisas
espirituais”. Segundo alguns pastores pentecostais, o poder de exorcizar os
espiritos do mal, de realizar curas de enfermidades e a possibilidade de o crente
estabelecer comunhdo plena com Deus sdo obtidos somente por intermédio
daqueles rituais de santificacao (MACEDO, 1985). Em suma, sao esses rituais que
instituem pessoas que, por suas capacidades de estabelecerem contatos com a
divindade, sdo chamadas “Homens de Deus”. De acordo com os ensinamentos
pentecostais, sendo a santificacdo plena um longo processo que se atinge apenas
com morte, € necessario que em vida tais rituais se repitam e se renovem.

Constatei, durante a pesquisa de campo, que, antes e depois de assumir a
lideranca sacerdotal na EMIM, Fernando passava, periodicamente, pelos rituais

descritos anteriormente: todas as sextas-feiras, segundo seu proprio depoimento
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durante o recreio, ele passava a noite em um monte num bairro préximo da escola.

Em relacdo ao jejum, ele chegou até a causar um certo espanto:

“Era trés horas da tarde e Fernando estava na escola fazendo ndo sei o qué.
Como estava comendo uma coxinha, eu lhe ofereci. Ai ele me disse que ndo
podia aceitar porque estava na graga. Somente depois é que eu fui saber que o
que ele estava querendo dizer é que estava em jejum”.

(Silvia, professora de Geografia)

Dessa maneira, a lideranca de Fernando pode ser compreendida como uma
construcao social, resultante tanto da existéncia de um grupo na EMIM que o
reconhecia como “Homem de Deus” quanto da posi¢ao simbdlica que o mesmo
possuia no universo cultural pentecostal.

Como afirmei anteriormente, Fernando ndo liderava sozinho o grupo
evangélico na EMIM. Sérgio, durante o recreio, também exercia grande influéncia
sobre o grupo. Entretanto, a lideranca deste ndo possuia carater mistico, como no
caso do Fernando.

Parece que Sérgio possuia carisma durante o recreio porque ele era quem
comandava o Dia do Louvor: além de possuir voz bastante afinada, ele também
sabia, de fato, tocar violdo, tnico instrumento que acompanhava as musicas

cantadas pelo grupo.

“O irmdo Sergio é uma maravilha nas mdos do Senhor Jesus. Ele canta e toca
hinos de louvor que sdo verdadeiramente uma bengao”.
(Vagner, durante uma pregacao religiosa.)

Havia outro jovem que também cantava e tocava de modo bastante
semelhante a Sérgio. Era Vinicus, aluno da turma 701. Entretanto, esse jovem nao
estava autorizado a falar pelo grupo, pois se envolvia, constantemente, em
confusdo com outros alunos e professoras da escola. Além disso, em uma gincana
no més de setembro, Vinicius cantou e tocou na quadra poliesportiva da EMIM
algumas musicas do grupo Legido Urbana, o que acabou afastando-o do grupo

pentecostal.

“Ao cantar na gincana, Vinicius ndo deu testemunho de Cristao.”
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(Romeu, comentando com os colegas a participacdo de Vinicus na gincana)

Ao contrario de Vinicius, Sérgio sempre foi considerado aluno
disciplinado em sala de aula e sempre cantou e tocou apenas musicas evangélicas
no espaco escolar. No final do ano, quando estava sendo organizada a “cerimonia
de colagdo de grau”, esse aluno foi convidado pelas professoras para tocar
algumas musicas durante a “Formatura”. Sérgio exigiu que todas as musicas

fossem evangélicas.

“Eu ndo toco musica mundana!”

( Sérgio, comentando a proposta das professoras)

Assim como Fernando, Sérgio exercia lideranca espiritual sobre alguns
jovens na EMIM porque possuia certos atributos de grande valor simbélico entre
os pentecostais. Como afirma PINTO, (Apude, FRAGA, 1998, p. 22) “a
capacidade de um discurso de exercer poder estd definitivamente associada a sua
capacidade de responder a demandas, de se inserir no conjunto de significados
de uma dada sociedade, reconstruindo posi¢oes e sujeitos”.

Conforme foi destacado no inicio do presente capitulo, as liderancas de
Fernando e Sérgio se materializavam nos cultos religiosos, celebrados durante o
recreio escolar. Geralmente, quando era o Dia da Palavra, esses jovens
ocupavam, de modo alternado, o tempo de pregacdo, fazendo leituras e
“comentarios” de certas passagens biblicas. Os demais jovens os escutavam,
atentamente, pronunciando, em determinadas circunstancias, apenas as palavras
“Gloria Deus” e “Aleluia”. O que ocorria, efetivamente, nesses encontros, era o
que SIROTA (1994) designou como contrato de comunicacao. Os sujeitos falantes
estavam autorizados a refletir sobre os textos sagrados porque, naquela situagao de
troca, eram reconhecidos pelos parceiros como os legitimos intérpretes das
Escrituras.

No entanto, o processo de interpretacdao das Sagradas Escrituras nem
sempre foi algo legitimamente atribuivel a pessoas leigas, como Fernando e

Sérgio; o que ndo impediu que esses alunos, embora ndo possuissem formagao
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teoldgica em semindrios religiosos, fossem reconhecidos, pelo menos por um
grupo no interior da escola, como auténtico intérprete da Palavra de Deus. Assim,
pode-se afirmar que o Dia da Palavra ndo era apenas produto de um arranjo
eventual em que alguns jovens, com a anuéncia da Direcdo escolar, decidiam
pregar o Evangelho no interior da EMIM, mas resultado de longo processo

historico. E o que pretendo demonstrar, em linhas gerais, na parte que se segue.

Interpretando textos sagrados

Ndo é objetivo desse trabalho analisar as multiplas formas de leitura da
Biblia, produzidas, historicamente, pelo cristianismo. Embora pense que tal
empreendimento € importante, especialmente em momento de expansado de grupos
religiosos de carater fundamentalista, creio que a concretizacdo dessa meta é aqui
inviavel, seja porque se exigiria uma base tedrica e bibliografica muito maior do
que aquela de que dispomos agora, seja porque excederia os propoésitos dessa
pesquisa. No entanto, quando se pretende analisar a maneira como 0s jovens
pentecostais, no espaco escolar, interpretam as Escrituras Sagradas, penso que nao
se pode deixar de destacar, mesmo que de maneira sucinta, o peso desse livro no
universo simbélico do mundo cristdo.

Nas concepgoes religiosas fundamentalistas, os textos sagrados sdao, como
foi tdo bem descrito por ORO (1996), compreendidos como sendo algo fixo,
estavel, herdado do “verdadeiro cristianismo”. Abstraidos de seus contextos de
producdo, esses textos, ao invés de serem pensados como obras abertas e
vulneraveis da criagdo simbo6lica — como ocorre com todas as producdes
literarias e académicas, segundo UMBERTO ECO (1989) — sdo considerados
como tendo um campo de significacdo fechado e transcendental. Perdendo tanto o
seu carater histérico (variavel, movel) quanto seu carater social (construido), a
Biblia, se torna, dessa maneira, um objeto reificado da cultura. Como artefato
cultural, cujo valor decorre de sua insercao nas redes de significados e crencas que

estruturam o universo simbodlico de judeus e, especialmente dos cristdos, as
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Escrituras ndo podem, no entanto, ser reduzidas a categoria de coisas. Isso
eqiiivaleria a conceber a sociedade como estatica e o individuo como passivo.

Parafraseando SILVA (1996), podemos dizer que os textos sagrados dizem
respeito, fundamentalmente, a producado, ao fazer algo com as coisas. O que faz
com que as Escrituras Sagradas possuam carater politico e historico. Assim,
conferir historicidade a Biblia significa apreendé-la como construto social. Isso
implica que se podem “fazer diferentes coisas e coisas dissidentes com ela, e
essas atividades podem variar, de acordo com as épocas e situagoes” (SILVA,
1996, p.164).

O que ndo quer dizer, de modo algum, que esse livro ndo seja sagrado.
Afinal, ndo se pode esquecer que a Biblia ndo é usada pelas pessoas apenas como
instrumento de leitura e reflexdo, mas também como amuleto espiritual. Eis aqui
um exemplo: em alguns lares catélicos, como forma de proteger a familia contra
os (im)previstos da vida (doencas, mortes, desempregos, etc.), a Biblia fica, ndo
raro, aberta, diariamente, sobre as estantes; também nao é dificil encontra-la nas
bolsas ou mochilas de trabalhadores e/ou estudantes pentecostais que,
provavelmente, ndo terdo, em suas atividades seculares, tempo para estuda-la, mas
se sentirdo, com a presenca da mesma junto aos seus objetos pessoais, protegidos
e preparados para enfrentar as contingéncias da vida cotidiana, pois, como se diz
no jargao evangélico, “a Biblia é a arma do crente”.

O que se pretende enfatizar aqui é o processo de producdo de sentido em
que o leitor, diante das estruturas sintaticas e lexicais dos textos sagrados, nao
pode, sem intermediacoes dos codigos culturais religiosos, acessar os significados.
Isso porque existe selecdao e construcao do que é escolhido no processo de leitura
da Biblia pelos fiéis. Trata-se de uns 6culos especiais a partir dos quais os leitores
veem de certa maneira, e ndo de outras, os textos biblicos, selecionando-os e
hierarquizando-os, dentro de uma logica particular.

Para destacar a pluralidade de leituras das Escrituras Sagradas, sob efeito
de diversos codigos culturais dos grupos religiosos, cito dois possiveis exemplos
de como podem ser selecionados os versiculos biblicos: o primeiro no momento
do sermdo de um padre, formado nos principios da Teologia da Libertacdo, e o

segundo, de um pastor pentecostal. Provavelmente, o padre destacara o carater
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politico da fé cristd, apresentando, em suas homilias, passagens das Escrituras
Sagradas que justifiquem a insercdo coletiva dos cristdos em movimento sociais
em luta contra as discriminagoes de classe, género e raca. Pelo contrario, o pastor,
possivelmente, enfatizard, a partir de certas afirmativas da Biblia, a necessidade
individual de cada fiel possuir uma experiéncia pessoal e genuina com Deus.

Mas as variacOes de interpretacdo dos textos sagrados, de um grupo
religioso para outro, podem ser bastante sutis, ndo apresentando diferencas tao
claras como as descritas anteriormente. Conforme vimos no capitulo 1, com o
avanco tecnoldgico, especialmente na area da comunicacdao, o campo religioso
brasileiro se tornou bastante competitivo nos tltimos anos. A utilizagdo do radio,
da televisdo e da Internet sao apenas algumas das estratégias usadas pelas religides
na disputa pelos novos fiéis. Essa situacdo acabou produzindo uma realidade
nova: agora as institui¢Oes religiosas tém que demonstrar, diariamente, que sao
mais eficientes, em todos os aspectos, que as concorrentes, sob pena de ver o
rebanho diminuido drasticamente. Assim, elas procuram deixar claro, para os
consumidores de bens sagrados, que possuem tanto as chaves da verdadeira
interpretacdo da Biblia quanto das solug¢ées dos problemas sociais decorrentes da
atual conjuntura social, politica e econémica.

Se, por um lado, as ofertas de bens sagrados se diversificaram na
sociedade, colocando em xeque a hegemonia do catolicismo e criando, assim, uma
situacdo de pluralismo e disputa religiosa, por outro lado, a linha que demarca os
limites simbolicos das religides no mundo Ocidental se tornou, paradoxalmente,
moével. O que significa que as diferencas entre os grupos religiosos sao, na
atualidade, bastante ténues. As praticas religiosas da Renovacdo Catolica
Carismatica, por exemplo, sdo, em muitos aspectos, semelhantes aos dos cultos
pentecostais. Isso porque, na disputa pelo mercado religioso, as religides tém se
apropriados de simbologia, rituais e valores de religides adversarias, como forma
tanto de se evitar perdas de seus fiéis quanto de expandir o nimero de adeptos.
Mas existem movimento religiosos que se apropriam de rituais e simbologias de
outros grupos para contesta-los. De acordo com Leonildo Silveira Campos (1998),
a Igreja Universal do Reino de Deus (IURD), durante os cultos de exorcismo,

utiliza algumas simbologias da umbanda, como sal grosso e arruda, com o
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objetivo de desfazer possiveis trabalhos de macumbaria. Além disso, a ITURD,
paradoxalmente, cita os guias espirituais das religides afro-brasileiras como sendo
nomes particulares de demonios. Eis um exemplo de como, num processo de
sincretismo, a religido pode se apropriar de simbolos e crencas da religido
adversaria, ndo para enriquecer o seu culto, mas para negar a experiéncia religiosa
do Outro.

Os proprios individuos podem interpretar as Escrituras Sagradas sem
recorrer a nenhuma religido em particular. Hoje, gracas aos meios de
comunicagdo, os individuos ndo precisam ir mais a um templo para meditar sobre
as coisas espirituais. Por isso, como tdao bem nos demonstrou PRANDI (1999),
ndo é dificil uma pessoa, num processo de bricolagem, conseguir juntar elementos
de diferentes tradi¢Ges religiosas, formando a sua prépria religido. Esse fenémeno
tem sido denominado pelos especialistas como privatizacdo do sagrado.

Mas nem sempre foi assim. Como destaca VAUCHEZ (1994), durante a
Idade Média, somente a Igreja Catélica Apostélica Romana possuia o direito de
(re)interpretar as Escrituras Sagradas. Isso ocorria ndo apenas porque essa
instituicdo possuia eficientes mecanismos coercitivos e ideologicos, capazes de,
até certo ponto, controlar os grupos dissidentes, mas, principalmente, porque a
maneira como a sociedade feudal se organizava no plano politico, econdmico e
social facilitava a influéncia catélica sobre a populacdo de modo geral.

O fato é que as leituras e as meditacOes acerca dos textos biblicos eram
realizadas apenas nos mosteiros. As pessoas que ocupavam 0s postos hierarquicos
mais elevados da instituicdo catolica procuravam controlar o processo de
producdo de sentido das Escrituras Sagradas, ndo permitindo que o clero, de modo
geral, contestasse e levantasse pontos polémicos que pudessem colocar sob
suspeita os dogmas religiosos vigentes.

De modo geral, a leitura da Biblia ndo fazia parte da vida cotidiana das
pessoas que estavam distantes ndao somente do mundo letrado, mas também da
cultura académica e eclesiastica. Isso ndao quer dizer que elas ndo conhecessem
alguns trechos dos textos sagrados: durante as missas de Domingo, o padre da

pardquia local citava, em latim, algumas passagens biblicas; o que acabava
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fazendo que esse livro continuasse sendo, do ponto de vista institucional, um
elemento organico e de peso no universo cultural do Ocidente Cristao.

Os impasses teologicos vividos pela Igreja em funcdo de determinadas
discordancias no campo semantico biblico, no entanto, deveriam ser resolvidos
pela hierarquia Catolica, ndo cabendo, nesses debates, a participacdao dos leigos e
do baixo clero. Mas, como afirma SILVA (1999 b, p. 15), “a prdtica disseminante
e produtiva da significagdo, da cultura (...) ndo pode ser estancada. Mesmo que
contida, ela espirra, transborda, excede, revolta-se, espalha-se
incontrolavelmente”. Assim, surgiram os grupos hereges.

A Igreja considerava herético um movimento religioso, ndo tanto pelas
crencas e valores que defendia, mas pelo carater contestatério frente a hierarquia
catolica. Pedro Valdes, no séc. XII, baseado no texto de Mateus, XIX, 21 pregava,
tal como Sado Francisco de Assis, a pobreza voluntaria. Enquanto o segundo
obteve a permissao da Igreja para pregar os seus ensinamentos, o primeiro foi

perseguido e condenado a fogueira, pelo Tribunal de Inquisi¢ao do Santo Oficio.

“Ndo interessava tanto o conteido de suas pregacdes, se estavam ou ndo de
acordo com o que dizia o Evangelho, mas sim a atitude desses homens ante a
instituicdo com sua hierarquia, disciplina e ordem. Os inicios da vida de
Francisco de Assis tém muito em comum com a de Pedro Valdés; a grande
diferenca foi a de Francisco ter caido nas gracas do papa Inocéncio III, por se ter

submetido a autoridade eclesidstica” (QUEIROZ, 1988, p. 31).

Assim, independente de sua sustentagdo ou ndao na Biblia Sagrada,
qualquer mudanca de concepcao religiosa deveria ser realizada com anuéncia da
Igreja. Talvez a emergéncia da economia monetaria, apés as Cruzadas religiosas
no séc. XII, fosse o melhor exemplo desse fato. Como tdo bem nos mostrou
Jacques Le Goff, por mais de mil anos, a Igreja, baseando-se em certas passagens
biblicas, como Eclesiastico (XXXI, 5), Mateus (VI, 24), Lucas (XVI, 13),
sustentou que a usura era um pecado grave.

Para que o capitalismo fosse gestado, era preciso ndo somente que as

forcas produtivas se desenvolvessem e as relagdes sociais de producdo se



128

tornassem assalariadas, como afirmam diversas interpretacdes historiograficas
marxistas, mas também era necessario que os novos homens, esmagados por
simbolos antigos, ressignificassem os textos sagrados (LE GOFF, 1988, p.9) que

pudessem condenar as praticas econdomicas burguesas.

“O impulso e a difusdo da economia monetaria ameagam os velhos valores
cristdos. Um novo sistema econdmico esta prestes a se formar, o capitalismo,
que para se desenvolver necessita sendao de novas técnicas, ao menos do uso
massivo de praticas condenadas desde sempre pela Igreja. Uma luta
encarnicada, cotidiana, assinalada por proibi¢des repetidas, articuladas a
valores e mentalidades, tem por objetivo a legitimacdo do lucro licito que é
preciso distinguir da usura ilicita” (LE GOFF, 1989, P.10) .

Entretanto, os antigos simbolos que orientavam as condutas sociais nao
poderiam ser removidos sem o consentimento da propria instituicdo religiosa.
Nesse contexto, a burguesia, classe social em ascensdo, cujas atividades
comerciais estavam em dissonancia com a mentalidade catoélica, era discriminada
socialmente. Mas, embora precisasse construir uma representacao social positiva
de si mesma, demonstrando aos Outros que havia falhas na interpretacdo das
passagens biblicas que condenavam a usura e o lucro, restou a burguesia apenas
pedir perdao pelos seus pecados no momento da extrema-ungao. Como
demonstracao de arrependimento, tornou-se comum 0s burgueses deixarem, em
seus testamentos, algumas de suas propriedades a Igreja.

Assim, essa classe social foi conquistando os religiosos da época; o que
implicara, paulatinamente, em nova postura da instituicao religiosa frente as novas
atividades comerciais: aos poucos, a usura sera considerada pecado somente
quando o usurario, ndo possuir outra ocupacdo economica. Afirmava-se que os
negocios dos burgueses precisavam, continuamente, de novos investimentos
financeiros, o que seria impossibilitado se o dinheiro estivesse emprestado a
alguém. Em outras palavras, a usura deixava de ser atividade pecaminosa,
segundo a Igreja, apenas nos casos em que o tempo de empréstimo representava
perda de dinheiro para o seu dono.

Com efeito, as passagens biblicas que condenavam, de alguma forma, a
pratica usuraria foram sendo redefinidas, ganhando novas e inesperadas inflexdes.

Cabe sublinhar que este fato ndao ocorreu num processo histérico linear e de curta
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duragdo, mas se arrastou por séculos, provocando, algumas mudangas — nao
sem grandes tensoes e conflitos — no imaginario social e catolico: foi nesse
contexto, nos conta LE GOFF, que o purgatorio foi criado.

Se, na Idade Média, a Igreja Catdlica conseguiu, de certa forma, controlar
o processo de construcdo de sentido dos textos sagrados, a partir do século XVI a
situacdo vai ser diferente. Com a difusdo da imprensa, os antigos métodos de
compilacdo, tdo fundamental para a preservacdo de obras preciosissimas da
Antiguidade Classica, foram postos de lado. Consequentemente, a Biblia Sagrada
pode ser produzida em grande escala, espalhando-se rapidamente por toda a
Europa.

A Reforma Protestante, ocorrida no século XX, foi crucial nesse processo:
esse movimento religioso acabou contribuindo, de alguma forma, para o
desencadeamento daquilo que MICHEL DE CERTEAU (1993) denominou de
privatizacdo do processo de producdo de sentido dos textos biblicos. Ao defender
a alfabetizacdo das camadas populares, tendo em vista a formacao de leitores da
Palavra de Deus, ao defender o livre exame das Escrituras Sagradas, sem a
mediacdo dos lideres religiosos®, o protestantismo possibilitou a difusdo da leitura
da Biblia para além do circulo fechado da hierarquia catdlica.

Ao analisar o Protestantismo da Reta Doutrina (segmento da Igreja
Presbiteriana no Brasil) a partir da segunda metade do século XX, RUBEM
ALVES (1982) coloca sob suspeita o discurso do “livre-exame”, tao propalado
pelos protestantes. De acordo com esse autor, existem, subjacentes ao ato de ler as
Escrituras Sagradas, certos principios, apreendidos tacitamente nas interacées
socais, que impoem determinados tipos de leituras da Biblia. Esses principios,
ativados pelo leitor durante o processo de leitura, servem como indices,
possibilitando uma maneira especialissima de compreensao dos textos sagrados.

Nesse sentido, o “livre-exame”, no Protestantismo da Reta Doutrina, seria

apenas um recurso retérico herdado da Reforma, utilizado como recurso

%O préprio Lutero, com o objetivo de incentivar o “livre” exame das Escrituras Sagradas,
traduziu a Biblia do grego para o alemdo; como constatou ELIANE MARTA TEIXEIRA LOPES
(1981, P. 14), Lutero, em 1527, chegou a pedir diretamente para as autoridades publicas o
estabelecimento de escolas cristds. Calvino, nessa perspectiva, também defendia a massificacdo do
processo de escolarizacdo, ou melhor, a alfabetizacdo, condig¢do sine qua nom para que se
conhecesse a verdade revelada por Deus, sem as amarras institucionais.
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estratégico na luta contra o catolicismo. Sendo a Biblia, antes de mais nada, um
livro de texto fixo, representante da imutavel Palavra de Deus, o que ali esta
escrito é como se fosse uma gravacao feita por Deus, milhares de anos atras, ndo
podendo ser posta sob suspeita por ninguém. Trata-se de uma concepcao religiosa
que procura eliminar as mediacOes dos autores empiricos que escreveram os textos
biblicos. Além disso, o tempo e o espago geografico em que viveram os redatores
dos textos sagrados ndo fazem diferenca, e com isso, sdo abolidas as
condicionantes historicas.

Isso porque os Protestantes da Reta Doutrina, segundo RUBEM ALVES
(Ibidem), consideram a Biblia, ndo como um conjunto de livros produzidos por
diversos autores em tempos cronologicamente diferentes, os quais procuravam
transmitir visoes sociais particulares interessadas da realidade, mas como o livro
revelado por Deus. Por isso, em vez dos simbolos biblicos representarem uma
realidade metaférica, eles sdo, ndo raro, reduzidos a signos denotativos.

Para demonstrar esse ponto de vista, o autor cita o fragmento de um jornal
evangélico — Brasil Presbiteriano — escrito em 1957, onde um estudante
secundarista escreve ao conselho editorial, indagando sobre a teoria da evolugao e
sua possivel relacdo com a origem do mundo, descrita em Géneses. Eis a resposta

do jornal:

“A Biblia discorda inteiramente dessa tese ou teoria. A chamada teoria da
evolucdo, de Darwin, de Huley e outros, é hoje tese morta e desprestigiada
cientificamente. A teoria da evolucdo foi inventada para excluir completamente
a idéia da existéncia de Deus. Ela é antes de mais nada, um ataque a inspiracao
das Escrituras.”(BP, 1957, apud Alves, 1982)

O livre-exame, defendido no protestantismo, ficava, dessa maneira,
comprometido, pois havia certos principios, adquiridos fora da leitura dos textos
sagrados, que deveriam ser ativados pelos leitores ao fazer, institucionalmente, a
leitura correta.

Em relacdo aos jovens pentecostais da EMIM, constatei que, em certos
aspectos, eles possuem determinados codigos culturais, herdados do
Protestantismo da Reta Doutrina, que sdo condi¢do sine qua non para 0 processo

de leitura da Biblia.
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Para os jovens pentecostais, as Escrituras Sagradas também contém toda a
verdade de que a humanidade precisa, e os autores dos livros sagrados, escrevendo
sob inspiracdo divina, foram apenas instrumentos de Deus.

Mas, como eram lidos e interpretados os textos sagrados pelos jovens
pentecostais? Como eram organizadas as pregacoes religiosas durante o recreio da
EMIM? Eis algumas questdes a que procurarei responder nas linhas que se

seguem.

O Dia da Palavra

Como tentei demonstrar no inicio do presente capitulo, Fernando e Sérgio,
em fungdo de seus comportamentos e discursos, eram reconhecidos, por um grupo
significativo de alunos pentecostais, como lideres espirituais.

A familiaridade que esses jovens possuiam com os textos sagrados era
patente: na mesma pregacdo, eles citavam, muita vezes de cor, diferentes
versiculos de livros distintos da Biblia. Ao demonstrar para os Outros como eram
entendidos na Palavra, Fernando e Sérgio acabavam corroborando as suas
liderangas no grupo.

Analisando dez pregacdes realizadas por esses jovens no espaco escolar,
constatei uma imobilidade discursiva, dentro de um método circular: um dia
falava-se das virtudes dos jovens cristaos, outro dos problemas enfrentados pelos
jovens que ainda ndo conhecem Jesus, outro da missao dos jovens cristaos, e
assim por diante, de maneira que os temas, os exemplos dados, as passagens

biblicas evocadas, por mais diferentes que fossem, sempre acabavam se tocando.

“Os jovens que conhecem a palavra de Deus ndo andam segundo a vontade de
carne; eles procuram fazer o que ordena o senhor Jesus(...) a sua vida é
abencoada e a sua felicidade ndo é passageira(...)

(Pregacao de Fernando, no dia 15 de maio)

“A maioria dos rapazes e das mocas da EMIM estdao andando nas trevas,
fazendo a vontade da carne(...) bebendo, drogando, prostituindo”.
(Fernando, setembro de 1999)
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“Nés, que somos luz, temos que pregar para aqueles que nao conhecem Jesus e
vivem nas trevas”.
(Fernando, outubro de 1999)

As categorias que permeavam as pregacOes eram, praticamente, as
mesmas: Deus/diabo, santidade/pecado, luz/ trevas, trigo/joio, bem/mal,
céu/inferno. Tratava-se de pares binarios que tinham como principal funcao
explicar, de modo metafisico, os fendomenos naturais (fisica) e os fendmenos
humanos (ética, politica e técnica) que afetam a humanidade neste final de século.

Os versiculos biblicos e as parabolas ilustrativas, com ensinamento moral,
variavam de uma pregacao para outra, dando a impressao de que as mensagens
religiosas traziam em seu bojo sempre alguma novidade. Mas, se atentarmos para
sua estrutura textual, podemos perceber que todas as pregacOes se reduziam a
mesma formula.

De modo geral, as funcdes narrativas eram, basicamente, as seguintes: o
mundo se encontrava em pecado; os atos de violéncias, a fome, o desemprego e as
guerras noticiadas pelos meios de comunicacdo de massa eram apenas sinais de
como, no mundo, ndo existe a possibilidade de salvacdo; os jovens, andando
segundo os designios mundanos, sdo os principais reféns do diabo; existe, no
entanto, uma minoria de jovens cristdaos que vivem segundo a vontade do Espirito
e, por isso, praticam “boas obras”; essa minoria tem, como principal missao,
pregar o Evangelho aos jovens que se encontram perdidos.

A ordenagdo das ideias das pregacOes ndo era, necessariamente, essa.
Dependendo do objetivo, o pregador poderia destacar, com maior énfase, apenas
um desses aspectos, deixando os demais em segundo plano. Entretanto, de
maneira geral, esses elementos estavam, em menor ou maior escala, presentes em
todas mensagens religiosas.

Os versiculos biblicos, citados durante a pregacdo, eram evocados apenas
para reforcar o ponto de vista do pregador. Uma vez que ndo era estabelecido
nenhum nexo entre as condi¢des de produgdo do texto sagrado e a sua reutilizacao
em tempo histdrico distante, as Escrituras Sagradas eram utilizadas apenas como

pretexto para apresentacdo de um discurso religioso definido a priori.
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Trata-se de uma estratégia discursiva, segundo CARLOS MACIEL DA
CUNHA, muita usada por pregadores ou por grupos que se dedicam a reflexdo

comunitaria:

A partir de um texto, que funciona apenas como mecanismo de aquecimento
emocional e/ou intelectual, desencadeiam-se ideias, apelos, comentarios,
consideracdes, etc. que, por vezes, muito se distanciam do texto inicial. E uma
atividade que nao padece de limites, sendo tudo possivel sob a cobertura ritual
do texto-mecanismo (CUNHA, 1984, p. 18).

No entanto, os enunciados produzidos pelos lideres religiosos, a despeito
de seus caracteres maniqueistas, ndo podem ser considerados como tendo campo
de significacdo fixo e estavel, advindo de signos linguisticos que descrevem a
realidade de maneira binaria. Afinal, como afirma SILVA (1999b, 19) “o sentido
e o significado (...) ndo sdo produzidos de forma isolada, circulando como dtomo,
como unidades independentes. O significado e o sentido tampouco existem como
ideia pura, como pensamento puro, fora do ato de sua enunciagdo, de seu
desdobramento em enunciados, independentemente da matéria significante, de
sua marca material como linguagem. Os significados organizam-se em sistemas,
em estruturas e relagoes.”

Portanto, para que se compreenda o significado do “Dia da Palavra”, é
preciso que se compreendam as relacdes que os jovens pentecostais estabeleceram
ndo somente na escola, mas também na sociedade mais ampla. E o que pretendo

fazer no proximo capitulo.
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CAPITULO 6

ESCOLA NOTURNA E JOVENS: RELACAO
ENTRE ESCOLA E RELIGIOSIDADE

O processo de significacdo se torna ideolégico quando tenta
esconder as marcas, as pistas do processo social de sua construcao,
quando o carater precario, mundano, profano se transmuta em
natureza, em transcendéncia. Tomaz Tadeu da Silva.



135

O grupo de estudantes pentecostais: socializacao e sociabilidade
juvenil

Este capitulo aborda o processo de socializacdo e de sociabilidade dos
jovens pentecostais, bem como a relacdo deles com o conhecimento escolar. Para
tanto, caracterizo perfil dos jovens que participavam do culto pentecostal no
interior da escola. Em seguida, analiso letras de algumas musicas evangélicas,
articulando-as com o contexto social e cultural dos jovens pentecostais.
Finalmente, trataremos da tensdo entre algumas atividades escolares e identidade
pentecostal.

Do ponto de vista quantitativo, é bastante dificil precisar quantas pessoas
freqglientaram, ao longo de 1999, o culto na EMIM, pois houve, nesses encontros,
grande rotatividade de alunos. Constantemente, novas pessoas participavam das
celebracbes — o0 que era quase sempre ressaltado publicamente pelos “alunos
sacerdotes” — mas, geralmente, sem aderir ao estilo de vida do grupo. Além
disso, cabe destacar que alguns jovens preferiam, em vez de entrar no circulo que
era formado no patio da escola pelos pentecostais, ficar ouvindo, a certa distancia,
as musicas e as pregacdes religiosas que ocorriam nesses encontros.

Um questiondrio aplicado ao grupo permitiu constatar que havia quinze
jovens (8 mocas e 7 rapazes) que podem ser, pelos critérios estabelecidos na parte
introdutoria dessa dissertacdo, considerados pentecostais. Isso porque, além de
estar frequentando cultos em igrejas desse ramo religioso, foram batizados nas
aguas™. Durante a Observacao Participante, verifiquei que eram, geralmente, esses
os jovens que possuiam maior frequéncia durante ao culto.

A faixa etaria deles oscilava entre 15 e 21 anos de idade; o que caracteriza,
nitidamente, um descompasso entre série (ciclo?)/idade. Para cerca de 53% dos

jovens (oito alunos), a escolarizagcdo nao tem sido um processo linear. Embora a

3 Como ja foi destacado na introdugéo, o fato de alguns jovens serem batizados nas dguas nio
garante fidelidade a instituicdo religiosa: Fernando, por exemplo, ja foi membro das seguintes
igrejas: Igreja Evangélica Assembleia de Deus, Igreja Pentecostal Nova Jerusalém de Cristo e
Igreja Batista Renovada e Sérgio da Igreja Pentecostal, Assembleia de Deus, Quadrangular e
Batista renovada. Apesar disso, devido ao peso que o batismo &guas possui no pentecostalismo,
ndo se pode negar a importancia desse ritual de passagem na formacao da identidade pentecostal.
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reprovacdo fizesse parte do curriculo desses estudantes, foi a evasdo escolar a

principal causa da defasagem escolar desses alunos.

Nesse sentido, os casos de Fernando, com 17 anos de idade e Sérgio, com
20 anos, alunos da Oitava Série, sdo emblematicos: enquanto o primeiro, apos
concluir a 4* série, teve que se afastar, por dois anos, do estabelecimento escolar,
em razdo da distancia entre sua casa e a nova escola (na época, a EMIM possuia
apenas as séries iniciais e a familia ndo possuia condicdes financeiras para pagar
condugdo para o aluno estudar em outro lugar), o segundo se desligou, por quatro
anos, da escola, ap0s a separagao conjugal dos pais, pois a mae ndo pdde, sozinha,
manter os estudos do filho. Entretanto, ambos nunca tiveram reprovagao escolar.

Ao cruzar os dados obtidos em nosso questionario com dados do IBGE,
constata-se que o indice de escolaridade dos jovens pentecostais da EMIM nao é
superior ao da média nacional. De acordo com ALMEIDA E CHAVES (1998,
p.676), cerca de mais de 52% dos jovens pentecostais no Brasil, possuem apenas
de 4 a 7 anos de escolarizagdo: basicamente, o mesmo periodo de escolaridade do
grupo pentecostal da EMIM.

Nao acredito que as razoes desses baixos niveis de escolaridade tenham,
efetivamente, alguma ligacdo com a religiosidade desses jovens, como nos
poderiam sugerir os dados estatisticos. Penso que, provavelmente, a evasao
escolar dos jovens pentecostais se deve principalmente ao fato de os mesmos
pertencerem a uma classe bastante desfavorecida socialmente. Em pesquisa
realizada pelo sociblogo REGINALDO PRANDI foi constatado que os
pentecostais possuem a menor renda familiar de todos os grupos religiosos

brasileiros.

“Dos pentecostais, 33% sdao muito pobres, com renda familiar mensal de até
duzentos délares. A taxa de 8% de desempregados entre os pentecostais esta
acima da média nacional de 6%, enquanto a taxa de ocupados como
trabalhadores irregulares — os que vivem de bicos e biscates, componentes da
parcela marginal de trabalhadores — chega a 27%, quando a taxa nacional é de
19%. A proporcdo de analfabetos é bem mais alta entre os pentecostais que
todos os brasileiros” (PRANDI, 1997, p. 17) (Grifo meu).
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Estes dados nos demonstram que o pentecostalismo é um movimento
religioso constituido majoritariamente (ndo exclusivamente) pelos excluidos
sociais (ORO, 1996, p.49), o que pode explicar, em parte, os baixos indices de
escolaridade dos jovens desse segmento religioso. Isso porque, como afirma
DAUSTER (1996), a escolarizagdo ¢é, na modernidade, fendmeno de longa
duracdo: para concluir o curso superior, uma pessoa devera estudar, pelo menos,
15 anos. Dessa maneira, em funcdo de ser o processo longo e dispendioso, as
camadas populares terdao enormes dificuldades para manter os seus filhos na
escola.

Cabe sublinhar que, mesmo estudando em escolas publicas, a aquisicdo de
material escolar e uniformes representa grande 6nus para o or¢camento doméstico
dessas familias. Como vimos, 33% dos pentecostais, em todo Brasil, possuem
uma renda familiar mensal de até U$$ 200,00

Questdes relacionadas a avaliacdo, organizacdo do tempo escolar,
curriculo, capital cultural, entre outros, podem explicar os altos indices de evasdao
escolar do ensino noturno. Mas, quando se analisam os jovens pentecostais, ndo se
pode deixar de mencionar a questdo da baixa renda familiar.

A insercdao subordinada desses jovens no mercado de trabalho pdde ser
constatada em nosso questionario: a baixa remuneracao e a auséncia de quaisquer
direitos trabalhista foram elementos marcantes, em quase todas as respostas dos
alunos.

De acordo com os dados obtidos, ndo pode ser desprezada, a relacdo entre
sexo e remuneracdo: prestando servicos nas imediacdes da escola, como babas,
domésticas e caixas de supermercados, as jovens pentecostais recebiam, sem
excecdo, remuneracdo inferior ao salario-minimo. Fato que ndo ocorria com os
rapazes que, embora trabalhassem, em quase sua totalidade, sem carteira assinada,
recebiam, pelo menos, uma remuneracao equivalente ao valor minimo estipulado
pelo Governo Federal. Entretanto, trabalhando como pintor, mecanico, servente de

pedreiro, repositor de estoque em supermercado e oficebois em locais distantes de

¥ Nao se pode perder de vista que esta pesquisa foi realizada em 1994, época em que o real estava
supervalorizado em relacdo ao délar. Atualmente, com a crise financeira que se abate sobre o
Brasil, a situacdo social dos pentecostais deve ser ainda mais degradante, pois o desemprego, como
se sabe, afeta, com mais intensidade as camadas sociais com menor nivel de escolaridade.
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suas residéncias, esses jovens eram obrigados a ficar, diariamente, pelo menos um
hora e meia no interior de lotacdes.

Assim, em virtude do reduzido tempo entre o término do trabalho e o
inicio da aula, esses jovens eram, em sua maioria, obrigados a ir direto do trabalho
para a escola. O que equivale a dizer que eles ndo podiam descansar, jantar e
tomar banho, em casa. Nao obstante, eles sempre se apresentavam, durante as
celebracdes religiosas no recreio, de modo alegre e contagiante, ndo demonstrando
nenhum sinal de cansaco. Alids, como dispunham de pouco tempo para cantar,
orar e fazer proselitismo religioso, eles ndo merendavam na escola. “Deus
sustenta as pessoas que trabalham em sua obra”, respondeu Sérgio ao ser
indagado sobre essa questao.

Embora orassem, constantemente, pelos alunos evangélicos
desempregados, Fernando e Sérgio nunca refletiram sobre as condi¢des de
trabalho no capitalismo contemporaneo: em suas pregacoes, o trabalho era visto,
ndo como um fardo, mas, acima de tudo, como uma virtude dos jovens

pentecostais.

“Vocé ndo vé um jovem crente nos bares, bebendo e fumando. Quando ele nao
esta na igreja, ele estd ou estudando na escola ou esta trabalhando™.
(Trechos da pregacao de Fernando)

JOSE DE SOUZA MARTINS (1999) procura razdes para a valorizacio do
trabalho no pentecostalismo, a despeito das condi¢des sécio-econdmicas em que
se encontra a maioria das pessoas pertencentes a esse grupo religioso. Para esse
autor, a proliferacdo do fundamentalismo pentecostal se explica, em parte, pelo
fato de eles ndo se considerarem excluidos, mas escolhidos. O pentecostalismo
“opera como técnica social de reinclusdo dos desesperados e até reinclusdo
preventiva dos condenados ao limbo da sociedade atual. Ele dd sentido a essa
reinclusdo marginal justificando-a, ao invés de condend-la, pois destaca nela o
fator de conversdo e de salvagdo™.

Segundo GEERTZ (1977), os seres humanos ndao podem viver no caos:

timulo de acontecimentos ao qual faltam ndo apenas interpretagdes, mas também,
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interpretabilidade. Para ndo cair na anomia e poder lidar na vida social, o ser
humano precisa construir um sistema simboélico de orientacdo através do qual a
realidade faca sentido.

Isso porque o maior problema humano ndo consiste em conviver com
situacdes adversas, mas em ndo compreender por que elas acontecem. “E preciso
dar conta de tudo que é diferente, estranho, misterioso — ou pelo menos ter a
convic¢do de que é possivel dar conta do fenébmeno (GEERTZ, 1977, p.118) .
Quando isso ndo acontece a pessoa entra em estado de anomia: a vida deixa de ser
compreensivel, o que pode acarretar inseguranca quanto ao conhecimento e a
postura morais.

Ao construir um saber que precede, ultrapassa e, ao mesmo tempo, inclui o
individuo, a religido fornece o supremo escudo do homem contra o horror da
anomia. Esse fato faz que a vida tenha sentido e, sobretudo, que o sofrimento

tenha outro significado social:

“Como problema religioso, o problema do sofrimento é, paradoxalmente, ndo
como evitar o sofrimento, mas como sofrer, como fazer da dor fisica, da perda
pessoal, da derrota frente ao mundo ou impotente contemplacao da agonia alheia

algo toleravel, suportavel — sofrivel, se assim podemos dizer.” (Idem, p. 119)

Esse ponto de vista nos ajuda a compreender por que 0s jovens
pentecostais, a despeito de suas condicdao socio-econdmica desfavoravel, ndo
problematizam, em suas pregacdes, a questdo do trabalho e da escolarizagdo na
perspectiva do direito. Para eles, a caréncia social e econdmica sdo vistas como
parte do plano da Providéncia Divina. Como diz Fernando, em uma de suas
pregacdes, citando Jesus Cristo, “no mundo tereis afli¢do, tenham bom dnimo. Eu
venci o mundo e vos podeis também vencer”. A palavra mundo aqui é uma
expressao guarda-chuva que serve para designar todos os problemas que as

pessoas evangélicas podem enfrentar em sociedade.
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Algumas letras de musicas, cantadas pelos jovens pentecostais, no “Dia do
Louvor”, ilustram bem como a inser¢do subordinada dos pentecostais na

sociedade ganha um novo significado.

“ Essa paz que eu sinto em minha alma, ndo é porque tudo me vai bem.
Esse gozo que sinto em minha alma, é porque o sirvo ao meu senhor, Jesus.
Nao olho circunstancia, ndo, ndo, ndo. Olho o seu amor.

Nao me guio por vista, alegre estou.

Ainda que a figueira ndo floresca e a vide nao dé o seu fruto....

Ainda que os montes se lancem ao mar, eu hei de confiar, hei de confiar.
(Musica evangélica)

Observe que o trecho “ndo me guio por vista” sugere que o crente nao
deve se deixar levar pelos problemas que atingem as pessoas quotidianamente. De
modo explicito, a musica cita algumas catastrofes naturais, como terremoto e falta
de fertilidade do solo, mas também nos podem sugerir outras, de ordem social:
fome, desemprego, falta de moradia, violéncia urbana, etc.

Embora estejam vivendo em uma sociedade, onde os meios de
comunicacdo de massa propagandeiam, incessantemente, que as pessoas
encontram felicidade somente no consumo, algumas miusicas pentecostais
procuram construir outro campo de significacdo, outro sentido para a existéncia

humana.

“Quero que valorize o que vocé tem.

Vocé é um ser, vocé é alguém,

tdo importante para Deus.

Chega de ficar sofrendo angustia e dor

Com esse complexo inferior

Dizendo, as vezes, que ndo é ninguém.

Eu venho falar de um valor que vocé tem.

Eu venho falar de um valor que vocé tem.

Ele estd em vocé, o Espirito Santo se move em vocé
Fazendo gemidos inexprimiveis, inexprimiveis.

Dai vocé pode, entdo, perceber

Pra Ele algo importante é voce,

Por isso, levante e cante, exalte ao senhor

Vocé tem um valor, o Espirito Santo se move em voce.

Aqui, a presenca do Espirito Santo nas vidas dos seres humanos é

considerada um valor supremo: o fracasso no campo afetivo, econdomico e social
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ndo deve comprometer a auto-estima do fiel. PETER BERGER (1985) afirma que,
assim como as ferramentas e a linguagem, as religides se inscrevem no aparelho
do pensamento simbolico das pessoas, respondendo a vocagao dupla e solidaria:
fazer com que a vida possua sentido, dando plenitude as coisas das quais o fiel
parece ser privado; e arrancar cada ser humano de seu isolamento, enraizando-o
numa comunidade que o conforte e ultrapasse.

Assim, a religido proporciona as pessoas uma rota.

“Mapas tém significacOes totalmente diferentes para estudantes de geografia e
para aqueles que se encontram perdidos em meio a uma viagem. Para o gedgrafo,
mapas representam simbolicamente o espago. Ele pode desenhé-los, sem que isto
signifique nenhum plano de viagem. Para o homem que se perdeu, que partiu em
direcdo a um destino e ndo sabe que direcdo tomar, o mapa assume uma fung¢ao
vital. Dele depende a escolha de uma direcdo, que podera conduzir a vida ou a
morte. Para o gedgrafo o mapa é uma questdo académica. Para o perdido, assim,
0 mapa exerce a funcao de caminho” (ALVES, 1982, p. 135).

Em situacdo escolar em que os jovens apresentam, em maior ou menor
escala, defasagem em relacdo idade/série (ciclo?), em que as condig¢des sdcio-
econdmicas dos estudantes sdo bastante desfavoraveis, em que a escolariza¢do nao
garante, como se acreditavam em tempos anteriores, a ascensao social, em que o
sistema educacional esta em crise, incerto quanto aos conteudos que precisam ser
realmente ensinados, em tal situacdo escolar ndo é dificil concluir que, para se
garantir a permanéncia do estudante em sala de aula, ndo basta apenas o poder
publico expandir a rede de ensino; € preciso que os proprios estudantes encontrem
uma “boa” razdo para justificar a continuidade de seus estudos. Afinal, como
afirma FORQUIM (1993, p.9), ndo ha ensino possivel sem o reconhecimento, por
parte daqueles a quem o ensino é dirigido, de certa legitimidade da coisa ensinada,

garantia da autoridade pedagoégica do professor.

“Depois de participar do culto na escola, eu me sinto renovada para assistir as
duas ultimas aulas”.
(Patricia, aluna da 802)

Acredito que a formacdo do grupo pentecostal possibilitou, nesse contexto,
aos jovens pentecostais permanecer na escola, ndo apenas para fazer proselitismo

religioso, mas, principalmente, para construir lacos de solidariedade e sentimento
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de pertencimento de grupo. A escola passou a ter para eles um significado a mais,
além do processo de escolarizagdo: a possibilidade de se auto-afirmar perante o

grupo.

“Se eu pudesse, ndo sairia da EMIM. Vai ser muito dificil ter que comecar tudo
de novo em uma outra escola”.
(Romeu, aluno da 801, as vésperas da conclusao do Ensino Fundamental).

Desde a formacdo do grupo pentecostal na escola, os lideres afirmavam,
quotidianamente, que o principal objetivo dos jovens evangélicos era “ganhar
almas para Jesus”. Ao ser indagado sobre o possivel fracasso dessa missao, ja
que o numero de fiéis permaneceu o mesmo durante todo o ano, Sérgio nos deu a

seguinte resposta:

“Outro dia eu estava orando a Deus, fazendo essa mesma pergunta a Ele. Ai, eu
senti no coragdo que isso nao era verdade. O nosso grupo ndo fracassou de
maneira nenhuma. Quantos jovens puderam, através de nosso trabalho, ouvir a
Palavra de Deus? Com certeza, a Palavra de Deus foi plantada aqui nessa escola
(...) Agora a gente ndo pode esquecer que muitos jovens evangélicos que na
escola ndo possuiam compromisso com Deus, passaram a dar testemunho de
cristdo. Eu passei a ficar mais perto de meus irmdos, nds passamos a falar de
nossas dificuldades como jovens. N6s passamos a falar de nossos problemas. N6s
passamos a nos encontrar nos finais de semana. N6s passamos a nos sentir mais
preparados para servir ao Senhor”.

A satisfacdo de estar associado a outras pessoas, a possibilidade de a
soliddo ser resolvida através da proximidade, da capacidade de unido com outros,
o sentimento de aceitacdo pelos os integrantes do grupo, eis as principais
caracteristicas da sociabilidade, segundo GILBERTO VELHO (1986, p. 13). Para
o0 autor, no processo de sociabilidade, os sujeitos ndo estdo presos a necessidades e
interesses especificos. Sera que, quando Weslei afirma que os jovens pentecostais
integrantes do grupo evangélico da EMIM puderam ficar mais perto uns dos
outros para falar de suas dificuldades existenciais, de seus problemas quotidianos,
ele ndo estava nos dizendo, em outras palavras, que a sociabilidade que se
construiu entre eles era mais importante do que proselitismo religioso, tdo
propalado no grupo pentecostal?

Nas palavras de PHELIPPE PERRENOUD (1994, p. 29), “Qualquer

adulto se recorda que o que contava, durante a sua propria escolaridade, ndo era
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certamente a gramdtica ou a geometria, mas a afirmagdo de uma lideranga no
grupo ou a competi¢cdo desportiva, a aceitagdo pelos outros, a relagdo com o
outro sexo e as discussoes em grupo” (Grifo meu). Esses elementos, destacados
pelo autor, como os mais importantes no processo de escolariza¢cdo, puderam, em
maior ou menor escala, ser detectados no grupo pentecostal da EMIM.

Observe-se a letra da musica a seguir.

“Recebi um novo coragdo do Pai,

Coragdo regenerado, coragao transformado
Coracao que é inspirado por Jesus

Como fruto desse novo coragao,

Eu declaro a paz de Cristo

te abencoe meu irmao,

preciosa é a nossa comunhao.

Somos corpos assim bem ajustados

Totalmente ligados, unidos, vivendo em amor

Uma familia sem qualquer falsidade

Vivendo a verdade, expressando a gldria do Senhor
Uma familia vivendo o compromisso

do grande amor de Cristo

Eu preciso de ti, querido irmao

Precioso és para mim

Querido irmdo

Precioso és para mim

Cantada no ‘Dia do Louvor’, essa musica possuia, diferentemente das
demais, um ritual préprio: ao mesmo tempo em que 0s jovens cantavam, eles se
cumprimentavam com aperto de mdo e abracos. As vezes, a emocdo era tdo
grande que provocavam risos e prantos. Ao chamarem uns aos outros de irmaos,
creio que a ideia de pertencimento a uma comunidade-familia, como apontada na
letra da musica, ganhava forca. Era comum encontrarmos os jovens pentecostais
proximos uns dos outros ndo somente durante o intervalo, mas também apds o
término das aulas. Eles também se encontravam, em alguns finais de semana, para
jogar bola ou para participar de alguma festa religiosa.

Assim, as celebracGes religiosas na EMIM significavam, ndo apenas a
possibilidade de se fazer proselitismo religioso, mas, sobretudo, como nos sugere
PERRENOUD (Ibidem), a possibilidade de ser aceito pelo outro, de se discutir em

grupo e de afirmacdo de uma lideranga no grupo.
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Como nos disse Sérgio, a constru¢do do grupo criou condi¢des para os
jovens pentecostais falarem mais de seus problemas existenciais. O que ndo quer
dizer que a aceitacdo do outro fosse irrestrita. Vinicius, aluno da 702, teve grandes
dificuldades de aceitacdo pelo grupo por se envolver em conflitos com as
professoras e alunos. Além disso, esse aluno cantou musica do grupo Legido
Urbana durante gincana realizada na escola. Rodrigo, apos participar da Festa
Junina, promovida pela escola, foi censurado pelos colegas.

A aceitacdo do outro ocorria dentro dos limites impostos pela identidade
pentecostal.

A identidade é sempre uma relacdo: o que eu sou s6 se define pelo que ndo sou; a
definicio de minha identidade é sempre dependente da identidade do Outro.
Além disso, a identidade ndo é uma coisa da natureza; ela é definida num
processo de significacdo: é preciso que socialmente, lhe seja atribuido um
significado. Nao existe identidade sem significacao” (SILVA, 1999, p. 106).

Enquanto os outros — catdlicos, espiritas, ateus, etc. — poderiam, por
serem “mundanos”, participar de festividades, como festas juninas, os jovens
pentecostais ndo deveriam se envolver, como fez Vinicius e Rodrigo, com essas
celebracOes. Para que os mesmos pudessem receber o perddo de Deus (ou do
grupo), foi preciso que demonstrassem, publicamente, que estavam arrependidos.
Somente assim, eles puderam compartilhar com os demais o sentimento de
aceitacao pelo outro.

A recompensa pela adesdo ao grupo pentecostal, como afirma ROLIM
(1999), é o sentimento de seguranca, frente a sociedade hostil, ndo somente do
ponto de vista econdémico, mas também politico e social. De um lado, os
crescentes indices de homicidios e de desempregos, verificado nos tltimos anos.
Por outro lado, as novas formas de se relacionar com a natureza e com a sociedade
proporcionada pela novas tecnologias que estdo subvertendo antigas formas de
gerar, nascer, de crescer, de amar ou de morrer. LOURO nos lembra de alguns

episodios que tém ocorridos na vida quotidiana:

“Jornais e revistas informam, agora, que um jovem casal decidiu congelar o
embrido que havia gerado, no intuito de adiar o nascimento de seu filho para um
momento em que disponha de melhores condi¢des para crid-lo; contam que
mulheres estdo dispostas a abrigar o sémen congelado de um artista famoso ja
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morto; revelam a batalha judicial de individuos que, submetidos a um conjunto
complexo de interven¢des médicas e psicoldgicas, reclamam uma identidade civil
feminina para completar o processo de transexualidade que empreenderam.
Conectados pela Internet, sujeitos estabelecem relagdes amorosas que desprezam
dimensdes de espaco, tempo, género, de sexualidade e estabelecem jogos de
identidades miltiplas nos quais o anonimato e a troca de identidade sdo
frequentemente utilizados. Embaladas pela ameaga da AIDS e pelas
possibilidades  cibernéticas, praticas sexuais virtuais substituem ou
complementam as praticas face-a-face”. (LOURO, 1999, p. 10)

Diante de uma situagcdo estranha e de dificil compreensdo, os jovens
pentecostais encontram, na religido, seguranca e respostas para as incertezas que
marcam a sociedade neste final de século. Dessa maneira, o sentimento de
pertencimento a comunidade torna-se mais forte do que a possivel discriminacao
de que os jovens poderiam, eventualmente, ser vitimas na sociedade mais ampla.

Observe-se a letra de uma musica, muito cantada no “Dia do Louvor”.

“Eu, eu, eu, eu quero é Deus.

Euy, eu, eu, eu quero é Deus.

Nao importa o que vdo pensar de mim
Eu quero é Deus.

Eu, eu, eu, eu quero é Deus

Eu, eu, eu, eu quero é Deus

Ninguém morreria assim em meu lugar
Foi uma morte terrivel pra me salvar
Por isso, eu declaro, eu amo esse Deus

Eu, eu, eu quero é Deus

Eu, eu, eu quero é Deus

Nao importa o que vao pensar de mim
Eu quero é Deus”.

O grupo pentecostal da EMIM pode, pelo menos para Fernando e Sérgio,
significar também a possibilidade de afirmacdo de lideranca. Como vimos, para
falar em nome de Deus, eles passaram por varios rituais de santificagdo. Em certo
sentido, foram esses rituais que instituiram esses jovens como representantes
legitimos do grupo pentecostal na EMIM. Segundo PIERRE BOURDIEU, esses
rituais dao aos individuos aparéncia de que a vida possui sentido e razdo de ser, de

fato.
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“Sera que os ritos de instituicdo, quaisquer que sejam, poderiam exercer o poder
que lhes cabe (estou pensando no caso mais evidente, o das “chupetas”, como
dizia Napoledo, que sdo as condecoracOes e outras honrarias) se ndo fossem
capazes de dar ao menos a aparéncia de um sentido, de uma razao de ser, a esses
seres humanos, lhes dar o sentimento de ter uma funcdo, ou mais simplesmente,
uma importancia, livrando-os assim da insignificancia? O verdadeiro milagre
produzido pelos atos de instituicdo reside sem duvida no fato de que eles
conseguem fazer crer aos individuos consagrados que possuem uma justificagdo
para existir, ou melhor, que sua existéncia serve para alguma coisa”
(BOURDIEU 1996, p. 106)

Em certo sentido, para esses jovens pentecostais, estar matriculados na
EMIM significou, ndo apenas a possibilidade de adquirir diploma, de obter novos
conhecimentos, mas também a possibilidade de participar de interacdes sociais
que produzem uma razao para viver.

Mas nem todos os jovens pentecostais participavam do grupo evangélico
da EMIM, conforme foi dito anteriormente. Na pesquisa de campo, constatei que
alguns jovens, embora fossem batizados nas aguas e frequentassem determinadas
igrejas desse ramo religioso, preferiam usar o horario do intervalo para fazer
outras atividades nao religiosas.

Apresento, a seguir, apenas de maneira ilustrativa, dois casos em que essa
situacao foi verificada.

O primeiro se refere ao casal de namorados Sara e Itamar. Apesar de serem
pentecostais desde o nascimento, esses jovens dificilmente participavam dos
cultos durante o intervalo. Fernando chegou a sugerir, em pregacdo, que eles
pareciam ter vergonha de servir, publicamente, Jesus. Entretanto, parece que para
esse casal o intervalo escolar significava, como nos sugere PERRENOUD, a
possibilidade de contato com o sexo oposto. Indagada sobre essa questdo, a jovem
foi bastante direta, dando uma resposta como se estivesse sendo cobrada a sua

presenca junto aos demais jovens.

“Desde crianga, eu sempre fui a igreja. Trabalho, como doméstica, praticamente,
de segunda a sabado. Quase ndo vejo Itamar. Ele é de um sala, eu sou de outra. O
Unico momento que tenho para conversar com ele é na hora do recreio. Eu acho
que ndo tem nada demais nisso.

(Sara, aluna da turma 503, respondendo-me a seguinte pergunta: Por que vocé
ndo participa do culto com os jovens evangélicos na hora do recreio?).
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O segundo exemplo diz respeito aos jovens pertencentes a Igreja Crista do
Brasil. Como destaca FRANCISCO CATARXO ROLIM (1988), essa é a tnica
igreja do ramo pentecostal que discorda do proselitismo religioso realizado na
esfera publica. Para esse segmento religioso, a pratica de convencimento religioso
deve ser exercido na esfera particular. Isso porque a obra do Senhor deve ser

realizada com decéncia e ordem, nos diz Victor, aluno da turma 801.

“Esse jovens que pregam na escola, na minha opinido, querem aparecer, pois a
Biblia ndo nos ensina que sua Palavra deve ser pregada a qualquer hora e em
qualquer lugar. Pelo contrario, as Sagradas Escrituras nos diz que ha hora para
tudo. Na escola, a hora é de estudar (...) as vezes eu ndo concordo com o que o0
professor fala, mas eu tenho que entender que ele é o professor. Os alunos
evangélicos ndo podem sair de sala, como aconteceu outro dia, porque ndo
concorda com as palavras do professor (...)Veio na escola um mogo para fazer
um palestra sobre doencas sexualmente transmissiveis e falou que os jovens tem
que usar camisinha, ai a moga saiu da sala. Eu penso o seguinte: se vocé esta com
muita fome e se alguém te da um prato de comida, com o feijao cheio de pedra e
o arroz cheio de marinheiro, vocé vai deixar de comer? E légico que vocé
primeiro vai retirar as impurezas. Assim, deve ser o crente na escola ele deve
selecionar o que vai alimentar, o resto ele joga fora. Mas alguns aqui quer
aparecer, discordando do professor.”

Apos conversar com esse jovem, eu me convenci de que deveria analisar
0s jovens pentecostais, ndo apenas em atividades escolares extra-classes, como
Festa Junina, Festa da Familia, Gincana e as celebracGes religiosas durante o
intervalo, mas também em sala de aula. Em sua fala, pode-se observar uma certa
tensao entre algumas crengas pentecostais e alguns saberes escolares.

Como dispusemos de tempo bastante limitado, ndo foi possivel
estabelecer, de um lado, as bases sociais e epistemoldgicas do curriculo escolar
daquele estabelecimento de ensino, e, por outro lado, analisar o sistema de
avaliacdo, a formacdo de ciclo desse estabelecimento de ensino. Assim, o que
proponho fazer aqui é apenas verificar se, de fato, da interacdo entre
valores/conhecimentos pentecostais e conhecimentos/experiéncias escolares,

resultam tensoes e conflitos e como estes podem interferir no processo educativo.
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A relagcdo com o conhecimento

Como verifiquei, por meio de questionario, que a turma 801possuia o
maior nimero de alunos evangélicos da escola, cerca de oito alunos, decidi assistir
as aulas de Ciéncias, no més de novembro. A escolha dessa disciplina ndo foi
aleatdria: em primeiro lugar, a professora conhecia a nossa proposta de pesquisa e
se dispOs a nos acolher como observador em sua sala de aula; em segundo, era de
nosso conhecimento que certos alunos evangélicos discordavam, ndo raro, de
alguns conhecimentos abordados por essa disciplina, como orientacdo sexual e
teoria da evolucgao.

Como procurava verificar se, de fato, as crencas e os valores pentecostais,
em interacao com espago escolar, geravam tensoes e conflitos e como estes podem
interferir no processo educativo, pensava que as aulas de Ciéncias poderiam me
auxiliar nessa investigacao.

Nesse periodo, de maneira geral, as professoras procuravam, com o
objetivo de desmistificar a Histéria tradicional, desenvolver um projeto de
trabalho interdisciplinar, intitulado “Brasil, 500 anos”.

Em reunides pedagogicas, as professoras decidiram, coletivamente,
selecionar conteidos especificos para cada disciplina. As aulas de Ciéncias
deveriam, por exemplo, focalizar as doencas que brancos legaram aos grupos
africanos e aborigenes durante o processo de colonizacdo, enquanto, em Historia,
os alunos deveriam estudar o choque cultural que se estabeleceu durante esse
contato.

Nas primeiras aulas a que assisti, a professora procurou catalogar as
doencas que os europeus trouxeram: gripe, sarampo, coqueluche, etc. Em seguida,
ela falou dos sintomas de cada enfermidade em questao e das dificuldades de seu
tratamento no século XVI.

Faltavam apenas oito aulas de ciéncias para o término do ano letivo. Ndo
conseguia fazer nenhuma distincdo entre a participacdo dos alunos catélicos e
pentecostais em sala de aula. Se, por um lado, Fernando era muito participativo,
procurando sempre fazer algum comentéario sobre as consideracdes feitas pela

professora, por outro, Rogério, aluno catélico, ndo ficava para tras, pois possuia
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muitas informacdes sobre o tema em debate. Ambos os alunos pareciam muito
indignados com a forma como o Brasil fora colonizado, sendo as culturas afro e
indigenas subordinadas aos valores portugueses.

A diferenciacdo entre esses alunos apareceu somente no dia 19 de
novembro de 1999. Como forma de se debater o dia da Consciéncia Negra em
sala de aula, a professora apresentou a letra da musica “Cada irmdo” de Osvaldo

Montenegro.

“ Se cada irmao

se todo irmao

De cada credo e cor

Despertai

Se cada irméo

Se todo irmao

Sem preconceito de credo e cor
Despertai

Eu digo p’ra vocés:

Cada irméo , todo irmdo

De cada credo e cor

Despertai

Ganha clareza e forca dos elementos
A forca da chuva, do vento e do sol
Diz o ditado:

Pior cego é aquele que nao quer
Ver.

Ha um palmo esse farol

Se cada irmao...

Xango, Oxossi, Ogum

Santa Barbara

Valei-me com sua luz

Meu pai Oxala

Jesus fora da cruz

O negro no branco do olho
A pérola guia

E o mundo sem fronteira
Como Lenom nos dizia

Eu digo pra vocés:
Se todo irmdo
Se cada irmao...

Os alunos pentecostais, liderados por Fernando, se recusaram a cantar essa
musica, alegando que era uma invocacdo ao diabo. Embora a professora

procurasse argumentar que era preciso respeitar as diferencas culturais, esses



150

jovens permaneceram irredutiveis. Somente os alunos catélicos (nenhum aluno se
identificou como espirita, ou de outro grupo religioso) realizaram a atividade

proposta®,

A cultura da sala de aula ndo se manifesta como uma unidade pura ou
desencarnada, uma entidade homogénea, mas é, ao invés disso, descontinua,
turva, e provocadora de “competicOes” entre ideologias e disjuncGes entre
condicGes de classe, cultura e simbolos. E, além disso, uma arena simbdlica,
onde estudantes e professores lutam a respeito das interpretacées de metaforas,
icones e estruturas de significados, e onde os simbolos tém forca tanto centripeta
quanto centrifuga.(MACLAREN, 1992, p. 35).

Nessa concepcdo, a relacdo  que os alunos estabelecem com o
conhecimento escolar é altamente influenciada pela posicdo que o sujeito ocupa na
sociedade mais ampla. As diferencas de classe, raca, género e cultura podem
interferir no ritmo de aprendizagem do educando, como nos advertem os
pressupostos da Escola Plural (SMED, 1995).

Dessa maneira, o mencionado conflito entre a professora de Ciéncias e os
alunos pentecostais ndo pode ser visto aqui como algo decorrente do emprego de
metodologias de ensino, mas, sobretudo, como efeito de disjungdes de culturas e
simbolos, presentes em sala de aula.

Com o objetivo de combater o preconceito racial em sala de aula, a
professora procurou, em perspectiva multiculturalista, integrar ao curriculo escolar
elementos da cultura afro. Acreditava-se que, ap6s compreender o processo
historico de colonizagdo do Brasil, em que os indigenas e os africanos foram, de
modo subordinado, incorporados a sociedade colonial, os valores e as crencas
religiosas desses grupos étnicos fossem respeitados pelos alunos como patriménio
cultural da sociedade brasileira.

Entretanto, ndo se considerou a cultura como campo de luta em torno de
significacdo. Como nos diz TOMAZ TADEU DA SILVA (19994, p. ) “a cultura
€ um campo de produgdo de significados no qual os diferentes grupos sociais,
situados em posicoes diferentes de poder, lutam pela imposicdo de seus

significados a sociedade mais ampla”. De acordo com a Sociologia da Religido,

% Foi nesse contexto que algumas professoras, em Reunido Pedagdgica, utilizaram as expressdes
do tipo “eles possuem viseira”, “eles sdo alienados”, “eles sofreram lavagem cerebral de suas
igrejas” para designar os jovens pentecostais.
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os pentecostais constréoem, de um lado, as suas identidades sociais em oposi¢do ao
catolicismo, considerado degeneracdo do cristianismo, por outro lado, em
oposicdo as religides afro-brasileiras, consideradas seitas demoniacas.

Na luta pela imposicdo desses significados a sociedade mais ampla, os
pentecostais tém utilizado os meios de comunicacao de massa, especialmente o
radio e a televisdao. Em suas programacoes, ocorrem, diariamente, secOes de
exorcismo, nas quais 0s guias espirituais da umbanda e do candomblé sdo
apontados como sendo “verdadeiros” demonios. Em seu livro “Caboclos, guias e
orixds: deuses ou demoénios?”, EDIR MACEDO (1988) afirma, categoricamente,
que as religides afro-brasileiras existem para fazer o mal as pessoas que ainda ndo
conhecem Jesus Cristo.

Com o objetivo de demonstrar como os conflitos em sala de aula podem
remeter a uma situacdo de vivéncia cultural fora dos limites do muro da escola,
procurei apresentar, a seguir, uma possivel explicacdo para o conflito, descrito
anteriormente, entre os pentecostais e a professora de Ciéncia.

Na semana que antecedeu as discussoes em sala de aula, Romeu, estudante
da turma 801, havia me dito que participara, no Domingo anterior, de um estudo,
na Igreja do Evangelho Quadrangular, cujo o tema era o seguinte: “A mala de
Deus e a mala do diabo: em que mala vocé esta?

Segundo esse jovem, para realizar esse “estudo biblico” foi convidado um
Pastor de outra Igreja, especializado em questdes referentes ao demonio.
Afirmava-se que, por ter sido, antes de aceitar Jesus, pai-de-santo em um terreiro
de macumbaria, esse pregador conhecia todas as artimanhas de Satands. O aluno
conta que o evento foi, através de faixas, cartazes e carros-de-som, amplamente
divulgado no bairro: os antncios diziam, em linhas gerais, que o evento fora
preparado para libertar pessoas enfermas, com problemas amorosos ou que
estivessem desempregadas.

Contou ainda que, quando chegou o dia da realizacdo desse evento, a
igreja estava com todos os bancos ocupados e com dezenas de pessoas em pé nos
corredores. No momento da abertura do culto, o Pastor da igreja informou aos
fiéis que o palestrista da noite ndo havia ainda chegado, mas ja estava a caminho.

Enquanto isso, os fiéis deveriam cantar e bater palmas em louvor ao Senhor Jesus.
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Finalmente, o Pastor anuncia que o pregador esta chegando a igreja. Os fiéis
olham, imediatamente, para a porta de entrada do templo. Carregando duas malas,
de maneira teatral (a mala que estava na mao de direita, o pregador a levava sobre
a altura da cabeca, dando a entender que a bagagem era bastante leve, enquanto
que a mala que estava na mao esquerda era arrastada no chdo, sugerindo que a
bagagem era bastante pesada), o palestrista entra na igreja, criando um clima de
suspense. De acordo com Romeu, no altar, o pregador, ap6s cumprimentar os
presentes, afirmou, de maneira estudada, que a vida dos seres humanos aqui na
Terra é uma viagem, na qual todos seres humanos trazem consigo uma mala. Esta
pode ter em sua bagagem tanto coisas de Deus quanto coisas do diabo. Depois de
fazer essas consideracdes iniciais, ele comeca a retirar os contetidos da chamada
mala do diabo: revolver, faca, imagens de santos, etc.; para cada objeto retirado da
mala, era feito um comentario especifico.

Romeu nos contou que o palestrista, durante a fala, possuia um gingado
que evocava o personagem do filme “O mdscara”, estrelado pelo ator norte-
americano Jim Carey. Na parte final da pregacdo, a mala de Deus era aberta. Eis a
grande descoberta: a Biblia Sagrada era o tinico objeto que o crente levava em sua
bagagem. Com ela, a passagem do homem sobre a Terra se tornaria mais feliz.

No final do culto, foi oferecida aos fiéis uma apostila, abordando o

assunto. Eis um trecho, extraido desse material.

“Por que os nomes dos exus, caboclos, orixds que sdo cultuados como
deuses na Umbanda, Quimbanda e Candomblé estdo ligados diretamente a
imagens de ‘santos’ da Igreja Catdlica. A histéria diz que quando os
escravos africanos vieram para o Brasil trazidos pelos portugueses para
deles conseguirem mado-de-obra gratuita na colonizacdo de nossa terra, o
império portugués era totalmente catélico, e 0s negros escravos invocavam
os espiritos de engano em seus rituais africanos. Quando os portugueses
comecaram a descobrir esta pratica religiosa, imediatamente a proibiram e
passaram a cacar 0s terreiros e matar 0S escravos que estivessem
desobedecendo aquela ordem. Como os escravos nao queriam obedecer, eles
armaram uma tatica: nas suas invocagoes de demonios, eles colocavam uma
imagem de idolatria da igreja catdlica, para quando um soldado portugués
chegasse e encontrasse a imagem de santo pensasse que 0s escravos tinham
se convertido ao catolicismo romano e entdo poupavam suas vidas. Dai o
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nome dos demonios estarem associados as imagens da igreja catélica até o
» 34

dia de hoje”.

Como essa apostila circulou entre os jovens pentecostais, quando a
professora apresentou a musica de Osvaldo Montenegro aos estudantes, os alunos
pentecostais, liderado por Fernando, contestaram a atividade escolar proposta.

Acredito que o conflito que se estabeleceu em sala de aula entre
professoras e alunos pentecostais ndo se deu em funcdo de um processo de
amadurecimento cognitivo intelectual, como nos sugere GADOTTI (1994). Para o
autor, uma aprendizagem significativa ocorre quando o estudante é abalado de
suas convicgoes; enquanto os velhos conceitos nao sao postos em duvidas, o aluno
ndo pode construir um novo conhecimento.

Em relacdo as aulas de Ciéncias, penso que o que ocorreu foi fruto de
competicOes entre ideologias e disjuncdes de classe, cultura e simbolos, que
compdem o mosaico cultural da sociedade mais ampla. Por um lado, como
destacou CAMPOS (1998), os pentecostais elegeram o espiritismo como seu
inimigo preferencial. Por outro lado, conforme procurei demonstrar, ao longo
desse capitulo, o processo de formagdo de identidade pentecostais no interior da

EMIM implicava também no policiamento das fronteiras simbélicas do grupo.

Conclusdo

Nesse capitulo, seguindo a orientacdo geral que informou esse trabalho,
considerei a religido como pratica de significacdo constitutiva da realidade e nao
como algo determinado, superestrutural e epifenomenal que comanda de fora a
vida das pessoas.

Em primeiro lugar, foi discutido o processo de formacao social da
lideranca de Fernando e Sérgio. Para tanto, procurei destacar o peso de certos

simbolos e rituais nesse processo. Em seguida, para analisar os discursos dos

3 Esse fragmento de texto nos mostra que o palestrista evocou o processo de colonizagio
portuguesa para explicar a correspondéncia entre os guias da umbanda e do candomblé com nomes
de alguns santos catélicos. Observem que, nesse momento, os alunos estavam estudando, dentro de
outra perspectiva é claro, os primeiros contatos entre os portugueses e os grupos africanos. Ver, em
anexo, a apostila em sua totalidade.
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lideres no Dia da Palavra, discutimos a historicidade e o valor simbélico das
Escrituras Sagradas no mundo cristao.

Na parte final do capitulo, tentei articular o discurso pentecostal as praticas
sociais dos jovens, procurando destacar o processo de sociabilidade desses
encontros e a sua capacidade de dar sentido a existéncia de uma parcela da
juventude que esta excluida socialmente.

Em relacdo ao grupo pentecostal, a busca da lideranca e a aceitacao do
outro foram os significados mais importantes que pudemos detectar durante a
pesquisa de campo. O que ndo quer dizer que o processo de escolarizacao
propriamente dito esteja em segundo plano. Fernando pretende se tornar professor
para trabalhar na EMIM ou ingressar em um seminario religioso, enquanto Sérgio
afirma que pretende ser miusico profissional com formacdo superior. A
participacdo desses jovens no grupo pentecostal foi decisiva para a escolha desses
projetos. Ainda que provisoéria, essas escolhas profissionais podem servir de
estimulo para a continuidade do processo de escolarizacao desses alunos.

A pesquisa de campo nos mostrou ainda que nem todos os alunos
pentecostais estdo predispostos a participar de atividades de cunho religioso na
escola. De um lado, existem aqueles que encontram nas atividades e nos tempos
escolares uma forma de se libertar das amarras institucionais religiosas. Esse fato
pode ser ilustrado tanto pelos namoros de jovens evangélicos durante o recreio
quanto pela participagdo em atividades, como a festa junina, gincanas,
competicOes e outros eventos, descritas anteriormente. Por outro lado, existem
jovens pentecostais pertencentes as Igrejas Cristds do Brasil que discordam da
existéncia de trabalhos de cunho religiosos nas escolas, por entenderem que o
proselitismo religioso deve ocorrer apenas na esfera privada.

Para aqueles que, como Fernando e Sérgio, construiram sua identidade
pentecostal no interior da escola, havera, provavelmente, predisposicao estavel e
duravel para contestar os conhecimentos e as atividades escolares que estao em
desacordo com o0s ensinamentos pentecostais. Isso porque a identidade é sempre
relacional, dependente da imagem de identificacdo construida pelos outros, num
processo intersubjetivo onde o sujeito se constrdi em relacdao a construcao do

outro.
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Na primeiro capitulo, apresentei alguns dados estatisticos que demonstram
o avango pentecostal na sociedade brasileira nos tltimos anos, bem como algumas
explicacdes sociolégicas para esse crescimento. Como vimos, num momento em
que cresce o numero de pesquisas acerca da diversidade cultural no interior da
sociedade, a area educacional, praticamente, ndo se debruca sobre as crencas
religiosas de alunos e professores. Enquanto isso, o hordrio de intervalo em
determinadas escolas noturnas da Regional Venda Nova, em Belo Horizonte, tem
sido redefinido por alguns jovens pentecostais. Como ja foi destacado, além de
cantar e orar, esses alunos fazem proselitismo religioso junto aos demais colegas
da escola, bem como contestam certos saberes e atividades que estdo em
desacordo com as suas convicgOes religiosas. Com o objetivo de analisar os
significados que esses jovens pentecostais atribuem as suas experiéncias, procurei,
por um lado, fazer uma revisao bibliografica que me permitisse compreender a
dinamica do campo religioso na sociedade brasileira e, por outro lado, passei a
observar esses jovens durante o recreio e em algumas situacoes fora e dentro da
sala de aula.

No segundo capitulo, tentei analisar, de modo sucinto, o contato entre 0s
portugueses, os aborigenes e os africanos durante o processo de colonizacdo e a
sua implicacdo com a religiosidade popular brasileira. Além disso, procurei
descrever, em linhas gerais, alguns tracos dos principais grupos religiosos de
nossa sociedade: catolicismo, kardecismo, religides afro-brasileiras, protestantes
histéricos e o pentecostalismo.

No terceiro capitulo, descrevi o percurso tedrico-metodolégico, dando
énfase, por um lado, as principais categorias de andlise e o perfil dos sujeitos da
pesquisa. Além disso, apresentei os instrumentos de coletas de dados.

No quarto capitulo, abordei tanto as caracteristicas do ensino noturno
frequentado pelos sujeitos de minha pesquisa quanto a proposta pedagégica da
rede municipal de Belo Horizonte. Vi que existem certos limites, como, por
exemplo, auséncias de professores e funciondrios de bibliotecas; o que tem
dificultado o trabalho pedago6gico, mas também estdo sendo gestadas novas
possibilidades de organizacdo de tempo escolar que procuram assegurar a

permanéncia do aluno-trabalhador na escola, bem como uma nova maneira de se
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pensar a Educacdo de Jovens e Adultos: elaboracdo de propostas curriculares que
estejam em sintonia com as demandas dessa modalidade de ensino; educacao que
tem como prioridade a formacdo do jovem e do adulto e ndo a reducdo do tempo
de escolaridade e o aligeiramento dos contetidos, como tem acontecido com 0s
sistemas de supletivos; respeito as diversidades socioculturais que compoem a
realidade do ensino noturno, etc.

No quinto e no sexto capitulo, analisei os significados que os jovens
pentecostais atribuem as suas experiéncias escolares, desconfiando de que o
proselitismo religioso estivesse, de fato, orientando a formacdo dos grupos
religiosos durante o intervalo. Tentei, inicialmente, destacar tanto o lugar social
ocupado pelos lideres durante a celebracdo religiosa quanto o peso das escrituras
sagradas no universo simbélico dos grupos cristdos. Na parte final, tentei analisar
os discursos pentecostais durante o intervalo, articulando-os aos processos de
sociabilidades vividos pelos jovens adeptos dessa crenca religiosa. Detectei que o
grupo, ao promover encontros, formar liderangas, da sentido a existéncia de uma
parcela da juventude que se encontra excluida socialmente de certos materiais e
vivendo em um ambiente escolar que ndo oferece, como se acreditava até pouco
tempo, perspectiva de ascensdo social. Vi ainda que alguns jovens pentecostais
ndo participam dos encontros religiosos na escola, seja porque encontram, nesse
espaco, possibilidade de se livrar das amarras institucionais, promovidas pela
igrejas que frequentam, seja porque os seus grupos religiosos discordam do
proselitismo na esfera publica. Além disso, notei que, dada a identidade social do
pentecostal, os jovens que assumem papel de destaque, no espaco escolar, acabam
contestando os conhecimentos e as experiéncias escolares que contrariem 0s
dogmas desse segmento religioso.

Os significados que os jovens pentecostais atribuem as suas experiéncias
apresentadas nesta dissertacdo nao podem, no entanto, ser generalizados para toda
e qualquer situacdo escolar. Dependentes da posicdo social que ocupam
socialmente, os significados ndo sdao univocos, mas contingentes e relacionais.
Dessa maneira, sem se levar em conta o contexto especifico em que os estudantes

estdo inseridos e as relagcOes sociais que estabelecem em seu cotidiano, ndo se
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pode dizer como o0s jovens que vivenciam experiéncias religiosas no
pentecostalismo interpretam o seu processo de escolarizagao.

Isso ndo quer dizer que a religido, entendida aqui como expressao
simbdlica e, portanto, parte constitutiva da realidade, ndo tem influenciado as
experiéncias educacionais. CARVALHO (1998), focalizando a coalizdo politica
estabelecida entre os grupos evangélicos conservadores e o Partido Republicano,
analisa as razdes do fortalecimento do fundamentalismo religioso nos Estados
Unidos. Esse autor afirma que esses grupos religiosos, seguindo a propensao
inerente a sua visao de mundo, conseguiram incorporar a plataforma de governo
republicano alguns pontos ligados a educagdo porque os conservadores
precisavam restaurar a sua hegemonia politica, ameacada pelos crescentes

movimentos sociais desde os anos 60.

A direita cristd é contra a educagdo sexual nas escolas, é contra os curriculos
escolares federais e estaduais e deseja abolir o Ministério de Educagdo. Seus
membros ndo acreditam na educagdo publica, porque ela prega um pluralismo
que estimula as criangas a se misturarem com os diferentes e as confrontarem
com a alteridade, ideal para eles indesejaveis. Ndo querem ver o Estado
envolvido com a tarefa de disseminar conhecimento: exigem escolas privadas e
educacdo doméstica. Querem que o dinheiro do governo seja aplicado somente a
nivel local, porque nesse nivel eles podem controlar o conteido didatico
(CARVALHO, 1998, p..91).

Em um artigo recente, APPLE (2000) analisa as causas da supressao da
Teoria da Evolugdo do curriculo escolar, em 1999, no estado de Kansas, Estados
Unidos. Para o autor, o curriculo e as questdes educacionais mais genéricas
sempre estiveram atreladas a historia dos conflitos de classe, raca, sexo e religiao,
tanto nos Estados Unidos quanto em outros paises. Uma vez que o conhecimento
escolar ndo é neutro e desinteressado, os grupos sociais, situados em diferentes
posicdes de poder na sociedade, sempre procuraram impor, ao curriculo escolar,
0S seus conceitos, as suas categorias e as suas visoes de mundo.

Entretanto, a alianga entre republicanos e evangélicos conservadores, bem
como as suas respectivas intervengdes no curriculo escolar representam uma
grande ameaca ao sistema escolar publico, ja que coloca em xeque o ensino laico,

importante conquista de algumas nac¢des ocidentais, em fins do século XIX. A
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laicizacdo do ensino ptblico significou ndo o estabelecimento de uma sociedade
atéia, como acusam os conservadores estadunidenses, mas apenas o
reconhecimento de que a producao do conhecimento ndo precisa se atrelar
necessariamente a atuacao de forcas sobrenaturais.

Ao curriculo escolar, se submetido aos interesses de grupos cristdos
fundamentalistas, como tem ocorrido nos Estados Unidos, pode subjazer nao
somente a perda da relativa autonomia dos professores no processo pedagégico,
como também e, sobretudo, a possibilidade de se construir uma sociedade cujos
valores estejam ancorados no respeito a diversidade cultural.

A intervencdo dos grupos evangélicos conservadores nos curriculos
escolares estadunidenses demonstra a vitalidade dos grupos religiosos nesse final
de século: longe do desaparecimento, como previam os adeptos da teoria da
secularizacdo em meados do século XX, a religido ganha forca politica no mundo
inteiro, exigindo novo tratamento pelos tedricos educacionais.

Talvez por essa razao os educadores franceses deixaram, nos ultimos anos,
de ignorar o peso da religiosidade na vida dos alunos. Nesse pais, a religido, em
vez determinar os contetidos que podem ser ministrados, como tem ocorrido nos
Estados Unidos, passou a ser objeto de estudo nos colégios. Segundo JEAN
PAUL WILLAIME (1998), o ensino de cultura religiosa, em sala de aula, ndo tem
0 objetivo de suprimir o processo de laicizacao, empreendido pelos republicanos
franceses no final do século passado. Pelo contrario, trata-se apenas de reconhecer
que as religides, de modo geral, fornecem, através de seus sistemas simbolicos,
orientacdo para as condutas sociais da vida, dando sentido a existéncia de milhdes
de pessoas e que o desconhecimento desse fato pode gerar intolerancia religiosa.
Partindo do pressuposto de que, para compreender o outro, é preciso conhecé-lo,
os cursos de cultura religiosa na Franga estudam ndo somente os simbolos, 0s
mitos e ritos dos diversos grupos religiosos, mas também os grupos que negam a
existéncia de Deus.

Ao propiciar aos estudantes contatos com diferentes crencgas, 0s
educadores franceses acreditam que estardo contribuindo ndo somente com a
diminuicdo da intolerancia religiosa, verificadas em alguns paises neste final de

século, especialmente na regido dos Balcdas, mas também com a formacgdo de
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estudantes cidaddaos — conhecedores do processo de formacdo social e cultural
do mundo cristdo. Isso porque o estudo da cultura religiosa permite conhecer
simbolos e significados, com quais os diversos grupos sociais, dando sentido a sua
existéncia, construiram, historicamente, a sociedade ocidental.

Nao é preciso dizer que o caso francés é diametralmente oposto ao caso
norte-americano. Enquanto nos Estados Unidos as crencas religiosas de alguns
grupos cristdos conservadores se impdem no espaco escolar, limitando, até certo
ponto, tanto determinados discursos cientificos quanto outras crengas religiosas
presentes na sociedade, na Franca, o curriculo escolar est4 voltado para um ensino
que leve em conta a pluralidade cultural daquele pais. Mas em que medida esta
situacdo possui alguma ligacao com a dissertacdo ora apresentada? A existéncia de
jovens pentecostais que contestam certos saberes e experiéncias escolares em
alguns estabelecimentos educacionais representa uma ameaca a democracia e ao
ensino laico? Até que ponto a autonomia pedagoégica dos profissionais da
educacdo esta sendo ameacada, como tem ocorrido na sociedade estadunidense,
quando os jovens pentecostais contestam certos saberes e experiéncias escolares ?

Acredito que ndo se pode, sem que se facam as devidas mudangas,
estender as conclusdes de APPLE (2000) para a sociedade brasileira:* aqui, por
exemplo, ao contrario da sociedade estadunidense, ndo existe nenhum partido
politico que esteja patrocinando as contestacoes que determinados jovens
pentecostais fazem a certos saberes e experiéncias escolares. Alias, cabe enfatizar
que alguns dos alunos que assumem essa identidade religiosa no estabelecimento
escolar é que tém entrado em conflito com alguns saberes e atividades escolares; o
que é compreensivel se se considerar que os estudantes sdo, no processo de
escolarizagdo, ativos construtores de significados. Ademais, no Brasil, as
atividades de cunho religioso sempre fizeram parte da paisagem escolar sem
provocar, nos educadores, o sentimento de perda de autonomia e de ameacga a
laicidade da escola publica. Basta lembrar as missas de formatura que acontecem

em varios estabelecimento de ensino ao final de ano; as aulas de Ensino Religioso

% Segundo GONCALVES (1998), ndo é possivel compreender as regras do multiculturalismo sem
se explicitar os contextos socio-histéricos nos quais os sujeitos agem. Aquilo que se nos apresenta
como politicamente correto em um dado contexto pode se tornar a quintesséncia da incorre¢do em
outro contexto.
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que, ao apresentar biografias de santos, acabam prescrevendo os valores catolicos;
as rezas no patio antes de o aluno entrar para sala de aula; a presenca do crucifixo
(em alguns casos, nas gargantilhas usadas pelos professores e alunos) e/ou da
imagem de Nossa Senhora Aparecida na sala da Dire¢do™®. Esta situacdo pode ser
compreendida, por um lado, porque a escola é um espago sociocultural onde
professores e alunos interagem com o0s seus conceitos, com as suas escalas de
valores e com a sua visdo de mundo. Por outro lado, porque essas manifestacdes
de carater religioso fazem parte do universo simboélico da maioria da populacao,
devido ao passado colonial da sociedade brasileira. Isso explica, pelo menos em
parte, porque essas atividades religiosas ndo sao vistas, de modo geral, como uma
ameaca a laicidade e a autonomia pedagégica do professor.

Entretanto, as outras religides, ao se distanciarem das redes de significados
da cultura hegemonica, podem ndo ter esse reconhecimento e serem tratadas com
desprezo, medo ou hostilidade. Devido ao passado escravista brasileiro, as
religides afro-brasileiras sdo, por exemplo, as mais estigmatizadas, chegando, em
alguns casos, ao ponto de os alunos pertencentes a esse grupo religioso terem de
se identificar, no espaco escolar, como cat6licos.

Isso porque, quando uma visdo religiosa (no caso catolica) se torna o
centro do pensamento social, corre-se o risco de os outros grupos serem, no
espaco escolar, pensados e sentidos através dos modelos e valores dominantes; o
que pode acabar interferindo na (de)formacdo da identidade do educando. Mesmo
lidando, quotidianamente, com a alteridade, os educadores podem ter dificuldades
em pensar as diferencas culturais de modo geral e as diferencgas religiosas de modo
particular. Parece ser esse o caso em que as professoras rotulam os jovens
pentecostais como alienados, portadores de viseiras e vitimas de lavagem cerebral
feitas por pastores inescrupulosos.

Assim, em vez de pensar que a laicidade do ensino publico brasileiro corre
o risco de ser suprimida pelas manifestacdes de cunho religioso que tém sido

observadas, nos tltimos anos, em algumas escolas noturnas de Belo Horizonte®,

%Em 1999, os alunos do primeiro turno da Escola Municipal Ilza Maria eram obrigados a rezarem
no patio o Pai Nosso e a Oragdo de Sdo Francisco, antes de entrarem para sala de aula.

¥ Em 1999, havia doze escolas na Regional Venda Nova em que os jovens pentecostais se
organizavam, durante o recreio, para realizar praticas religiosas similares as apresentadas nesta
dissertacdo.
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sera que ndo é o momento de se perceber que o pluralismo religioso esta chegando
aos estabelecimentos de ensino, exigindo um novo olhar educacional sobre a
questdo religiosa? Serd que, em vez de estranhar a interferéncia dos jovens
pentecostais na dinamica das escolas, ndo é hora de os educadores procurarem
compreender o que esses estudantes estdo querendo dizer quando assumem certos
comportamentos fundamentalistas no espaco escolar?

Talvez, longe de serem ameaca a democracia e a escola laica, como se
poderia imaginar, os jovens pentecostais estejam auxiliando no processo de
construcao de uma escola publica inclusiva e plural, contribuindo, assim, para a
formacdo de professores capazes de dialogar com as diferencas socioculturais,

certos de que o diferente ndo é ipso facto nem inferior nem perigoso.
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