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RESUMO

Esta tese tem como tematica central corporeidade de jovens catolicos
carismaticos em trés praticas corporais por eles vivenciadas: ora¢cdes, dancas e
aventuras. O objetivo geral foi compreender a corporeidade dos jovens catélicos
em seus processos de interagdo social e a efichcia simbdlica destas,
considerando as préticas e técnicas corporais por eles desenvolvidas no Projeto
Juventude Fiel. Especificamente: (a) identificou-se e interpretou-se as praticas e
técnicas corporais do grupo, referentes aos momentos de oracao, considerando
a eficacia simbdlica atribuida pelos jovens PJF aos elementos ritualisticos; (b)
identificou-se e interpretou-se os significados das praticas e técnicas corporais
em situacbes de dancas e aventuras, atividades estas que se voltavam a
interacao social, atentando para as emocdes expressas, que lhes conferiam um
sentido e significado e dialogavam com a tradigcdo que as organizara. Para tanto,
realizou-se uma pesquisa de inspiracao etnogréfica junto a Comunidade Catdlica
Pantokrator, que tem sua sede em Campinas-SP, utilizando como técnicas a
observacdo participante e a entrevista semi-padronizada. Os sujeitos da
pesquisa se constituiam por jovens entre 18 e 40 anos de idade, de ambos os
sexos, contando-se com aproximadamente 100 participantes. Os resultados,
cotejados com base em um quadro tedrico configurado por autores dos campos
das Ciéncias Sociais e da Educacéo Fisica, apontaram que a corporeidade dos
jovens do Projeto Juventude Fiel evidencia uma diversidade de praticas e
técnicas corporais que tem por objetivo as transformacfes nos seus modos de
vida. Dentre as praticas corporais, evidenciam-se praticas de ora¢do, dancantes
e de aventura. As praticas de oracdo por sua vez sdo formadas por técnicas de
acolhimento, sinais da cruz, técnicas dancantes realizadas juntamente aos
canticos, de louvor e de efusdo. Tais técnicas evidenciam a limiaridade,
predisposicdo e empoderamento que ressaltam a eficacia do contato com o
sagrado. As praticas dancantes e de aventura elucidam técnicas especificas que
anunciam os esforgcos emocionais de interagdo com 0 outro e com Si mesmo,
pautando na alegria, amizade, amor e medo, valores trabalhados coletivamente.
Concluiu-se que é por meio do corpo que nascem e se propagam significacdes
gue fundamentam tanto a vivéncia individual quanto a coletiva dos participantes

do PJF, ensejando-se assim uma corporeidade propria destes jovens. Esta



corporeidade é demarcada por um conjunto de praticas e técnicas configuradas
nas situacdes experienciadas (oracdes, dancas e aventuras) e sdo capazes de
identifica-los tanto com relacdo a entrega e inser¢ao ao grupo (interagédo social),
guanto consoante o recebimento de dom ou gracas (momento de efusdo

religiosa), que se consubstanciam em transformacges nos modos de vida.

Palavras-chave: corporeidade, técnicas corporais, emocoes.

ABSTRACT

In that enquiry we are committed to setting out the so-called embodiment due the
young charismatic Catholics by means of three built bodily practices they
embody: pray, dance and adventure. The most general objective is to understand
such a phenomenon reasoning about its validity namely looking at the practitioners
of Faithful Youth Project (FYP), how much confidence they bring (alone and
together) with respect their processes of social interaction and the symbolic
effectiveness they embrace. The commitment to substantive embodiment which
Ethnography entails (is able to talk sensibly about) is found in a expanded reading
of body, which relies specifically on (a) the practical-technical maneuvers
embodied by those practitioners concerning many prayer instances, which are
further identified and interpreted, letting alone the symbolic effectiveness they
emphasize; by the same rationale we can properly figure out (b) the several
meanings including for example the exact ones identified in dance and adventure
instances, which is rather settled down social interaction, paying total attention to
the emotions revealed; these give them a narrow meaning and a broad one tie to
the tradition. To proceed it rightly we outline a typically ethnographic research,
which is carried out within the Pantokrator Catholic Community, whose
headquarters is in Campinas — SP, by means of “carefully in-observation” as well
as a semi-standardized interview. We regard as profitable the usage of qualitative
analysis as a methodology, oriented to the perspective of Social

Sciences/Physical Education related to young people between 18 and 40 years



old (both genders), about 100 participants. The analysis revealed certain
interesting categories such as representativeness, diversity, processes of
acceptance, personal empowerment. In fact, among those moves the most
significant are prayer, dance and adventure ones. By the way, the act of praying
in turn consists of welcoming techniques, cross signs, dancing techniques
performed along with songs, praise and outpouring. Such techniques highlight
the threshold, predisposition and empowerment that underscore the
effectiveness of contact with the sacred. Further dance and adventure moves
elucidate specific body techniques that announce the emotional efforts of
interaction with each other and with oneself, based on joy, friendship, love and
fear, collectively worked values. We conclude that it is rather upon the body that
meanings are issued and propagated underling both individual and collective
experiences of the FYP participants, thus giving rise to their own corporeal
meaning. This corporeal meaning is then demarcated by a set of moves and body
techniques further configured in the experienced instances (prayers, dances and
adventures), which are able to identify them both with regard commitment and
insertion into the group (social interaction), as well as according the gift or graces

(religious effusion), which are embodied in changes in the ways of life.

Keywords: embodiment, body techniques, emotions.

RESUME

Construire un parcours tout a fait engagé en examinant le soi-disant corporeité
lié aux jeunes catholiques charismatiques au moyen de trois pratiques
corporelles qu’ils suffisament incarnent: la priére, la danse et 'aventure, c’est le
but de cette recherche. Face a ce constat, 'objectif le plus général est donc de
comprendre le phénomene en tant que tel en raisonnant sur sa validité, a savoir
en regardant les praticiens du Projet Fidele Jeunesse (PFJ), quelle confiance ils
apportent (seuls et ensemble) dans le respect de leurs processus d’interaction

sociale et de [lefficacité symbolique qu’ils embrassent. L’engagement de
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'Ethnographie dans les phénoménes matériels implique (est capable d’en parler
raisonnablement) et se trouve dans une lecture assez élargie du corps, ¢ est-a-
dire S’appuie spécifiquement sur (a) les manceuvres technico-pratiques
incarnées par ces praticiens concernant de nombreux cas de priere, identifiés et
interprétés, prenant en considération | efficience symbolique qu’ils soulignent;
suivant la méme logique, nous pouvons comprendre correctement (b) les
différentes significations, y compris par exemple celles qui sont identifiées dans
les cas de danse et d’aventure, qui est plutét une interaction sociale bien établie,
faisant attention totale aux émotions révelées; ceux-ci leur donnent un sens étroit
et un lien étroit avec la tradition. Pour procéder correctement, nous décrivons une
recherche typiquement ethnographique, effectuée au sein de la communauté
catholigue Pantokrator, dont le siege est a Campinas — SP, au moyen d’une
“observation attentive“ et d’un entretien semi — normalisé. Nous considérons
comme rentable l'utilisation de I'analyse qualitative en tant que méthodologie
orientée vers la perspective de la Sciences sociales/Education physique et visant
les jeunes de 18 a 40 ans (des deux sexes), environ 100 participants. L analyse
a révélée certaines catégories intéressantes la représentativité, la diversité, les
processus d acceptation, I"'autonomisation personnelle. En fait, les mouvements
les plus significatifs sont ceux de priére, de danse et d’aventure. En passant,
I"acte de prier consiste a son tour en des techniques d"accueil, des signes de
croix, des techniques de danse accompagnées de chants, de louanges et
d’effusions. De telles techniques soulignent le seuil, la prédisposition et
'autonomisation qui soulignent l'efficacité du contact avec le sacré. D autres
mouvements de danse et d"aventure €lucident des compétences spécifiques qui
annoncent les efforts émotionnels d'interaction les uns avec les autres et avec
soi-méme, basés sur la joie, I'amitié, "'amour et la peur, des valeurs bien
travaillées collectivement. Nous concluons que c’est plutdt sur le corps que les
significations sont émises et donc propagées a la base des expériences
individuelles et collectives des participants au PFJ, donnant ainsi lieu a leur
propre signification corporelle. Cette signification corporelle est ensuite délimitée
par un ensemble de mouvements et de compétences davantage configurés dans
les instances vécues (prieres, danses et aventures), capables de les identifier a

la fois en ce qui concerne I'engagement et I'insertion dans le groupe (interaction
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sociale), ainsi que selon le don ou les graces (épanchement religieux), qui

s’incarnent dans les changements de mode de vie.

Mots clés: corporeité, techniques du corps, émotions.
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1 INTRODUCAO

A presente tese tem como tematica central a corporeidade?! de jovens
catélicos carismaticos. Trata-se de um tema acerca do qual tenho me dedicado,
desde 2013, quando investiguei o Grupo Agape, localizado na cidade de
Goiania/Goias, no centro-oeste brasileiro. Naguele momento, as principais
conclusbes apontaram que a corporeidade dos jovens do Agape é vivenciada
por processos de interacdo social e a consequente busca pelo sagrado
manifestados na e pela danca. Estes resultados me motivaram, posteriormente,
a construir um olhar progressivamente elaborado e refinado sobre a tematica,
razao pela qual optei, desta vez, por estudar o afluente Projeto Juventude Fiel,
voltado para os maiores de dezoito anos, localizado na cidade paulista de
Campinas, Regido Sudeste do Brasil. De partida, esclareco que a dimenséo
teoldgico-religiosa, subjacente ao Projeto, ndo serd examinada nesta pesquisa.
A Renovacdo Carismatica Catodlica (doravante RCC) constitui-se o locus da
pesquisa, ou seja, 0 campo no qual pretendo enveredar o estudo propriamente
dito sobre a corporeidade, nomeadamente, as praticas corporais e as técnicas

empreendidas por jovens catélicos carismaticos.

Apesar de alguns aspectos serem por vezes redundantes, creio ser
imprescindivel, neste momento, salientar que a minha inquietude em
problematizar o Movimento Catélico Carismatico esta relacionada ao fato de que,
durante muitos anos, antes de ingressar no curso de Licenciatura em Educacéo
Fisica, da Universidade Estadual de Goias, participei ativamente desse
movimento religioso, juntamente com minha familia. Portanto, a primeira
ponderagéo a ser feita, como enfatiza Bourdieu (1994a) sobre a necessidade de
enunciar “o lugar de onde se fala” a fim de asseverar a tao pretendida vigilancia
epistemoldgica, € que fui durante grande parte da minha adolescéncia uma
jovem catdlica da Renovacdo Carismatica Catolica. Ademais, em razdo de
diversas questdes de natureza pessoal — a tal “dimensao intersubjetiva” nos

termos de Berger e Luckmann (2011) — cheguei a cogitar a possibilidade de

1 Silva et al. (2014) usaram a palavra corporalidade. Por questdes teérico-metodoldgicas, eu opto
pelo termo corporeidade.
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seguir na vida religiosa e me tornar freira, pensamento que persistiu em mim até
meus 18 anos, quando, enfim, por uma série de circunstancias decidi ingressar

na universidade para estudar Educacao Fisica.

Durante minha formagcdo em Educag¢do Fisica, o corpo
constantemente se impunha como um incémodo elemento, as problematicas a
ele referentes sempre me saltaram aos olhos. Por estar sempre presente em
todos os lugares, contudo, era pouco discutido e por diversas vezes reduzido
tdo-somente a sua organicidade, assim a minha curiosidade era agucada

paulatinamente.

Por diversas vezes, ao longo da minha formacao, colocava-me na
discrepante perspectiva, defendida por Velho (1987), da familiaridade e do
exotismo, entdo qualificada pelo fato de que o “corpo”, um elemento
aparentemente familiar, passou a ser encarado como algo ndo necessariamente
conhecido, ou 0 que néo tinha sido visto sobre ele apareceu exotico e até certo
ponto conhecido. Segundo o autor, tal situacdo paradoxal € responséavel,
respectivamente, pelo surgimento do conhecimento ou desconhecimento deste.
Para ser mais precisa, por intermédio da sensacao de estranhamento perante o
“fenbmeno corpo” propus-me dar inicio a uma proposta de pesquisa, ainda no

quarto periodo da graduacéo, que se reverbera até hoje.

Alternativamente, pude seguir uma politica terminoldgica inspirada em
Velho (1987) e reservar os termos “familiaridade” e “estranhamento” para cobrir
aguela relacdo ambigua e controversa que se verifica entre os “distantes”
dominios da religido e da Educacdo Fisica. Com efeito, ainda no mestrado,
propus realizar uma pesquisa com locus na RCC em razéo de té-la frequentado
durante todo o periodo da minha adolescéncia. No entanto, ndo compreendia,
desde a época de mestranda, como universos distintos tais quais a religido e a
Educacéo Fisica poderiam coexistir no mundo e, em particular, em uma unica
pessoa, eu. Foi assim que, no mestrado, retornei a RCC para realizar minha
pesquisa, agora ndo mais na condicdo de religiosa, apesar da referida vivéncia

religiosa.

Ao terminar o mestrado, acreditei que seria oportuno realizar um outro

movimento em relagéo aos jovens da RCC. Desta vez, busquei compreender o
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amplo repertério de praticas e técnicas corporais verificaveis nos atos destes
sujeitos, enveredando pela “observacédo participante” defendida por Ingold
(2019). Na tese que ora introduzo, enfatizo mais as questdes mundanas e menos
a questéo religiosa (espiritual), muito embora, pela natureza do objeto de estudo,
esses dois ambitos possam eventualmente estar entrelacados. Nomeadamente,
a grande investidura aqui é evidenciar outros espacos de socializacdo dos jovens
carismaticos, que vao além dos convencionais espacgos estritamente voltados

para a oracao.

O debate de fundo aqui proposto sobre a corporeidade no seio da
juventude catdlica trava-se, por conseguinte, em torno de um tronco
argumentativo comum, embora com desenvolvimentos opostos: busco
compreender alguém que ja fui, reconhecendo assim que essa tese €
marcadamente apoiada na perspectiva de primeira pessoa, ou seja, hao se
restringe meramente aos seus aspectos sociais e académicos que a justificam.

Todavia, para que a elucidacdo da estrutura e propriedades que
caracterizam o estudo da corporeidade em termos da perspectiva de primeira
pessoa nao comprometa essa tese, tornando-a socialmente irrelevante,
necessito, com base em Csordas (2008) e Le Breton (2012), introduzir uma
qualificacdo nesta elucidacdo. Trata-se da distincdo entre os valores simbolico
(material) e cultural (disposicional) atribuidos ao corpo. A substancia dessa
distincdo é a seguinte: enquanto o valor simbdlico do corpo se deixa caracterizar
exclusivamente por meio de sua materialidade objetiva; o corpo como produto
da cultura deixa-se caracterizar como a base existencial do individuo, € nele que
a existéncia do individuo se verifica, porém, € nele (e por meio dele) também que
o individuo mantém vinculos sociais com o mundo externo, com a realidade
materialmente objetiva. Portanto, a conjuncdo desses valores descreve o
contexto tedrico-explicativo ideal, mas também é relevante para a atribuicdo da
corporeidade em causa a (e na) manifestacdo religiosa (WEBER, 2001). Em
principio, um dos tragos marcantes da religido é precisamente a de esta compor

uma importante esfera da vida social.

Estudos precedentes acerca do valor tedrico-explicativo do corpo
ganharam acuidade ja ha algum tempo. Com efeito, a tese fundamental de

Mauss (2015), escrita jA& em 1934, é centrada nas técnicas corporais e
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interpretada como uma construcdo social. Lévi-Strauss (2015), ao prefaciar a
obra supracitada, enfatiza a importancia de estudar o corpo e suas técnicas. Tal
linha de pensamento é prosseguida por Elenor Kunz (2004) e Jocimar Dadlio
(2013), que reproduz no interior do debate acerca do corpo a aproximagao entre
campos distintos do saber, tais como a Educacao Fisica e as Ciéncias Sociais
em sua variante sociologica e antropologica. Kunz (2004), ao propor uma
metodologia critico-emancipatéria do esporte, evidencia a importancia do
significado das técnicas do corpo em meio a proposta disciplinar da Educacgéo
Fisica. Dadlio, por sua vez, € o pioneiro ao referenciar o corpo como
culturalmente construido, calcando as bases da Educacédo Fisica também com
a Antropologia. Portanto, entende-se que os estudos do corpo possibilitam um
dialogo entre “campos” distintos, aproveitando-se aqui a classica definicdo de
Bourdieu (1994b) sobre o assunto, entende-se que um campo € um local
simbdlico caracterizado por tensdes e disputas entre agentes. Essa perspectiva
dialégica, conformada entre as Ciéncias Sociais (Sociologia e Antropologia) e a
Educacéo Fisica, permitira uma aproximacao a fim de articular ou promover uma

costura entre eles, tendo como foco “a corporeidade dos sujeitos”.

A propdsito, € na comunicacdo entre 0s campos que estudos mais
recentes estdo sendo gestados, sobretudo entre pesquisadores da Educacao
Fisica, como Lazzarotti Filho et al. (2010), que igualmente atestam a emergéncia
em aproximar, de maneira inclusiva, areas do conhecimento cientifico distintas
em matéria das praticas corporais. Esse género de préaticas vem sendo estudado
e discutido por diversos autores a aproximadamente mais de duas décadas
(SILVA et al., 2014). Contudo, s6 mais recentemente a expressao, inicialmente
controversa, “praticas corporais” recebeu uma formulagdo analitica (do
dicionario), o que gerou um certo consenso entre os intelectuais da area da
Educacéo Fisica. Por outras palavras, “praticas corporais” € a expresséo de um
fenbmeno interdisciplinarmente fronteirico e manifestamente social conectado as
multiplas acepc¢des atribuidas ao corpo a partir de um conjunto de técnicas a ele
relacionado (SILVA et al., 2014).

Um olhar atento ao corpo suscita um repertério amplo de
conhecimentos. Se pensarmos em autores como Mauss (2015), para quem as

técnicas corporais sdo produto inconteste da relagdo sociocultural, entdo fica
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facil concluir que o corpo esta sujeito a maltiplas intervencgdes e utilizacées na
vida social. Cabe notar, segundo o préprio Mauss (2004), a famosa alegacao de
que o ser humano é um “fato social total”’, sendo que esse género de expressao
€ corretamente especificada pelos aspectos que habitualmente recebe da
Psicologia e da Biologia, que alegadamente caracterizariam a natureza humana
enquanto tal. Todos os aspectos biologicos e psicolégicos, contudo, ndo séo
suficientes para dar conta de alguns dos tracos mais distintivos desta natureza

humana: é preciso acrescentar os aspectos sociais.

Também aqui, e agora com especial relevancia, do complexo
entendimento acerca do corpo humano é possivel estender uma adequada
investigacdo que englobe outras areas do saber, noutras palavras, a estratégia
delineada é marcadamente interdisciplinar. No entanto, em razdo de alguns
fatores de ordem pessoal, decidimos construir nosso olhar sobre o corpo a partir
dos fatores socioculturais. Tal op¢cdo se faz pela caréncia de estudos mais
aprofundados para essa tematica no campo da Educacédo Fisica brasileira,
apesar dos avancos publicos em termos de quantidade de producéo académica
verificada nos ultimos anos (GONCALVES, 1994; OLIVEIRA, 2007; NOBREGA,
2008; MENDES e NOBREGA, 2009; QUEIROZ et al., 2016). Donde esse
trabalho estd situado na linha de “Estudos Socioculturais e Pedagdgicos da
Educacdo Fisica Esporte e Lazer” do Programa de PoOs-Graduacdo em
Educacéo Fisica da Universidade de Brasilia, e é parte do grupo de estudos do
Nucleo de Estudos do Corpo e Natureza, que se propde estudar as praticas

corporais (0 corpo) em contextos interculturais.

O entendimento do corpo como fato sociocultural, entrelacado com a
religiosidade, ja foi objeto da pesquisa de estudiosas da Educacéo Fisica. Para
verificarmos de modo simples isto, uma rapida consulta do termo “religido” no
catalogo de Dissertacdes e Teses da CAPES, referente aos ultimos dez anos,
restringindo as areas de conhecimento e avaliacdo, além de especificar o

programa da Educacéo Fisica?, sdo apresentadas trés dissertacdes e uma tese,

2 Foram excluidos todos os demais programas que ndo apresentaram o termo “educacao fisica”,
como ciéncia da motricidade, ciéncia do movimento humano, entre outras.
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todas conferindo centralidade ao estudo da religido e o corpo?, a saber: Rigoni
(2013), Silva (2015), Santos (2016) e Holanda (2018). A posicao de Rigoni (2013)
consiste em descrever as vivéncias do corpo, no ambiente escolar, decorrente
da prética religioso dos evangélicos. A proposta de Silva (2015) reafirma a
experiéncia da corporeidade através de técnicas e dancas vivenciadas por
catélicos frequentadores de um grupo de oracdo. Santos (2016) disserta sobre
0 uso do corpo por meio da danca litdrgica entre catolicos e evangélicos. Holanda
(2018) aborda as préaticas corporais de lazer, socializacdo e saude entre

mormons de Joao Pessoa-PB.

Tais obras sdo seminais, precisamente porque oferecem as noc¢oes
preparatérias, constituindo por esta razdo o preambulo habitual das praticas
corporais religiosas conectadas a area da Educacéo Fisica. Acrescenta-se aos
trabalhos de Silva (2015) e Santos (2016) que, genericamente, enfatizam a
“religiosidade catdlica”, a producéo precursora de Nazario (2013) que, em termos
estritos, aborda a RCC. Em conformidade as demais producdes, o autor se
dedica aos diferentes usos do corpo durante as manifestacdes religiosas dos

catolicos.

A influéncia da forma renovada de viver a religido catdlica se faz sentir
vivamente, e de forma articulada, na producdo académica das areas da
Sociologia e Antropologia. O delineamento das pesquisas tem ampliado o
entendimento acerca do universo religioso, compreendendo-o para além de seus
aspectos meramente historicos, filoséficos e morais, mas é também visto como
estando comprometido com significados atrelados a diversos elementos que se
relacionam com a tematica da corporeidade, tal qual a “cura religiosa” abordada
por Csordas (2008), as técnicas corporais tais quais postuladas por Maués
(2007), Sofiati (2009), Pereira (2009), e praticas corporais especificas como as
dancas (MAUES, 2003). Essas pesquisas, em conjunto, aspiram a proporcionar
um entendimento mais ampliado acerca do corpo em consonancia com 0S

elementos religiosos da RCC.

8 Foram excluidas as dissertacfes e teses que somente citavam a religido, sem se aprofundar
no tema, bem como as que ndo abordavam o corpo ou corporeidade como tema central.
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Csordas (2008), por seu turno, afirma que o pentecostalismo se
introduziu em denominacdes cristds como a catélica romana, levando para seu
interior um complexo de praticas. No catolicismo, o0 movimento é chamado de
Renovacao Carismatica Catdlica pelo uso ritual dos carismas ou dons do Espirito

Santo, entendidos como maneiras de expressar o poder espiritual.

A RCC e filha direta do catolicismo oficial, notabilizada historicamente
pelos estudantes e professores da Universidade de Duquesne, em Pittsburg
(EUA), por ocasidao de uma reunido, na verdade, um retiro de fim de semana.
Tais retiros sdo realizados até hoje pelos seus integrantes, cuja base de
sustentacdo sdo os grupos de oracdo. Estes, por sua vez, sdo comparados a
“espacos religiosos”, cuja tarefa propria é a oracéo, permitindo ao fiel procurar
sua satisfacao espiritual (SOFIATI, 2009).

Numa andlise mais proficua, Csordas (2008), retrospectivamente,
delineia os principais tracos historicos da RCC: originou-se no periodo do pos
Segunda Guerra Mundial, e durante os anos da década de 1960, num processo
de comocao social que tinha como objetivo ampliar o nimero de fieis jovens, em
razdo do crescimento do pentecostalismo entre protestantes. Na década de
1970, atingiu seu apogeu de fervor e apelo popular, espalhando-se por diversas
partes do mundo. Nos anos da década de 1980 ela se consolida
institucionalmente, mantendo rela¢cdes com a hierarquia da Igreja e organizacdes
tanto nacionais quanto internacionais, ou seja, em um nicho teologicamente

entusiastico.

No Brasil, segundo Carranza (1998), a RCC chegou no ultimo ano da
década de 1960 com os padres Harold Joseph Rahm (Texas-EUA) e Edward
John Dougherty (Lousiana-EUA) e difundiu-se rapidamente por todos os
estados. A medida que se expandia, surgiram instancias de coordenacio, sendo
a de Campinas-SP a pioneira. No final de 1970, j& havia uma presenca
significativa, suscitando divergéncias no interior das Igrejas brasileiras. Ao longo
da década de 1980, a RCC se espalha pelo territorio nacional através de
programas de televisdo, radio e impressos. Em 1990, sdo os padres cantores

que figuram o principal meio de adeséo dos fiéis. No entanto, ela s se consolida
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nos anos 2000, quando passa a ter nas associacfes privadas de fiéis, 0 seu

principal meio de recrutamento.

De acordo com Csordas (2008), o que € notavel nas praticas
religiosas e que pode ser dito como sagrado é a evocacdo de algumas
disposicdes que constituem o sentido do ritual. Disposi¢cfes estas que coexistem
na corporeidade, uma vez que “[...] o l6cus do sagrado é o corpo, pois 0 corpo €
a base existencial da cultura” (CSORDAS, 2008, p.145). Quando, por meio da
danca, se entra em contato com o sagrado, 0 corpo vive a experiéncia do
sagrado. Desse modo, o corpo se torna um elemento essencial para a realizagao

do sagrado.

A fim de aprofundar os estudos sobre a corporeidade no doutorado,
fiz um levantamento exploratério junto a RCC a fim de identificar grupos de
oracdo que pudessem aceitar a pesquisa, a partir dos nossos critérios
previamente estabelecidos: (a) grupo voltado para jovens (b) misséo iria além de
retiros e de grupos de oracdo (c) adotava em sua ritualistica outras praticas
corporais que ampliassem possibilidade de interacdo social entre o0s
participantes, como eventos diversos que abordassem de alguma forma as
dancas ou a aventura. Diante do universo encontrado, a Comunidade Catdlica
Pantokrator, que tem sua sede em Caminas-SP, enquadrava-se nos noSsos

propésitos.

Todo esse conjunto de informagbes reunidas, juntamente com a
definicdo do locus da pesquisa, procurardo dar conta da seguinte pergunta
orientadora: como se constitui a corporeidade de jovens catélicos em seus
processos de interacdo social e suas buscas pela eficdcia simbdlica
desenvolvidas no Projeto Juventude Fiel (PJF)?.

Tendo-se em conta o problema de pesquisa anunciado, o objetivo
geral da presente pesquisa foi: compreender a corporeidade dos jovens
catolicos em seus processos de interagdo social e a eficacia simbdlica destas,
considerando as praticas e técnicas corporais por eles desenvolvidas no PJF.

Especificamente, pretende-se:
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a) ldentificar e interpretar as praticas e técnicas corporais do grupo,
referentes aos momentos de oracédo, considerando a eficacia simbolica atribuida

pelos jovens PJF aos elementos ritualisticos.

b) Identificar e interpretar os significados das praticas e técnicas
corporais identificadas em situagbes de dancas e aventuras, atividades estas
gue se voltavam a interacdo social, atentando para as emocdes expressas, que
Ihes conferem um sentido e significado e dialogam com a tradicdo que as

organiza.

Com foco nos objetivos acima expostos, o desenho metodolégico da
tese compreende uma pesquisa de natureza qualitativa, com orientacéo
etnografica, em que se realizou uma observacéo participante junto ao grupo de
jovens do Projeto Juventude Fiel em Campinas, Sdo Paulo. Além da observacéo
participante, utilizou-se a entrevista com 0s sujeitos da pesquisa, que atendeu a
um roteiro flexivel. No total, a pesquisadora permaneceu em campo por trés

meses.

A fim de construir a interpretacao das informagdes obtidas em campo,
utilizou-se a analise dos diarios de campo e entrevistas, que foi cotejada com
base em autores como Csordas (2008), Le Breton (2012), Dadlio (2013), Bracht
(1999), entre outros. Muitos destes autores, anteriormente apresentados nesta
introducdo, e que a seus modos muito contribuiram para o entendimento de

nosso objeto de estudo e para responder ao nosso problema de pesquisa.

1.1 Mas o que isso tem a ver com a Educagéo Fisica?

O leitor da tese poderia se questionar sobre a relagdo entre o objeto
de estudo — a corporeidade de jovens catolicos — e o campo da Educacéao Fisica.
Essa pergunta costuma ser dirigida a algumas pesquisas desenvolvidas por

integrantes do Nucleo de Estudos do Corpo e Natureza, pela natureza
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interdisciplinar assumida nas investigacfes propostas. E exatamente por ter me

causado certo desconforto, atrevo-me a trata-la na introducéao desta tese.

“Interessante”, “estranho”, “diferente” sdo adjetivagdes que costumo
escutar ao dizer ou tentar explicar o que venho estudando no doutorado em
Educacdo Fisica. Costumeiramente, tais expressfes surgem de pessoas —
conhecidos, colegas de outros cursos da Universidade de Brasilia, ou mesmo
intelectuais de outras areas — que nao estdo a par das constantes mudancas
porque passou o campo de conhecimento e intervencdo pedagdgica da

Educacéo Fisica.

Existem diversas formas de saber, sendo que as imposicdes
derivadas das necessidades praticas da existéncia humana sempre foram a
forca que impulsiona o conhecimento (CARVALHO, 1997). Em prol da pratica de
intervencao social, 0 campo académico da Educacéo Fisica foi sendo construido
pela absor¢cdo de conhecimentos cientificos provenientes de outras disciplinas
(BRACHT, 1999).

Entre as discussbes epistemoldgicas da Educacédo Fisica, Valter
Bracht, em 1999, j& anunciava que o casamento da Educacéo Fisica (EF) com
a ciéncia nao foi um acontecimento plenamente feliz. No texto mencionado, o
autor argumenta que a caracteristica central da EF é de ser uma prética de
intervencdo social imediata que precisa se apoiar no conhecimento cientifico,
mas que ndo € uma ciéncia. O autor ainda afirma que nao é possivel satisfazer
0s critérios epistemologicos que permitam identifica-la como ciéncia,

especialmente quanto ao método.

Ao construir esse campo, tomou-se emprestado tanto teorias quanto
meétodos de outras disciplinas que em conjunto conformaram um corpo teorico
singular a Educacgédo Fisica. A Educacgéo Fisica pode nao ter sido construida
sobre teorias e métodos proéprios claramente definidos, o que ndo a configura
como ciéncia no sentido tradicional. No entanto, ela € uma &rea de conhecimento
e intervengdo que veicula projetos sociais historicamente condicionados. Tais
projetos induzem a construcdo dos objetos da pesquisa cientifica, que se

transformam constantemente no seio da comunidade académica (BETTI, 2005).
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A forma como o campo de pesquisa da Educacédo Fisica tem se
constituido e ganhado corpo permite duas criticas sérias a concepc¢ao tradicional
de ciéncia. A primeira € pautada na dificuldade que, segundo Suassuna (2006),
a razado moderna tem de aceitar os conhecimentos gerados em situag0es reais
ou ndo objetivas, onde a dicotomia sujeito-objeto e a neutralidade cientifica n&o
se aplicam. A EF se volta para a sociedade e se sustenta sem apagar sua
estrutura de conhecimento fundada na tradi¢cdo, ao contrario do que aconteceu
no inicio do periodo moderno. Em segundo lugar, ela ndo segue, no
entendimento de Fourez (1995), os moldes da ciéncia tradicional, a saber: teoria
e método préprios. Quanto as teorias, aos poucos a Educacdo Fisica vem
conseguido produzir suas préprias contribuicbes teoricas, especialmente
voltadas para o campo da educacéo fisica escolar, mas continuamos a depender
de outras disciplinas nesse quesito (BETTI, 2005). Com respeito ao método,
esse vem sendo um dos grandes desafios para os pesquisadores da area
(BETTI, 2005). O importante € que a Educagdo Fisica vem conseguindo se
manter, a sua maneira, em meio a incompreensao da racionalidade cientifica

tradicional.

Compreendo, assim como Bracht (1999) e Betti (2005), que o objeto
de estudo da EF € a cultura corporal de movimento, entende-se que tal disciplina
tem como problematica tedrica propria ‘o movimentar-se humano e suas
objetivacdes culturais na perspectiva de sua participacao/contribuicdo para a
educagao do homem” (BRACHT, 1999, p. 61). Ou ainda, segundo Betti (2005, p.
187), € uma “parcela da cultura geral que abrange as formas culturais que se
vém historicamente produzindo, nos planos material e simbdélico, mediante o
exercicio da motricidade humana”. Assim como se vé nas explicacdes dos dois
autores, a preocupacéao dos grandes pesquisadores ao delimitar a problematica
ou o objeto da EF se assenta em trés pilares a saber: o0 movimento, a cultura e
a contribuicdo para a humanidade. Pilares estes que, quando separados, n&o

conseguem sustentar ou definir o campo em questao.

N&o se pode separar o movimento dos objetos culturais ou do ser que
se movimenta. Nessa logica, 0 movimento ndo pode ser entendido somente
como a consequéncia de reagdes quimicas e acoes fisicas que acontecem no

interior de células complexas do corpo humano, nem mesmo somente a trajetoria
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de um objeto (como a bola, por exemplo). O movimento deve ser sobretudo visto
e interpretado de acordo com a cultura. Para muitos o0 movimento € a
manifestacdo mais caracteristica da evolucéo das sociedades, da ciéncia e da
tecnologia, sobre as formas de expressao do movimento pelo ser humano
(KUNZ, 2004).

A cultura, definida como “sistemas entrelagcados de signos
interpretaveis” (GEERTZ, 1989, p.67), intercala ndo s os significados aos
movimentos, mas também a pessoa ao corpo humano. O homem como um todo
se transforma na sede de signos sociais. Ele, por meio de seu corpo, assimila,
apropria e transmite valores, normas e costumes sociais, num processo que é
mais que um aprendizado intelectual, pois se instala no ser humano todo pelo
conjunto de suas ac¢des (DAOLIO, 2013).

A Educacdao Fisica surge em resposta as necessidades sociais com a
proposta de fornecer um aprendizado a pessoa como um todo. No decorrer da
histéria da humanidade, diversas foram as necessidades humanas que
requisitavam praticas corporais especificas como a ginastica ou o esporte.
Atualmente, a Educacdo Fisica € reconhecida como um campo que trata,
pedagogicamente, na escola, da cultura corporal, compreendida pelos seus
elementos ou conteudos, a saber: 0 jogo, a danca, a luta, a ginastica e o esporte.
Tal organizacdo dos elementos do campo implica na compreensdo de que 0s
conteudos devem ser aprendidos pela sociedade escolar (COLETIVO DE

AUTORES, 2009).

Visando a relagcéo ensino-aprendizagem escolar, a cultura corporal do
movimento humano foi compreendida pelos cinco elementos centrais
supracitados. O jogo € constituido de atos intencionais e curiosos que resultam
num processo criativo para modificar, imaginariamente, a realidade e o presente.
Considera-se o esporte como uma producdao histérico-cultural que se subordina
aos codigos e significados capitalistas. S&o esporte o futebol, atletismo, voleibol,
basquetebol. Da luta, foca-se na capoeira que é formada por um conjunto de
gestos que expressam a emancipacdo do negro no Brasil escravocrata. A
ginastica engloba atividades como corridas, saltos, langamentos e lutas. Pode-

se entendé-la como uma forma particular de exercitagdo com ou sem uso de
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aparelhos. A danca € concebida como uma forma de expressao, ou um tipo de
linguagem social que permite a transmissdo de sentimentos e emocdes
relacionados a religiosidade, saude, guerra, ao trabalho, costumes ou habitos,
entre outros aspectos da vida humana. Todos esses elementos séo frutos de
construcdo humana e podem ser utilizados visando a emancipacdo humana
(COLETIVO DE AUTORES, 2009).

Entendo a Educacédo Fisica como um campo de conhecimento e
intervencao pedagogica, que ndo se materializa apenas no espaco escolar, mas
que se projeta também em ambientes ndo-escolares em que o repertorio da
cultura corporal de movimento se manifesta, seja em clubes sociais, academias
de ginastica ou de danca, parques ou espacos de lazer, incluindo-se ambientes
“naturais”, desde que o corpo encontre-se em movimento, preconizando-se
assim uma “educagdo do corpo” (MAUSS, 2015). Vista assim, como um
fenbmeno cultural que nasce da experiéncia, é perfeitamente aceitavel que a
Educacado Fisica possa igualmente cobrir o estudo de praticas corporais em
ambientes religiosos. No caso em particular, que adicionalmente se dedicam a

danca ou a esportes de aventura, como o Projeto Juventude Fiel da RCC.

1.2 Por uma apresentacédo da tese

Procurei organizar a tese em um formato ndo muito convencional ao
campo da Educacado Fisica, a saber: o texto estd compreendido em cinco
secdes, uma contendo a introducéo, trés capitulos de analise e as consideracoes

finais.

Comeco a segunda secdo desta tese apresentando a trajetéria
metodoldgica, naquilo que denomino de “movimento metodoldgico”, fazendo
uma analogia com a ideia de que o movimentar-se € o foco da cultura corporal

de movimento e entendendo que o0 corpo esta em constante movimento. Neste
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momento, tanto os aspectos de aproximac&do ao campo, quanto aos sujeitos da

pesquisa e meu estranhamento como pesquisadora vém a tona.

A terceira secdo abordara a identificacdo e registro das praticas e
técnicas corporais do grupo, considerando a eficacia simbdlica atribuida pelos
jovens do PJF aos elementos ritualisticos. Nela eu apresento o grupo de oragéo
o qual é formado pelo acolhimento social, o sinal da cruz, as dancas, o louvor, a

pregacao, a efusdo e a patilha, e o retiro Raio-X.

Identificar e interpretar as praticas e técnicas corporais verificadas em
situacdes de dancas e aventuras, atividades estas que se voltavam a interacao
social, referentes aos momentos de interacdo social fornecidos pelo PJF
atentando para as emocOes expressas, que lhe conferem um sentido e
significado e dialogam com a tradicdo que as organiza € o0 objetivo da quarta
secdo da tese. Nela aborda-se o inicio do Projeto Juventude Fiel, sendo que a
primeira atividade é a “Gaudium”. Tal atividade dangante € ainda analisada
através da expressao da alegria. Aborda-se também o Forr6 com pizza,
delineando aspectos da amizade e do amor neles expressos. Por fim, o

Adventure, como uma pratica de aventura na sua relacdo com o medo.

E, por fim, apresenta-se as consideracdes finais, a titulo de concluséo,
procurando enfatizar as limitacdes e outras possibilidades de dar continuidade

ao estudo realizado.
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2 O MOVIMENTO METODOLOGICO

Como dito anteriormente, a palavra “movimento” esta aqui sendo
utilizada com um duplo sentido. A ideia aqui € pensar na metodologia em termos
de uma construcao continua e que se modifica, ou se movimenta; orientada pela
nocao segundo a qual o movimentar-se é o grande fim do olhar da Educacéo

Fisica sobre a cultura corporal do movimento.

Noutras palavras, de modo a atingir mais eficazmente o desiderato da
clarificacdo conceitual subjacente a metodologia, o capitulo se deixa estruturar
nos seguintes termos: a relacao entre Educacao Fisica e ciéncia, o entendimento
do trabalho etnogréafico como um tipo de pesquisa qualitativa, o local da pesquisa
e os interlocutores. O movimento realizado na presente etnografia caminha
pautado em uma dinamica dialégica encabecada por duas areas distintas do
saber, as Ciéncias Sociais e a Educacdo Fisica, configurando-se, por

conseguinte, em um estudo manifestamente interdisciplinar.

Os passos da pesquisa se iniciaram com um olhar singular
relativamente a Educacao Fisica que, tradicionalmente, ndo € considerada uma
disciplina cientifica, mas como um campo dialégico, que bebe ou toma
emprestado varios aspectos tedricos e metodolégicos de outros campos, a
despeito de possuir, entretanto, um objeto claramente definido: a cultura corporal

de movimento.

Inserida no escopo das pesquisas sociais, ho ambito da Educacgéo
Fisica sao realizadas pesquisas dos mais diferentes matizes, desde trabalhos de
pesquisa de campo, estudos de caso, pesquisas documentais ou bibliogréaficas,
em alguns casos, como a pesquisa que ora se apresenta, estudos com uma

pegada etnografica.

A escolha da etnografia como proposi¢cdo metodica esta relacionada
com o escopo de nosso objeto de estudo — a corporeidade de jovens catolicos —
que por sua natureza demanda, nos termos de Peirano (2014), uma leitura
aprofundada “com” os sujeitos da pesquisa na realidade social investigada

(Projeto Juventude Fiel), numa busca constante pela compreenséo daquilo que
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Ingold (2019) denomina “levar os outros a sério”, no sentido de que o0s sujeitos
da pesquisa devem ter seus pontos de vista considerados, bem como ter-se em

conta a experiéncia vivenciada pelo pesquisador em campo.

O primeiro contato com 0 campo e com 0sS Ssujeitos da pesquisa se
deu em razdo da necessidade de solicitacdo de autorizagéo para realizagdo do
trabalho, o que ocorreu ainda no ano de 2017. Para tanto, foi necessario que a
comunidade Pantokrator?, que possui um procedimento interno de avaliagdo de
projetos pesquisa, autorizasse a realizacdo da investigacdo junto ao Projeto
Juventude Fiel da RCC. Esse tramite durou aproximadamente 7 meses, até que
obtivéssemos a aprovacdo. No entanto, acredito que s6 consegui realizar o
trabalho neste local (ou pelo menos o acesso nao foi probleméatico) por ter sido
integrante de outro grupo de jovens catélicos, como enunciei na Introducao desta

tese.

Durante a minha permanéncia em campo, notei que todos o0s
integrantes da comunidade eram formados (alguns eram professores de nivel
superior) que se dedicavam a pesquisa e participacdo em eventos cientificos. O
gue indica maturidade da comunidade quanto a veiculagdo de sua imagem em
variados niveis, inclusive o académico. No tramite foi esclarecido que é
necessario que se mantenha no trabalho final as vozes da pesquisadora, da
Pantokrator e dos fiéis que frequentam as atividades pesquisadas. Assim, ndo €
a intencdo do pesquisador causar ou sofrer simulacdo (fraude ou erro),
subordinacéo ou intimida¢do em relacdo a comunidade Pantokrator e nem aos

fiéis frequentadores.

2.2 A pegada etnografica

4 Pantokrator € o nome que se da a associagdo privada de fiéis. Ela é uma instituicao religiosa
pertencente ao catolicismo e que recebe esse nome por ter sua crenca pautada a Deus que faz
nova todas as coisas.
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Houve um tempo, segundo Ingold (2014), em que o0s proprios
antropologos diziam que nado havia etnografia fora da Antropologia, ou que os
que sao de outras areas nao teriam a capacidade de fazé-la. No entanto, ndo sé
os descontentamentos com algumas producdes realizadas por antropologos,
mas também as boas narrativas que surgiram de outras areas mudaram essa
realidade. Essa dificuldade em escrever uma etnografia existe porque o0s
proprios antropdlogos reconhecem que ndo ha um unico caminho ou modo para
sua construcdo e por tal razdo optam por nao defini-la plenamente (INGOLD,
2014). Tendo isso em mente, apresento a seguir algumas questdes

antropoldgicas que foram necessarias para a construcado dessa etnografia.

Inicio aqui com a discussdo da importancia do treinamento dos
sentidos do pesquisador formulada por Roberto Cardoso de Oliveira (2000) na
sua obra O trabalho do antropdlogo: olhar, ouvir e escrever, na qual estdo
destacadas as trés etapas de apreensao dos fenbmenos sociais caracteristicos
do métier do antropélogo. Tanto o olhar, quanto o ouvir sdo compreendidos como
0s sentidos pelos quais se apreendem os fendmenos sociais, embora também
sejam entendidas como ferramentas Uteis ao trabalho do pesquisador, desde
gue calibradas ou empregadas sob o crivo das teorias.

O esquema conceitual apreendido durante o itinerario académico
funciona como um prisma por meio do qual a realidade sofre um processo de
refracdo. De forma que somente o olhar ndo é suficiente, o fato em si ndo é
satisfatorio, interessa ao antropdlogo os significados dos fatos. O ouvir aponta a
necessidade de utilizagdo de mais de um sentido, de forma que todos eles
devem passar pela mesma apreciacdo tedrica. O ouvir também requer do
pesquisador o conhecimento dos jogos de poderes que atuam no momento de

uma entrevista, por exemplo.

Por fim, o escrever remete a uma disciplina também sob o crivo da
literatura, mas sobretudo de distanciamento do papel que se encenou em campo.
O processo de textualizacao se difere do trabalho de campo. Contudo, repete o
campo de forma singular buscando deixar o conhecimento acessivel a outros.

Tendo em vista tal apreenséo de Cardoso de Oliveira (2000), podemos dizer que
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a etnografia ndo é somente uma maneira de se fazer pesquisa, mas também

uma maneira de se escrever que segue uma linhagem tedrica propria.

Marisa Peirano (2014) contribui com o entendimento sobre a
comunicacao. Ela se da ndo s6 por meio de palavras, mas também por tarefas,
siléncios, que podem ser apreendidas pelo olfato, tato ou até pelo espaco. Se
faz necessario avaliar, analisar basicamente tudo. Pode-se inferir que uma boa
etnografia pressupfe que o pesquisador soube apreender a comunicacdo em

campo e comunica muito bem em texto.

Em outra obra, Peirano (1995) discorre que a etnografia deve ser
testada por meio e reandlise que podem ser vistas como sinal de densidade das
etnografias.

Em geral, a reandlise ocorre quando outro antropélogo descobre
um residuo inexplicado nos dados iniciais que permite vislumbrar
uma nova configuragdo interpretativa. Ou quando um
antropd6logo aproxima dados alheios de questbes novas. Em
gualquer dos casos, o0 que estd em jogo € a incompletude ou a
abundancia etnogréfica, que incomodam menos que a analise
fechada (PEIRANO, 1995, p.51).

A reandlise € um processo realizado a partir de um corpo etnogréfico
e ndo é, como uma apreciacdo imediata do senso comum poderia indicar, da
incapacidade analitica do pesquisador, mas sim a prova da adequacdo e
qualidade da etnografia. A partir desse processo, acredita-se na possibilidade de
se construir o novo sobre os ombros dos antecessores, ao se utilizar de teorias
ou analises ja construidas ou realizadas por autores de referéncia. Toda
etnografia expressa sua qualidade quando consegue apresentar diversas
analises dos dados apresentados e, sobretudo, ir além do que ja foi produzido.
Ao identificar brechas em trabalhos anteriores ou analises nao realizadas por

outros, a etnografia demonstra a sua densidade.

As tensbes fazem parte da pesquisa etnogréfica. O resultado da
pesquisa € fruto de dialogos e de negociacbes de pontos de vista. A pesquisa

coloca o pesquisador em diferentes tensées que dizem respeito as relacoes
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pesquisador-interlocutor, estudante-teoria e entendedor-modernidade/senso
comum. Sendo que cada pesquisador lida de forma diferente com tais tensdes.
Por isso € importante apontar quais os pontos de tensdes ou afinidades
encontradas na histéria de vida do pesquisador, em campo ou na teoria, para
evidenciar o caminho metodologico (PEIRANO, 1995).

Fazer etnografia implica na apreenséo de camadas de significado que
se deixam verificar pela escrita profunda acerca das pessoas. Nao obstante, a
etnografia ndo se resume na simples descricdo e catalogacdo de habitos ou
costumes (ou ainda préticas e técnicas corporais). Ela permite que a historia e a
vida das pessoas se misturem, que o que elas tém a dizer se misture. Ela € uma
forma de escrita e de analise que tece as narrativas encontradas em campo, de
forma que o que é percebido pelo pesquisador, o que é narrado pelos executores
do projeto e o que é narrado pelos participantes deve ser registrado e
entrelacado. Nesse entrelagamento, registra-se com profundidade a vida social

gue é composta de camadas e de contradicbes (GEERTZ, 1989).

A ideia de polifonia apresentada por Cardoso de Oliveira (2000)
também foi levada em consideracao na presente tese. A presenca de multiplas
vozes que se misturam e formam uma Unica narrativa € algo que reflete a
qualidade de uma consistente etnografia. Para tal se faz necessario ouvir
diferentes pessoas que se posicionam em diferentes lugares sociais ou culturais.
Polifonia também significa levar em consideracao as diferencas presentes nas
falas. E através da multiplicidade de informantes, de situacées e de significados
que se capta nas vozes dos interlocutores que se constréi um registro

etnografico.

Uma das condi¢des para se fazer etnografia, que é vintage, é a luta
contra o etnocentrismo, preconceito e estereétipos. Uma boa etnografia evita os
juizos de valores, evita por assim dizer que algo € bom ou ruim para sociedade
pesquisada. O objetivo da escrita etnografica € mostrar as coisas na perspectiva
das pessoas investigadas, o que requer um grau minimo de aproximacédo com
estas pessoas. O etndgrafo tem de conseguir ao maximo perceber como as
pessoas sentem, como elas percebem, como e o que elas se tornam em relacao

ao que se pretende estudar. Conforme dito anteriormente, ndo ha nada de mal
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ou errado no que os interlocutores dizem ou percebem, o que deve haver sédo
percepcdes, narrativas e contextos diferentes que devem ser registrados e
analisados (INGOLD, 2014).

O grande desafio dessa narrativa € a de realizar o movimento
relativista tal qual proposto por Viveiros de Castro (2002), em seu artigo Nativo
relativo, ao relacionar o meu discurso com o discurso nativo. Primeiramente,
reconheco que todo etndégrafo se insere em um jogo de poderes ou tensées com
a finalidade de produzir didlogos. A tenséo central surge quando é necessario
administrar o que pensa (ou faz) o nativo e o que o antropélogo pensa que (e faz
com 0 que) o0 nativo pensa, e sao esses dois pensamentos (ou fazeres) que se
confrontam. Tal confronto deve poder produzir a mutua implicacdo, a comum
alteracdo dos discursos em jogo, pois nao se trata de chegar ao consenso, mas

ao conceito ou a analise.

Retomando as tensGes mencionadas por Peirano (1995), principio
com a “pesquisador-interlocutor”. Em campo, uma pergunta muito enfatica
dirigida a mim foi “vocé é catdlica?”. No inicio eu respondia afirmativamente. Em
uma das conversas antes de aprovarem minha entrada em campo insistiram
“vocé é catdlica apostdlica romana? Vocé é batizada, fez primeira comunhéo e
€ crismada?” Eu respondi afirmativamente a todas elas e ainda acrescentei que
tive o contato com a Renovacgéo Carismatica quando eu estava estudando para
receber o sacramento do crisma. No entanto, jA quando eu estava terminando a
minha estadia em campo, quando me perguntaram se eu seria catélica eu
respondi nas entrelinhas negativamente. Minha fala apontou que no inicio da
pesquisa eu responderia afirmativamente sem pestanejar, mas que ao conhecé-
los ndo poderia mais me intitular com tanta firmeza como catdlica. Em seguida,
a interrogante sorriu e emitiu uma fala exaltando a transformacg&o vivida por mim

Nesse Processo.

Tenho, portanto, um pé no catolicismo carismatico e um pé fora dele.
Apesar de me afeicoar com o catolicismo carismatico ndo comungo
completamente com suas ideias e valores. Essa informacdo demanda de mim
um relativismo que caminha para os dois lados, de modo que nesse trabalho

tento relativizar o religioso e o néo religioso. Assim como Viveiros de Castro
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(2002) anunciou nas entrelinhas, o pesquisador precisa entender que néao
existem dois mundos diferentes, mas um mesmo universo cheio de tensdes que

pretendem realizar um dialogo a fim de gerar mudangas em suas préticas.

Nesse ponto evidencio a nogédo tensional “entendedor-
modernidade/senso” tal qual formulada por Peirano (1995) e acredito que o
perspectivismo de Viveiros de Castro (2002) — a ideia segundo a qual cada
espécie € um centro de consciéncia — € uma contribuicdo que extrapola a ciéncia

e atinge o nivel de (meta pessoal para) contribuicdes para a humanidade.

Adicionalmente, Ingold (2019), em sua obra Antropologia: pra que
serve?, apresenta que € dever da etnografia a aprendizagem mutua e
modificacdo de vidas. Ao reconhecer a vida humana como social, entende-se
gue € uma necessidade humana o desvendar da experiéncia comunitaria acerca
de como viver. A Antropologia aspira uma relacdo com o mundo diferente de
“outras ciéncias”, pois ha uma imersao nos seus processos e relacdes, vez que
0 seu propdésito nao é a busca pelo conhecimento objetivo. Uma etnografia trata
sobretudo de compartilhar presencas, de aprender com as experiéncias de vida
“e de aplicar esse conhecimento as nossas proprias concepgdes de como a vida
humana poderia ser, das suas condigbes e possibilidades futuras” (INGOLD,
2019, p.10). Assim, um trabalho etnografico possui finalidades educativas e

transformadoras.

Enfim, trata-se de estabelecer didlogos a fim de expor a singularidade
do mundo que se forma pelas diferencas. Nao se trata de pensar nas diferencas
humanas como acréscimos que se dado na experiéncia. Na pratica, todo
equipamento utilizado para a vida, incluindo as praticas e técnicas do corpo, é
tecido continuamente na experiéncia das atividades conduzidas com ou junto a
outros. O humano so se reconhece assim quando se encontra em contato com
outro. E pela diferenca que se distingue o “nés” dos “outros” e é assim que se

tem algo a oferecer ou modificar (INGOLD, 2019).

2.3 Entrando em campo: negociando as regras do jogo

36



Tomei conhecimento da comunidade Pantokrator através do contato
com outra comunidade, onde tinha a intencdo de realizar pesquisa. Era inicio de
junho de 2017, eu estava em Cachoeira Paulista-SP, com a minha dissertacao
de mestrado em maos, recebendo uma negativa para a realizagdo de minha
pesquisa de doutorado. Uma moca, consagrada a comunidade Cancédo Nova,
bastante simpatica pegou minha dissertacdo, deu uma olhada no sumario e
pediu para que eu abrisse meu caderno a fim de anotar niUmeros de telefones
enquanto ela folheava as péaginas. Assim o fiz. Conversamos por mais de duas
horas e entre op¢cdes que ela me passou, a comunidade do amigo dela, o
coordenador do projeto para jovens em Campinas, pareceu-me, a principio,
interessante para realizar a pesquisa por apresentar alguns quesitos que
haviamos estabelecido anteriormente para a escolha do grupo.

Iniciei entdo a conversa com a Comunidade Pantokrator por meio do
coordenador do projeto. Primeiramente, por e-mail e depois por longos audios
em aplicativos de mensagens. Foi minha escolha encaminhar minha dissertacéo
juntamente com o projeto por acreditar ser um meio facilitador de entrada. Os
longos audios questionavam os diversos papéis que envolvem o fato de ser
pesquisadora. Eles sabiam que havia necessidades humanas de moradia e,
sobretudo, acreditam, assim como eu, Merleau-Ponty (2011) e Cardoso de
Oliveira (2000), que nado héa total neutralidade na pesquisa. Foi no final de

setembro de 2017 que me comunicaram o aceite.

Fui para Campinas-SP, em outubro de 2017, com o objetivo de
realizar observacgdes (registradas por fotos e em diario de campo) e entrevistas
(gravadas em &udio). As técnicas referentes aos registros da observacao
precisaram ser revistas, pois apesar dos saberes serem amplamente
partilhados, eles s6 pareceram fazer sentido no contexto da experiéncia vivida.
Dessa forma, o fato de ndo vivenciar ou interromper uma experiéncia a fim de
realizar anotacdes ou fotografar uma pessoa parecia algo sem sentido.
Primeiramente, porgue durante as praticas corporais eu conseguiria somente
notar os fatores superficiais da experiéncia, ou seja, conseguiria notar se
aconteceu ou nao (o que nao deixa de ser um fator importante, no entanto, €

superficial).
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Num segundo momento, ao estar imersa nas praticas corporais, eu
conseguiria fazer nexos dos acontecimentos com a proposta grupal. Quando
apreendi a importancia da experiéncia vivida na compreenséo de sentidos e
significados a troca de informagdes se deu de maneira mais fluida. Entéo, as
fotografias foram suprimidas e o caderno de campo foi reduzido a notas de
campo realizadas no decorrer das palestras e intervalos, momentos em que as

anotacOes poderiam ser tranquilamente realizadas.

Quanto aos grupos de oracao, os cadernos de campo obtiveram ajuda
das transmissdes dos grupos de oracfes realizadas através de redes sociais.
Apés cada grupo de oracdo, em casa, eu revia integralmente o que havia
acontecido na cena principal e retomava a memadria dos acontecimentos
anotando nos diarios. Além disso, com se argumenta, por exemplo, em Ingold
(2019, p. 12), a tarefa da observagéo foi marcada predominantemente com claro

viés de participacdo. Ou seja,

Todo estudo demanda observacdo, mas, na antropologia, a
observacdo se d& ndo pela objetificagdo dos outros, mas
prestando atencgéo a eles, vendo o que fazem e escutando o que
dizem. Estudando com as pessoas, ao invés de fazer estudos
sobre elas. Chamamos esse modo de trabalho de “observagao
participante”.

Dessa forma, a “observacdo participante”, para além de ser uma
maneira de que se vale o pesquisador para coletar dados, transforma-se numa
forma de pesquisar com as pessoas, ou seja, um procedimento em que o
pesquisador se une as pessoas pesquisadas a fim de descobrir juntos as formas
de viver. E estabelecer um compromisso com 0s pesquisados de aprender
fazendo e de se permitir ser educado por eles, numa educacéo que € a0 mesmo
tempo transformadora. O que implica leva-los a sério, ou seja, abrir-se para as

imaginagcdes que emergem na experiéncia (INGOLD, 2019).

A observagéao transcorreu no periodo de trés meses: de 07 de outubro

de 2017 a 31 de dezembro de 2017 (vide quadro na sequéncia). Além dos grupos
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de oracdo, eu participei de praticamente todas as atividades para as quais fui

convidada.

A depender do dia e do evento, o0 grupo oscilava 21 e 98 participantes,
com idade entre 18 e 40 anos de idade, sendo que destes um pouco mais da
metade eram mulheres. O grupo apresenta um nivel socioeconémico compativel
a classe média. Todos os participantes eram de Campinas/SP ou regides
vizinhas a esta cidade. Os participantes chegaram ao local de carro proprio, de
carona ou de Onibus. Quase todos tém nivel superior e estdo inseridos no
mercado de trabalho, ndo necessariamente atuando na profissdo que

escolheram.

Fui primeiro ao Forr6 com pizza, no dia 07 de outubro, tal evento
também celebrava o 14° aniversario do PJF. Fui ao retiro “Raio-X", nos dias 03,
04 e 05 de novembro. Participei da “Juventude Fiel Adventure”, num domingo,
03 de dezembro, evento marcado por préaticas corporais de aventura. Também
me fiz presente numa noite dangante denominada “Gaudium”, no dia 30 de
dezembro. Também estive presente em outros momentos que nao foram
tomados como oficiais na pesquisa, mas que certamente a impactaram:
frequentei cafés, bares, restaurantes, sorveterias, parques, missas, vésperas e
também tive a oportunidade de passar duas tardes na comunidade Pantokrator;
uma no dia do meu aniversario (em novembro) e outra no dia de finalizar as

entrevistas (em dezembro) de 2017.

Quadro 1 - Cronograma das atividades observadas

Atividade Dias Local Frequéncia
Grupos de oragdo | 19/10, 26/10, 02/11, 09/11, | Saldo da comunidade, 8
16/11, 23/11, 07/12, 14/12 Campinas-SP
Forré com pizza 07/10 Chacara, Hortolandia 1
Raio-x 03 a05/11 Escola publica, 1
Jaguaritna-SP
Juventude Fiel | 03/12 Hotel fazenda parque dos | 1
Adventure sonhos, Socorro-SP
Gaudium 30/12 Saldo de festas, 1
Campinas-SP

Fonte: Autoria propria (2018).
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Todas as atividades listadas acima foram observadas e registradas

em notas de campo durante o evento e em diario de campo, ho momento

seguinte ao evento. Também foram realizadas entrevistas com 0s jovens

envolvidos nas atividades do projeto. As entrevistas atenderam a um mesmo

roteiro flexivel (Apéndice 1), com dois tipos de grupos. O grupo 1 constituiu-se

de pessoas pertencentes a comunidade Pantokrator (Quadro 2). O grupo 2 é

composto por pessoas que participaram das atividades na qualidade de

frequentadores (Quadro 3).

Quadro 2 - Grupo 1 (Entrevistas com 0s membros da comunidade)

Entrevistado* | Identificacdo Més/ | Sexo Func¢do/ vinculo Local Duracéo
Ano
Elias L1 21 Nov | M Produtor e Sala de 45 min
2017 organizador do atendimento da
grupo de oragéo comunidade
Ester L2 13Dez | F Lideranga do Padaria e 26 min
2017 nacleo do grupo de | cafeteria
oracao Romana
Filipe L3 07Dez | M Pregador e nulcleo Sala de 21 min
2017 do grupo de oragdo | catequese
Joéo L4 0l Dez | M Consagrado Cantina da 27 min
2017 Alianga comunidade
Marta L5 01 Dez | F Cantora e Cantina da 1h 26min
2017 dancarina do Grupo | comunidade
de Oracéo
Mateus L6 05Dez | M Coordenador do Cantina da 54 min
2017 projeto comunidade
Pedro L7 11Jan | M Fundador da Sala de 26 min
2018 comunidade reunifes da
comunidade
Priscila L8 23Dez | F Lider do ministério | Starbucks 1h 5 min
de danca
16 Nov Padaria e 47 min
restaurante
2017 Barinella
Sara L9 11Dez | F Nucleo do grupo de | Casa da 1h 20min
oragdo entrevistada
Tiago L10 12Dez | M Padre consagrado | Sala de 25 min
2017 a comunidade reunides da
comunidade

Fonte: Autoria propria (2018). * Os nomes sao ficticios.
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Analogamente ao que Silva (2015) havia observado junto ao Grupo
Agape, existe uma divisdo entre os participantes, de acordo com o papel social
exercido no contexto do grupo ou da comunidade catdlica da RCC. Para cada
situacdo de interacdo ha um papel social correspondente, com base no que se
espera da pessoa e do seu desempenho realizado (GOFFMAN, 2013). Ou seja,
o papel exercido corresponde a uma atividade determinada, em razéo disto os
sujeitos se dividem em dois grupos, a saber: 0s servos e frequentadores. Silva
(2015) observou que aqueles que realizam o planejamento e executam as
atividades sdo denominados “servos”. Alguns frequentam assiduamente as
atividades héa tanto tempo que foram convidados a atuar em conjunto, a diferenca
encontrada aqui é que eles sdo majoritariamente membros da comunidade. Os
frequentadores sdo menos assiduos, apesar de somente participarem das
atividades. Pude notar que muitos deles tém o desejo de um dia se consagrar ha

comunidade, ou seja, de fazer parte dela.

Quadro 3 - Grupo 2 (Entrevistas com os Frequentadores da Comunidade)

Entrevistado* Identificac&o Més/Ano Sexo Local Duracéo
Isabel El 23 Dez 2017 F Padaria e cafeteria 57
Romana
Saulo E2 12 Dez 2017 M Padaria Barinella 24
José E3 10 Dez 2017 M Starbucks 34
Eva E4 09 Dez 2017 F Padaria Barinella 21
Lidia E5 07 Dez 2017 F Casa da entrevistada | 20
Tadeu E6 04 Nov 2017 M Escola do Raio-X 13

Fonte: Autoria propria (2018). * Os nomes apresentados séo ficticios.

Entre os servos, procurei entrevistar os lideres e, em segunda
instancia, os que se mostraram manter grandes vinculos com as praticas
corporais. Ja entre 0s participantes, busquei os mais frequentes. Caracteristicas
de incluséo que também foram utilizadas por Silva (2015) e Holanda (2018). As

entrevistas foram interrompidas quando chegou-se a saturagcéo nas respostas.
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2.4 Local da pesquisa e interlocutores: a relagcdo parte-todo no Projeto
Juventude Fiel

A comunidade catélica Pantokrator é uma Associacdo Privada de
Fiéis® fundada em Campinas/SP, no ano de 1990, onde tem até hoje sua sede.
Nela homens e mulheres — casados, celibatarios, sacerdotes, seminaristas e
solteiros — se consagram a Deus a partir do carisma El Shaddai®-Pantokrator, e
assim, dedicam suas vidas ao servigo cristdo. Por meio dessa obra, a misséo da
Comunidade se realiza nos diversos servicos, através dos quais seus membros
respondem ao apelo do Espirito Santo de evangelizar a fim de formar filhos fiéis
para Deus. A comunidade possui seis casas de missdes em trés paises distintos.
Uma em Avignon na Franga, outra em Lima no Peru, e as quatro brasileiras se
concentram no estado de Sao Paulo, nas cidades de Campinas, Jaguariina,
Santos e Sdo José dos Campos. Cada uma delas realiza missées que sao
pontuais mas que ao mesmo tempo se encontram vinculadas ou em sintonia com

as demais casas.

Em meio a tais missbes, encontra-se o Projeto Juventude Fiel,
pautado no chamado divino para ressignificar o mundo e na forte crenca em
Deus que pode tudo (El Shaddai) e que faz nova todas as coisas (Pantokrator).
O projeto também incentiva a vivéncia da fidelidade ou do ciime divino que
consiste na busca constante por elementos que sao entendidos como bons ao
homem todo, que por sua vez € entendido por seu corpo biolégico, alma e
relacdes sociais. No projeto ha o apelo a pequenez do jovem que se coloca na
presenca de um Deus que tudo pode que se busca uma experiéncia constante,
portanto fiel, do que a Igreja Catolica define como santidade, ou ainda nas
palavras dos interlocutores, da busca de um “estilo de vida saudavel” (Diario de

campo, Jaguariuna, 04 de novembro de 2017).

Os elementos supracitados constituem o carisma da comunidade. Foi
Weber (2001 e 2015) quem construiu 0 conceito sociolégico a respeito do

carisma, que pode ser compreendido ndo somente por um modelo tipolégico

5 Uma Associacdo de Fiéis € uma instituicdo devidamente organizada e reconhecida como
pertencente a Igreja Catélica Romana.
6 El Shaddai se encontra no hebraico e também significa todo poderoso.
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weberiano, mas também como um modelo de explicacdo para as mudancas e
transformacdes que ocorrem na histéria da sociedade. Nesse interim, o carisma
€ uma forga social de caracteristica irracional capaz de por ideias em acéo e de

criar e orientar sentidos. Ele implica em uma vivéncia a converséo.

O carisma Pantokrator deu ensejo ao PJF, no ano de 2003. No inicio,
alguns jovens membros da comunidade comecaram a sentir o apelo divino para
o desenvolvimento de atividades voltadas especificamente para eles. Vale
mencionar que apesar de o termo “jovem” se referir a uma idade cronoldgica,
juventude(s) é(sdo) entendida(s) por autores que estudam a sociologia da
juventude como um estilo de vida préprio de construgdes culturais; isso faz com

que alguns autores defendam a existéncia de “culturas juvenis” (PAIS, 2003).

Foi entdo que houve a primeira noite dangante ou balada denominada
Gaudium’. Inicialmente, ela aconteceu como uma atividade interna, de servos
para servos, sem a presenca da comunidade externa. Dai em diante, as
necessidades iam surgindo e eram prontamente atendidas, tais como a
necessidade de dancar nas noites de forrG, o aventura-se nos esportes, a
existéncia dos retiros. Em suma, tudo aquilo que melhor caracteriza (e sempre
caracterizou) o Projeto Juventude Fiel, ou continua sendo parte essencial dos
membros da Pantokrator em dancar, aventurar-se, conviver ou mesmo de retirar-
se em oracdo. Vale ressaltar que muitas outras atividades surgiram desde entéo.
As atividades em si persistem, no entender de Durham (2004), a medida que se
revestem de significados; algumas vao e voltam com nova roupagem, outras sdo
publica e reconhecidamente mais constantes. Posso afirmar, com base nas
observacbes de campo, que € uma das preocupacdes do PJF introduzir uma

roupagem jovem no que diz respeito as atividades de oracéo e de vivéncia da fé.

Em meio a tantas casas e missoes, de modo similar a Holanda (2018),
concentrei-me na sede, que se constituiu 0 marco para o0 surgimento da
comunidade, localizada na regiao central da cidade de Campinas, a rua Culto a
Ciéncia, que é originalmente calcada por paralelepipedos e tombada como

patrimdnio cultural da cidade. A casa pertencente a comunidade também é uma

7 Um evento que se assemelha a uma danceteria cristd, bastante conhecida pelo termo
“cristoteca”.
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construcdo tombada, bastante antiga e por ter sido construida para ser um
grande convento, assim se assemelha. Seu interior é tipico dos conventos, a
saber, grandes corredores cheios de portas, que jamais se encontram abertas,
e nas portas que se pode entrar, pisos de madeiras ou de porcelana antiga, com

grandes janelas cerceadas por grades.

Imagem 1 - Sede em Campinas (Casa Séo José da Divina Providéncia)

Fonte: Pantokrator (2016).

O local possui trés andares. O térreo, onde se encontra a cantina e se
circula livremente pelos corredores, até se chegar a uma escada, onde a direita
se encontra a capela. Tal escada da acesso ao andar superior onde se situa a
sede administrativa da comunidade e os dormitorios. Da escada, também se tem
acesso ao piso inferior, onde se encontram diversas salas de catequese e, do
lado de fora, um pequeno galpdo. Observa-se que do lado do galpdo ha um
pequeno campo de areia que pode ser utilizado para futebol ou vélei.

Com suas mesas e cadeiras distribuidas em todo o ambiente, a
cantina é o lugar ideal de encontro. Foi la que nos encontramos para o Raio-X,
para a “Gaudium” e onde realizei algumas entrevistas quando a casa se
encontrava vazia. A capela é utilizada para diversas oracdes (dentre as quais se
destaca aquela praticada exclusivamente por adultos maiores de quarenta
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anos), além de ser evidentemente o local onde, as vésperas® e a missa sdo
realizadas. As salas de catequese no subsolo séo adaptadas para os grupos de
oracdo de diversas faixas etarias, desde os infantes aos jovens de até dezoito
anos. Sao realizados no galpéo os encontros de oragdo; também nas noites das
quartas-feiras, la se reinem os adultos que se denominam jovens. E no galp&o

gue acontece o encontro mais frequentado de todo o Projeto.

Conforme mencionado, o grupo social possui papéis diferenciados
que se distinguem claramente entre servos e participantes, sendo que ha uma

camada entre os participantes que é denominada por engajados.

Os participantes exercem seu papel indo e participando das
atividades propostas. Eles habitualmente chegam proximo ao seu inicio e
permanecem acompanhando o que foi planejado para o momento. Geralmente
apresentam maior vinculo com os demais participantes, vez que frequentemente
vao acompanhados por colegas de trabalhos, namorado(a) ou amigos. No
entanto, os mais frequentes estendem seus vinculos aos servos. Quanto ao
namero de frequentadores nas atividades: no grupo de oracao variou de doze,
no dia que estava mais vazio, a cinquenta e oito integrantes; no Forré com pizza,
éramos em torno de quarenta; no Raio-X, como houve limitacées para inscri¢ao,
éramos cinquenta e trés; no Adventure, seis; na “Gaudium” s6 eu estava
presente como membro externo a comunidade. Tais participantes se dividiam
quase que equilibradamente entre homens e mulheres, sendo que na maioria

das vezes, as mulheres eram a maioria.

As engajadas sdo as pessoas que tém interesse em ser acolhidas
pela comunidade como membros. O grupo social fornece a elas esse nome, pois
€ uma parcela que procura se inserir mais em meio as propostas da comunidade
e seu papel varia de acordo com a atividade. Agem prioritariamente como
participantes, podendo atuar como servos em ocasides pontuais.
Consequentemente, sdo pessoas mais frequentes que buscam maiores lagos

sociais e que se integram mais ao que esta sendo proposto.

8 Vésperas é uma oracgdo, dentre muitas outras, proposta pela Igreja Catélico em um conjunto de
livros denominado por Liturgia das horas.
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De modo similar ao que fora observado por Oliveira (2018), em sua
pesquisa com 0s mOrmons, as pessoas mais atuantes se organizam
internamente de forma mais complexa. Esse fato torna necessario que alguns
aspectos devem ser considerados: no que tange as imagens, obedecem
respeitosamente a Deus na figura do Papa, contemplam a figura de Jesus — tal
qual propagada atualmente pela Igreja Catolica — abracam a ideia de um Deus
Pai todo poderoso. A conjuncao desses aspectos dita por assim dizer o perfil da
comunidade. Tomado em sentido lato, a figura do Espirito Santo® estimula
mocdes ou tematicas sazonais que dao sentido a obra da comunidade no
periodo em questdo. HA uma estrutura interna denominada conselho. Dele
participam o fundador, chamaremos por Pedro!, que foi quem recebeu a
inspiracdo de fundar uma comunidade juntamente com outros; o padre Tiago, 0
coordenador Mateus e outros que formam um grupo que decide em conjunto

sobre o andamento da comunidade.

Ha também os formadores que podem ou ndo fazer parte desse
importante grupo, por conseguinte existe um grupo de formandos. Observa-se
que as tematicas referentes as formacdes se infiltram das mais variadas formas
nos momentos da pesquisa, principalmente nas partilhas. Assim como
constatado por Holanda (2018), em sua pesquisa com a Shalom!!, as
comunidades se estruturam em missdes. Entre elas, o Projeto Juventude Fiel
que é uma linha de atuacdo da comunidade Pantokrator, tendo Mateus como
fundador e coordenador. Ainda sobre o PJF, existe um grupo que faz parte do
ndcleo de eventos cuja finalidade e a de organizar as atividades esporadicas
como o Adventure, a “Gaudium” e o Forré com pizza. Outro grupo formado por
Ester (lider do grupo de oracdo) que estd sempre dirigindo as oracdes), Felipe
(que almeja ser padre e realiza palestras ou pregacdes no grupo) e Sara (que
frequentemente também dirige as oragdes) que compdem o nucleo do grupo de
oracdo. Quando ha um retiro, como houve o Raio-X, a comunidade seleciona as

pessoas que deverdo atuar para coloca-lo em pratica. Em geral, sdo fixos os

9 E por se deixar guiar pelo Espirito Santo que a comunidade possui um perfil carismatico, apesar
de responderem diretamente ao Papa e ndo a Renovacao Carismética que € uma outra ala criada
dentro da Igreja Catdlica reconhecida pela Igreja e que recebe orienta¢des distintas.

10 Todos os nomes citados nessa pesquisa sao ficticios.

11 Shalom é uma palavra de ordem hebraica que significa paz.
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grupos de formadores e de conselho, enquanto os formandos e as missdes séo
mais flexiveis, pois 0s integrantes da comunidade se revezam por periodos e/ou
mocdes a fim de realizar suas missdes; de forma que quem foi nicleo em um
ano, no ano seguinte pode estar atuando respondendo a outra pessoa como

lideranca

O numero de servos que fez parte do grupo de oracdo também variou
consideravelmente. Os servos se dividiam em: a) ministério de musica, um
tecladista que também cantava, um violonista, um percussionista, as vezes havia
um ou dois guitarristas; sempre havia duas cantoras que também dancavam, as
vezes havia mais um cantor que também dancava, totalizando um minimo de
cinco integrantes e um maximo de oito; b) danca: as vezes havia uma pessoa do
sexo feminino s6 por conta de dancar, houve um dia que foram duas; c)
intercesséo: sempre uma dupla que se retirava do grupo para interceder; d)
cuidava da transmissdo: um operador de cadmera, um operador de video, uma
pessoa responsavel por interagir online, mais uma ou duas para controlar o
tempo e auxiliar na conducéo do grupo pelos bastidores; e€) sempre havia um(a)
pregador(a), as vezes o pregador era também cantor ou da acolhida®?; f) algumas
das pessoas ja encarregadas anteriormente também cuidavam da acolhida, o
namero de pessoas dedicadas somente a acolhida variava de um a quatro. Entre
0S servos o0 nucleo é composto de trés pessoas, deles, pelo menos dois estavam
presentes. Silva (2015) constatou a presenca de tais papeis em um grupo de
oracdo, com excecdo para as dancas e as transmissodes. Tal contagem totaliza

um minimo de onze e um maximo de vinte e cinco servos presentes NOSs grupos.

Em geral, quanto ao nimero de pessoas presentes nos eventos do
PJF, observa-se um equilibrio na quantidade de participantes e de servos, fato
este ndo evidenciado na pesquisa de Silva (2015). Este equilibrio é proposital,
pois, segundo os interlocutores, busca-se principalmente a qualidade da
experiéncia durante as atividades e quando o numero de participantes € muito
grande, ha o sério risco de comprometer a qualidade. Em todas as atividades, o
namero total nunca excedeu cem pessoas. No Forr6 com pizza, havia mais

servos que participantes; no Raio-X mais participantes do que servos; na

12 Denomina-se acolhida 0 momento em que as pessoas sao recepcionadas para participar do
grupo.
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“Gaudium” s6 eu era a participante e no grupo de oracdo o numero sempre se

manteve equilibrado.
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3 O RITUAL DO CORPO ENTRE OS CARISMATICOS

Tomo aqui emprestada a definicdo de ritual apresentada por Peirano
(2006) segundo a qual os rituais se entrelacam com 0s eventos etnograficos.
Noutras palavras, os rituais sdo eventos mais formalizados, mais estaveis e que
estabelecem um sentido de acontecimento, cujo proposito € coletivo. E
precisamente esta nocgao tedrica-explicativa que estamos considerando nesta
pesquisa para associar 0s encontros de oragao e o retiro a rituais que permeiam

o Projeto Juventude Fiel no desenvolvimento de seus trabalhos.

Amparada por Turner (2013), busquei nos ritos uma visao interior dos
praticantes, 0 modo como eles se sentem e pensam. Ocupei-me dos aspectos
relativos as crencas que permeiam as técnicas e praticas corporais com foco na
interacdo social dos participantes, no e pelo corpo. Deste modo, credita-se que
as expressoes sdo indicios decisivos para a compreensao do pensamento e do

sentimento das pessoas sobre as suas relacbes (TURNER, 2013).

Ademais, Turner (2013) desenvolve o conceito de ritos de passagem,
no qual leva em consideracdo o ritual como um processo constituido de
momentos “preliminares, liminares e poés-liminares. Ao tentar analisar a
manipulacdo dos simbolos através das varias acdes que puderam ser
observadas, salientei o conceito de liminaridade desse autor, ao reconhecer a
existéncia de pessoas transitantes (ou de passagem), de uma condi¢&o ou status
para outra, considerando-se a posicdo na estrutura social e no espaco
ritualistico. Logo, foi nesse sentido de compreender toda essa ritualistica que

analisei a mudanca na condi¢éo de vida dos participantes.

N&o se pode deixar de referir que, nesta pesquisa, entendo a religiao
como algo eminentemente social. Tal € o caso das representacdes religiosas,
cujas representacfes coletivas exprimem em esséncia a realidade de um
coletivo. E na religido que os ritos, por assim dizer, tornam-se maneiras de agir
gue surgem unicamente nos seios de grupos reunidos e destinados a suscitar, a
manter, ou a refazer certos estados mentais desses grupos. Entdo, se as

categorias séo de origem religiosa, devem participar da natureza comum a todos
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os fatos religiosos: também elas seriam coisas sociais ou produto do
pensamento coletivo (DURKHEIM, 2009).

Apesar de reconhecer a importancia de Durkheim para o
entendimento da religido como um fato social, a base teorica para esse
pressuposto que orienta esta pesquisa é devida a Max Weber (1982, 2001). O
modo que Weber apresenta a religido como um elemento altimo constitutivo de
uma pretensa santificacéo da vida cotidiana, confere validade ao deslocamento,
aqui operado, da eficacia das técnicas para os consentimentos sociais atrelados
a manipulacdo da conduta de vida. A defesa dessa posicdo traz consigo,
plausivelmente, a ideia segundo a qual a religido se manifesta em base

tradicional (os rituais tradicionais) e transborda para o cotidiano de seus fiéis.

3.1 Os grupos de oracéao

O ritual carismatico ocorre de diversas formas. Csordas (2008) aponta
cinco delas, a saber: a reunido nacional ou regional dos participantes dos
movimentos; 0s encontros (ou grupos) de oracdo, que Sao semanais € menores;
0S encontros intensivos, que sdo realizados nos retiros de um dia ou de final de
semana, também podem ser chamados de dias de renovacdo; as sessfes
particulares organizadas com um ministro ou com uma equipe. Finalmente,
existe a devocao privada. No entanto, € através dos encontros/grupos de oracéo
gue a maioria dos catdlicos carismaticos adere ao movimento (CSORDAS,
2008).

O grupo de oracéo € a forma mais comum de reunido e ritual entre os
catdlicos carismaticos (MAUES, 2005). Ele se caracteriza por ter um local e hora
destinados para o encontro de pessoas a fim de alcangarem um objetivo em
comum. Sua finalidade pode ser de culto ou louvor e/ou de ensinamento. Ele
também ocorre de acordo com as necessidades distintas das pessoas de que

dele participam. Os servos se sentem no dever de se submeter a ordem divina
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de aproximar as pessoas de Deus, seja ela através de pregacdes ou
ensinamentos, do toque da musica, da danca, da acolhida e de fazer com que
as pessoas experienciem o encontro com a divindade, através do exercicio de

profecias por exemplo.

Jé& os participantes revelam necessidades que vao além do acesso as
experiéncias supracitadas. Pude perceber que muitos vao com o intuito de se
integrar a comunidade, um dos participantes me revelou em entrevista (E3) que
também frequenta os grupos na busca por um relacionamento, outra pessoa me
revelou que é uma forma de fugir do cotidiano de trabalho e da familia (E1),
outros também vao para fazer amizades quando muito concretiza-las (E4). As
diversas necessidades dos frequentadores sdo conhecidas pelos pensadores do
grupo e sao trabalhadas na medida do possivel no ritual do grupo, em forma de

palestra e/ou atividade.

Ao perguntar como se define o que vai acontecer no proximo grupo,
a lider do nucleo do grupo de oracao que o frequenta ha cinco anos e ha quatro

trabalha na sua organizacao ela me disse o seguinte:

A gente faz a oragéo e pede um discernimento mesmo a Deus.
Ai clama essa acéo do Espirito sempre pra que ele venha trazer
aquilo que é a necessidade para nés. A gente clama ao espirito
mesmo, pedindo mesmo e colocando a necessidade que é da
vontade dEle. Ai diante disso na ora¢édo Deus vai colocando e a
gente tem essa mocao, que a gente chama de mocéo aquilo que
Deus vai suscitando, mas € assim, algo que a gente percebe
assim que a comunhdo entre nos é essencial, precisa persistir e
continuar sempre, porque sempre Deus vem em socorro. Entdo
a gente percebe que a mocdo que Deus colocou pra mim, ai
outro vai la e confirma, outro vai |4 e complementa com outra
coisa. Entdo assim, a metodologia de Deus que ele vai
colocando diante de essas situagfes é algo assim muito assim
vontade dele mesmo. E Deus entendeu, ndo tem outra
explicacdo, porque eu digo assim, por mim mesmo, a Ester né?
Que as vezes eu falo assim: “ah Senhor, o Senhor colocou uma
mocgéao...”, parece que assim, nossa parece que nha minha
humanidade nao tem nada a ver com o que eu estou falando, ai
vira o irméao fala assim "eu confirmo" e isso e isso e isso... O
senhor fala t& vendo, eu ndo posso parar em mim, eu preciso
colocar porque aquilo que Deus sabe que é socorro pros jovens,
o Senhor vai colocar se for da vontade dEle. E algo que Deus
assim, ele coloca de complementar mesmo as coisas né? De dar
sentido pra tudo, como que acontece assim, de verdade assim,
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que é real mesmo! Deus usa muito da nossa humanidade
mesmo. Porque a graga vem tudo dEle, tudo pertence a Ele, a
graca que a gente vive, tudo pertence a Ele, e o nosso coragéo
estd aberto, mas a graca de Deus € que Ele nos alcan¢ca mesmo
(L2, 29 anos, consagrada a comunidade).

Entende-se que as mocdes sdo o pontapé inicial que orienta as acdes
coletivas e para que haja uma acao esse start tem de ser entendido como uma
orientacao divina que se ganha um significado na interagdo. Tem-se uma fala ou
visualizacdo individual que isolada ndo tem sentido, porém quando
compartilhado ou exposto a interacdo a juncdo dos pedacos formam um todo

gue é entendido como mocéo divina, assemelhando-se a um quebra-cabecas.

O ritual do grupo de oracdo do PJF possui um padréo,
nomeadamente, apresenta um ritual de acolhida que acontece anteriormente ao
grupo. Depois tem um momento que dura cerca de quarenta minutos, dividido
em dancas, o louvor e o clamor ao Espirito Santo. No entanto, Elias, que na
maioria das vezes ficou responsavel por levantar a plaquinha para quem esta
conduzindo, disse-se que “a gente procura nao seguir tanto essa regra de falar
assim ‘ah, tem que ser assim’, mas de estar aberto, entdo tem dia que néo vai
ter Espirito Santo ali no comecgo, vai ser depois da pregacdo” (L1, 29 anos,
consagrado a comunidade). Na minha observacdo, pude definir claramente
guando se comeca e finaliza a danca, mas nédo consegui definir a separacao
entre o louvor e 0 momento voltado ao Espirito Santo, portanto essas duas serao
apresentadas de forma conjunta. Em seguida, o pregador tem trinta minutos para
fazer a pregacéo, vinte minutos de experiéncia de oracao e tem seu fim marcado

por momentos de partilha.

a) Acolhimento social: o primeiro toque corporal

No meu primeiro dia de observagao do grupo de oragao obtive a

acolhida de maneira mais completa. No dia 19 de outubro de 2017, eu desco do
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carro na rua Culto a Ciéncia e vejo uma familia entrando no local, um homem
carregando o filho de 5 anos nos bracos e uma mulher. Havia duas mulheres
paradas em frente ao portal antigo de madeira escurecida, uma de cada lado.
Esperei as pessoas entrarem enquanto as observava. Eles trocaram as palavras
“boa noite” apertaram as maos e entraram. Em seguida, elas se viraram para
mim, disseram “boa-noite, seja bem-vinda”, uma delas fez questdo de me tocar
a fim de me cumprimentar com um beijo de bochecha. Assim fizemos. A mesma
me perguntou se eu ja conhecia a casa e em seguida fez questdo de caminhar
junto a mim até o fim das escadas. Passamos por um pequeno corredor que
dava acesso a distintas portas, saimos na lanchonete que disponibilizava um
amplo espaco repleto de mesas, cadeiras e sofa. A direita entramos em outro
corredor, que desembocava em outro cumprido corredor que ao fim dava acesso
a escada, descemos e logo nos despedimos com ela apontando “é por aqui,
tenha um bom grupo”. O que me fez hesitar, pois a porta parecia uma saida e

nao um tipo de entrada.

Em outros dias, quando havia maior quantidade de servos, pessoas
se posicionavam a frente dessa porta a fim de dar continuidade a caminhada
para dentro do galpdo onde aconteciam os grupos de oragdo. Assim como na
porta principal da comunidade, as pessoas que se posicionavam nesse local e
cumprimentavam quem estava a chegar com aperto de maos, beijos de
bochecha e abracos, mas também poderia acontecer das pessoas nao se
tocarem e o cumprimento ser feito apenas com dizeres de boas-vindas,
combinados ou ndo com o de boa noite. No entanto, ao se chegar no horario
normal de inicio do grupo, era dificil ndo ser tocado de alguma maneira, pois
mesmo apds ter passado as portas de entrada onde se da o momento
estruturado para a acolhida, os demais servos que estdo andando de um lado
para o outro preparando o local, fazem questéo de dar continuidade ao momento.
Em outros momentos eu estava sentada aguardando o inicio do grupo e tive que
me levantar a fim de ser acolhida por uma das servas através do abraco e dos
dizeres jA mencionados. Acrescento que, ao iniciar 0 grupo, a pessoa que se
posiciona a frente sempre diz boa noite e espera pela nossa resposta. As vezes

tal dizer é seguido por “é uma alegria enorme estar com vocé aqui” e em outras
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vezes pede-se para que 0s participantes se virem uns para os outros a acolha

com dizeres e toques corporais.

Maués (2000) anuncia que o toque corporal pode ocorrer com
variacdes e em diferentes momentos dos rituais da RCC. E comum que aconteca
quando a pessoa chega para participar da reunido, ela costuma ser recebida
com apertos de maos e abracos, sendo que o grau de intimidade existente entre
as pessoas que se cumprimentam que ira ditar a formalidade desse primeiro
toque corporal que frequentemente € acompanhado de dizeres como: “a paz de
cristo” ou a “paz do senhor”. Gostaria de acentuar que tais dizeres, conforme
expostos por Maués (2000), ndo foram ouvidos em momento algum na minha

pesquisa. No entanto, os apertos de méaos e os abragos persistem.

Quanto ao significado e a importancia dados a esse momento,
acredito que na comunidade Pantokrator, ele é utilizado mais com o significado
de acolhimento social e de pertenca ao grupo (FARIA, 2012) do que de uma
possivel cura ou libertagdo (SILVA!3, 2015). Ele é um elemento que exalta a
importancia da pessoa, nota a presenca dele no inicio do agrupamento social.
No entanto, como uma parte do ritual, também agrega valores sobre-humanos,
por mais que ndo ocorra uma manifestacao divina significativa nesse momento
inicial, acredita-se que ele é importante para que a divindade possa se manifestar

na pessoa em outro momento do ritual.

b) Sinais da cruz

Tracar a cruz no proprio corpo com a mao direita € um gesto
caracteristico do cotidiano catolico. O lado direito, tal qual anunciado por Hertz

(1980), evidencia a sacralidade cujas representa¢fes sao proprias ndo somente

13 Na pesquisa anunciada, tem-se uma parcela de servos que se dedicam na oragdo, na
disposicéo corporal e confeccfes de pequenos presentes para 0 momento inicial de acolhimento
ao grupo. No grupo Agape, investe-se muito nesse momento por acreditarem que nele também
acontecem curas e libertagcfes (SILVA, 2015).
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no corpo, mas também na lateralidade humana. O sagrado € representado pelo
lado direito, ao passo que o profano ou sinistro é representado pelo lado
esquerdo. Da mesma forma, 0s momentos que vém a ser reconhecidos como

sagrados devem ser reverenciados por meio de gestualidade do sinal da cruz.

Tal sinal tracado sob o corpo anuncia, segundo Nazério (2013),
respeito, solenidade e valorizacdo dos espacos sagrados. Portanto, séo
realizados na entrada e na saida, bem como ao passar na frente de tais espacos.
No ambito do PJF é um gesto que demarca o inicio e o fim do encontro de
oracdo. Acredita-se que o0 sinal também anuncia respeito, solenidade e
valorizagdo também dos momentos que sdo considerados sagrados. No grupo
de oracdo eles eram realizados ndo s6 com a mao direita, como poderemos

observar a seguir.

No dia 26 de agosto, o padre foi oficialmente convocado para o fim do
evento a fim de tracar o sinal da cruz sobre os participantes com a reliquia de
um papa, no caso conhecido por Sao Jodo Paulo segundo. O culto as reliquias
€ tdo antigo quanto a propria Igreja Catodlica. As reliquias sdo compreendidas
mais do que velhos restos vinculados ao corpo, entende-se que elas carregam
consigo elementos que foram vividos pelo santo em questédo, como a santidade.
Por carregar elementos miticos o culto a elas baseia-se na possivel transferéncia
da sacralidade do corpo do santo para o corpo do devoto (GELIS, 2008). Desse
modo, ao tracar o sinal da cruz sobre o devoto com a reliquia acredita-se que,

pelo menos, parte da sacralidade possa ser transferida da reliquia ao devoto.

Nesse mesmo sentido de transferéncia de elementos sagrados, no
dia 16 de novembro, ainda sob a regéncia do padre, houve o sinal da cruz
tracado com o proprio corpo de Cristo. O mistério dessa fé celebrada
cotidianamente no catolicismo € levado para além do ritual da missa. A religido
do Deus encarnado e vivido na forma de pdo, que pode ser transportado,
comido, visto e adorado seguramente “nao deixa de impressionar a imaginagao
dos fiéis e, consequentemente, as devocdes se encontram vivificadas” (GELIS,
2008, p.46). A Igreja Catodlica afirma a presenca real de Cristo na héstia que
passou pelo ritual da missa, porém nado basta comer seu corpo durante tal ritual,

€ necessario ainda celebra-lo e honra-lo.
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O culto a eucaristia se mantém nos dias de hoje em face do desejo de
uma religido mais pessoal, “uma religido na qual, pela oracdo mental e pela
adoracdo do Santissimo Sacramento, os fiéis possam sentir-se participar no
combate pela salvagdo” (GELIS, 2008, p.46). Além da transferéncia da
sacralidade que pode ocorrer, quando se confere uma bencdo do Santissimo, a
presenca fisica do corpo de Cristo, mesmo que em forma de pé&o, evoca uma
celebracdo prépria que faz o fiel se sentir participante de uma religido, junto a
tantos outros numa batalha rumo a salvagdo. Apos marcar o inicio do momento

solene que é o grupo de oracao, da-se o prosseguimento as dancas.

c) Erguei as méos e dai gldrias a Deus: as dangas na RCC

Considera-se a danca uma expresséao simbdlica de diversos aspectos
da vida do homem. Pode ser considerada como linguagem social que permite a
transmissdo de sentimentos, emocfes vividas em esferas como a da
religiosidade (COLETIVO DE AUTORES, 2012).

Além de expressédo e linguagem, elas podem ser entendidas como
pensamentos emitidos através do corpo que significam e ressignificam o homem
como um todo. Tais pensamentos, quando concretizados por intermédio do
movimento, assumem um poder simbdlico e transformador ao menos para

aguele que o experiencia (KATZ, 1994).

As dancas aqui referidas foram experienciadas em acompanhamento
a diversos canticos religiosos, anteriormente constatadas por Maués (2000,
2007), Bianconi (2008), Nazario (2013) e Silva (2015). Aqui identificamos o0s
seguintes canticos: a) a santidade eu vou buscar, b) cante em paz, c) conto
contigo, d) danga de avivamento, e) derrama o teu amor aqui, f) ele vencera, g)
estrangeiro aqui, h) eu vou gritar, i) medley mar, j) o amor de Deus é tdo grande,
k) sustenta o fogo, I) tum tum tum de Deus, m) tudo novo e n) vou dancar. Tais

cancdes possui um padrao ritmo musical muito semelhante que apontam para o
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pop-rock, as cadéncias originais sdo aceleradas, mas muitas vezes sao
diminuidas quando se transforma a musica em uma oragao entre uma danca e

outra.

Na proposta do grupo de oragédo nao basta que se execute os gestos
propostos juntamente com a masica. Por isso, muitas vezes a masica é pausada
ou marcada somente por instrumentos enquanto a pessoa que esta a frente
introduz propostas de interacdo com os demais, ou de falas dirigidas a divindade
pautadas na histéria pessoal de cada um e que tenham relagdo com o que se
esta cantando. Nota-se que durante a danca se incentiva a integracdo dos
passos com o que se fala, com os demais, com Deus e consigo mesmo. Como
se agregasse sentidos distintos a danca na direcdo da socializacéo,

espiritualizacao e da individualidade.

As dancas sao, geralmente, realizadas em pé, entre cadeiras moveis
e de plastico, estando os participantes de frente aos cantores e, pelo menos,
uma dancarina. Ao entrevistar uma das dancarinas colaboradoras do projeto,
Lidia (21 anos), esta me disse que o fundador do Projeto Juventude Fiel (Mateus,
38 anos), que também possui carreira solo no meio catélico como cantor,
entende que a presenca de uma ou duas pessoas a frente s6 por conta de dancar
gera um impacto expressivo de ajudar as pessoas; ndo somente a realizar 0os
gestos propostos, mas de uma imersdo no que esta sendo proposto naquele

evento como um todo em direcdo ao sagrado. Ela ainda relata que

Por um tempo assim, a danc¢a foi 0 que me manteve perto de
Deus numa fase da minha vida, €, estar no ministério do Mateus
era o0 momento que eu tinha com Deus, era a oportunidade que
eu tinha de me encontrar com ele e fazer alguma coisa assim,
parece que de certa forma foi 0 que me conteve de nao fazer
nada de muito errado, porque tem uma responsabilidade né?
N&o s6 na minha relacdo com Deus, de eu me aproximar, o fato
de eu ir em um show e ai mesmo dancando, a gente ficava o
show inteiro, entdo a gente rezava nos momentos de oracéo
durante o show, ou nas missdes ou 0 que quer que seja. Mas
também pela responsabilidade de ser uma pessoa que estava
exposta né? as pessoas sabiam quem a gente era né? dentro
da visibilidade que a gente tinha, as pessoas reconheciam a
gente como as dangarinas do Mateus e isso também exigia um
compromisso de postura, de... pra ndo ser contra testemunho
pra pessoas né? Pra que a gente ndo dancasse no palco uma

57



coisa que a gente ndo vive na nossa vida né? Eu acho que isso
foi uma coisa que foi um carinho de Deus assim, um privilégio
de ndo permitir que vocé nao fizesse nada de errado assim
sabe? De ndo me levar pra mais longe de Deus assim né? (E5).

Nota-se o prestigio e a eficdcia da danca em levar as pessoas em
direc@o ao sagrado. Prestigio, pois ela esta vinculada a outra pessoa e de certa
forma, ela buscou viver a sua vida com atos que Mateus ordenou, autorizou e
provou, atos esses que 0 cantor transmitia ndo oralmente, mas também foram
aprendidos na relacéo face-a-face. Eficacia, pois alcancou um sentido que vai
além da sua propria realizacdo, sentido esse que estd envolto de tradicdo
religiosa, ja que n&o existe eficacia sem tradicdo. E amparada em Mauss (2015)
que defendo que, como seres culturais, tudo em nds nos € ensinado e Lidia
aprendeu a viver a sua vida fiel aos ensinamentos religiosos, mesmo sendo

impulsionada somente pela danca em uma parte dela.

A danca elucida o material simbdlico presente nas religibes. Para
Geertz (1989), as manifestacdes religiosas denotam um padréo de significados
que é transmitido historicamente por meio dos simbolos. Eles podem ser
qualquer incorporacao concreta de ideias, atitudes, julgamento ou crenca. Eles
funcionam para sintetizar um padréo cultural e sua visdo de mundo. Assim, as
técnicas corporais utilizadas na danca ocorrem a fim de ajustar as acdes
humanas a uma ordem césmica imaginada e projeta tais imagens no plano da

experiéncia humana.

Ao analisar uma danca ndao ha como reduzir a técnica ou movimento
a apenas sua demonstracdo, num exercicio de racionalidade desincorporada.
Da mesma maneira que nao se consegue apreender o sentido ou o sensivel —
no caso da danca — com total precisdo quando se realiza a interpretacéo através
das palavras. Uma vez que ndo dispomos de instrumentos investigativos
suficientes que estendem 0s nossos sentidos para captar todos os significados
presentes em um corpo que danca, nos resta afinar com a literatura para
confeccionar tramas. Ainda que pretenciosa, a tarefa de esculpir o vivo se

apresenta a dancarina, mas sobretudo a pesquisadora (KATZ, 1994).
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O corpo que danca traca enredos através de seu se movimentar.
Quando o movimento nao é precedido dessa teia simbdlica, o que acontece séo
ginasticas, mimicas ou qualquer outra atividade presidida pelo movimento, mas
que ndo é danca. O que ndo quer dizer que a danca nao possua uma bagagem
prépria de técnicas e movimentos, mas que a caracteristica basica da danca € a

acao inteligente do signo em gerar outros signos (KATZ, 1994).

Ela € um resultado de hibridacdes e toma forma também por suas
técnicas. O hip hop e o street dance foram usados para compor o repertorio de
técnicas usadas nas coreografias. Quando eu perguntei a Lidia sobre a
complexidade dos movimentos ela me disse que quando a comunidade comecou
a investir mais na danca, a partir da carreira solo de Mateus eles reuniram
algumas pessoas e contrataram profissionais para ajudar com as técnicas. Nas

palavras dela:

A partir da nossa entrada a danca passou a seguir mais uma
linha de hip hop, de street assim, uma coisa mais assim. Antes
era uma coisa muito coreografada conforme a musica, entdo
eram aqueles passos muito previsiveis diante da letra da musica,
muito baseados nisso, coisas mais acessiveis para as pessoas
dancarem, mas visualmente no palco, ndo tdo atrativas né?
Entdo depois da nossa entrada a gente até teve aulas de danca,
durante algum tempo assim, com dois professores diferentes
gue os dois coreografaram pra gente, mas na verdade a gente
comecou a ter aula ndo para montar a coreografia, mas pra
gente se desenvolver, soltar, se fazer mais a vontade no palco
pra gente ter os movimentos mais livres mas definidos também,
uma coisa sempre mais pra essa coisa do street e do hip hop
(E5).

Houve a preocupacdo de sair de algo muito racional e estritamente
vinculado com a letra da musica, além de ir ao encontro do sentido de estética e
apresentacdo. O que ndo anula completamente o sentido de sagrado, mas
aponta para uma representacao fisica, de modo a reconstruir esse processo, 0

contato com dancgas diferentes é essencial (KATZ, 1994).

Os professores levaram coreografias para aula com o intuito de
transmitir desenvoltura, definicdo de movimento e liberdade para quem estivesse

ministrando a danca. Fatos que também aparecem na fala de Lidia, quando ela
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me relata como eles fizeram a conversa entre 0s elementos religiosos e

artisticos.

Era uma relacdo muito profissional assim, ela [a coredgrafa] era
uma profissional de danca, sem nenhum vinculo religioso, sem
nada, ela vinha, ela sabia das nossas limitacdes de expressao
corporal, entdo de nao ser nada sensual, nada que remetesse
muito a isso, mas que ela também exigia da gente como alunos
normais dela né? E ela cada dia chegava com uma coreografia
diferente, ai depois as vezes a gente pegava dessas
coreografias que ela montava como aula e montava as
coreografias de show, porque ela usava disso pra gente se soltar
como se a gente tivesse em uma aula normal mesmo, e ai as
vezes a gente pegava passos e colocava ou as vezes era mais
pra desenvoltura e ela era bem exigente também, em termos de
finalizar movimento, sabe essas coisas assim, de delimitar o
comeco de um movimento para o final, tudo muito certinho, tudo
muito firme, é... a intencdo, ela falava muito dessa coisa de
intengdo né? De que mais do que o movimento, tinha que ter a
postura do que vocé queria ali né, entdo ela trabalhou muito isso
(ES).

Entende-se que os passos de dancas seculares agregam elementos
que podem nao ser bem aceitos no meio religioso, como a sensualidade.
Segundo Weber (1982), a sensualidade é um elemento rejeitado pela maioria
das determinacdes religiosas. Entdo foram aceitos alguns elementos artisticos
como a firmeza, delimitacdo do movimento, amplitude e intencionalidade, mas
quando a técnica insinuava a sensualidade, a proposta ndo era levada adiante,

ou melhor, ndo eram agregadas as coreografias que elas mesmas montavam.

Ao conversar com a lider no ministério de danca, Priscila de 30 anos,
gue é consagrada a comunidade, sobre como ela montava as coreografias, ela

me relatou o seguinte:

E um negdcio dificil né, porque na verdade, eu sempre tive muita
dificuldade de fazer coreografia, porque antes quando tinha a
banda e tudo mais. O Mateus é cantor [...], a gente tinha uma
equipe toda né de banda, becking e danca. E na época, a gente,
o Mateus é muito bom de fazer coreografia. E entédo ele fazia
muitas coreografias mas a gente tinha uma coreografa
profissional que ela fazia a coreografia, entdo a gente
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apresentava a musica pra ela e a gente falava “6 isso aqui nao
d4, isso aqui da”, porque ela ndo era catdlica. E ai, porque existia
uma dificuldade muito que eu tinha né, e ai quando a gente deu
essa parada né que o Mateus parou e tudo mais, a danca ficou
mais pros grupos né e pros retiros, e ai meio que ndo existiu
mais a necessidade de contratar, uma pessoa para fazer a
coreografia né, ou as vezes fazia s6 o refrdo, um negdcio mais
simples e ali, inclusive eu fiz uma coreografia para hoje também,
uma musica bem velha do Flavinho "novo, tudo novo, renovado”,
e ai o Mateus fazia, ai eu falava “acho que é melhor fazer assim’,
todo mundo junta né, todo mundo ajuda assim, mas ai é meio
engragado porgue ndo estava saindo e eu falei assim “Jesus, eu
preciso fazer essa coreografia, o Mateus me pediu, ndo vai dar
tempo de fazer”né? E a musica ja esta escolhida, ja passou para
0s musicos e, normalmente assim, a gente s6 vai ajustando né,
ai hoje, especialmente a de hoje, eu sentei, fechei os olhos e
pedi pra graca do Espirito Santo e ai quando eu levantei, eu
comecei a fazer a danga assim, fui muito acdo mesmo do
Espirito Santo, eu nem ia contar isso pro Mateus, nem ia contar
isso pra ninguém, mas porgue vocé me perguntou, mas hoje
especialmente, foi bem assim, da graca de Deus né, daquilo que
Deus da, o dom é dado por Deus né, seja de maneira mais
instantanea ou seja de pedir mesmo a graca porque eu nao
estava conseguindo né, entdo. Nao sé isso né, eu vejo muita
danca, tem coreografia que na verdade é, eu tento s6 simplificar,
por que tem coreografias que, por exemplo, Missionario Slalom,
extremamente complexas e ai eu vou l4. Normalmente eu
aprendo dai eu vejo aquilo que é facil e costumo repetir os
passos para as pessoas, em vez de fazer toda a coreografia,
pego as partes mais faceis e repito ao invés de fazer muitos
movimentos né, entdo basicamente é isso (L8).

Em sua maioria, as dancas usadas no grupo de oracdo foram
extraidas e algumas inventadas para utilizacdo naquele momento. A maioria dos
canticos utilizados foram compostos e coreografados por um ministério de outra
associacdo privada de fiéis denominada Slalom. Tais coreografias montadas
também tendem para o estilo do hip hop e do street. Outra parte dos canticos
utilizados no grupo de oracédo sdo de composicdo propria de Mateus e suas
coreografias foram construidas conforme relatado acima. No entanto, em grupo
de oracao, os versos ou os refrdos da musica séo remanejados de acordo com
a conducgao do que se passa no local; da mesma forma a danca precisa ser
remanejada, uma vez que 0s participantes, majoritariamente ndo apresentam
muita habilidade corporal e/ou ritmica, bem como o espac¢o limitado para a
execucdo de técnicas. Por isso, partes muito dificeis sdo suprimidas, pois 0

objetivo é que todos os presentes dancem a sua maneira e se sintam acolhidos
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também pela forma de dancar proposta. Ainda assim, nota-se a presenca de
elementos dos estilos supracitados em todas as coreografias, até mesmo as

compostas por Lidia e Mateus.

Conforme dito anteriormente, h& wuma proposta e uma
intencionalidade. A proposta de se fazer algo que nédo seja tdo simples a ponto
de predizer toda a musica com gestos e de mesclar estilos. A intencionalidade
de fazer algo que tenha a divindade na posicao central. Além disso, Katz (1994)
diz que é necessario extrair a danca, e o processo mental nesse dinamismo

enfrentado por Priscila & naturalmente confuso, portanto, dificil.

Identifica-se essa dificuldade de criagcdo ndo s6é em Priscila, mas
também em diversos participantes. A proposta de haver uma pessoa dancando
a frente, para que os demais participantes imitem, pode ser entendida como uma
forma de confrontar a inabilidade deles perante a danca. Por outro lado, limita e
restringe o processo criativo, 0 que nao é visto como um problema dentro de um
grupo de oracdo jA que o intuito é a imersdo na proposta do grupo e a
socializacdo. Em muitos momentos, apesar de haver pausas didaticas para
ensinar a sequéncia de passos, as pessoas sao incentivadas verbalmente e em

raros casos fisicamente a dancar a sua maneira.

Visualmente a danca € realizada mais com a parte de cima do corpo,
em detrimento da parte inferior. Os bragcos ou membros superiores sdo 0s mais
utilizados das mais variadas formas, mas também sao propostos movimentos
com a cabeca, ombro e de rotacdo de tronco. Também se utiliza uma
variabilidade de passos com membros inferiores, mas como sdo utilizados
juntamente com algum tipo de deslocamento como saltos, giros ou movimentos
complexos dos bragos, eles ndo ficam muito em evidéncia. J& o quadril, que € a
parte que coloca o sexo biolégico como evidéncia, 0s movimentos sdo mais
contidos e evitados. A dancga vista de fora cumpre a proposta de sua
intencionalidade e sua proposta, uma vez que, de acordo com Hertz (1980), a

parte superior do corpo é vista como sagrada.

Desse conjunto apresentado, vale ressaltar o papel do corpo que
apresenta uma paisagem sempre igual e sempre diversa. Por mais que 0s

bracos sejam sempre os mais utilizados no instante dos deslocamentos, e ao
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que Jeudy (2002) denominou mobilidade imével,'* que acontece no grupo de
oracdo com os membros inferiores, quando o movimento irrompe no corpo, ele
se faz presente como Unico, pois a forma que as dangas sao conduzidas no meio
religioso tem o papel de agregar sempre uma qualidade diferente aquilo que esta
sendo vivido. Mudanca essa que pode ser vista também na parte superior do

corpo, nos rostos dos participantes.

Priscila me apresentou a sua percepc¢ao acerca da mobilidade que a

danca Ihe proporciona.

Ao longo desses, nds estamos em 2017, eu acho que tem uns 6
anos, que eu estou assim, ajudando, conduzindo né, eu percebo
gque a pessoa, ela chega de um jeito, as vezes travada ou
preocupado com as coisas que acabaram de acontecer, por
exemplo, a pessoa ela chega do trabalho, cansada, preocupada
com as coisas, vai no grupo de oragdo ainda pensando nas
coisas, um exemplo, assim né, ou com vergonha e ai conforme
vai tendo a danga, a pessoa vai se soltando. Ela vai, primeiro
fazendo uma experiéncia de Deus porque as musicas elas levam
a isso né, a musica, a danca, o louvor, a animacgéo leva a isso e
ao mesmo tempo ela consegue a partir dessa experiéncia, ela
faz uma experiéncia de também se abrir pra Deus né? Entédo eu
acho que a partir do louvor e principalmente né, ndo so o louvor,
mas de pedir a graga do Espirito Santo, faz com que o grupo de
oracdo tenha um outro sentido né, acho que precisa se abrir pra
Deus fazer né. Acho que nédo adianta vocé estar la e td pensando
nas outras coisas, estar fechado e tudo. Eu acho que quando
vocé faz essa experiéncia do louvor, vocé pede a graga do
Espirito Santo, pede pra que Deus conduza, vocé faz uma
experiéncia de se abrir também pra Deus né, e assim eu estou
falando isso daquilo que eu vejo né, ndo s6 do que falaram, eu
nem sei se € mesmo isso o0 sentido, se é aquilo que é, mas é
aquilo que eu percebo porque as vezes a pessoa chega de um
jeito e quando ela senta pra ouvir a pregacgéo, ela td com outra
fisionomia, outro rosto, vocé percebe o tanto que a pessoa esta
aberta pra isso. A gente vé tudo isso (L8).

Na fala acima, € notavel a integracdo no momento inicial do grupo de

oracdo, o qual é pensado para ter seu inicio com uma miscelanea, assim como

14 H& movimento produzido pelas pernas o tempo todo e é justamente a repeticdo estereotipada
dos mesmos gestos que dao a impresséo de imobilidade “como se o movimento voltasse sobre
si mesmo para aproximar a impavidez do qual ele nasceu” (JEUDY, 2002, p. 66).
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Elias havia me dito sobre a estruturacdo do grupo. Quem ministra a danca em
um ambiente religioso tem que ter a habilidade de ministrar a muasica, a danca,
o louvor e o pedido da a¢édo do Espirito santo para que seja uma danca eficaz.
Como a entrevistada anunciou, os passos de danca se apresentam como uma
parte que tem o poder de transportar a pessoa do trabalho, da familia, ou de
locais extra religiosos, para uma aurea religiosa onde naguele momento a alegria

é celebrada. E nota-se a eficacia disso no corpo, nas expressdes mais felizes.

Os participantes relatam as mais variadas transformacfes vividas
devidas ao momento de danca. O primeiro relato a ser apresentado a esse
respeito € o de Eva, que frequentava o grupo de oracdo ha 10 meses e que

repete aspectos ja apresentados por Priscila, mas sob um angulo diferente.

No comego eu tinha bastante vergonha, mas depois eu vi 0
pessoal dancando, a importancia de vocé se entregar pra tudo
aquilo. Nao s6 pra vocé cantar, pra vocé participar em tudo, o
guanto é importante, entdo como vocé sai dali quando vocé se
entrega né? E hoje assim, eu entro 14 e saio de |4, eu estou
sempre sorrindo né? as vezes até as pessoas falam, como eu
sorri, como eu entrei ali, como eu cheguei de uma forma e como
eu saio hoje depois de tanto tempo né? Eu estou sempre feliz,
eu estou sempre contente, eu estou sempre rindo né? E as
pessoas de fora veem né? como eu mudei, como isso me mudou
né? E a danca € importante, essa entrega de vocé fazer tudo
direitinho, vocé quer saber os passos, vocé quer participar, vocé
quer conhecer a musica, é uma entrega mesmo (E4, 30 anos).

A participante tinha dificuldade de expor o seu corpo a experiéncia do
grupo de oracédo por causa da vergonha. No entanto, ao se integrar através do
movimento e se deixar submeter as experiéncias, ela encontrou novas
motivaclOes para estar ali como saber 0os passos, conhecer a musica, além de

expressar a sua alegria naquele local.

Tadeu, de 23 anos, também encontrava resisténcia para se expor

durante a danca, segundo ele:
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Fui da Opus Dei, né que é uma ala mais conservadora dentro da
Igreja e vi que ndo era isso e estou me voltando pra renovagao
agora. Ai 0 que acontece, quando vocé est4d dancando ali
sozinho, é uma coisa, e eu tenho, né? Tinha esse preconceito
até entdo com a renovacao, eu falei assim “eu ndo vou dancar,
eu ndo gosto! Eu vim aqui pra ouvir a palavra de Deus, pra
participar das palestras mas eu ndo vou dancar”, s6 que Vocé
estd no meio ai um danca do seu lado, um danca do seu outro
lado, um danca na frente, um danca atras, a danca te contagia e
de repente vocé vé gue vocé esta dancando, entdo assim, né?
Se a gente for reduzir aquilo que € emocéo, porque a gente quer
focalizar melhor, € meio inquietacdo, assim, comega a tocar e eu
nao consigo parar né? (E6).

N&o é possivel afirmar com certeza absoluta que Tadeu tenha vencido

totalmente o seu preconceito com as dancas no contexto do grupo, mas se sabe

que ele se deixou envolver num processo de comocdo social. A danca se

apresenta, nesse contexto, como algo que leva ao extravasamento de

sensacdes e a um maior sentimento de pertencimento ao grupo. De acordo com

Durkheim (2009), esse fato é habitual, € algo que alimenta as religies. Noutras

palavras, “sob a influéncia de uma grande comocéao coletiva, as interacdes

sociais tornam-se mais frequentes e ativas. As pessoas se procuram, se reinem

mais. Disso resulta uma efervescéncia geral” (DURKHEIM, 2009, p. 216). Esse

poder integrador da danca também foi relatado por Isabel, 32 anos, da seguinte

Eu acho que é uma maneira de vocé se soltar, ficar uma coisa
mais aconchegante do que vocé chegar ali igual a missa, a
missa é mais formal os momentos de danca, de louvor é... te
deixa assim, mais a vontade pra vocé participar. Tanto no grupo
de oracado quanto no retiro para integrar um com o outro, com as
pessoas, interagir (E1).

O relato acima evidencia a dangca como potencial modificador das

relacdes sociais. Relacbes novas sdo construidas no ambiente religioso e a

danca acaba por promover o vinculo com o outro. Por diversas vezes, no grupo

de oracéo, incentiva-se a dancar com o outro por intermédio do toque, como um
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abraco. Tal relacdo pode se estender a outros momentos da vida e a danca €

um fator que também impulsiona o estreitamento de lacos.

d) Do Louvor e do Espirito Santo

O louvor e o clamor ao Espirito Santo também se encontram
imbricados em meio a danca. Todavia, € digno notar que, no dia 7 de dezembro,
esse momento ndo ocorreu de forma completamente separada. Porém, nos
demais dias sabia-se que ndo voltariamos as dancas quando surgia o pedido
para fechar os olhos.

A transicéo das dancas para 0 momento de ora¢ao aconteceu de uma
forma mais integrada em dois momentos. No dia 2 de novembro de 2017, a moca
gue estava a frente pediu para cantar a masica de louvor mais uma vez, mas de
forma mais lenta. Na sequéncia, pediu para que todos fechassem os olhos para
que a musica se transformasse em oracdo. Nota-se que a transi¢cao ocorreu de
forma integrada com a letra da musica que se cantava anteriormente. Ja no dia
9 de novembro, houve a integracdo através da continuacdo de movimentos da

danca como pode-se ver a seqguir:

Queria convidar vocé a fechar os seus olhos e se vocé sentir que
vocé deve continuar dangando como a gente comegou, de um
lado pro outro, mas eu queria que vocé fizesse uma experiéncia
com essa graca de Deus, com o amor de Deus, que se derrama
sobre nds a cada instante da nossa vida (Diario de campo, 9 de
novembro de 2017).

Nesse caso, as técnicas das dancgas continuaram a ser executadas
por alguns participantes, no entanto, 0 momento de oragdo mais profundo se
iniciou quando foi pronunciado o convite para fechar os olhos. Fechar os olhos é
a primeira técnica corporal de oracao evocada no grupo de oragao.
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Chamo de técnica um ato tradicional e eficaz (e vejam que, nisto,
néo difere do ato mégico, religioso, simbdlico). E preciso que
seja tradicional e eficaz. Nao ha técnica e tampouco transmissao
se n&o ha tradicdo. E nisso que o homem se distingue sobretudo
dos animais: pela transmissdo de suas técnicas e muito
provavelmente por sua transmissao oral. Pego-vos entdo a
permissdo de considerar que adotais minhas definicbes. Mas,
gual é a diferenca entre o ato tradicional eficaz da religido, o ato
tradicional, eficaz, simbdlico, juridico, os atos da vida em
comum, o0s atos morais, por um lado, e o ato tradicional das
técnicas, por outro? E que este é sentido pelo autor como um
ato de ordem mecanica, fisica ou fisico-quimica, e é efetuado
com esse objetivo. Nessas condigbes, cabe dizer muito
simplesmente: devemos lidar com técnicas do corpo. O corpo é
0 primeiro e 0 mais natural instrumento do homem. O mais
exatamente, sem falar de instrumento, o primeiro e mais natural
objeto técnico, e a0 mesmo tempo meio técnico do homem é seu
corpo (MAUSS, 2015, p.407, grifos do autor).

Nota-se que, no desenvolvimento acerca da nocdo de técnicas
corporais, o0 autor primeiramente pde o corpo em evidéncia; em seguida, liga as
l6gicas culturais e sociais ao corpo as ideias expressas pelas palavras “de
sociedade por sociedade” e “tradicionalmente”. Observa-se, ainda, que o corpo
€ capaz de aprender e transmitir conhecimentos que tém sentido e fungéo social

no meio que o homem estabelece suas trocas.

O fechamento dos olhos ou as demais técnicas que seréo elucidadas
aqui também sdo embebidas de tal conceito elaborado por Mauss (2015). Elas
agregam sentidos variados como a transformacdo da musica em oracéo, fazer
uma experiéncia da graca e/ou com o amor de Deus, gerar um momento de
privacidade da oracdo, perceber a alegria do louvor, olhar para dentro de si
mesmo a fim de reconhecer o desejo de Deus e/ou da felicidade que s6 vem de
Deus, reconhecer a vontade de estar cheio do Espirito Santo, reconhecer que
Deus transforma o coracao, que Deus ouve a oragao, ou ainda, a fim de perceber
a respiragédo, as batidas do coracdo e em todo o corpo a fim de perceber a

presenca de Deus em tudo isso.

O fato de fechar os olhos é uma técnica muito utilizada, segundo

Maués (2003), e pede-se para que seja empregada em diversos momentos em
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um culto religioso. No entanto, ela serve para ajudar a receber o Espirito Santo.
Segundo Nazério (2013), trata-se de um ato cuja finalidade € a de estabelecer

um dialogo intimo e transcendental com o sagrado.

Dado que o ser humano, nos tempos hodiernos, experiencia o mundo
prioritariamente por intermédio da visdo (LE BRETON, 2016). O fato de fechar
os olhos durante um ritual religioso abre o sujeito aos mais diversos tipos de
experiéncias. O engajamento sensorio passa a ser realizado em conjunto com
outras partes do corpo, seja a respiracdo, batimentos cardiacos, sensacdes
diversas sentidas na pele como o formigamento, frio ou calor. Os fiéis séo
incentivados a apropriar-se do que Csordas (2008, p.372) define por modos
somaticos de atencdo, isto é “sdo maneiras culturalmente elaboradas de estar
atento a e com o corpo em ambientes que incluem a presenca corporificada de
outros”. Assim, amplia-se o campo onde podem ser inseridas significacoes e
manejos simbolicos do ser humano inserido no mundo, uma vez que as maneiras
pelas quais damos atencdo aos e com 0S NOSs0S corpos sdo culturalmente

construidas.

No grupo de oracdo, os momentos de oracdo se iniciam quase em
sua primazia com o fechar dos olhos seguido por outras técnicas sugeridas. A
técnica mais utilizada € a de erguer as méaos para rezar, como uma atitude que
deve ser tomada ao se entregar a oragdo, como pode-se ver no segmento a

sequir:

E se vocé deseja isso jovem, eu convido a vocé, ainda de olhos
fechados, a erguer a sua mao la no alto, ergue 0 maximo que
vocé puder e vai pedindo derrama o teu amor aqui [tema da
tltima masica] com as suas proprias palavras (Diario de campo,
9 de novembro de 2017).

As maos para o alto sdo seguramente uma posicdo corporal que se
remete a oragdo no seio carisméatico, no sentido de que se esta pedindo algo a
Cristo; constitui um momento de suplica, clamor. De acordo com Maués (2000),
esse € um gesto que os caracterizam como tal. Quando n&o se sabe o dizer em

oracao, erguer as maos parece ser uma acao eficaz, principalmente aos nedfitos
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frequentadores. Por mais que as falas encorajem a abrir a boca e ddao uma
direcédo do que dizer, estar de bracos erguidos revela que a pessoa deu mais um

passo em dire¢cdo ao encontro com a divindade.

Durante meu trabalho em campo, notei que o ato era atrelado a
entrega (de inten¢Bes e duvidas), inser¢cao ou vivéncia da pessoa no grupo de
oracdo, expressar desejo na acdo de Deus, abertura para a graca, convite a
participar da oracéo, sinal de fé, pedir a vinda do Espirito Santo, um passo a dar
para conseguir orar em linguas e deixar o Espirito Santo conduzir. Tais fatos
eram citados nas vezes que se pedia para levantar os bragcos. A fim de
compreender melhor esses gestos tdo caracteristicos dos carisméaticos,

perguntei qual seria o seu significado.

Eu acho que entra no sentido do mesmo do da danca, de usar
do meu corpo pra poder louvar a Deus. E expressao visivel,
entendeu? De louvar a Deus, pra mim é isso, erguer as maos
pra louvar a Deus é uma forma de expressar publicamente, ndo
gque tenha que ser publicamente entendeu, mas parece que eu
sinto bem. Parece... é engracado, nao sei... deve ser engracado
para vocé porque as vezes quando eu falo pra alguém parece
gue a pessoa da risada, mas parece que eu consigo tocar a
Deus de alguma forma, entendeu, com as minhas maos né. E
um sentimento que eu nao sei explicar, mas é um sentimento de
poder tocar a Deus de alguma forma. E engracado vocé
perguntar, porque nessa quinta-feira, a oragdo foi muito forte
assim do grupo, no final, e quando eu ergui as minhas maos eu
senti uma queimadura, 0s meus bra¢os queimando, assim, e eu
nunca tinha sentido assim, né? E quando eu ergui os bracos o
Mateus pediu fogo e eu falei “‘gente, o meu braco esta
gueimando, acho que vai dar certo”, mas é uma forma de tocar
a Deus entendeu? Mas fisicamente. Eu ndo posso vé-lo mas eu
posso tocar com a minha méao com aquilo que eu creio, entdo eu
acredito que eu posso tocar a Deus assim dessa forma né? E
engragado que quando a minha vida de oracdo ndo esta boa,
parece que eu ndo consigo tocar e ai quando a minha vida de
oracdo ta boa, ai eu consigo né, sentir isso (L9).

O relato de Sara sugere que € um ato visivel ir ao encontro do
invisivel, sendo a eficacia do contato com o sagrado pode ser sentida pelos que

experimentam através do calor.
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Ja um participante, Saulo de 22 anos, relata que é um gesto que
coloca o fiel em uma posicdo de submissdo a divindade. Nas palavras dele
“quando vocé é assaltado, vocé ergue as maos, voceé fica refém. Entdo quando
vocé estd em um momento de oragdo, vocé esta refém da acdo de Deus, vocé
ergue a mao e vocé ja fica na vontade dEle, né?” (E2, participante, 22 anos). A
insercao do fiel a vontade divina pode ser considerada como um gesto que se
remete a predisposi¢do, a primeira etapa, que Csordas (2008) observou sobre
as transformagfes carismaticas, seguida pela etapa de empoderamento e, por
fim, a transformacéo propriamente dita. Desse modo, para que ocorra de fato a
transformacdo propriamente dita, obrigatoriamente tem de existir uma
predisposicao do fiel, do suplicante, que deve ser mediada pela crenca/fé de que
vai alcancar a graca pedida. Trata-se, sem davida, de uma entrega. Da entrega

do corpo a Cristo, como expressao da corporeidade desses sujeitos.

Similarmente pdr a mao no corag¢do também pode ser entendida como
um gesto que compreende a etapa da predisposi¢cdo. Tanto € assim que, no
grupo de oracéo, foi utilizada com o mesmo sentido de erguer as maos e em
algumas vezes foram sugeridas simultaneamente, como podemos observar no
dia 16 de novembro, que o ministrante profere o seguinte “Se vocé quiser colocar
a mao no seu coragcdo, se VOcé quiser erguer 0s seus bracos. Faca desse
momento um momento que vocé pode ficar a vontade diante de Deus. Para que
vocé possa livremente pedir a graca do Espirito Santo” (Diario de campo, 16 de
novembro de 2017). No entanto, essa técnica também sugere que os fiéis
estejam atentos as suas emocdes, visto que o coracdo atende a um simbolismo
singular no imaginario social que se remente a amor, sentimento de afeto e

carinho.

Outra técnica que toca diretamente as emocdes € a do abraco. Ela foi
utilizada unicamente no dia 23 de novembro, dia que a ministrante faz uma breve
demonstracdo daquilo que Csordas (2008) descreve como cura das memorias.

A ministrante diz:

D& um abraco em vocé mesmo. Se abrace nesse momento.
Abraca a tua vida agora. Se reconcilia com a tua vida nessa
noite. Se reconcilia com a tua juventude nessa noite. Se
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reconcilia com os caminhos de Deus para vocé. Deixa o amor
de Deus deixar uma marca ai no teu coracdo. Deixa o Espirito
Santo hoje deixar uma marca de que vocé é dEle e inteiramente
dEle (Diério de campo, 23 de novembro de 2017).

Os ministrantes incentivam constantemente os fiéis a utilizarem as
suas histérias de vida durante a oracdo. Seja algo que aconteceu ha muito
tempo, ou no mesmo dia do grupo. Nesse sentido, as historias de vida retomam
aspectos da pessoa e tal experiéncia proposta visa colapsar dicotomias como a
de “eu” e “outro”/divindade, no corpo dos fiéis. No entanto, somente o auto-

abraco péde ser notado com uma técnica relacionada a cura de memorias.

Além das histérias de vida, mdsicas, leituras de versiculos,
visualizagbes e profecias sao utlizadas como elementos que dao
prosseguimento a oracdo. Entre as falas alternadas e alteradas de quem se
posiciona a frente, as falas egocéntricas'® e os canticos emotivos dos que
participam, percebe-se as faces contraidas, os variados movimentos de méo e
0s embalos com o corpo que ndo cessam de se repetir. A impressao que se tem
€ gque o delirio se aproxima. Entdo a musica cessa, 0S ministros se calam e o
siléncio reina, mas 0s corpos continuam embalados por uma capa de suavidade.
Um dos ministros pede para abrir os olhos e anuncia o pregador que se ajoelha

a frente. Reza-se em coro uma Ave-Maria e todos se sentam.

e) Da pregacao: a transmisséo oral dos costumes

Durante a pregacéo, todos se encontram sentados, de frente ao
pregador que tem trinta minutos para falar sobre algo, seja da vida de um santo,
da experiéncia pessoal com Deus, ou sobre alguma passagem biblica.
Trabalharei a seguir aspectos pontuais que tangem a presente pesquisa.

Utilizarei pequenos fragmentos tirados do diario de campo do dia 19 de outubro

15 Maiores detalhes, ver Silva (2015).
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gue tematizava a vida de Guido Schaffer, e 26 de outubro que versava sobre

Sao Joao Paulo II.

Ao discursar sobre Guido Schaffer e Sao Jodo Paulo I, os
palestrantes traziam ao nosso conhecimento elementos que, segundo eles,
apontavam para uma santidade de carne e osso. O argumento central era o de
gue a santidade é possivel e pode ser entendida como algo humano e nao
sobrenatural, materializando desse modo a nocéao ja apresentada em Csordas
(2008) e Le Breton (2012) segundo a qual o corpo é a base existencial da cultura.
Ao argumentar, faziam questdo de enfatizar atitudes, gestos e préaticas que

apontavam mutualmente para a humanidade e a santidade.

A qualificacdo moral das atividades terrenas foi melhor apresentada
por Weber (2001), ao versar sobre a ética protestante e o espirito do capitalismo.
Ao observar a concepc¢ao do termo vocacao, nota-se que ela agrega também o
sentido de chamado divino para o trabalho secular. O trabalho (ou vocacao)
realizado no mundo, qualquer que seja ele, pode ser compreendido como
expressdo de amor ao proximo, se atrelado ao desenvolvimento religioso.
Portanto, ndo so os trabalhos de oracdo, mas também o cumprimento de tarefas

seculares pode ser entendido como um caminho para satisfazer a Deus.

No grupo, ao apresentar Guido Schaffer, enfatiza-se que era um
jovem carioca que morreu enquanto surfava. Conhecido como o surfista santo,
estudou medicina e logo entrou para o seminario onde utilizava de sua formacéo
para atender aos necessitados. Além de gostar das ondas grandes, ele curava
e servia a Deus. Atualmente se encontra em processo de beatificacdo. O fato de
gostar de surfar e praticar a medicina sado elencados como elementos terrenos

que qualificam a vida de Guido Schaffer em seu processo de beatificagéo.

Quanto a Sao Jo&do Paulo Il, era uma pessoa que amava realizar
praticas corporais. O Santo era visto caminhando em locais diversos, além de
ter sua histéria de vida marcada por praticas diversas como: natacdo, andar de

caiaque, correr e jogar bola.

Nas pregacOes eram elencados elementos da vida dos santos, que

sdo rotineiros, assim como comer, dormir, tomar banho, sair e divertir. Nota-se a
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presenca de elementos que caminham rumo ao desencantamento do mundo. Ha
uma rendncia ao carater puramente magico ou sacramental dos meios da graca
e se volta para uma decisao sobre a salvacao ao éxito de processos que séo de
uma natureza humana tradicional (WEBER, 1982). No entanto, o
desencantamento ndo acontece de forma completa, assim como ocorre com 0

capitalismo, sdo mantidos pequenos lacos, com significacdes religiosas.

Reitera-se na pregacao que o ponto central ndo sdo os parametros
seculares, como o de praticar esporte, hdo é necessario ser fisicamente ativo
para ser santo. No entanto, isso pode ser um meio para a santidade, embora n&o
seja um fim. Precisa-se identificar os pontos centrais como o0 porqué de as
praticas corporais terem levado tanto Sdo Jodo Paulo Il, quanto Guido Schaffer
ao processo de beatificacdo. Ter amor nas acfes, mesmo que nas praticas
corporais pode ser um sinal de santidade. Ter um desejo, paixdo pela vida é um
sinal de santidade. Ambos apreciavam a vida. Viviam com amor no coragao,
diante daquilo que era a proposta divina. Eles viveram, as coisas seculares de
formas simples, no cotidiano da vida. Viveram o amor, a bondade de Deus e
reconheceu que Deus era misericordioso em seus atos. As préticas corporais, a
musica e o lazer precisam alimentar o caminho da santidade. O sentido do que
se faz e as consequéncias sao pecas importantes na vivéncia das praticas

cotidianas.

Weber (2001) anuncia que para o catolicismo, a intencao é algo muito
importante para a ética catélica no caminho rumo a salvacdo. Um ato isolado
nao determina o seu valor, mas o ato com uma intencéo de amor, como reiterado
nas pregacoes a respeito da vida dos santos, certamente é um caminho para a

salvacao.

f) Da efuséo: Liminaridade e empoderamento
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A efusdo € um momento de oracdo em que se pede com mais énfase
que o Espirito Santo se manifeste. Maués (2000 e 2003) também relata tais
momentos descrevendo algumas técnicas realizadas. Entende-se que ao
realizar a efusdo, ap6s o momento de pregacdo, ajuda na eficAcia de ambas,

como pode-se observar no relato abaixo.

Eu quero te convidar agora a dar uma organizada no seu corpo.
Assim, respira fundo, fecha os seus olhos e sente o seu corpo
agora. O nosso contato com Deus sempre passa através do
Nosso corpo. Sente o teu corpo e deixa essa palavra cair no mais
profundo da tua alma ‘“vinde a mim todos vés que estais
cansados sob o peso do fardo e eu vos darei descanso, vinde a
mim” e deixa o Espirito de Deus revelar ao teu coracao, quais
sdo os cansacos da tua alma (Diario de campo, 16 de novembro
de 2017).

O fato de deixar a palavra cair na alma aponta para o que 0s sujeitos
se encontrem em um “entrelugar’, uma espécie de condicdo transitoria, até
mesmo 0s mais assiduos. Todos necessitam de uma transformacéo sugerida
pela palavra. Todos os presentes assumem uma condi¢ao destituida de posicdo
social anterior, ou seja, sao sujeitos liminares (TURNER, 2013).

No dia 19 de outubro, o ministrante pediu para realizar a prostracéo
gue se remete a essa condicéo de liminaridade e 0 ato de se prostrar consiste
em se colocar no chdo, de joelhos, com a cabeca no chdo. Segundo o
ministrante, tal ato € uma demonstracao de simplicidade e de pequenez diante
de Deus. Ao entrevistar Marta, de 35 anos, consagrada a comunidade, eu me
lembrei do fato ocorrido durante o grupo e perguntei o que significava isso. Ela

me disse o seguinte:

Eu sou muito orgulhosa né? Eu sou orgulhosa. Assim, sou
soberba, entdo tem umas coisas que eu preciso lutar muito. I1sso
€ uma coisa que de verdade eu preciso lutar assim né? Entao
essa coisa de me prostrar diante de Deus assim, é justamente
isso, me prostrar diante de Deus que é todo poderoso, que é o
rei do universo, € aquele que governa todas as coisas, € isso. E
reconhecer que eu sou nada diante de Deus. Reconhecer o meu
nada, a minha pequenez. Por mais que eu queira ser grande,
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mesmo que eu tenha uma estrutura pequena, uma estatura
baixa, vamos dizer assim, eu queria ter... Se vocé fosse olhar
pra mim, eu queria ter dois, trés metros de altura, entendeu?
Entdo é eu reconhecer a minha pequenez, eu baixar diante de
Deus e falar eu ndo sou nada diante de Deus (L5).

O fato da liminaridade ser reconhecida como marca dessa
comunidade, mas certamente é necessaria para que o Espirito Santo se
manifeste. O discurso acerca “néo ser nada”, que coloca o homem na relagéo de
polaridade com a divindade, vez que Deus € o tudo, é cotidianamente evocado
entre os membros da comunidade. Na concepcédo dos servos, se todos ja fossem
santos, ou seja, se ja estiverem classificados em uma posicdo previamente
determinada, ndo haveria espaco para a acéo divina. A condicéo de servidao
também agrega esse elemento passageiro, de ser um canal para a graca de

Deus.

Tanto a fala do palestrante quanto a de Marta sugerem que o contato,
ou o dialogo com Deus, acontece pelo corpo. Para isso é preciso ativar as

maneiras distintas de ser e de se sentir.

Ao dar inicio ao momento de efuséo, pede-se uma reorganizacao dos
modos somaticos de atencdo. Organizar a atencédo, fechar o canal principal por
onde geralmente se estd atento, os olhos, e abrir a atencdo para as demais
partes do corpo e também ampliar as significacdes através dos sentidos. Com o
intuito de ndo fazer com que os sentidos adormecam, pede-se para que se fique
de pé, para que se movimente. Muitas vezes o convite € imperativo. Diz-se “usa
das tuas méaos, usa do teu corpo, usa da sua voz, usa dos seus sentimentos, da
tua vontade de ser de Deus, se entrega a Ele e deixa o Espirito mover em vocé

esse canto novo” (Diario de campo, 26 de outubro de 2017).

Nessa dinamica, técnicas ja utilizadas anteriormente, como a de
erguer as maos e de pér a mao no coracao, sao empregadas. No entanto, aqui
se utiliza de maiores variacbes, como erguer as maos segurando quem esta ao

lado, rezar abragando a pessoa ao lado.

As vozes alteradas e alternadas que descrevem as visualizacdes do

campo imaginativo, que repetem as vozes que surgem na consciéncia, que
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confirmam o que foi dito ou que complementam o seu significado dao sequéncia
a efusdo. O tom de voz emotivo, que expressa ressentimento, raiva, carinho,
mas, principalmente a dor, ajudam a comover todos os presentes. As faces
contraidas e as diversas movimentacdes que se recaem uma sobre a outra
também séo verificadas. A musica que embala os corpos é utilizada em pontos
especificos, nesse grupo de oraco, diferentemente do Agapel, sdo as vozes

gue ditam o ritmo do momento.

O empoderamento acontece. Parafraseando Csordas (2008), os
efeitos do poder espiritual é experienciado. Quando isso acontece, as lagrimas
descem, os corpos caem em solo e fala-se em linguas estranhas. “O movimento
€ chamado de renovacao carismatica exatamente por causa de seu uso ritual de
‘carismas’, ou de ‘Dons do Espirito Santo’, entendidas como expressao de poder
espiritual” (CSORDAS, 2008, p.57). Dois aspectos principais de empoderamento
devem ser considerados: a) o papel dos simbolos sométicos e/ou o0 processo
fisiologico; e b) a interpretacdo da expressdo espontanea dos processos

endogenos.

A tradicional imposicdo de maos elucida com clareza o papel dos
simbolos soméaticos. A compreensao mais simplista desse gesto é da
transferéncia magica de poder. No entanto, ele possui uma significacao
multivocal que aponta mais para o apelo da forca da persuaséo através do gesto.
Depois das técnicas do corpo, a espontaneidade € um aspecto importante no
empoderamento. Ela ganha forma concreta quando seus resultados sé&o
definidos como frutos dos distintos “dons espirituais” (CSORDAS, 2008).

Vejamos um fato concreto dessa juncédo descrita por Elias.

Até tem uma passagem biblica, ndo sei se é no final do
evangelho de Mateus, quando Jesus envia né? Os discipulos,
0s apostolos. Ele fala que um dos sinais que acompanhardo
aqueles que creem, tem a oracdo em linguas né, falardo nova
linguas, que dai a oracdo em linguas tem os dois significados
né? De vocé falar uma outra lingua estrangeira, ou vocé orar na
linguagem do Espirito mesmo. Dai alguém que tem o dom de
interpretacdo que vai discernir aquilo que ta sendo falado. E
outro sinal é impor as maos sobre os doentes e eles ficardo

16 Maiores detalhes, ver Silva (2015).
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curados. Assim, nem sempre que eu vou impor a mdo em uma
pessoa é porque eu acho que ela esta doente ou que Deus cure
de alguma doenca né? Mas muitas vezes no grupo, eu estou ali
e eu sinto, tenho um sentimento, uma intuicAo de que
determinada pessoa precisa receber uma oracéo e eu coloco as
minhas méos nela e eu rezo por ela né? Eu acho que se Deus
me der alguma palavra para aquela pessoa eu vou falar, mas
nao existe uma lei de toda vez que eu rezar Deus tem que me
dar uma palavra para falar para aquela pessoa né? Mas eu acho
gue é muito nesse sentindo né? De que eu sou batizado, eu
tenho o Espirito Santo, entdo eu posso impor as maos sobre
alguém e pedir para que Deus manifeste a graca dele através
daquela pessoa que também é batizado ou as vezes nao vai ser
né? Mas na autoridade do meu batismo daquilo que Deus me
conferiu e ndo é em meu nome que eu estou rezando, que eu
estou pedindo. Estou pedindo em nome de Jesus né? Estou
pedindo pelo espirito que ta em mim né? Entédo o ato de impor
as maos eu acho que ele é mais é... ele é mais simbdlico assim,
porque eu posSsOo rezar por uma pessoa sem impor as maos e
rezar a distancia, porque quem faz é o Espirito né? Nao é o fato
de eu impor as méos na pessoa, mas eu acho que isso até na...
eu acho que é um costume que existe dentro da Renovagao né?
Eu acho que em outros movimentos isso ndo é tdo comum. De
falar assim “ah reza por mim e vai la e impbe as maos”, mas eu
acho que é um gesto mesmo de impor e pedir Espirito Santo
vem (L1, 29 anos).

O uso de uma intuicdo define 0 momento em que Elias vai impor suas
maos sobre alguém durante o grupo de oracao e ao fazer isso também utiliza da
espontaneidade na escolha da pessoa que vai receber a oracdo, no tema que
vai orientar a sua oracao e na palavra que vai ser dirigida ou ndo aquela pessoa.
Quanto a significacao, Elias aponta a obediéncia a Jesus, a transferéncia de

poder dada ja no batismo e a eficacia simbdlica do toque.

Elias aponta duas significacdes para a glossolalia, novamente a
obediéncia a Jesus e também a habilidade de falar outras linguas, reforcando o
aspecto multivocal dos simbolos. Csordas (2008) aponta trés significados
distintos: a) uma linguagem de inspiracéo divina que capacita o orador a louvar
a Deus com um poder inexistente numa lingua que € uma competéncia humana
criativa b) sua forca provém exatamente da sua falta de sentido c) sua falta de
inteligibilidade desafia as forcas inteligiveis, afirmado que existe uma logica

cosmoldégica inabalavel e divinamente motivada.
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No grupo de oracéo, a oracdo em linguas foi utilizada sobretudo pelos
servos. Ja os participantes entrevistados por mim me relataram que nunca
oraram em linguas, fato que se difere drasticamente do que € encontrado nas
pesquisas de Silva (2015), Maués (2003) que relatam a presenca de tal dom
também entre os iniciantes, como também Sofiati (2009), Maués (2000) que dao

a entender que tal técnica é empregada largamente entre os presentes. Eva me

disse que repetia repetidamente “aleluia” o que reforca os aspectos “a” e “c
enunciados por Csordas (2008), a utilizacdo da criatividade e a existéncia da
l6gica cosmoldgica inabalada. Muitas das vezes o0s servos utilizavam a
glossolalia de diversas formas se amparando na sua caracteristica espontanea,

sobretudo quando faziam o gesto de imposi¢céo de maos.

O choro era realizado pelos participantes, especialmente quando eles

eram interpelados por alguém, também através da imposicao de maos.

Nessa primeira vez que eu fui la no grupo, eu estava numa
situacéo bem adversa e assim, ninguém sabia da minha vida. A
Diva que € a menina que me levou, embora ela fosse muito
minha amiga, pra ela eu nao tinha contado “nadica de nada” ...
Entdo ela ndo sabia o que estava acontecendo comigo. Entdo
assim, ela sabia que estava acontecendo algo comigo mas nao
sabia 0 que, mas na verdade ela queria ir, porque ela queria ir
no grupo, nao por me levar. E ai quando eu cheguei 14 no grupo,
teve um momento de orag&o e assim, coincidéncia ou nao, tipo
cada um pode associar de alguma forma mas eu associo que
era Deus falando comigo. E assim, tudo que eu estava
passando, alguém chegou pra mim e falou exatamente o que eu
estava passando. E ninguém sabia 0 que eu estava passando e
por mais que possa imaginar, chutar, ndo iria acertar tdo
centinho como acertou. Entdo assim, nossa a hora que falou, por
mais, assim ... Homem néo tem essa, “p6” eu odeio chorar, é
horrivel, principalmente na frente de outras pessoas, entdo é
muito ruim, mas assim naquele dia ndo teve como center, foi
algo que me pegou |4 no fundo, onde estava totalmente
escondido e trancado na situacdo que eu estava vivendo e
pronto. Foi exatamente naquela condicdo. Mas assim, nao foi s6
aquela vez, foram vérias outras vezes (E3, 27 anos).

José me contou em detalhes a significacdo do choro sintetizada no
fragmento “a Deus falando com ele”. Digamos que José n&o € uma pessoa de

muita sorte em seus relacionamentos. Na sua época de curtir baladas de funk e
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sertanejo, ele tivera uma namorada. Seu Ultimo contato com essa garota
terminou em tragédia. Eles estavam em um carro, ele dirigia e sofreram um
acidente. A garota veio a 0Obito, o carro teve perda total, mas ele sobreviveu
carregando o peso da culpa. Ao buscar por novos relacionamentos, apaixonou-
se por uma menina que participava dos eventos da comunidade, mas que estava
apaixonado por um moc¢o consagrado a comunidade. Dado que o consagrado
ndo dava abertura para relacdes sexuais fora do casamento, José cumpria essa
funcdo além de cobrir a mocga de agrados como flores. Em seu primeiro dia no
grupo de oracéo, alguém deve ter acertado algum desses pontos de sua vida,
mas que o fez reviver todo o processo, por isso o choro. Como foi algo que
possuiu um significado para ele, por estar no meio religioso é embebido de
insights que se voltam para o divino e também por ter ocorrido de forma

espontanea apontam para a experiéncia de empoderamento.

S&o raros os autores que analisam a experiéncia do choro. Entre eles,
Silveira (2014) cita como uma experiéncia de cura. Ja Pereira (2009) o identifica
como tema de uma conversa em que o choro € usado como uma experiéncia

necessaria para uma correspondente eficacia de contato com Deus.

N&o s6 o choro, mas também o fato de repousar no espirito carregam
significagBes peculiares que se remetem a histéria de vida de cada pessoa. A

seguir, apresento a minha conversa com o Filipe.

O meu encontro com Deus foi através do repouso numa night,
como se fosse a Gaudium né? Como foi la atras, ndo foi aqui na
Gaudium, mas foi na Renovagdo né? Na Renovagdo
Carismatica, entdo eu participei como se fosse uma Gaudium la
em Guarulhos e |4 nesse encontro o pessoal tinha a danca e na
igreja & embaixo do saldo tinha o pessoal rezando com o
Santissimo exposto. E quando eu fui |4, eu fui receber oracao,
entao eu vi o pessoal repousando e eu falei “nossa, o que é
isso?”. Eu fiquei curioso. SO que dava pra sentir a presenga de
Deus. Dava pra sentir o calor. O “negécio” era muito forte. Eu
gueria sentir aquilo, ai eu fui insistindo. Tanto que eu fui nessa
“Gaudium” quatro vezes para tentar repousar e eu ndo consegqui.
Nossa eu quero sentir isso ai! O que € isso ai meu Deus? Entéo
eu fiquei assim impressionado com aquilo, eu ndo acreditava
sabe? Poxa, Deus existe, Deus toca 0 homem, Deus pode
tocar... Ai eu fiquei assim, nossa eu queria sentir aquilo. Na
quinta vez que eu fui, ai eu senti a graca de ter repousado. Foi
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bem, bem intenso. Ai aconteceu, depois do repouso assim,
aconteceu a metandia. Ja ouviu falar da metanéia? A metandia
€ a mudanca de mente, uma mudanca de mente, a pessoa
comeca a ... por exemplo, a pessoa viveu a vida inteira é ...
perdida, se drogando, viveu a vida inteira desregrado, viveu a
vida inteira... depois ela teve um encontro com Deus e ela muda
a mente dela, muda os pensamentos, vem a metandia, ela
comeca a ter a mente de Cristo, ela come¢a a mudar 0s
pensamentos, mudar a conduta, € isso, é uma transformacéo. A
mente dela era uma coisa depois ela transformou com uma
mente de Cristo, uma mente que busca a Deus. Tem as quedas
dela, claro, mas ela mudou. Entdo aconteceu comigo assim, na
hora que eu levantei parece que aconteceu a metandia. Eu senti
uma pessoa nova, um negaocio estranho, eu ja queria buscar a
Deus, eu parei de querer me buscar e saciar nas pessoas. Entéao
depois do repouso, esse tocar de Deus na minha historia foi
profundo. Assim porque foi um choque de realidade pra mim, o
repouso, porque assim “poxa, Deus, Ele existe, Deus, Ele toca,
Deus, Ele é capaz”, porque nao foi algo forcado, eu ndo forcei a
cair. Eu achava que aquilo |4 era coisa que as pessoas estavam
imitando e n&o era. E algo de Deus mesmo. Eu me senti tocado.
Eu me senti amado por Deus, isso foi muito importante pra mim
(L3, 25 anos).

O repouso foi identificado como um grande elemento empoderador
entre 0s jovens participantes dessa pesquisa. Somente um dos entrevistados
nao havia repousado e dos que repousaram, sempre havia histéria diferente. Ha
0s que tém facilidade para repousar e vinculam a técnica a um descanso da
alma. Ha os que ja repousaram e bateram fortemente a cabeca (como em pedras
pontiagudas), mas ndo se machucaram. Por fim, ha os que decidiram dar um
novo rumo na sua vida depois do repouso, entre eles, temos Filipe que pensa
em ser padre e apresentou a experiéncia de mudanca mais radical. O relato de
Filipe sugere uma aversao enorme a sua vida sexual antes do repouso, bem
como o0 consumo de toxicos. Seu relato sugere que houve uma transformacao
instantanea de seu modo de encarar a realidade assim que ele saiu do estado

de repouso.

O repouso normalmente ndo é algo muito demorado, bem como néo
resulta em completa inconsciéncia das pessoas que deitam em solo (MAUES,
2007). Ele é uma experiéncia que o Espirito Santo toma todo o corpo do sujeito,
podendo ser interpretado como uma consequéncia simbdlica da entrega de si a
Deus (PEREIRA, 2009). Assim como observa Maués et al. (2011), muitas das
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vezes as pessoas parecem se levantar ainda todos e com os olhos cheios de

lagrimas, atribuindo tais fatos ao poder do Espirito Santo.

No grupo de oracao, 0s repousos aconteciam esporadicamente. Entre
as técnicas citadas aqui, a mais utilizada era o da imposi¢do de méos. Em alguns
grupos, pedia-se para que rezassemos uns para 0s outros e em outros pedia-se
gue quem ainda nao tivesse recebido oracdo, que levantasse a mao a fim de

receber.

Completada a efusdo, o grupo € finalizado com um momento de
partilha, tal qual o nome sugere, trata-se do momento em que as experiéncias
corporalmente vivenciadas sdo compartilhadas pelos sujeitos, nomeadamente o
quao afetadas foram suas corporeidades por intermédio do conjunto de técnicas

empregadas.

g) Partilha

A partilha € o momento pés-liminar. As pessoas conversam, tiram foto
para postar em redes sociais e trocam experiéncias. O fiel que eventualmente
tenha alguma questdo encaminha seu questionamento diretamente a pessoa
gue impds as maos, caso esta ndo saiba responder, entdo outras pessoas de

conhecimento ou hierarquia superior esta apta a respondé-lo.

Para os carismaticos é importante a partilha. Utiliza-se muito do relato
de experiéncias, gracas e beneficios recebidos, algo que na linguagem
carismatica € chamado “testemunho”. Testemunhar traz o sentido de declarar,
ter visto ou ouvido algo. Também significa presenciar. Desse modo, a palavra ou
termo se reveste de um sentido singular para os sujeitos participantes do ritual.
Acredita-se que o testemunho fortalece as pessoas como individuos, bem como
a crenca. Em suma, tem um sentido muito especial na pratica da Renovagéo
Carismatica (MAUES et al., 2011).
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Muitas das vezes as pessoas se reunem em alguma cafeteria para
continuar as partilhas. Significacdes diversas de base religiosa vao sendo na
ocasido agregadas as vidas das pessoas nesse dialogo, o que também traz
implicagcbes para 0os seus processos de transformacoes, de consciéncia de si,

afetando seus corpos e ressignificando suas corporeidades.

3.2 Retiro Raio-X

O retiro € um momento de oracdo que tem a duracao de um final de
semana. Geralmente tem seu inicio em sextas a noite e vao até as tardes de
domingo. Nele as pessoas rezam juntas em busca de uma experiéncia religiosa
(PEREIRA, 2009). Eles surgiram concomitantes com a RCC, em 1967 quando
um grupo de universitarios e docentes se reuniram e viveram a glossolalia, o
repouso e demais dons do Espirito Santo (CAMURCA, 2013).

O Raio-X é voltado para jovens maiores de dezoito anos e aborda as
tematicas relativas a afetividade e sexualidade. Sua proposta é a de revelar o
essencial da vida de cada participante. Entende-se que Deus criou 0 homem e
gue tem um plano original, ou seja, a centralidade do ser humano e de cada
pessoa deve ser interpretada segundo a légica religiosa. Sua finalidade € a de
ressignificar a vida da pessoa nos aspectos que tangem a sua sexualidade e

afetividade, ao encaminha-las rumo ao encontro da Trindade Santa.

Sua proposta foi pensada a partir do livro A Teologia do Corpo. Nele
0s saberes sobre o corpo, deixados por Sdo Jodo Paulo Il, sdo trabalhados de
maneiras distintas, através de momentos caracteristicos de um grupo de oracao,
porém mais elaborados, acrescentadas de dinamicas espirituais. HA momentos
voltados as experiéncias com Deus Criador, outros ao Crucificado, outro ao
Espirito Santo, outro ao Eucaristico e ainda outros que apontam para o

relacionamento familiar e conjugal.
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O retiro é muito disputado e até certo ponto secreto. Nao se
recomenda falar de partes especificas dele e sempre tem uma fila de espera com
mais de cem pessoas na lista. Eu consegui participar, por ser caracterizada como
uma pessoa que precisava muito da agéo divina na minha vida. Fui para campo
fazer minha pesquisa em um momento de instabilidade emocional em que a
ansiedade e a depressdao me assolavam. Meus contatos em Campinas se
restringiam aos meus sujeitos de pesquisa. Apesar de lutar para manter o
afastamento entre a minha vida e o campo, um dia durante o grupo de oracéo
em que eu havia decidido me fazer participante, fechei os olhos durante o
momento de oracao e tentei seguir a légica colocada pelos ministrantes para ter
0 que conversar nos momentos de partilha e, assim, conseguir obter mais

informacgdes para a pesquisa.

Enquanto estava de olhos fechados e refletindo sobre os aspectos da
minha vida causadores momentaneos da instabilidade emocional. Sara colocou
uma de suas maos em meu ombro e eu ndo consegui conter o choro. Chorei
durante 0 momento de efuséo inteiro. Chorar por longos periodos era algo que
acontecia frequentemente naqueles meses. Inicialmente, para mim, aquilo pouco
tinha de conotacao religiosa, eu ja estava em terapia e sabia significar aquele
fato de outras maneiras e também ja sabia que nao tinha controle sobre o meu
choro. Ao final do grupo, obviamente, aproveitei aquele momento para
conversar, ou melhor partilhar, com Sara que encheu a minha vida de
significagdes religiosas e me convidou a participar do retiro. Explicou da lista de
espera, mas me passou contatos e disse que poderiam abrir uma excecao para

mim.

Como eu disse, o retiro ndo se diferencia muito dos grupos de oracéao.
Seus pontos principais sao as atividades mais elaboradas que conduzem a uma
comogao mais intensa. Os momentos ganham uma roupagem mais coletiva,
onde as pessoas se agitam mais, rezam com maior entonagédo, choram com
maior expressividade e numericamente repousam mais. Ha também momentos
de partiiha com temas predefinidos. Além disso, todos suprem as suas
necessidades biologicas de forma coletiva, comem ao mesmo tempo, vao ao

banheiro ao mesmo tempo e dormem no mesmo espaco.
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Do retiro, Isabel foi a minha principal informante. Eu cheguei de carro
na escola municipal onde se realizaria o retiro. Fui acolhida com um abraco de
boas-vindas. Pegaram as minhas coisas a fim de dividir os alojamentos e me
encaminharam para o refeitorio. L4 fiquei sem saber o que fazer ou o que
conversar. As pessoas falavam sobre cantores do mundo catodlico, pregadores
referéncia e eu nao tinha nada para comentar na conversa. Eu fiquei circulando
entre as mesas procurando algum assunto ou alguém com quem eu poderia
realizar trocas. Até que convidei Isabel, que parecia tdo deslocada quanto eu

para sentar-se ao meu lado.

Logo em seguida entraram diversas pessoas, que serviriam no retiro,
cantando uma musica de boas vidas que vinham ao nosso encontro com um
abraco. Ao final, soltaram dezenas de fogos de artificio do lado de fora o que

gerou um grande alvorogo, com palmas, assobios e gritos de felicidade.

A janta estava liberada, eu e Isabel nos encaminhamos para a fila que
se formou para servir a comida. Nela expressamos em baixo tom a nossa
aversao a forma pela qual o catolicismo prop&e a vivéncia da sexualidade, bem

como o puritanismo pregado por alguns. A partir de entdo ndo nos desgrudamos.

Ela me disse que assim como eu, tinha “furado a fila” para estar
presente ali. Foi um membro da comunidade por quem ela tinha se apaixonado
que havia colocado ela la dentro. Na ocasido, contou das suas dificuldades em
se relacionar e que sempre lembrava de seu atual e de seu ex-namorado em

todas as experiéncias.

A medida que o retiro prosseguia, ela soube relatar quais foram os
momentos probleméticos na sua vida de relacionamentos, tanto no namoro
guanto com a familia. Disse que relembrou coisas que havia esquecido e que a
parte mais dificil foi a de colocar tudo aquilo nas maos de Deus. Tem uma
dindmica que incentiva a escrever todos 0s seus problemas e assinar no final,

depois o objeto € lavado numa espécie de sangue que vem da cruz.

Eva também relata que foi um momento transformador para ela.
Assim como Isabel, ela tem dificuldades de viver a sexualidade da forma

proposta no retiro. Ela colocou a historia do relacionamento abusivo que tinha na

84



camisa para ser lavado, mas colocar toda a sua historia de relacionamentos para

escrever uma nova na castidade é algo muito dificil.

Ja Tadeu conseguiu completar esse momento de transformacao. Ele
me relatou que estava passando por um momento depressivo e que havia
atentado contra a propria vida. Foi a partir dessa experiéncia de lavar sua historia

gue ele decidiu por ndo mais levar sua vida a cabo.

As praticas dos carisméticos visam a uma transformacdo que se
concretiza na vida de seus fiéis. Como foi dito anteriormente, elas necessitam
passar por etapas, sendo que a primeira é a predisposi¢cdo (CSORDAS, 2008).
Com efeito, dado que Eva e Isabel ndo estavam predispostas a modificar um dos

aspectos de suas vidas, sua transformacao néo foi concluida.

A ineficicia de alguns ritos ndo faz cessar o processo ritual que
assume o carater incremental e inconclusivo. Entao outro elemento salta aos

olhos, que é

A elaboracéo de alternativas ou negociagdo de possibilidades
que existem dentro do “mundo presumido” da pessoa afligida.
Os sistemas de cura podem formular essas alternativas em
termos de uma variedade de metaforas e podem utilizar meios
rituais ou pragmaticos que encorajem a atividade ou a
passividade, mas as possibilidades devem ser percebidas como
reais e realisticas (CSORDAS, 2008, p.268).

Mas ainda assim, a realizacdo da mudanca, inclusive o que conta
como mudanca e o grau até o qual essa mudanca é considerada significativa
pelos participantes pode ocorrer de forma incrementar e irrestrita, sem um

resultado definitivo.

Ressalta-se que apesar de o ato de lavar sua histéria no sangue de
cristo nao foi preconcebido por Isabel como uma das dindmicas mais importantes
do retiro. O fato de ja participar da renovacédo e de ja ter se apropriado de
algumas de suas técnicas, o momento transformador que ela esperava era o
repouso no espirito que também nao foi transformador porque ela ndo estava
totalmente predisposta. A disposicdo refere-se ndo somente a aspectos
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psicolégicos, mas principalmente tem a ver com a insercao da pessoa nas redes
sociais e recursos simbadlicos (CSORDAS, 2008). O fato de aparecer sapos no
momento de oracdo que seria dedicado a experiéncia com o Espirito Santo
constréi uma disposi¢cdo negativa que acaba por atrapalhar seu contato eficaz

com o sagrado.

Aguele momento com o Espirito Santo a noite foi 0 momento
mais aguardado porque era 0 Repouso no Espirito, porque eu
sei que é ali que Deus trabalha. Eu tenho facilidade de repousar
no Espirito por ser o momento que eu mais esperei no encontro.
E ai nas vésperas de ir eu tinha conversado com o Moisés [0
amigo que colocou ela no retiro]. Ai eu falei “nossa, eu tenho
muito medo de sapo, sapo me tira o sossego” ai ele falou “mas
€ um bichinho tdo pequenininho, Isabel”. Falei “ndo, nossa,
tenho medo demais disso, eu fico perto de uma cobra mas néo
fico perto de um sapo”. Ai porgue ele estava falando que mora
num sitio e tudo. Ai eu falei pra ele “sapo entdo assim, eu tenho
medo”. E ai quando aquele sapo apareceu, veio na minha
cabeca. Falei gente, isso & coisa do capeta, pra tirar a minha
paz, ndo pode ser! Ai eu lembrei, mas falei assim, eu falei isso
ontem guando a gente estava falando do retiro e do nada falei
desse sapo, ai eu fiquei, ai eu fui la pro fundo e ai que eu
consegui chorar de verdade, porque assim, eu estava me
sentindo muito fraca na minha fé. Falei meu Deus, como que eu
estou aqui, vivendo desse momento lindo dai vem um bichinho
desse tamanho pra tirar 0 meu sossego. Cadé a minha fé? Cadé
a minha for¢ca e ao mesmo tempo eu falei “mas porque o Senhor
deixou isso aparecer aqui?”. Ai foi onde comegou 0 repouso no
Espirito e eu olhava assim, eu queria ir mas eu tinha medo. Eu
olhei no padre, mas eu nao tive confianga em ir no padre, nem
no Mateus, nem no padre. Ai eu olhei 0 Jeremias que era como
se fosse o pai da oragdo, né? Ai nele eu tive a confianca. Eu
chorando falei pra ele, eu tenho muito medo do sapo, vocé faz
uma oracao, ele falou assim ‘fica tranquila, ndo vai acontecer
nada” ai eu consegui [repousou], mas a0 mesmo tempo assim,
na hora que eu estava ali eu ndo estava entregue (E1).

A partir desse relato, desenrola-se uma sequéncia de fatos que
incrementam sua experiéncia religiosa. Ela relata que partiihou com uma
intercessora que Ihe disse que Deus usou 0s sapos para mostra-la que ela é um
ser limitado, que sem Deus ela ndo consegue, que Ele existe para ajudar. Diante
de diversos fatos da vida, onde ndo se consegue agir € necessario assumir um

papel de passividade diante da divindade. Depois de sair do retiro ela ainda
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participou de demais momentos religiosos, como o proprio grupo de oracdo em
gue ela sempre se lembrava desse evento como um momento que Deus queria
suscitar nela a entrega e a confianca. Foi a partir desse momento que ela buscou
acreditar mais nas questdes que ela discordava sobre a sexualidade.

Em geral, o retiro questiona as diversas formas que se assume 0s
papéis de homem e de mulher, bem como a prética do sexo fora do casamento.
Segundo a crencga catolica, os homens tém que fazer uso de sua for¢a e assumir
isso em tarefas pontuais que essa habilidade se torna essencial, como carregar
coisas. Ja a mulher tem que inspirar a beleza, o cuidado e a inteligéncia. Ambos
tém que saber administrar suas habilidades para que o outro ndo se sinta
diminuido, mas reconhecido. Tanto o0 sexo e a seducdo sao encarados como
tabus e devem ser cuidadosamente administrados, sendo que 0 sexo é um ato

totalmente proibido fora do sacramento matrimonial.

3.3 Acessando a corporeidade pelas técnicas corporais

A corporeidade € construida pelas logicas sociais e culturais que
envolvem a extensdo e os movimentos do homem, de forma que o corpo, junto
com sua extensao e movimentos, relaciona-se intimamente com o conjunto de
sistemas simbdlicos. E pelas teias de significados que o homem apreende, por
intermédio do corpo, e consegue experienciar o mundo com e no corpo. O
homem consegue experienciar o0 mundo e o corpo, estabelecendo teias de

significado e conformando a corporeidade (LE BRETON, 2012).

Nessa légica, o corpo varia de objeto a sujeito e ao mesmo tempo nao
fixa sua estadia em nenhum desses polos. Durante sua vida social, 0 homem
tem um corpo ao passo que também é seu corpo. E exatamente nessa via de
mao dupla que Le Breton (2012) insiste em chamar de vetor semantico ou de
fresta que se encontra a corporeidade. Para se compreender esse tipo de

entendimento, € necessario abandonar a forma tradicional do racionalismo
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moderno, que insiste em separar e polarizar as explicagdes; portanto, ndo € um

exercicio facil.

A reflexdo sobre a corporeidade humana é antiga e foi realizada desde
0s primeiros passos das Ciéncias sociais, ainda no século XIX. Ao recorrer a
uma simplificagcdo da historia dos estudos sobre o corpo nas Ciéncias sociais, Le
Breton (2012) distingue trés fortes momentos, sdo eles: sociologia implicita do

corpo, sociologia em pontilhado e a sociologia do corpo propriamente dita.

Na implicita, a corporeidade é vista por angulos contraditorios. Se por
um lado ja se reconhece que a situa¢ao social ndo escapa a condicao fisica, ou
seja, 0 homem é visto como uma emanacédo do meio social e cultural, por outro,
0s estudos tém objetivos mais urgentes que o de pensar o0 corpo de maneira
metodoldgica. Nesse momento, o corpo € antes bioldgico e, depois, moldado por
aspectos sociais ou culturais, como a interacdo, e a corporeidade aparece,
porém, subsumida as condi¢des sociais. Para os sociologos relacionados a essa

categoria, o corpo é implicitamente um fato da cultura (LE BRETON, 2012).

Na passagem do século XIX para o XX, o esboc¢o da sociologia do
COrpo surge aos poucos, por isso 0 home sociologia do pontilhado. A passagem
da antropologia fisica para o entendimento do corpo como socialmente
informado € ponto principal para a construcdo da sociologia do corpo (LE
BRETON, 2012). Nessa etapa de estudos sobre o corpo, Robert Hertz e Marcel

Mauss figuram como dois importantes cientistas sociais.

Seguindo a légica cronologica, Hertz (1980), em seu escrito intitulado
A preeminéncia da mao direita, € um dos primeiros a observar que as razdes
fisiologicas sdo secundarias ao obstaculo cultural construido pela trama social.
Dessa forma, o fisiologico se encontra subordinado a simbdlica social e ndo o
contrario. Em seu estudo, o autor propde uma série de constatacdes proprias
gue minimizam consideravelmente as pretensdes da abordagem bioldgica. Por
exemplo, compreende-se que 0 ambiente sociocultural da pessoa o impulsiona
a tornar-se destro, tendo em vista que, historicamente, o canhoto é visto como

sinistro ou do mal.
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Mauss (2015) traz contribuicbes importantes em seus textos que se
tornam precursores de pesquisas futuras, em especial o texto sobre as técnicas
corporais. Nele, Mauss (2015) proclama uma relacao intrinseca entre homem a
seu corpo, anunciando que o corpo é o primeiro instrumento ou objeto técnico
do homem. Tal afirmacédo foi muito importante para o desenvolvimento da
sociologia do corpo, pois o coloca em evidéncia diante do homem. Atualmente,
com os debates recentes da sociologia, essa afirmacdo é passivel de criticas,
pois uma leitura apressada e descontextualizada pode reduzir o corpo a um
objeto. Todavia, apesar de todas as criticas que Mauss pode receber, as
repercussdes de tal afirmacdo foram essenciais para que chegassemos ao

entendimento relativamente consensual atualmente.

Ainda com respeito ao texto de Mauss, outra definicdo importante foi
a de técnica corporal, entendida como “as maneiras pelas quais os homens, de
sociedade a sociedade, de uma forma tradicional, sabem servir-se de seu corpo”
(MAUSS, 2015, p.211). Adiante, em seu texto, o autor ainda se preocupa em
explicar com maior cuidado seu entendimento. Nessa etapa do desenvolvimento
da sociologia, os usos do corpo o colocam em evidéncia e questionam a
predominéancia do bioldgico sobre o cultural, compreendendo que a corporeidade
€ socialmente construida com base em analise dos usos sociais do corpo. Essa
etapa é um embasamento sélido que permite construir com firmeza o que se
entende por sociologia do corpo (LE BRETON, 2012).

Por fim, a sociologia do corpo propriamente dita ainda é um canteiro
de obras que compreende a corporeidade envolta por l6gicas sociais e culturais.
Le Breton (2012) divide o terreno em construgdo em trés. Primeiro, “as logicas
sociais e culturais do corpo”, que foram desbravadas e que compreendem a
expressdo de sentimentos, técnicas do corpo, gestualidade, técnicas de
tratamento, regras de etiqueta, percep¢des sensoriais, ma conduta corporal e as
marcas na pele ou na propria carne. Em segundo lugar, os “imaginarios sociais
do corpo”, que se referem mais as representacdes e transformam o corpo em
um inesgotavel reservatorio de imaginario social. Aqui, englobam-se as
abordagens bioldgicas da corporeidade, como a neurolégica e genética, 0s
estudos de género, de etnia, os que compreendem 0 corpo como suporte de

valores, e sobre o corpo do deficiente. Com efeito, “o corpo no espelho social”,
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gue se preocupa com as aparéncias, o controle politico da corporeidade, classes
sociais e relagdes com o corpo, as modernidades e os estudos que lidam com o
risco e aventura. Ao se trabalhar com tais assuntos, atentando para as relagdes
de sujeito e objeto que o corpo se desempenha em seu circulo social e cultural,

certamente se pisa dentro da zona da sociologia do corpo (LE BRETON, 2012).

Vale ressaltar que no Brasil, os estudos sobre o corpo vém sendo
realizados por pesquisadores de diversas areas e entre elas destaca-se a area
da Educacao Fisica (QUEIROZ et al, 2016). Ou melhor, a Educacéo Fisica é a
area que mais se debruca em compreender a corporeidade no territério
brasileiro. A situacdo ideal de que parte Bracht (1999) para firmar a cultura
corporal em termos cientificos e matriz de conhecimento implicou, por sua vez,
no papel pedagdgico desta cultura (BETTI, 2005). Nota-se o corpo, a cultura, o
movimento e a relacdo ensino-aprendizagem sdo tematicas muito caras a
referida area. Tal entendimento também aponta para a interdisciplinaridade e
especialmente para a compreensao de que o corpo ndo é sé da Educacéo Fisica;
a cultura ndo é propriedade dessa disciplina, nem o esporte. Assim, a Educacao
Fisica abre para a possibilidade de se fazer presente em diversos lugares, até
mesmo em locais onde transmissdo do conhecimento é menos formal que em

escolas e clubes esportivos, como a Igreja.

No ambiente religioso, como pudemos observar, 0s retiros e 0s grupos
de oracdes comungam dos mesmos elementos rituais. S&o estruturados pela
acolhida, dancas, louvores e um pequeno momento voltado ao Espirito Santo;
pregacdes, experiéncias de empoderamento e partilhas. A diferenca basica entre
0s dois é que os retiros provocam maior comocao entre 0s participantes, ou
segundo a fala nativa, pode-se ver mais nitidamente a acdo do Espirito Santo

nos eventos.

Na acolhida, o toque corporal se mostra como um elemento
largamente difundido entre os carismaticos. Beijos de bochecha, apertos de
maos e abracos séo largamente distribuidos logo na chegada. O acolhimento
social e a aproximacéao disponibilizada entre os participantes e os servos logo de
inicio exaltam a importancia da pessoa perante o grupo e abre um caminho para

a aproximacéao da divindade.
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Os sinais da cruz assentam a tradicdo catolica no grupo. Ao ser
realizado pela propria méao da pessoa, ou pela autoridade religiosa local ao portar
elementos sagrados como reliquias ou a hostia, assenta a sacralidade tradicional
do catolicismo em meio de um processo que pode-se dizer que caminha para o
desencantamento do mundo (através da racionalizacdo) e da construcao de

religiosidades individuais.

As dancas, juntamente com o louvor embebido de historias de vida e
pequenos momentos voltados para o Espirito Santo ajudam a levar as pessoas
em direcao ao sagrado, num processo de abertura pra proposta grupal. O corpo
dancante significa e ressignifica simbolos como letras da musica, ou o préprio
estilo do hip hop e o street dance. A selecao feita dos movimentos e das partes
do corpo mais utilizadas ddo um tom de coletividade e assentam na pessoa um

sentido de pertenca ao grupo.

As palestras individualizam a experiéncia de ser no mundo. A
utilizacéo de passagens biblicas, relatos de experiéncia ou exemplos de pessoas
santificadas colocam o fiel no mundo e suscitam nele o intuito de buscar
individualmente a sua salvacéo. A sacralidade é distribuida em atos concretos
que apontam seu carater moral que se concentra na intencdo do fiel em andar

sem desvios no caminho para o céu.

As técnicas empregadas nos momentos de oragdo ora apontam para
a predisposicao, ora para o empoderamento, e ambas evidenciam o carater
liminar do ser humano no mundo. Fechar os olhos, erguer as maos, colocar a
mMAao no coracdo, impor as maos e se abracgar tem o intuito de gerar no fiel uma
disposi¢cdo ao momento de oracdo. A oracdo em linguas, 0 repouso no espirito,
receber aimposi¢cdo de maos, o choro e as variadas sensacdes percebidas pelos
participantes, como o calor nas maos, sao interpretadas como sinais de que o
Espirito Santo esta agindo ou que a pessoa que participa esta se empoderando
dEle. Técnicas essas que nao sao entendidas como um extirpar da
transformacao, vez que a vida terrena é uma eterna busca por transformacoes e

renovagdes rumo a Divindade.

As técnicas corporais compdem um repertério amplo de movimentos

e significacdes que transbordam em praticas também corporais. Conforme Silva
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et al. (2014), as praticas corporais sdo elementos de compreensdo de
pesquisadores e campos de conhecimentos em diversas perspectivas, sendo
necesséario adjetiva-las. Tais préticas corporais de oracdo (ou religiosas) se
encontram emaranhadas nos ritos analisados. Faz-se necessério enfatizar que
em meio aos ritos o corpo se coloca em evidéncia, uma vez que ora-se com 0

corpo em busca de sentidos e significados.
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4 AS TRANSFORMACOES CARISMATICAS

No presente capitulo, pretende-se interpretar os significados das
praticas corporais compreendidas pela “Gaudium”, Forré com pizza e juventude
fiel adventure atentando para as interacdes sociais que lhe conferem um sentido

e significado e dialogam com a tradicdo que as organiza.

O estudo das praticas corporais anuncia a relevancia deste importante
campo do saber acerca da cultura enquanto elemento de ordem social
(LAZZAROTTI FILHO et al., 2010). Silva et al. (2014) fizeram um levantamento
de pesquisas, na area da Educacao Fisica, que utilizavam do termo “praticas
corporais”. Como dito anteriormente, entende-se que, em geral, préaticas
corporais sao compreendidas como manifestagcdes culturais que se explicitam
ao nivel corporal. Elas sdo formadas por técnicas corporais e a0 mesmo tempo
formam a corporeidade. Os autores ainda elencam um conjunto de oito

caracteristicas, sao elas:

- Explicitam-se principalmente no corpo e pelo movimento
corporal;

- Sdo constituidas por um conjunto de técnicas disponiveis em
determinado tempo histérico e organizadas a partir de um saber,
uma légica especifica;

- Foram/sdo construidas a partir de interagfes sociais
determinadas que lhe conferem um significado coletivo;

- S&o desenvolvidas com determinadas finalidades e
significados subjetivos, os quais dialogam com a tradicdo que as
organiza;

- Pressup8em determinados objetos para sua realizacdo, sejam
eles materiais, equipamentos e/ou espacgos;

- Sao sistematizadas principalmente para o tempo livre ou do
nao trabalho, ainda que possam ter origem no trabalho e possam
ser desenvolvidas como trabalho;

- Apresentam um componente ludico;

- Em geral, implicam num grau de dinamicidade (SILVA et al.
2014, p.526).

As praticas corporais sao construidas e desenvolvidas com

significados que fazem sentido tanto para a pessoa quanto para a sociedade na

93



qual se encontra inserida. Elas podem demandar, em maior ou menor grau, de
algum tipo de objeto e/ou espaco que dé sentido a movimentacdo. Possuem
caréater ludico e geralmente ocorrem no tempo livre ou disponivel. Em suma, séo
constituintes da corporeidade que podem ser compreendidas também como
formas de expressao, que propdem a superacao dicotbmica do corpo entre
sujeito e objeto, e apontam para diversas possibilidades de compreender o corpo
(SILVA et al., 2014).

Tanto o corpo quanto as praticas corporais sdo constru¢cdes sociais
qgue envolvem representacdes e simbolismos que emergem de fendmenos
sociais. Tanto o corpo quanto as praticas corporais estdo longe de ser algo
somente fisico ou mecéanico, uma vez que constituidos por fatores socioculturais.
Existem conexdes profundas entre o corpo, as praticas corporais e os fatores

religiosos.

Uma das propostas da comunidade pesquisada é a ressignificacdo de
elementos segundo a légica religiosa. Dessa forma, ao apresentar a “Gaudium”,
o Forré com pizza e o adventure, faz-se necessario compreender que a cultura
é hibrida.

O fato de uma noite dancante, um encontro de forré e um domingo de
esporte de aventura serem concebidos como elementos religiosos pode suscitar
estranhamentos por todos os lados, por ndo entender que tanto esses eventos
quanto o catolicismo possuem padrdes diferenciados. Esse entendimento de
padrdes tradicionais suscita lealdades irracionais, em aberto conflito com as
dindmicas para a qual a sociedade se inclina. Ao sustentar a ideia de padrdes
tradicionais poder-se-ia pensar que ha uma suposta inadequacao do uso de tais
praticas corporais em face a problemas enfrentados pela religiosidade catdlica.
Assim como Durham (2004), ndo ha intencéo negar a existéncia de padrdes. O
ponto chave é que a constatacdo da persisténcia desses padrdes nao contribui
para compreender os fendmenos sociais a serem apresentados. Tais fendmenos
devem ser compreendidos como processos das transformacdes sociais, visto
que os “padrdes culturais sobrevivem na medida em que persistem as situagdes
que lhe deram origem, ou alteram o seu significado” (DURHAM, 2004, p.230). O

intuito € apresentar os elementos que colaboram na compreensao pela qual as
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praticas corporais sdo realizadas bem como apresentar a heterogeneidade

cultural que lhe é propria.

4.1 “Gaudium”

Como ja dito, trata-se de uma noite dancante catdlica, que se
constituiu uma das primeiras atividades do Projeto Juventude Fiel. O projeto &
um dos meios de atuacao da comunidade Pantokrator, seus membros entendem
que um dos seus principais chamados € o de ressignificar o mundo, portanto, a
“Gaudium” surgiu com essa finalidade, a utilizacéo de elementos seculares com

outros significados.

Em conversa com Pedro, o fundador da comunidade, ele me disse
gue sempre se preocupou com as questbes da juventude. Na comunidade
sempre houve grupo de oragdo e retiro em que 0S jovens participavam, no
entanto, ele foi perdendo essa linguagem da juventude, porque até ele préprio
foi avancando na idade. Ele ja tinha essa inquietacdo de fazer algo na

comunidade especificamente voltado para jovens.

Ai veio 0 Mateus que entrou na comunidade e ele comegou a me
provocar, falar “olha, a gente precisa trabalhar melhor com o0s
jovens, ndés nao temos uma resposta adequada mais pros
Jovens”. Ele era muito jovem e eu vendo aquilo no coragédo dele,
eu achei que era interessante deixar a “coisa” crescer, rolar, dar
asas né? E ele comecgou a fomentar, ter ideias, moc¢des né? E
ele partilhava comigo e eu confirmava, orientava e tal. Entdo por
exemplo, uma ideia assim, dentro do nosso carisma de
fidelidade, existe muito essa questdo assim de vocé viver o
mundo segundo o projeto de Deus, entende? Entdo as coisas,
ndés ndo somos anjos, n0s ndo somos monges de clausura,
entendeu? Eu tenho uma consagracdo mas vivo ho mundo, sou
um pai de familia, entdo eu vivo as coisas normais da vida de
um homem, e 0 jovem muito mais, mas como eu vou Viver iSso
dentro do projeto de Deus, sendo fiel a Deus? Essa é a questao.
Vocé td no mundo, entdo como é viver? Porque Deus criou o
mundo para ser vivido né? Entende? Entdo como é se divertir no
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mundo? como é trabalhar no mundo? como € se divertir a partir
do projeto de Deus? como é ser um jovem de Deus? [...] Que
viva as coisas, estude, faca faculdade e tal e isso ... entdo
comecou a surgir algumas coisas do projeto né? e teve a
guestdo da Gaudium, foi uma coisa que marcou muito o projeto
porgue a proposta da Gaudium é exatamente essa coisa de vocé
divertir-se ser jovem e dancar (L7).

Os papéis sociais de Pedro e de Mateus me levam a associar suas
praticas, de uma certa forma, a ideia de “profeta” na concepg¢ao weberiana. “Por
‘profeta’ queremos entender aqui o portador de um carisma puramente pessoal,
o qual, em virtude da sua missdo, anuncia uma doutrina religiosa ou um
mandamento divino” (WEBER, 2015, p.303). O que diferencia o profeta de
demais lideres religiosos, como o sacerdote ou um mago, € a sua vocacao
pessoal. Pedro se inquietava com a forma pela qual as pessoas se empreendiam
no servi¢o a Deus, tal maneira de atuar no ambiente religioso € denominado pela
comunidade sob o nome fidelidade. Foi a partir de sua inquietacdo pessoal,
quanto a fidelidade a Deus, que nasceu a comunidade Pantokrator. J& Mateus
se inquietava com as questdes da juventude, em fazer especificamente os jovens
fieis a Deus e a partir de sua vocacao pessoal, dentro da comunidade, fundar o
Projeto Juventude Fiel, que passou a ser empregado por praticamente todas as
casas de missao da comunidade em questdo. Nesse interim, tanto o profeta
gquanto os seus discipulos asseguram a continuidade da revelacdo e da

administracdo da graca para a fidelidade.

O entendimento de fidelidade esta relacionado as acées enquanto ser
no mundo (Diario de campo, 23 de novembro de 2017). Como dito anteriormente,
h& uma renlncia ao carater puramente magico ou sacramental dos meios da
graca, sendo que é necessario provar-se periodicamente como merecedor da
salvacdo. Com a fidelidade, acredita-se que a vida deve ser vista como um
sistema integrado de boas ac¢des, que ndo sdo puramente magicas ou miticas,
mas especialmente que se concretizam no mundo. Noutras palavra, ha a
racionalizacdo da santificacdo operada através das acfes e uma tentativa de

cristianizacao da vida.
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A fidelidade é entendida como um elemento que deve estar presente
em toda a vida do crente, em especial aos jovens. A divisdo ideoldgica da
juventude da velhice é construida a partir de condigcbes internas dos
agrupamentos sociais. Tanto a juventude como a velhice sdo construcdes
sociais, sendo que a relacao entre idade bioldgica e idade social sdo complexas.
Tais classificacfes dadas pela idade (ou género ou classe) sdo construidas com
a finalidade de impor limites e garantir uma ordem segundo a qual cada um deve-

se ater (BOURDIEU, 2003).

Geralmente, sdo pessoas que no dia-a-dia tomam consciéncia de
determinadas caracteristicas especificas de um periodo da sua vida. Se essas
caracteristicas afetam um universo consideravel de pessoas pertencentes a sua
geracao, elas séo culturalmente incorporadas em determinados modos de vida.
Quando tais caracteristicas se apresentam como expressao de determinados
‘problemas sociais” atraem a atengdo de poderes, como os religiosos, que
elaboram maneiras para oferecer uma resolucdo parcial a esses problemas.
Essas medidas interferem, por sua vez, na vida cotidiana das pessoas podendo

influenciar as transi¢cdes para outras fases de vida, como a velhice (PAIS, 2003).

A incorporagdo da cultura acontece de forma variada, como por
classe, género, mas principalmente por geragdes. O que pode se apresentar de
maneira heterogénea e homogénea no caso das geracfes. Ela adquire uma
certa consisténcia social a partir do momento em que, “entre a infancia e a idade
adulta, se comecou a verificar o prolongamento — com 0s consequentes
‘problemas sociais’ dai derivados — dos tempos de passagem que hoje em dia
continuam a caracterizar a juventude, quando aparece referida a uma fase de
vida” (PAIS, 2003, p.40). A juventude dessa forma é tomada como um conjunto
social cujo principal atributo € o de ser construido por pessoas pertencentes a
uma dada fase da vida. Geralmente é definida em termos etarios, mas também
pode ser tomada como um conjunto social cujo principal atributo € o der ser
constituido por jovens em situagbes sociais diferentes entre si, assim, ela

aparece socialmente dividida em funcéo de seus interesses (PAIS, 2003).

A problematica central do PJF é a de formar jovens fiéis a Deus. Essa

problematica se esbarra na diversidade e nas homogeneidades da juventude.
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Como sabemos, ele é composto por grupos de oracéo e retiros que fazem parte
da ritualidade carismatica em geral, e também possuem elementos que atentam

para um tipo de diversidade presente na camada juvenil.

Apreender as camadas heterogéneas e homogéneas que perpassam
a juventude ndo € uma tarefa muito facil, no entendimento de Pais (2003), nem
para o cientista social, nem para os membros da comunidade que se dedicaram
a montar o projeto. Houve diversas ideias que néo foram fomentadas, contudo a
“Gaudium” foi o pontapé inicial do projeto, que surgiu apos diversas conversas e

reflexdes como nos diz Mateus.

Eu fui conversando muito com o Pedro, como que a gente podia
fazer, porque eu sentia que a gente tinha que ter um trabalho
com o jovem. E ai ele foi fomentando pra que, eu e outros jovens
da comunidade, a gente liderasse pra fazer algumas atividades
pra jovens. Que foi quando surgiu a Gaudium, que Gaudium
significa alegria em latim, que foi uma primeira atividade do
projeto com musica, era como se fosse uma cristoteca né? N&o
sei se vocé conhece essa realidade, mas como se fosse uma
cristoteca, mas de a gente também ter uma possibilidade de usar
musicas seculares boas, que tinham letras boas, que a gente
traduzia e as letras eram legais que nao feriam valores, fé,
dignidade, nada disso né? Porque o carisma da comunidade é
um carisma de viver a santidade no mundo, né? Entdo da gente
também usar daquilo que é secular para o encontro com Deus
(L6).

Entre as diversas praticas de lazer e sociabilidade que permeiam a
juventude, foi pensada em uma com a possibilidade da utilizagcdo da musica.
Segundo Sena (2011), nas ultimas décadas tanto a masica quanto a danca se
constituiram uma das mais expressivas manifestacdes das culturas juvenis em
diversos paises do mundo, a construcdo de um tipo de balada contempla a
preocupacdo dos organizadores. Retomando o que foi dito anteriormente,
quando h& uma hibridagéo da cultura sdo selecionados os elementos que seréo

utilizados.

Nesse caso, ha uma nova construcdo tanto da balada convencional,
quanto das cristotecas. As cristotecas tém o costume de tocar musicas que

tematizam elementos religiosos (SILVEIRA, 2011). Na “Gaudium” sdo tocadas
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diversas musicas, sem a necessidade de tocar somente musicas religiosas.
Como dito por Mateus, ha musicas seculares que nao ferem a ética religiosa e,

portanto, podem ser utilizadas, inclusive para o contato com Deus.

Outro argumento que também justifica a escolha da musica secular
na “Gaudium” e que aponta para a manutencdo da ética religiosa € a
possibilidade da formacdo de casal de namorados. Pedro diz que o objetivo da

“Gaudium” é

. estar ali ouvindo mdasica, estar com 0s amigos e inclusive
paquerar né? Buscar la a pessoa que vocé vé e tudo mais. Tudo
isso é legitimo, bom e necessério, ndo é errado né? Mas entéo
0 gue é viver isso dentro do projeto de Deus? Entdo a Gaudium,
foi uma busca nesse sentido né? S6 que por exemplo uma coisa
gue eu sempre achei e isso € um pensamento meu, eu acho que
tem gente que discorda mas eu penso assim, eu nao sou muito
favoravel, [porém] respeito. Sabe, a igreja € muito diversa e eu
respeito as maneiras diferentes mas o meu pensamento é esse,
€... eu ndo sou muito favoravel por exemplo a uma cristoteca.
Porque eu nédo sou favoravel? Porgue vocé esta usando musicas
de Deus, esta falando de Deus, embora ndo seja musica litirgica
e tal, mas usando musicas de Deus que falam o nome de Deus
e etc... e as pessoas estao vivendo ali coisas profanas no sentido
de humanas e as vezes profanando mesmo, entdo por exemplo
ta |4 falando de Deus e tem um casal ali vivendo... ndo sendo
casto, vamos dizer assim, entdo eu acho que isso ndo é o
adequado (L7).

A possibilidade de utilizar as muasicas e dancas para viver, com
restricdes, a sexualidade é algo que foi pensado no PJF. Considerando-se que
as pessoas de Deus precisam de um lugar para paquerar a fim de viver a
vocacao matrimonial, a “Gaudium” € um desses lugares. A sexualidade é uma
tematica ténue e pode haver exageros que ja foram constatados em pesquisas
como a de Rumstain (2007) sobre as cristotecas, a fim de ndo misturar o sagrado
com o profano, optam pelo uso de musicas seculares que néo séo consideradas

nem sagradas e nem profanas.

Esse limbo em que se encontram alguns elementos mundanos séo
frutos da racionalizacdo do mundo e de seu desencantamento. Ao fugir do

misticismo e se ancorar na secularidade alguns elementos assumem um carater
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amoral, ou seja, ndo sdo sagradas e nem profanas. Ao assumir tal carater
através da racionalizacdo, eles podem ser usados com esse duplo sentido, ora
pode ser profano e ora sagrado, o que vai depender da significagdo da agdo num
contexto mais geral (WEBER, 2001).

Desse modo, as musicas seculares, que sdo profanas quando
utilizadas com exageros da sexualidade, se tornam sagradas quando utilizadas

em uma “Gaudium” na juncdo de um homem de Deus com uma mulher de Deus.

A Gaudium sacraliza o profano, entendeu? Uma vida do homem
uma proposta de santidade pra viver o homem, entdo sacraliza
o profano e é isso que eu acho entendeu? Porque a grande
dificuldade é o que é viver o mundo de maneira santa. Vocé ta
entendendo? entdo dentro da igreja eu sou santo né? Entre
aspas né? Mas e fora? Entende? Que é o grande desafio ainda
mais no mundo que nés estamos vivendo, entdo a proposta é
essa, mas em todos os campos, do trabalho, da cultura, do lazer,
entende? E da familia, né? O que é ser uma familia de Deus?
Tudo isso... e é interessante que isso surgiu e cada vez mais é
mais dificil isso, porque o mundo ta tdo mundanizado né?
Porque é mais dificil viver o mundo na proposta de Deus, mas o
nosso desafio é esse, a proposta é essa para a juventude,
evangelizar a juventude mas ensinar o jovem a ser um jovem,
uma pessoa humana de Deus, o Mateus veio com um monte de
coisas, e foi vindo e foi amadurecendo e surgiu o0 projeto
juventude fiel, o que é a proposta? Um jovem que seja fiel a
Deus, né? entdo foi assim que surgiu né o projeto juventude fiel
(L7).

E mais facil em uma religido a mudanca das significacdes do que a
modificacdo de ordenacdes da cosmologia, como a eliminacao total do que é
sagrado ou o0 que passa a ser profano, a ndo ser que Deus envie um
mandamento novo. Assim como o simbolismo tem efeito esteoretipador sobre
elementos substanciais da cultura, a religido € estereotipadora em relacdo a toda
a area da ordem das convencgdes. HA uma tensdo intima entre o postulado
religioso e as realidades do mundo (WEBER, 2015).

Por mais que os pensadores do PJF acreditem que nem tudo se
encontra vinculado a Deus ou a seu opositor, que nem tudo possa ser

previamente definido como sagrado ou profano. H4 ainda a crenca que
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elementos mundanos sédo despidos de valorizacdes, ainda que se ressalte que
muitos deles vao contra a salvacdo das pessoas. Tais elementos podem ser
caracterizados por eles como profanos ou ainda de ordem humana, mas que néo

se encontram ordenados para encaminhar as pessoas rumo a salvacao.

A tensao entre os postulados religiosos e sua relagdo com o mundo
constitui um poderoso fator dindmico de desenvolvimento (WEBER, 2015). Nada
€ mais estranho ou indiferente as religides que o homem concreto, inserido na
vida cotidiana. O mundo ndo se transforma no mesmo ritmo das estruturas
religiosas, suas disposicoes e ideologias, sejam elas atuais ou caducadas,
coexistem na sociedade global e por vezes nas mesmas pessoas. Como se essa

sociedade nao fosse contemporanea por si propria (BOURDIEU, 1979).

Um novo sistema de disposi¢cdes nao € elaborado no vazio; ele se
constitui a partir das disposicdes costumeiras que sobrevivem ao
desaparecimento ou a desagregacao de suas bases e que nao podem ser
adaptadas as exigéncias da nova situacao objetiva sendo ao preco de uma
transformacao criadora (BOURDIEU, 1979). A adaptacao da crenca no mundo,
supde um conjunto de conhecimentos transmitidos que permitem agir com
razoaveis probabilidades de sucesso, como a salvacdo. Assim, a transformacéao

pretende assegurar elementos ao passo que também transforma.

Mateus nos diz como que foi a partir de uma passagem biblica
recebida por Deus que foi marcada a continuidade do projeto.

Tudo isso envolvendo um porque né? Nao simplesmente aquilo
por aquilo mesmo né, entdo a gente foi comegando a fazer essas
atividades internas e ali entdo a gente teve, vamos dizer assim,
a fundacao do projeto juventude fiel, que ndo comecou com esse
nome, que comegou como uma atividade e depois o nome veio.
Entdo veio primeiro uma atividade e depois foi amadurecendo e
ai o Senhor me deu uma inspiracdo desse nome Juventude Fiel
e depois uma passagem que confirmava muito isso. Eu pedi
muito pra Deus “Senhor, o Senhor quer mesmo que a gente
tenha esse trabalho com jovem, entdo seja muito claro” e veio
uma passagem que é de Zacarias 9:17 que é “que beleza, que
alegria sera sua, o trigo dara vigor aos jovens”, entao aquilo foi
uma resposta de Deus muito concreta né “eu quero, ta aqui” eu
guero entdo alegria né? Que tem nessa passagem, essa coisa

@

‘que alegria”, a beleza “que beleza sera sua”, “o trigo dara vigor
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aos jovens”: a eucaristia, todo alimento né? O vigor, por isso que
a gente trabalha sempre o projeto em cima desses pilares, da
alegria, da beleza, daquilo que é belo, da nossa vida que € bela,
da nossa dignidade, da nossa afetividade, sexualidade, enfim,
tudo vai sendo encima disso né? Do jovem que precisa ter um
vigor novo, do jovem que precisa ser um jovem eucaristico, que
viva essa realidade de adoracéo, do amor a Jesus Eucaristico
né? Porque tem muito a ver com esses principios do que a gente
trouxe desde la do inicio do projeto, entdo a gente marca como
sendo 2003, a partir dessa primeira atividade que foi essa
Gaudium, o inicio do projeto juventude fiel (L6).

O projeto tem portanto o intuito de assegurar elementos tradicionais
do catolicismo como a eucaristia, mas também a alegria e a beleza que recaem
por diversas vezes no tema da sexualidade. Por mais que a “Gaudium” tenha
sido uma de suas primeiras atividades, ela s6 € plena em seu conjunto com o
grupo de oracdo e também com a devocdo particular catélica que inclui a

frequéncia as missas.

De acordo com o Catecismo da Igreja Catdlica (2003), que divulga
amplamente os conhecimentos do catolicismo, a alegria € um fruto do Espirito
Santo e a beleza é vista como uma das formas de reconhecer a criacao divina.
Tais elementos quando vistos no cotidiano dos fiéis, apontam para uma
interpretagéo peculiar desses elementos. A alegria é vista como um resultado da
transformacao realizada pelo Espirito Santo na vida da pessoa. Além disso, ela
interfere qualitativamente na interacdo com os frequentadores das atividades,
podendo ser vista como uma facilitadora da interagcéo, indo ao encontro do que
Le Breton (2019) anuncia. J& a beleza é uma forma de ver Deus principalmente
nas pessoas e nas coisas, ndo € necessariamente um adjetivo utilizado para
dizer que algo nos agrada, no entendimento de Eco (2004), nem uma forma de
distingdo, para usar a acepcao de Bourdieu (2008). Trata-se sobretudo de uma
forma na qual Deus se deixa revelar nas suas cria¢des, ou uma das maneiras do
ser humano reconhecer que Deus existe. Ambos os termos apontam para formas

de reconhecer que Deus se faz presente no aqui e no agora.

Nesse interim, a “Gaudium” se propde a fornecer um ordenamento de

valores e crencas que dialogam em uma proposta de pratica corporal dancante.
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Ela agrega valores religiosos ao que eles entendem ser uma necessidade

humana de diverséo e de interacéo social.

a) Uma pratica corporal dancante

Era dia 30 de dezembro, eu ja havia finalizado todas as minhas
entrevistas. A comunidade igualmente havia dado cabo as suas missdes e
entrara em recesso de final de ano. Eu havia levado todas as minhas coisas de
volta ao Centro-Oeste a fim de passar as festividades de Natal junto a minha
familia, no entanto, retornava para o Sudeste a fim de finalizar as minhas

observacdes junto a comunidade.

Ao me encontrar com 0s consagrados, uma pessoa veio ao meu
encontro, com um sorriso enorme me dizer abertamente que a “Gaudium” sé
estava acontecendo naquele semestre por conta da minha presengca como
pesquisadora das praticas corporais no local. Tal fato anuncia que quanto mais
se faz etnografias, mais se vé que a objetividade na pesquisa qualitativa ndo é
uma realidade. Pesquisadores sdo também transformadores do campo em que
participam (INGOLD, 2019).

A noite dancante se deu em um saldo de festas de um condominio de
apartamentos, onde morava uma das consagradas. O saldao era luxuoso,
continha lustres, diversos sofas entorno de mesas, cortinas tampando a enorme
e extensa parede de vidro, sendo que metade do saldo estava vazio e na
extremidade mais longinqua havia uma estrutura de metal contendo iluminacdes

de festa.

Era entre dez e onze da noite, n6s chegavamos em comboio e
organizavamos o local. Era necessario alocar as comidas e bebidas que
traziamos, enquanto alguns se dirigiam a extremidade do saldo, logo abaixo da
estrutura de metal onde havia uma mesa equalizadora. Levou um tempo até

conseguirem ligar o som. ApOs a organizacdo inicial, nés nos sentamos e
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iniciamos uma conversa. Uma consagrada me disse que a noite seria de musicas

de anos 80 e ndo esperava a hora de comecar a dancar.

Enquanto conversavamos, a musica se iniciara, duas ou trés pessoas
estavam em pé no espaco vazio também conversando. Entdo passa uma pessoa
chamando “vamos dangar, vamos dangar!”. A maioria se levanta e se posiciona
ao redor do espaco vazio. Aos poucos saem 0s passinhos no estilo das dance
dos anos 80. Observa-se o caminhar ritmado que quando interrompido por
chutes tomam outra direcdo, muitas vezes a oposta. Algumas palmas, giros e

saltos também se fazem presentes.

A danca que se forma nessa “Gaudium” aponta para aspectos
contrarios a danca realizada nos momentos de oracao. Aqui, as pernas possuem
a primazia e os bracos se aproximam do que Jeudy (2002) denominou de
mobilidade imovel. A pessoa mais criativa € quem acaba liderando os passos
que serdo copiados pelos demais. Faz-se necesséaria também a comunicagao
para dirigir os demais para o0 mesmo lado que seré realizado o caminhar ou o
giro. O olhar se encontra voltado as pernas. Nota-se que 0s objetivos sdo deixar
se embalar pela musica, através do caminhar, e, se possivel, interagir através

da criacdo e manutencdo dos passos quando possivel.

Os grupos que regiam os passos mudavam sempre. As vezes uma
pessoa puxava a lideranca que era rapidamente mudada para outra. Outras
vezes, pessoas que seguiam, mudavam de grupo por ter maior afinidade com os

passos que estavam sendo dirigidos por outras pessoas.

Tal cenario pode ser melhor analisado se tomamos conhecimento do
conceito bourdiano de habitus, uma vez que lango o olhar sobre uma pratica. “O
habitus é, com efeito, o principio gerador de todas as praticas objetivamente
classificaveis e, ao mesmo tempo, sistema de classificacdo (principium
divisionis) de tais praticas” (BOURDIEU, 2008, p.162). Adicionalmente, ele é
formado por estruturas estruturantes e estruturadas que, por sua vez, partem de
principios que organizam as percepcdes do mundo social e que podem ser
também incorporadas, respectivamente. Ele entdo € uma maneira de explicar

atuacdes planejadas e também inconscientes que s&do estruturadas e
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incorporadas socialmente e que atuam para promover algumas praticas
(BOURDIEU, 2008).

Com tal definicdo, ao observar os passos dos anos 80, entende-se
que eles passaram por um processo até aparecerem na noite dancante.
Primeiramente, eles sdo elementos de uma pratica corporal estruturada
previamente que distingue o estilo de dancar dos anos oitenta. Em segundo
lugar, para estarem presentes aqui, eles passaram pelo crivo de anélise dos
religiosos em questéo, uma vez que cada estilo de muasica se encontra associado
a um conjunto de praticas dancantes. Por fim, eles s&o incorporados e
executados pelos dangarinos, dando forma a danga percebida.

Por outro lado, em um momento em que ja dancadvamos havia muito
tempo, percebi uma moca aproximar-se de outra e dizer algo em seu ouvido. A
moca que escutou os dizeres diminuiu instantaneamente a amplitude de seus
movimentos, sem deixar de dancar. Observa-se aqui que, ha a acdo de um
habitus j& incorporado que foi utilizado inconscientemente na danca.

Ja dissemos, em outro capitulo, que a sensualidade na danca nao é
uma caracteristica bem-vinda entre os membros da comunidade. Tal aparato,
segundo os sujeitos da pesquisa, se encontra amidde no meio secular. Assim,
pode acontecer de durante as dancas, realizarem movimentos que nao foram

submetidos ao crivo da consciéncia, mas que foram incorporados pelas pessoas.

Tal prética, ao ser corrigida ou suprimida da “Gaudium” nos leva a
refletir acerca da existéncia de um sistema de esquema geradores suscetiveis a
serem aplicados. O habitus se apresenta como uma configuracdo sisteméatica
que exprime as diferencas objetivamente inscritas na condi¢cdo de existéncia
religiosa, que ao ser percebido interpretado e avaliado funciona como um estilo
de vida. “Os estilos de vida sao assim, os produtos sistematicos dos habitus que,
percebidos em suas relagdes mutuas segundo os esquemas do habitus, tornam-
se sistemas de sinais socialmente qualificados — como ‘distintos’, ‘vulgares’, etc.”
(BOURDIEU, 2008, p. 164). Dessa forma, ao ser um projeto voltado para jovens,
nos leva a acreditar que a comunidade procura ofertar um estilo de vida

diferenciado aos interessados pela religido.
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Uma vez escutei Mateus dizer que “O Projeto Juventude Fiel ndo é
um conjunto de atividades, é um estilo de vida que eu preciso, pra mim!” (Diario
de campo, Jaguaritina, 5 de novembro de 2017), depois ele complementa
dizendo que os demais também podem participar, mas que ele sente a
necessidade. Os estilos de vida também necessitam de uma experiéncia em
comum, sendo que todas as praticas, ou até mesmo o que Mateus chamou de
atividades precisam estar objetivamente harmonizadas entre si, mesmo sem
qualquer busca intencional de coeréncia. Cada dimensédo do estilo de vida
propde uma simbologia com o outro, uma vez que ambos 0S grupos tém a
disposicéo de todos os elementos do mundo para utilizar, € na pratica que eles
manifestam sua distingcdo (BOURDIEU, 2008).

Em entrevista, quando eu perguntei sobre a “Gaudium”, me disseram
que gostavam (E5, L1, L4 e L8) ou que foi algo que aprenderam a gostar (L5 e
L10). O gosto e nocao de necessidade sdo elementos que fazem com que a
“Gaudium” continue existindo dentro do Projeto Juventude Fiel. O gosto €&
basicamente um esquema de classificacdo, cujo acesso a consciéncia €, em
geral, bastante parcial, assim como a necessidade da forma como foi
apresentada por Mateus (BOURDIEU, 2008). O gosto é construido, sendo
originarias no estilo de vida que fornece um conjunto de preferéncias distintivas
gue exprimem algum simbolismo. Ele é um produto da apropriacao de elementos
experienciados. J& a necessidade pode ser entendida como uma qualificacdo do
gosto, sendo que ele demanda praticas objetivamente ajustadas para seu fim
(BOURDIEU, 2008).

Ao passo que alguns dancavam, outros permaneciam sentados.
Poucos se mantiveram o tempo todo sentado e conversando. Ao sondar as
conversas, eu escutava as pessoas dizerem como as formacgdes que tiveram na
comunidade juntamente com a vida de oragdo haviam transformado as suas
percepcdes sobre a vida de acordo com aquele tema. Outras pessoas também
confirmavam a transformacdo naquele mesmo sentido e expunha suas
peculiaridades. Era necessario ver a vida por outro angulo e agir de forma
diferente, em relacdo ao passado. Nota-se através da conversa o que foi dito no
final do capitulo anterior, que a transformacéo se estende a todos os aspectos

da vida da pessoa e se revela através de meios diferenciados.
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b) Alegria

As emocles sdo pensadas muitas vezes como tendo origem no
funcionamento do corpo. Acredita-se que o funcionamento do cérebro, em
particular as reacgBes quimicas que I& acontecem, é fonte responsavel por
algumas manifestacdes emotivas. Acredita-se que o oposto também acontece,
Ou seja, que o0s sentimentos produzam reacdes corporais. Assim, sao
consideradas fenbmenos que acontecem no corpo, tanto em sua origem quanto
em suas manifestacées (REZENDE, 2010).

Continuamente, admite-se que a sociedade influencie o modo de
expressar 0s sentimentos. Ha regras de expressdo que afetam a manifestacéo
dos sentimentos ndo apenas de acordo com 0s contextos sociais, percebido por
Mauss (1979), como também entre sociedades distintas (LE BRETON, 2019).
Ainda assim, reitera-se com tais autores que que as emocdes teriam varios

atributos em comum com os fenémenos corporais.

A emocdo é a recitacdo moral do acontecimento, restando clara
em sua expressao. Nestas andlises, ndo operaremos uma nitida
distincao entre emocdao e sentimento, ja que ambos se integram
e decorrem da mesma impregnacdo social. Sentimento e
emocao nascem de uma relagdo com um objeto, da definicdo,
pelo sujeito, da situacdo em que se encontra, ou seja: eles
requerem uma avaliagcdo, mesmo que seja intuitiva e provisoria.
Essa Ultima baseia-se sobre um repertério cultural que distingue
as diferentes camadas da afetividade, misturando as relacdes
sociais e os valores culturais ativados pelos sentidos. Ela se
exprime numa série de mimicas e gestos, em comportamentos
e em discursos cultural e socialmente marcados, sobre 0s quais
também exercem influéncia os recursos interpretativos e a
sensibilidade individual (LE BRETON, 2019, p. 114).

As emoc0des, embora situadas no corpo, tém com este uma relacéo
que é cultural e socialmente construida. HA de se realizar um exercicio de
desconstrucao da viséo naturalizada tanto do corpo quanto dos sentimentos nele
expressos. Ambos fixam raizes nas historias vividas pela pessoa onde a

sociedade e a cultura ndo cessam de atuar.
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Como dito anteriormente, “Gaudium” que dizer alegria em latim. O
meio que o PJF proporcionou tal emocao foi através da realizacdo de uma pratica
corporal dangante. Sendo a manifestagdo das emocgbes uma maneira de
influenciar os outros (LE BRETON, 2019). A expressao da alegria € uma maneira

de atrair fiéis para o PJF.

Adicionalmente, a danca opera como elemento integrador da
comunicacao pessoal e coletiva, por ser uma forma de expresséo corporal ela
manifesta sentimentos e atua como facilitadora das relages sociais (VARGAS,
2007). Como observou-se na secdo acima, as pessoas ampliam sua interacéo

ao executar gestos dancgantes.

A alegria é anunciada em momentos de danca catdllica por
pesquisadores como Maués (2000), Caldeira (2008), Nazario (2013) e Silva
(2015). Maués (2000) e Silva (2015) anunciam que tal sentimento € interpretado
como uma ac¢ao do Espirito Santo. J& Caldeira (2008) identifica tal elemento na
fala de um participante da danca religiosa. Nazéario (2013, p.117) enuncia a
alegria em relacdo a outras palavras “alegria, jubilo, gratiddo, honradez,
benevoléncia e esperanca” o que pode indicar que tal sentimento € um tipo de
manifestacdo do gosto, ou de uma caracteristica positiva, de algo considerado
bom.

Fatos que se manifestam de forma conjunta na observacao feita por
Rabelo (2011). Para a autora o0s carismaticos que vivenciam a alegria,
experimentam também uma espécie de gozo espiritual fruto do encontro do
poder transcendental do Espirito Santo, ao passo que gostam de sentir tal poder

invadir seus corpos.

4.2 Forré com pizza

O forr6 € uma prética corporal dancante e um estilo musical
tipicamente brasileiro no qual a base instrumental € o acordeom. As musicas sao

caracteristicamente influenciadas por roupagem nordestinas como Xxotes,
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xaxados e arrasta-pés. Tal género foi reconhecido por toda regido brasileira no
fim da década de 1940 através do nordestino Luiz Gonzaga. Seus passos de
danca assumem uma caracteristica mais repetitiva que criativa por ser realizado
prioritariamente da cintura para baixo. Demais movimentos foram incorporados
a tal pratica e sédo provenientes da danca de saldo, lambada, two-steps norte-
americano e tango (FERNANDES, 2004).

O catolicismo ap6s o Concilio Vaticano IlI, incentivou composicdes
baseadas em estilos musicais regionais. A Igreja permite o uso de tal estratégia
com a finalidade de aumentar a interacéo entre os membros das comunidades.
Este fato fez com que os fiéis executassem um novo repertério, com uma
bricolagem entre os estilos musicais e a bagagem cultural religiosa. Soma-se a
isso o fato de que, tanto a RCC, quanto da Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB) incentivam a incursdo da brasilidade na composi¢cdo musical
(LOPES, 2016).

Assim como a “Gaudium”, a pratica do forré é realizada com musicas
seculares, distinguindo-se assim das demais pesquisas que versam sobre ele,
como Sena (2011) e Lopes (2016). O Forr6 com pizza também coloca em
evidéncia as emocdes, especificamente dois tipos delas: amizade e o amor.
Todas elas podem ser compreendidas como esfor¢os emocionais de interagéo

com o outro.

a) Amizade

Era inicio de noite do dia sete de outubro, garoava em Campinas e o
calor escaldante que fizera durante a tarde se amenizara. Era o meu primeiro dia
na cidade de Campinas, contudo ja havia combinado todos os detalhes com
Mateus a fim de ir ao Forr6 com pizza. Ele havia combinado uma carona para
mim da sede da comunidade até a chacara onde seria realizado o evento com o

forrd. Ele mesmo estaria na chacara juntamente com outras pessoas do projeto
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a fim de preparar o local para o evento. As demais pessoas da comunidade
estariam na sede de Campinas realizando um ritual catolico denominado
vésperas. Cheguei na comunidade as vinte horas, no entanto, as vésperas ainda
durariam por mais trinta minutos. A casa estava toda fechada e a pouca
luminosidade da rua antiga de paralelepipedos me despertara medo. Felizmente,
Joao, um membro da comunidade e apreciador de forrd, abriu a porta pra mim e

conversamos sobre o evento até as vésperas acabarem.

Ao cabo, me encontrei com 0 moco que iria me oferecer a carona.
Uma moga muito simpatica de cerca de vinte e sete anos, ao ver nosso encontro
fez questdo de saber quem eu era e ir de carona com 0 mesmo mog¢o a fim de

me fazer companhia. Ela ser4 chamada aqui por Rute.

Ao chegarmos a chéacara, ela fez questdo de me apresentar a muitas
pessoas como se fosse a obrigacdo dela me fazer sentir confortavel naquele
ambiente. Tal fato fez diversas pessoas me perguntarem se eu seria amiga de
Rute.

A amizade é considerada por Rezende (2010) um sentimento que
pode ser analisado sob a clivagem individuo-sociedade. Nas ciéncias sociais, ha
poucos estudos empreendidos sobre ela por ser considerada um tipo de relacao
subjetiva, voluntarista e pouco estruturada por regras sociais, contrastando com
0 parentesco que € um tema consagrado na antropologia. Vista como uma forma
de amor, e embora vivida como uma op¢ao subjetiva, a amizade € concebida e
praticada com significados, normas e valores culturalmente definidos como
experiéncias emocionais que sao a um sO tempo subjetivas e sociais
(REZENDE, 2010).

Para que exista amizade, se faz necessaria a presenca de um eu que
se relaciona com um outro (REZENDE, 2002). A fim de compreender melhor tal
relacdo, recorreremos a Goffman e suas trés obras que mais repercutiram no
Brasil a saber, A Representacdo do Eu na Vida Cotidiana (2013), Manicémios,
Prisbes e Conventos (2015), e Estigma (2008). Produzidas no inicio de sua
carreira, tais edicbes séo internacionalmente conhecidas como The Big Three,

os livros que mantiveram Goffman por mais de vinte anos como o autor mais
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referido no Social Citation Index (LUCCA, 2009). Tal triade foi selecionada a fim

de auxiliar na reflexéo a respeito do eu se encontra na presenca fisica de outros.

Em sua obra intitulada A representacdo do eu na vida cotidiana,
Goffman (2013) exple a perspectiva sociolégica a partir da qual é possivel
estudar a vida social, principalmente a organizada dentro de limites fisicos,
também denominada institucional. Com tal finalidade, o autor se vale da
perspectiva da representacao teatral e de principios de carater dramaturgico. O
interesse de Goffman (2013) € nos aspectos do teatro que se insinuam na vida
cotidiana mas, especialmente, se vale do teatro para se debrucar sobre a
estrutura dos encontros sociais e das entidades da vida social que surgem
sempre que as pessoas entram na presenca fisica imediata umas das outras. O
eu apresentado na obra € o teatral e que se mostra através dos papéis
desenvolvidos e da cena. Nas palavras de Goffman (2013, p.271) “este ‘eu’ ndo
se origina de seu possuidor, mas da cena inteira de sua acéo, sendo gerado por
aguele atributo dos acontecimentos locais que os torna capazes de serem
interpretados pelos observadores”. Assim, o eu de um mesmo ator social ndo é
anico, mas multiplo, podendo variar de acordo com o papel, fachada, cenario,
local, equipe, plateia e regides. O que ndo impede de que 0 mesmo eu seja
encontrado em disposi¢cdes cénicas diferentes. Se o eu € produzido na cena,
portanto, ele se origina fora de seu possuidor. O possuidor pode se identificar ou
ndo com o eu projetado em uma cena. O que néo significa que o eu projetado é
falso. Todo o eu projetado € completamente verdadeiro, pois se encontra ligado

aos valores sociais requisitados.

Manicémios, prisées e conventos € uma colecdo de artigos que
versam sobre as instituicdes totais, abrangendo os hospitais para doentes
mentais. SAo quatro artigos ao total. O primeiro € intitulado “caracteristicas das
instituigdes totais”, o segundo “a carreira moral do doente mental”, o terceiro “a
vida intima de uma instituicdo publica” e, por fim, “0 modelo médico e a
hospitalizacdo de doentes mentais”. O eu dessa obra se apresenta mais estavel
gue o da obra anterior. Ele possui um carater mais subjetivo, pois se encontra
ligado a pessoa pelo corpo, nome, objetos pessoais, personalidade, gostos,
rotina, orgulho e privacidade. No entanto, ao se relacionar com uma instituicdo

total o eu passa a ser mutilado, profanado e mortificado, sendo que ele é
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acessado por via dos aspectos anteriormente citados que se encontra ligado,
como também pelo que Goffman (2015) denomina exposi¢cdes contaminadoras,
pressao psicologica e sentimento de culpa. Nas palavras de Goffman (2015,
p.142), ele

Pode ser visto como algo que se insere nas disposi¢des que um
sistema social estabelece para seus participantes. Nesse
sentido, 0 eu ndo é uma propriedade da pessoa a que é
atribuido, mas reside no padréao de controle social que € exercido
pela pessoa e por aqueles que o cercam. Pode-se dizer que
esse tipo disposicdo social ndo apenas apoia, mas constitui o
eu.

Tal afirmacdo vem acrescentar que o eu pode ser manipulado por
disposicfes de um sistema social. O autor ainda acrescenta que as instituicdes
totais supdem uma espécie de auséncia do eu. Tal sentimento de auséncia pode
ocorrer pelo fato de se estar inserido em uma unidade social maior e mais forte.
O sentimento de ter um eu pode surgir através das pequenas formas de

resisténcia a essa posicao institucional.

No livro intitulado Estigmas, Goffmann (2008) ocupa-se
especificamente com a questdo dos contatos mistos, tais contatos ocorrem
quando os estigmatizados e o que ele chama de normais estdo na mesma
situacdo social, ou seja, na presenca fisica imediata um do outro. A concepc¢ao
de eu apresentada nessa obra é fruto de questdes subjetivas e reflexivas que
devem ser experimentadas pelo individuo cuja identidade esta em jogo. E ainda
o resultado do conjunto ou contraste do social com o pessoal, de modo que uma
pessoa constroi uma noc¢ao de si proprio a partir do mesmo material do qual as
outras pessoas ja construiram a sua identificacédo pessoal e social. Uma vez que
a pessoa estigmatizada adquire modelos de identidade que aplica a si, a fim de
elaborar seu eu, é inevitavel que sinta alguma duplicidade, ou ambivaléncia, em
relacdo a si proprio. Em algumas das vezes pode até haver a formagéo de varios
selfs frente a variadas audiéncias. Em outras vezes, a pessoa hao reconhece as
identidades externas ao eu em si. Em outros ainda acaba por criar um eu

completamente externo de si.
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Encontra-se entéo o eu, unidade pela qual a pessoa se identifica e se
faz identificar perante os demais. Uma unidade construida na interacéo, sob
demandas sociais e institucionais. Entende-se que em uma relagéo de amizade,
assim como as demais, a mortificacdo do eu de Goffman (2015) e a fabricac&o
de novos selfs, segundo o préprio Goffman (2008) ainda continuam a ser

empregados.

No Forré com pizza, os selfs representados se mostravam fiéis a visao
de mundo religioso compartilhado. Naquele ambiente, faziam questdo de
mostrar como seu eu era fabricado e modelado pela visdo de mundo que
acreditavam, pautados na fé em Cristo. O aspecto distintivo presente nesse local
em relacéo a técnica de forré é que sempre se dancava a um palmo de distancia
um do outro, revelando na pratica o aspecto moral. Toda essa atmosfera
revelava o estilo de vida escolhido e vivido naquele meio. Nesse sentido,
embebido de aspectos morais que orientam as suas acdes, as pessoas se
relacionavam. Todos estavam vestidos de suas mascaras religiosas que

ressonavam e ditavam valores e regras ao lugar.

Os selfs que la estavam fundiam-se a pessoa cristd. Mauss (2015)
nos mostra que a pessoa € definida pelo papel escolhido para figurar dentro de
uma determinada cultura. Tal papel se relaciona diretamente com a cultura,
incluindo seus fatos morais. Foram os cristdos que fizeram da pessoa uma
entidade metafisica através do emprego da forca religiosa. A Trindade Santa
exemplifica bem a questao da pessoa e seus papeis representados de acordo
com a cultura. Desse mesmo modo, ha uma unidade da pessoa, com a Igreja e

o proprio Deus, fundindo-se todas em uma pessoa maior (MAUSS, 2015).

Tal unidade entre as pessoas nesse primeiro momento do evento em
gue todos conversavam era contagiante. A proximidade que os integrantes de
comunidade se mostravam uns aos outros dava a impressao que todos eram
uma mesma pessoa. Dava para perceber por ai quem eram os membros da
comunidade e quais eram o0s jovens frequentadores do Projeto. Entre os
frequentadores havia conversas, mas eles ndo interagiam com tamanha
afinidade. Também néo circulavam pelo lugar, mas as demais pessoas que iam

até eles.
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Ja os membros da comunidade, todos eram amigos e muito
amigaveis. No entendimento de Rezende (2002) um elemento essencial para
que exista uma relagdo de amizade é ter afinidade na “maneira de ver a vida”,
isto €, ter valores semelhantes. Como j& apresentamos antes, a vida é vista
segundo a perspectiva religiosa especificamente catdlica e, especialmente, vista
como algo necessario de transformacfes. Nesse sentido, apresentar suas
transformacdes de vida, bem como sua visdo de mundo sob o crivo religioso
eram assuntos que mais aproximavam as pessoas, era 0 que as tornavam

amigas e estreitava a relacéo entre elas.

Entre as conversas também pude observar outros elementos
anunciados por Rezende (2002) como elementos tipicos de uma relacdo de
amizade, a saber, brincadeiras, abertura, sinceridade e doacado. As brincadeiras
aconteciam através de pequenas mentiras contadas e, geralmente, pedia-se que
terceiras pessoas confirmassem a mentira a fim de confundir a segunda.
Contudo, as mentiras s6 eram proferidas em tons jocosos e sobre assuntos
pouco importantes a fim de garantir a sinceridade necessaria para o
estabelecimento das amizades. Todos se mostravam abertos especialmente
para conversar sobre qualquer assunto, e curiosos sobre qualquer aspecto que
era apresentado e debatiam sobre o tema, ou faziam brincadeiras sobre o
mesmo. Quanto a doacgdo, todos se mostravam sempre prontos para tudo,

oferecer caronas, dancar, compartilhar alimentos entre diversos outros aspectos.

Aparentemente entre eles, o amigo mais familiarizado com o ambiente
deve cuidar da interagdo social do menos familiarizado. Ele deve apresentar o
novato aos presentes e inseri-lo no desenvolvimento das atividades em comum.
Foi isso que Rute fez comigo nesse dia. Ela fazia questdo de me apresentar a
todos e de me manter conversando com alguém. Quando as pessoas
comecaram a comer, ela me chamou para pegar a comida. Bem como, na hora
de dancar forro, ela encontrou um par para mim. Ao final, Rute ainda encontrou
alguém que me deixasse em casa. Eu, que ndo conhecia ninguém sai de la
conhecendo quase todos do Projeto Juventude Fiel e com diversas indicacdes
para realizar minhas entrevistas. O que faltava era acertar os horarios com os

membros da comunidade.
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Durante a pratica do forrd, tais elementos ainda se mostraram
presentes. Um entrevistado (L4) me disse que um dos objetivos do forré na
comunidade era a doacdo entre as duas pessoas. Como no local havia mais
homens que mulheres dispostas para dancar, formava-se uma fila de mulheres
na entrada da pista de danca de cerca de trés ou quatro, assim que acabava a
musica as duplas se desfaziam e se formavam outras para dancar a proxima
musica. A dupla, executando 0s passos conversavam e também brincavam um

com o outro, especialmente quando alguém errava algum passo.

Dessa maneira, o exercicio individual realizado pelos selfs se dava
especialmente através das revelacdes pessoais que firmavam a afinidade. A
aproximacao nesse ambiente se dava pelo que havia em comum, e ndo pelas
diferencas. E importante ressaltar que todo o ambiente era formado a partir de
uma linha moral que os distinguem de outros praticantes de forré, fato que se
expressa mais nos atributos das conversas e na distancia entre as pessoas que

dancam.

b) Amor

Certamente se fosse em outro meio aquela danca poderia se
desencadear em pagueras ou até mesmo gerar um espaco propicio para a
demonstracao de sentimentos como a do amor mais intimo entre duas pessoas.
Para Simmel (2016), o amor entre duas pessoas pode se manifestar de
diferentes maneiras, assim ele adquire significagcbes proprias incluido a da

amizade e do amor erético.

O amor nesse contexto sera considerado da mesma forma que
Rezende (2002), como algo maior que a amizade, sendo que para que haja
amor, tem que haver primeiro a amizade. Para a autora, nas relacdes de amizade
nao se encontra o desejo sexual e nem um empreendimento obstinado na

revelacdo completa do self ao passo que ha a preocupacédo com resguardo do
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espaco pessoal. De forma que a relacdo de amor e amizade se forma com uma

diferenca ténue, o erotismo.

Quanto ao erotismo, nesse Forré com pizza, um casal me chamou
atencao pela divida que me causou ao dancarem. N&o consegui, nesse primeiro
momento, diferenciar se 0s dois ja seriam casados ou se seriam apenas amigos.
Eles dancaram por muito tempo, talvez foram as pessoas que mais dancaram
naquele dia. Sua danca era mais proxima comparada aos demais, quase nao
havia espaco entre os corpos e quando havia era causado pelo proprio
desenrolar da danca que ndo cessava de se impor através de giros variados.
Ora, se ndo eram casados, certamente eram namorados ou, no minimo, estavam

interessados um no outro.

Ao presenciar uma conversa em gue tal rapaz se fazia de interlocutor
principal e tentava se explicar que ndo estaria interessado em mulher alguma,
tal fato veio a tona. Ele dizia que por diversas vezes variadas pessoas foram
conversar com ele dizendo que ele estava enviando os sinais errados a distintas
mocas. Ora, se ele ndo estava interessado pela mo¢a com quem dancava no
evento de forrd, certamente estava enviando sinais errados. Ele acrescentou que
na ocasiao ndo dancou de forma que seu 6rgdo sexual encostasse na mocga para
nao se sentir erotizado. Assim, ele colocou a mocga na diagonal de seu corpo e
disse que, em segunda instancia, utilizava de diversos giros para que ndo se

mantivessem encostados.

Tal fato demonstra a diferenca que Simmel (2006) anuncia entre
homens e mulheres quanto ao jogo da seducéo. As mulheres sdo acostumadas
a aplicar a rejeicédo, enquanto os homens séo acostumados com a aceitagcédo. De
forma que quando um homem rejeita, sua masculinidade é questionada. O fato
de cortejar diversas mulheres apontada na interacdo também é outro fato que se

inclui no problema da masculinidade.

No entanto, ndo sao essas as manifestacdes de relagao entre homens
e mulheres que os pesquisados ovacionam. Como visto, na “Gaudium” tais
praticas de cunho sensual ou erético sédo previstas para acontecer. Acredita-se
que tais acdes sdo difundidas socialmente pelos eventos seculares e que

inconsciente e ocasionalmente se manifestam em locais religiosos.
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O contato amoroso que os participantes esperam e divulgam como se
fosse um conto perfeito da acdo divina por intermédio das pessoas vai por outro
caminho. Anunciam um amor diferente, um amor que corresponde e se realiza

com maior frequéncia entre os envolvidos.

O amor presente no conto se inicia em outros momentos, com trocas
de olhares e de jogos de seducéao tais como relatado por Simmel (2006) quando
escreve a respeito do coquetismo. A jogatina entre o ter e ndo ter ocorre nas
suas situacdes precedentes ao forré e sdo essenciais para a fabricacdo desse
amor. A duvida que surge nessa relacdo é essencial para o fortalecimento da
interacdo. Ela faz com que acontecam novas interagfes pautadas na mesma
problematica, uma vez que nenhuma das partes tem seguranca suficiente para

propor o fim da jogatina.

Dado que o romance ja estava acontecendo, o que faltava a eles era
a realizacdo da passagem da questédo da conduta amorosa a interrogacao sobre
o amor (FOUCAULT,1988). Tal passagem se deu em um Forr6 com pizza.
Disseram-me que o homem chamou a mulher para dancar quando a musica
intitulada por “um anjo do céu” comecara a tocar. Comecaram a danca e, no seu
decorrer, em meio aos tradicionais “dois pra ca e dois pra 1a” do forré, o homem
recitou o contetdo da musica inteira no pé do ouvido da mulher. A mulher,
sentido-se profundamente galanteada, teve certeza que a outra parte também
sentia 0 mesmo, e entdo teve a liberdade de transformar o amor anterior,

fabricado por jogatinas em algo mais certeiro.

Contrastemos os dois fatos. Ambos continuam fecundando o amor,
mas de maneiras diferentes. Os primeiros estdo em um nivel mais superficial,
onde o homem que insiste em manter a sedugao acontecendo, dizendo a outros
e ndo para a mulher que se dispde a estar presente em sua jogatina que nao se
interessa intimamente por ninguém. Assim, ele alimenta o amor para si mesmo,
enquanto a outra parte dirige a ele o seu amor. Em resumo, esse € um amor
egoista (SIMMEL, 2006). Enquanto os amantes do conto apreciam um amor
altruista. O amor sai do sujeito em dire¢éo a seu objeto e ndo retorna a si mesmo.

Nesse ultimo caso, ha um desprendimento por ambas as partes.
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Tal diferenca ocorre por um fato sutil, vivido durante a pratica do forro.
Enquanto os primeiros nao tiveram a coragem de expor verbalmente a sua
intencionalidade, sendo que sua disposi¢do corporal naquele ambiente revelava
uma abertura a intimidade. J& os segundos aproveitaram de tudo que aquela
pratica oferecia para legitimar seu amor. Aproveitaram das técnicas para iniciar
uma aproximacao, da letra da musica para anunciar seus sentimentos e, por fim,
se abriram com clareza. O que diferencia os dois € basicamente a passagem da
questao da conduta amorosa a interroga¢ao sobre o amor, para usar um conceito

foucaultiano, que ndo ocorreu no primeiro.

De acordo com o autor, tal passagem muitas vezes nao € feita pois
pode causar sofrimento. O amor apresenta uma faixada iluséria da outra pessoa,
ou de si mesmo. A pessoa ndo consegue enxergar o objeto amado da forma
como ele se apresenta. S8o agregadas significacdes ilusérias expressas pelo
galanteador da primeira danca apresentada, no seu entender s6 estava sendo
amigavel cabendo a enxergar que 0s giros estavam pressupondo uma tentativa
de afastamento entre os corpos. No entanto, a mulher cega por seu objeto
amado, ndo conseguiria enxergar tal finalidade dos giros. Para o autor, ambos
sé conseguiriam enxergar o que estava acontecendo se olhassem com mais
afinco para o objeto de seu amor e tentasse desvela-lo de outras maneiras,

tentando se afastar das significacbes amorosas anteriormente empregadas.

Quanto ao outro casal, 0 amor que se mostra nessa uniao ovacionada,
apresenta pouca sensualidade e baixa esfera erética. Para Simmel (2006), a
Unica separacgdo que € possivel de fazer entre esses elementos é entre 0 amor
e a sensualidade isolada. Nesse caso, 0 prazer sensual se torna um prazer em
si. Em todo caso, o amor agrega algum nivel de sensualidade. Nessa direcéao,
para que facam proveito dessa pouca sensualidade permitida pelo catolicismo,

seria necessario que dessem seus passos rumo ao casamento.

De uma maneira geral, 0 amor ndo tem sido reconhecido como base
suficiente para o casamento, e ha maior parte das culturas tem sido isento a ele.
Tal fato se iniciou na Europa e intimamente relacionado aos valores morais
cristdos. O passo inicial era o da devocédo divina. A partir dela e dos

conhecimentos entédo desenvolvidos, surgia um processo que unia 0 homem e a
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mulher. Desde suas origens suscita a questao de intimidade, de comunicacao
psiquica, de encontro de almas e de preenchimento de vazio que a pessoa
sequer reconhece. Ele é, portanto, agregado de crencgas e ideais que apontam
para uma transcendéncia (GIDDENS, 1993).

Tal crencga transcendente, obviamente, é partilhada pelos cristdos
pesquisados. Acredita-se que para que haja amor, tenha-se conhecimento
divino, sobretudo autoconhecimento e que ambos gerem mais unido do que
discusséo entre o casal. A sensacdo de comunicacdo psiquica e de encontro de
almas também é um fato ressaltado entre os integrantes. Nota-se que para que
se chegue a esse nivel, é preciso acontecer interacfes suficientes que moldem
tais tipos de acdes e conhecimentos, estando juntos ou separados. Talvez essa
interacdo e producdo de crencas possa ser moldada pelo coquetismo, mas
especialmente houve uma formagéo anterior que converge ambos a um mesmo

sentimento. O casal do conto também partilhava de tais caracteristicas.

Quanto a pratica do ato sexual, ela aparece em Simmel (2006),
Giddens (1993) e Foucault (1988) como decorrente das relagdes amorosas,
ainda que egoistas. No entanto, € no volume terceiro da coletanea de Foucault
sobre a historia da sexualidade, especificamente na sessdo que versa sobre o
corpo, que se encontra um detalhado trabalho sobre a regulacéo e liberacdo do

ato sexual.

Nesse contexto, a medicina exerce um papel central ao ditar as
condicBes em que se deve ser realizado. Uma das condicdes inclui o papel da
alma na regulacao dos prazeres corporais. Assim, 0 corpo se encontra refém das
crencas e moralidades e deve agir segundo tal, de modo a resguardar sua saude
nao so fisica, mas também espiritual (FOUCAULT, 2005).

Retomando a contribuicdo de Bourdieu (1979), muitas das vezes
distintas crencas e ideologias coexistem na sociedade global e por vezes nas
mesmas pessoas. Seria de responsabilidade da prépria pessoa escolher por
qual orientacdo regular ou liberar o ato sexual seguindo as regras médicas ou

cristas apresentadas a ela.

119



O casal do conto, busca seguir rigorosamente a proposta de viver a
sexualidade tal qual defendida pela igreja catolica. Regulam misticamente os
graus de erotismos presentes em cada etapa de seu romance. Assim, 0 ato
sexual entraria para eles apenas no casamento para fins de procriagédo e
atualmente séo permitidos alguns toques e beijos que ndo estavam presentes

no periodo de conquista.

4.3 Adventure: o medo

A atividade denominada Juventude Fiel Adventure foi desenvolvida
em uma reserva ecolégica denominada Parque dos Sonhos, localizada no
estado de Minas Gerais. Pode-se dizer que ela exalta a interacdo com o
ambiente natural, em face do ambiente produzido pelo homem, como as grandes

cidades.

Explicagbes sobre a distingdo entre cultura e natureza s&o
encontradas ja no estagio embrionario das ciéncias sociais e ndo deve ser
desprezada. Quanto a natureza, ela aparenta estar um pouco abandonada nos
escritos de antropélogos, como nos de Laraia (2007), Kuper (2002) e Geertz
(1989, 1997 e 2001) de forma que eles se preocupam mais em escrever sobre a
cultura. Dessa maneira a natureza quando mencionada muitas vezes aparece
de forma vaga, ou como uma categoria dada. Ousa-se dizer aqui que nas poucas
vezes em que é mencionada a natureza parece ser tudo aquilo que se mostra
mais universal, assim sendo, nao é peculiar a nenhum grupo particular, que nao

caracteriza uma tradicdo social ou 0 que nao pode ser aprendido.

Quanto a cultura, ela possui um significado amplo. Para Lakatos e
Marconi (1999), desde o século passado pesquisadores vém elaborando
inmeros conceitos de cultura. Pode-se encontrar mais de 160 definicbes para a
palavra e ndo ha consenso sobre o significado do termo. Entre uma gama de

autores que disponibiliza o conceito de cultura, optou-se por um, Clifford Geertz.
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Ao se engajar nas explicacdes a respeito de questdes culturais, Geertz (1989,

p.10) define a cultura como:

Sistemas entrelagcados de signos interpretdveis (que eu
chamaria de simbolos, ignorando as utilidades provinciais), a
cultura ndo é um poder, algo ao qual podem ser atribuidos
casualmente os acontecimentos sociais, 0s comportamentos, as
instituicdes ou o0s processos; ela é um contexto, algo dentro do
gual eles podem ser descritos em forma legivel - isto €, descritos
em densidade.

A afirmacéo acima considera a cultura como um sistema simbodlico.
Tal entendimento de cultura parte de uma nova maneira de entender o homem.
De acordo com Geertz (1989, p.4), seu entendimento acerca do homem se
assemelha ao de Weber, o homem “um animal amarrado por teias de significado
gue ele mesmo teceu”. Geertz (1989) assume a cultura como sendo essas teias,

de maneira que a cultura é construida pelo homem e ele proprio faz uso dela.

Dessa forma, tanto a cultura quanto a natureza, podem ser
encontradas em florestas intocadas, bem como nas grandes cidades. Armas e
Indcio (2010, p.13) definem as praticas corporais referidas como “todas as
atividades permeadas pela aventura e que possuem como local para sua
realizacdo, os ambientes naturais pouco ou ainda intocados pelo ser humano”.
De tal maneira, os autores colocam o foco na acao da cultura, quanto for menor

a intervencdo humana no meio, o ambiente pode ser considerado mais natural.

A atracdo pelo intocado, pelo rastico ou a naturalidade das coisas é
crescente na modernidade, o que eleva valores aparentemente arcaicos na
sociedade global (MAFFESOLI, 1998). A modernidade tem tendéncia a uma
pulsdo comunitaria, religiosa ou ecoldgica. E nesse caminho que a natureza €

retomada como um territério para novas experiéncias do homem moderno.

Apesar dos discursos encontrados sobre a ecologia entre os autores
gue discutem tais praticas e que, como afirmam, foi o que iniciou tais praticas no
momento atual, o JF Adventure se filia com assertiva de Maffesoli (1998), a

saber, o contato do homem com a natureza assume um carater mais
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recreacional que de preservacdo. Nesse sentido, o local é reduzido a um plano
de fundo onde os protagonistas realizam suas atividades de aventura. Assim, a
natureza € vista como exterioridade, sendo assumida como paraiso em uma

atitude mitica, mesmo para os mais modernos (MAFFESOLI, 1998).

Nesse caminho que o adventure é praticado, a exaltacdo da natureza
serve justamente para trabalhar as motivacdes religiosas dos participantes. De
modo que os discursos ecologicos e de protecdo ambiental ndo se fizeram
presentes, a ndo ser pela sua execugdo em um parque de preservacao
ambiental. A natureza se torna mais um ambiente da vida dos participantes em
que eles aproveitam para ter transformacodes, insights e agregar significacdes
religiosas as suas vidas. Da mesma forma que ela € um plano de fundo, sua

beleza e seus desafios sdo requisitados para a transformacao.

A natureza foi desde os primérdios da histéria da belezal’
considerada como algo belo. Ela que em virtude de sua forma, deleita os
sentidos, em particular o olhar, foi pintada por diversos artistas. Pensadores
como Platdo, Kant e Nietzsche faziam questdo de afirmar sua beleza ajudando
a perpetuar tal pensamento pela histéria da humanidade, ndo sé pelo deleite,

mas também por ser expressao da harmonia do cosmos (ECO, 2004).

Para os participantes, a natureza exalta tanto a religiosidade quanto
a beleza porque é criacao divina. Do mesmo modo que o contato com as outras
pessoas é visto como algo belo, o contato que se realiza em tal pratica também
segue a mesma significacdo. Para os participantes, Deus criou formas de vida

diversas e tudo que ele faz é belo.

Além disso, 0 contato com a natureza infla os sentimentos. As
emocOes ocupam a posicao fundamental da experiéncia nas aventuras. De
forma que o que é aventura para um, pode nao ser para outros, sendo que tal
distincdo se encontra no sentimento que se tem ao realizar as préticas. A
aventura € uma maneira de experimentar com emocao, quando ela é vivida,

explora-se os proprios limites e fronteiras (BRUHNS, 2009).

17 Maiores detalhes Eco (2004).
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“O sentido de aventura vem se concretizar na condicdo do homem
sem nobreza, no errante ndo domesticavel, como também em um eu
descentralizado, evidenciando que ndo existe mais uma esséncia humana
coerente subjacente aos varios papeis sociais” (BRUHNS, 2009, p.96-7). Tal
definicdo se casa com a definicdo de emocao apresentada por Rezende (2010),
gue em seu estado mais bruto apresenta eus ndo domesticados que foge do
personagem a ser encenado. Em suma, o descontrole do eu que assume um

risco controlado.

As aventuras vividas foram em trés tirolezas, arvorismo, rapel e
espeleoturismo. A tirolesa consiste no o deslizamento do aventureiro em um
cabo aéreo que liga dois pontos afastados em desnivel. O arvorismo € um
percurso realizado entre a copa das arvores, o caminho € variado e pode ser
feito com pontes, pneus, cordas ou cabos de aco. O rapel deriva de técnicas de
escalada, consiste na descida do aventureiro de um local predominantemente
vertical utilizando cordas. Por fim, o espeleoturismo consiste no deslocamento
dentro de cavernas apertadas. Todas as atividades utilizam de procedimentos e

equipamentos especificos.

IMAGEM 2 - TIROLEZA

Fonte: autoria propria (2018).

A primeira atividade que experimentamos foi a tirolesa. Foram trés
distintas, uma tradicional que vai sentado a uma velocidade considerada normal;

outra veloz, que atinge até noventa quildmetros por hora; e outra denominada
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voadora, na qual a posicdo é deitada estando com a face voltada para o
despenhadeiro. Dividimos os grupos a fim de otimizar o tempo, todos seguiram
as orientagOes dos instrutores e executaram a atividade. No entanto, na voadora,
alguns demonstraram medo ao sinalizar que ndo estava pronto para ser a
proxima pessoa a experimentar a sensacdo de voar. O fato de se colocar em
uma posicado que nado fazia parte do cotidiano era elencado por alguns como
justificativa para o medo, bem como a inseguranca no equipamento. Alguns
tiveram dificuldade para respirar ao se posicionar para ser langcado. No entanto,
0 instrutor incentivava a execucao da respiracdo e dizia que sO ia lancar se o
aventureiro estivesse pronto. Ao chegar do outro lado, independente da tirolesa,
sempre alguém perguntava como havia sido a experiéncia. A partir do relato, os
presentes significavam a experiéncia com orienta¢des divinas. Foi muito comum
ouvir que a experiéncia era um presente de Deus, refletindo o gosto em
participar, ou que Deus quer gue a gente se lance nEle com confianca que ele
sempre estard nos protegendo dos perigos, como uma analogia ao fato de se
langar em lugares perigosos.

Finalizadas as tirolezas, nos agrupamos novamente e nos dividimos
em dois grupos, um foi para o rapel e 0 meu para o arvorismo. Iniciamos o
percurso em cima de uma plataforma que ia direto pro ponto mais alto da copa
de uma arvore bem antiga. As instru¢des foram dadas de um a um, ndo poderia
ter mais de duas pessoas em uma arvore e sé um poderia estar atravessando
entre elas. Saimos da plataforma, tendo um cabo pendurado sobre as nossas
cabecas ligado a nos, a fim de evitar tragédias. A primeira etapa era
relativamente facil, pois dava para andar sobre a corda tendo cada uma das
maos segurando outras na lateral. Do ponto mais alto que havia uma altura de
dez metros do chéo saia um percurso que havia um cabo para os pés e um acima
da cabeca para as méaos, de forma que quando se pisava no cabo de baixo, o
peso do corpo distanciava o0 mesmo do cabo de cima, era preciso se esticar e
distribuir o peso tanto nos pés quanto nas maos. Além disso era preciso controlar
0 peso no centro, uma vez que era facil pender tanto para frente, quanto para
tras. Era dificil aplicar a estabilidade ndo estando concentrado no que fazer, ou
seja, quando se pensava na queda ou na distancia que havia abaixo dos pés.

Uma moca do meu grupo ndo conseguiu dar continuidade, mesmo com 0s
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incentivos de quem estava na plataforma ou até mesmo do instrutor. Os demais
pontos do trajeto eram mais estaveis e davam uma sensacdo maior de
seguranca por ser apenas de trés a cinco metros acima do chao, além de
possibilitar formas variadas de deslocamento que poderiam dar uma sensacao
maior seguranca ao praticante. Ao chegarmos no solo, muitos parabenizaram a
moca pela tentativa, outros disseram que todo mundo tem limites e que €

importante ter consciéncia deles para deixar Deus agir.

Apoés o arvorismo, fomos para o rapel. Muitas vezes o0s instrutores
tinham que gritar a fim de instruir os aventureiros que a técnica empregada
deveria ser melhorada. Deslocar o peso do corpo a fim de manter a maioria do
peso na corda e nao nas pernas era essencial. Ter forca na mao que segurava
a corda também, no entanto, nos foi avisado que se néo houvesse forca na méo,

o0 instrutor estaria regulando a corda.

J& era meio dia e haviamos completado a maior parte das atividades.
Fomos almocar e conversar um pouco. As pessoas contavam suas experiéncias

gue apontavam para o abandono de si e a confianga em Deus.

IMAGEM 3 — ESPELEOTURISMO

e {’\m "-‘A{ Do
A . " < mvﬂ‘n‘j

Fonte: autoria propria (2018).
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Por fim, fomos para a caverna praticar o espeleoturismo. Bruhns
(2009) relata que o ambiente proporcionado por essa atividade mexe com a
percepcdo, o local € escuro, Umido, tem que encostar na caverna para se
locomover, a audicdo no local cheio de ecos e que anulam sons como o0s
produzidos pelo vento. Antes de entrar foi nos avisado para fazer exatamente o
que o instrutor disser, seguir as instru¢cdes seria essencial para passar por
lugares inimaginaveis, além do mais, era necessario sempre distribuir o peso do
corpo entre os pés e as maos. Entramos na caverna, com a agua no tornozelo e
logo nos deparamos com uma pedra enorme que continha um pequeno buraco
ao chao, o instrutor disse que passariamos por la, todos ficaram espantados. Era
preciso entrar com a cabeca tendo a face voltada para cima, depois passar 0s
ombros, e uma parte do tronco e realizar um giro para apoiar as maos e continuar
se arrastando até atravessar toda extensdo da pedra. Alguns passaram, um
rapaz jA comecou o trajeto dizendo que ele ndo caberia no espaco, passou a
cabeca e na hora de realizar o giro ele ficou paralisado, disse que ndo conseguia
respirar e teve que ser conduzido para fora da caverna. Continuamos o trajeto
nos arrastando por cima e por baixo de pedras e encontramos com 0 rapaz no
final do percurso e significaram a experiéncia dele da mesma forma da moca do

arvorismo.

Estudos como o de Silva (2018) e Bruhns (2009) evidenciam a
presenca do medo em atividades de arvorismo e espeleoturismo,
respectivamente. Em resumo, a experiéncia do medo nas atividades de aventura
revela um novo eu dentro de cada participante. Quando a pessoa domina essa
parte de si tomada pelo medo ele cumpre seu papel na atividade, tal fato também
pode ser entendido como superacao de si ou da natureza, o que importa € que
houve um auto-controle e o personagem de praticante foi mantida. No entanto,
pode acontecer desse novo eu tomar conta da pessoa como um todo e é nesse
momento que a emoc¢ao chega ao apice e se mostra como irracional ou fora de
controle (REZENDE, 2010).

Nas praticas corporais de aventura na natureza, através da alteridade,
também pode-se enxergar a n0s mesmos haquilo que nao esta em naos, incluindo
as outras pessoas e a natureza. O descentramento do ‘eu’ permite perceber os

matizes do outro que compdem as suas existéncias. Nesse raciocinio, a
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experiéncia da pratica corporal cria lagcos que unem as pessoas e elas a natureza
(INACIO et al., 2005).

O fato de experimentar emocdes em grupo afeta a vida social dos
participantes, a maioria de origem urbana e habitos cosmopolitas. Tal conjunto
simbdlico que ecoa nas demais pessoas atuam para formar amizades e grupos,

pois atuam com base na solidariedade e protecao (BRUHNS, 2009).

4.4. Acessando a corporeidade pelas emocgdes

A crenga segundo a qual os sentimentos sdo uma universalidade
invariavel faz parte do senso comum ocidental, que os considera um aspecto da
natureza humana que emana espontaneamente do interior de cada um. A
antropologia tem reconhecido os sentimentos como representacfes de uma
dada sociedade; experiéncia humana as quais, ndo se encontram isentas a acao
da sociedade e da cultura (REZENDE, 2010).

Embora tal tematica se manifeste nos trabalhos de muitos
antrop6logos e demais cientistas sociais, sua aparicdo se da amiude de forma
secundaria. A presenca dos afetos apesar de ser notada como constituinte da
dindmica da vida social, quase nao é reconhecido como objeto autbnomo de
investigagdo. Mantinha-se, portanto, assunto predominantemente dentro do
campo da psicologia (REZENDE, 2010).

O estudo das emocgdes ganhou forgca na antropologia com o
desenvolvimento da abordagem interpretativa na década de
1970 nos Estados Unidos. Nessa perspectiva, a nogéo de cultura
como padrbes de comportamento habituais e tradicionais foi
repensada e redefinida em termos de teias de significados,
transmitidas por simbolos e interpretadas de maneira especifica
de sociedade para sociedade. Essa mudanca produziu muitos
estudos em torno da construgdo cultural dos significados nas
mais variadas esferas da vida social, em particular os conceitos
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de pessoa e self, bem como das emoc¢Bes (REZENDE, 2010,
p.6).

Esses trabalhos realizaram uma costura entre emoc¢ao e a nocao de
pessoa com as esferas da socioculturais. Eles foram propulsores para a
formacdo de uma perspectiva relativista abordando os sentimentos como
conceitos culturais advindos da experiéncia afetiva (REZENDE, 2010).

Adicionalmente, Le Breton (2019) constr6i sua obra, denominada
antropologia das emocdes fornecendo a compreensédo de que as pessoas se
valem de sinais e gestos para manifestar suas emoc¢des. As inumeraveis
técnicas corporais empregadas nas interacfes enraizam-se na afetividade
individual. O movimento é adotado como uma figura de agéo, que concebe o
corpo como um parceiro homogéneo da lingua e que permite a circulacdo de
sentido. Tal simbolismo corporal desempenha um sistema de comunicacéo,
gerando vinculos entre um eu e um outro. De forma que o ritualismo da

comunicacao implica na realizacdo de movimentos do corpo.

Tal movimentacgao pode ser percebida na interagéo vivida por meio da
danca, tanto na “Gaudium” quanto no forr6. Nelas as técnicas corporais se
modulam de acordo com uma forma de reciprocidade. O movimento desperta no
outro uma tomada de atitude, propondo um processo espelhado que dura toda
a interacdo, pois antecipam ou seguem 0s comportamentos de seus parceiros
(LE BRETON, 2019).

As préticas corporais dancantes quanto a de aventura e natureza
proporcionam um repertério de movimentos que simbolizam diferentes camadas
de sentimentos como a alegria, amor, amizade e medo, que quando misturados
as relacdes sociais e aos valores culturais veiculados mostram uma querela de

recursos interpretativos e também anunciam a sensibilidade individual.

Indicacbes comportamentais e ritualisticas marcam a forma, duracao

e intensidade da emocdo expressa. Uma vez que nossas sociedades se
caracterizam como reguladoras dos sentimentos. Seria estranho demonstrar
medo nas préaticas dangantes ou amor ao vivenciar quase que individualmente
as de aventura. Suas modalidades de expressédo nao sao concebidas fora de um
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sistema de significados e de valores que regem as interacdes no grupo (MAUSS,
2015).

O mundo imaginario se insere entre 0os movimentos do corpo,
proporcionando a corporeidade mais rica (LE BRETON, 2019). O movimento
carismatico proporciona momentos que fogem das orac¢des que proporcionam o

encontro das pessoas com suas emoc¢des por meio das praticas corporais.
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5. CONSIDERACOES FINAIS

A presente tese teve como objetivo compreender a corporeidade dos
jovens catodlicos em seus processos de interacdo social e sua eficacia simbalica,
tendo como base as praticas e técnicas corporais por eles desenvolvidas no PJF.
A bricolagem de elementos religiosos, técnicos e emocionais, que funcionam
como gatilhos transformadores, evidencia a corporeidade. Como anunciado no
capitulo 1, para Csordas (2008), a corporeidade € um campo definido pela
experiéncia, presenca e engajamento no mundo, reconhecendo o corpo como
um marco de onde a corporeidade se desdobra. Desse modo, sdo as praticas
corporais de oracdo, dancas e de aventura que colapsam dicotomias como a de
“eu” e “outro”, no corpo dos fiéis. Ao entrar em contato com o outro, por exemplo,
por intermédio da divindade (nos momentos de oracdo), as pessoas do grupo
(durante as dangas) ou o outro “eu” (na aventura) nota-se que € o corpo que

sente e experiencia tal encontro.

Como observado, o PJF desempenha praticas corporais que apontam
para distintas adjetivacfes. No capitulo 1 identificou-se e realizou-se uma
interpretacdo das praticas e técnicas corporais do grupo, referentes aos
momentos de oracdo, considerando a eficacia simbdlica atribuida pelos jovens
PJF aos elementos ritualisticos. Com referéncia a este objetivo, pode-se afirmar
que as praticas corporais de oracdo, que atendem a um ritualismo proprio do
catolicismo carismatico e englobam a ritualistica do grupo de oracéo e do retiro
Raio-X, se assentam em um momento de transformacéo que ocorre por meio da
efusdo coletiva, assim como em estudos realizados por Csordas (2008) com
grupos pentecostais.

As praticas de oracdo sdo compostas de diferentes técnicas
agrupadas em momentos especificos, a saber: acolhida, dancas, louvor e
efusdo, sendo que a pregacéo e a partilha s&o momentos vividos diferentemente
pois as técnicas ndo se mostram preponderantes. Tanto na pregagao quanto na
partilha, nem sempre se enfatiza 0 movimento corporal, todavia o corpo aparece

como elemento principal de onde brota distintas estorias e significacdes,
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apontado para a afirmacdo de Csordas (2008) e Le Breton (2012) segundo a

qual o corpo € a base existencial da cultura.

Na acolhida, as técnicas utilizadas apontam, tal qual identificado por
Maués (2000), para o primeiro toque corporal. Os abracos, beijos de bochecha
e apertos de mé&o proporcionam um acolhimento social que exaltam a

importancia da pessoa perante 0 grupo.

Os sinais da cruz séo realizados de formas distintas e estdo de acordo
com o objetivo preconizado por Nazario (2013), nomeadamente o respeito por
espacos sagrados. Ele foi realizado com mao direita da pessoa, ou pela
autoridade religiosa local ao portar a reliquia de S&o Jodo Paulo Il ou a héstia.
Ao serem realizadas ao inicio e ao fim dos momentos de oracao, acredita-se que
tais sinais também representam o respeito a temporalidade ou momento
sagrado. Eles também assentam a tradicdo catélica no grupo sendo que nas

suas variagcdes apontam para a construcao de religiosidades individuais.

As dancas, que tradicionalmente sdo experienciadas em
acompanhamento aos diversos canticos religiosos, exaltam a presenca fisica da
pessoa na experiéncia grupal. O corpo desenha simbolos, muitas das vezes
relacionados as letras da musica e, noutras, repetem o hip-hop e o street, ritmos
estes selecionados entre tantos outros a fim de disseminar um estilo que case
com a proposta do grupo de oracdo. A danca transforma relagdes sociais,
comove as pessoas inserindo-as numa experiéncia coletiva e também

transforma os individuos, modificando seus gostos através das experiéncias.

Tanto as dancas quanto o louvor sdo praticadas relembrando as
histérias de vida e atuam em conjunto para levar os participantes ao contato com
o Espirito Santo. No louvor, fechar os olhos e erguer as maos para rezar sao
imperativos. As duas sao técnicas essenciais no grupo apresentado. De olhos
fechados, pode-se entrar em contato com o sagrado (MAUES, 2003 e NAZARIO,
2013). Todavia é principalmente um meio em que se atualiza o sentido principal
gue o homem moderno entra em contato com o mundo, o que implica na abertura
dos demais sentidos a fim de modificar os canais de significacdo e de manejo
simbdlico. Erguer as maos para rezar, além de ser um gesto caracteristico de

oracao entre os carisméaticos, no entendimento de Maués (2000), ele se mostra
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como um ato eficaz, pois o nedfito se encontra predisposto a experiéncia mistica.
Por a mao no coracgao e o abraco sao técnicas de cunho emocional que quando
utilizadas também evidenciam que o participante da passos ao encontro da

divindade, passando pela etapa da predisposi¢cao anunciada por Csordas (2008).

As palestras suprimem a acdo dos participantes durante o grupo de
oracdo. No entanto, os exemplos das pessoas santificadas apontam para o ato
de surfar, nadar, andar de caiaque, correr e jogar bola. Tais exemplos apontam

para a qualificacdo moral das atividades terrenas.

Tudo o que é vivido anteriormente, a efusdo pretende induzir o fiel a
predisposicdo, dado ser o momento do derramamento regido pelo
empoderamento. E durante a efusdo que a divindade se manifesta no corpo das
pessoas. Também é nesse momento que a liminaridade das pessoas atinge seu
auge. Dai se fazer necessario que as pessoas se reconhecam que Deus é maior,
por isso prostram-se ao chdo, oram em linguas, choram e repousam. Todas
essas técnicas liminares necessitam da bondade de um todo poderoso que toca
a humanidade. Ja abracar o outro, erguer as maos com o outro e receber uma
imposicado de maos sdo elementos persuasivos, pois atuam para que o fiel que
ainda néo foi tocado faca a passagem da predisposi¢cdo ao empoderamento da
graca. Para que o empoderamento aconteca e a pessoa experiencie a divindade
em seu corpo, a busca pela divindade ndo cesse, sdo necessarias diversas
transformacdes pessoais que fazem com que o fiel se aprofunde em suas

experiéncias sagradas.

A partilha se constitui como um momento no qual as pessoas
compartilham suas experiéncias vivenciadas corporalmente. Esta se caracteriza
como um momento pos-liminar, onde as pessoas recuperam suas hierarquias ao

se relacionar um com 0 outro.

As técnicas corporais anunciadas compdem um repertdrio amplo de
movimentos e significagbes que se encontram emaranhadas nos ritos
analisados, razao pela qual o corpo necessariamente se evidencia, uma vez que

ora-se com o corpo em busca de sentidos e significados.
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No segundo capitulo, em que buscou-se verificar as praticas e
técnicas corporais do grupo, referentes aos momentos de interacdo social
fornecidos pelo PJF com foco em situagOes que se diferiam dos momentos de
oracdo, a saber: as dangas e praticas de aventura. Atentou-se que as emocoes
expressas, sobretudo do ponto de vista pessoal (o participante consigo mesmo)
conferem a essas praticas um sentido e significado especiais, ao passo que
possibilita a transformagédo do ponto de vista da dimenséao intersubjetiva. Ora,
uma vez que no mundo vivido, as demais pessoas ndo sao vistas como objetos,
mas como outro “eu”, conferindo-lhes a dimenséo de seres intersubjetivos. A co-
presenca implica em uma forma de conduta e de ser-no-mundo, formas estas
que sao construidas através das maneiras que as pessoas dao atengao “com” e
“a” seus corpos (CSORDAS, 2008).

Com efeito, as praticas corporais dancantes compreendidas pela
‘Gaudium” e o Forré6 com pizza, bem como as de aventura na natureza,
compreendidas pelo “Adventure”, possibilitam momentos de encontro com o
outro e/ou consigo mesmo, sendo que o contato com Deus acontece como uma
consequéncia da busca pessoal e € expresso em sentimentos como “natureza”

representa “Deus”, constitui-se por uma maravilha e obra de Deus.

Tanto na “Gaudium” quanto no Forré as técnicas vividas suscitam
emocles que partem da interacdo com o outro. Na Gaudium, as técnicas
conjuntamente empregadas na danca ampliam a forma de interacdo, porém,
caso alguma seja reprimida isto implica num estilo de vida, nesse caso, religioso.
No forrd, o amor e a amizade sdo exaltados, as brincadeiras realizadas entre o
par que danca anunciam a amizade. Ja a distancia difundida através do habitus
dos participantes visa dissipar o erotismo, assim ampliando a significacdo da
amizade e colocando barreiras ao acontecimento do amor. No entanto, alguns
vivenciam o0 amor egoista ao quebrar tal distancia sendo que 0s giros séo
empregados na tentativa ndo verbal de pedir o distanciamento e ainda de dar
continuidade a interacdo amorosa. Outros vivenciam o amor ao deleitar a
presenca um do outro, recitar/ouvir a musica romantica na presenca da pessoa
amada ao mesmo tempo que se vale da tradicional técnica do forrd, o dois pra

la e dois pra ca. Notadamente, tais praticas corporais dancantes se valem de
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esforcos emocionais de interagdo com 0 outro que sao experienciados com e

através do corpo.

No Adventure, as aventuras foram vivenciadas através da tirolesa,
rapel, arvorismo e espeleoturismo, sendo que nas duas Ultimas que o medo
marcou sua presenca. Tais atividades fizeram as pessoas experienciarem o
corpo de maneiras diferentes, estando em contato com a natureza, em posi¢cdes
incomuns. Em suma, o encontro consigo mesmo se consolidou como marco
central. As sensacfes proporcionaram sentimentos novos, sejam eles de
superacdo ou de medo, sendo o ultimo o fator mais perceptivel. A paralisia em
uma determinada situacdo onde nao se conseguia empregar técnicas e entédo a
desisténcia da atividade buscam significar histérias de vida e enfeitar a vida da

pessoa, especialmente a religiosa.

As atividades do projeto que apontam para a interacao social apontam
para o desencantamento do mundo e para a utilizacdo de elementos da cultura
juvenil. Nelas h4 uma renlncia ao carater puramente magico dos meios da
graca, uma vez que sao utilizadas musicas e praticas seculares, ao realizar-se
uma pratica que se assemelha a uma balada, um evento de forré é uma pratica
de aventura. As dancas e as musicas vém sendo elementos caracteristicos da
juventude e as praticas de aventura tém emergido como uma pratica moderna.
A propdsito, elas foram utilizadas ndo s6 como maneiras diferentes de atrair os
jovens para o grupo de pessoas religiosas, mas sobretudo, como formas de

estender a religiosidade para diversos momentos da vida do fiel.

A experiéncia da corporeidade € marcada pelos frequentadores do
Juventude Fiel pelas transformacdes, que sao requisitadas periodicamente. O
corpo realiza técnicas, se insere em praticas e se transforma. HA uma
propagagcdo dos acontecimentos vividos no corpo através das multiplas
transformacdes vivenciadas. Os sentidos das experiéncias se entrelagam numa

mesma pessoa € por vezes entre as mesmas.

A coletividade se faz sentir nas praticas anunciadas. Por mais que os
momentos de oracdo evidenciem um contato intimo com Deus e as praticas de
aventura um contato consigo mesmo, numa proposta de experiéncia que € mais

individual que coletiva, os sentidos e sentimentos séo fortalecidos quando um se
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encontra na presenca de outros. Como se o poder espiritual fluisse com maior

facilidade na presenca mutua dos individuos.

E do corpo que nascem e se propagam significacbes que
fundamentam tanto a vivéncia individual quanto a coletiva. E através dele que se
sente, que se tem insights, que s&o propostas transformac¢ées nos modos de

vida.

Que seja registrada que houve a intencéo de realizar uma andlise das
praticas corporais do ponto de vista do movimento humano, com foco na
utilizacdo de técnicas corporais definidas, a fim de propiciar um inventario que
pode vir a subsidiar o campo de conhecimento e intervencdo pedagdgico da
Educacéo Fisica. No entanto, o PJF ndo entende que a forma da realiza¢éo do
movimento interfira na sua eficacia simbolica. Assim, tal objetivo apresentou-se
como incompativel com o local da pesquisa. No entanto, acredita-se ser possivel
realizar tal movimento em outros agrupamentos carismaticos como o Agape,

grupo que foi foco de estudo realizado por Silva (2015).

Registra-se ainda a recomendacao de futuras pesquisas com foco na
realizacdo de analise das técnicas corporais vividas nos momentos de oracao, a
partir do ndo dito e/ou da vivéncia das emocbes. Recomenda-se sobretudo que
sejam realizadas pesquisas a respeito das emocdes que, ao serem entendidas
como construgdes sociais, apontam como um campo a ser desbravado em

diferentes contextos.
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Apéndice | - Entrevista semipadronizada

1. Considerando sua condicao de participante de um evento vinculado a

RCC, qual é o significado do corpo para vocé?

2. Tendo esse mesmo contexto, 0 que representa a danca (ou qualquer
outra técnica ou pratica corporal)? O que é a danca (ou qualgquer outra técnica

ou préatica corporal) para vocé?

3. Para vocé quais sdo os momentos do evento que mais promovem

interacao social ou a troca/dialogo com os demais participantes?

4. Como vocé reconhece a relacéo do sagrado e do profano (na danca

ou outra técnica/pratica corporal)?

5. A partir de sua participacdo no grupo, sua nocédo de sagrado e a

vinculacdo com a danca foi alterada/modificada?

6. Como vocé percebe seu corpo durante a danca (ou outra

técnica/pratica corporal)?
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