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Resumo

A inten¢do deste texto ¢ analisar o peculiar transito efetuado por jovens das camadas populares que,
negociando entre visdes de mundo radicalmente opostas, transitam entre o aparente hedonismo do mundo
do funk e o suposto ascetismo pentecostal, revelando uma nova forma de crer e de praticar uma religiosidade
profundamente singular e individualizada. Como base empirica, apresenta-se duas trajetérias de jovens que,
com relativa naturalidade, freqiientam assiduamente dois espagos aparentemente dispares: o baile funk e o
culto pentecostal.

Palavras-chave: pentecostalismo, juventude, sociedades complexas

Between the ball and the temple: Pentecostalism and funk in sociability youth

Abstract

The intention of this paper is analyzing the peculiar traffic carried by young people from lower classes that
talks between worldviews radically opposed, move between the apparent hedonism of the world funk and the
supposed Pentecostal asceticism, revealing a new way of believing and practicing a religion profoundly unique
and individualized. Empirical basis, it presents two trajectories of young people, with relative ease, attend as-

siduously two seemingly disparate areas: the funk parties and temple Pentecostal.
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Introducao

Aos 18 anos, o gargom Uigly -morador da um
bairro da periferia' de Vitoria, capital do Espirito
Santo- dedica seus sabados ao lazer. Costuma
frequentar clubes famosos pela realizacio de
bailes funk e se identifica com o estilo “funkeiro’,
nido apenas quanto ao gosto musical, mas
também quanto ao corte de cabelo e as roupas.
Aos domingos, Uigly participa dos cultos da
“Assembléia de Deus”, localizada em seu bairro.
Afirma gostar das pregagoes, de ouvir “a palavra”
Destaca também o prazer das amizades firmadas
no contexto da igreja. Espera se batizar um dia,
mas, por ora, prefere ndo aderir formalmente a
denominacao religiosa

O exemplo de Uigly é emblemitico e, para
mim, surpreendente. Demonstrando peculiar
desenvoltura, o jovem transita, vivencia e
apreende duas visdes de mundo de aparéncia

antagdnica: o funk, supostamente dotado de um
carater catartico e hedonista (DAYRELL, 2005,
VIANNA, 1990), e o pentecostalismo, marcado,
a principio, por uma moral ascética e sectaria
(MARIANO, 2008).

O caso de Uigy ndo é unico. No decorrer
da minha pesquisa para dissertagdio ainda
em andamento, conheci dezenas de outros
jovens que dividem seu cotidiano em praticas
sociais que conseguem abarcar o templo
pentecostal e o baile funk. Destaco que tais
questionamentos referem-se a jovens pobres,
moradores das periferias urbanas, contextos,
em que se ressalve o reducionismo da analise,
sao fortemente marcados pelas mensagens
de ambas as manifestacdes (DAYRELL, 2005,
MARIANO, 2008). Desta forma, estabeleco aqui
o tema a ser abordado neste texto. Qual seja: o
universo juvenil das camadas populares urbanas
duplamente identificado com o estilo de vida
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funk e com as manifestagdes pentecostais.
Os jovens e os jovens pobres

Ao se falar sobre jovens em contextos urbanos
é preciso considerar a complexidade deste
universo. Sdo cenarios moldados pela diversidade
de referéncias simbolicas, por expressdes globais
e locais, por relacdes hierarquizadas, numa
intensificagdo dos processos de reflexividade,
como afirmara Giddens (1991).

Desta forma, pactuo com a defini¢io de Juarez
Dayrell (2007), que opta pelo termo “condi¢do
juvenil” para descrever as diversas dimensoes
da vivéncia das juventudes na sociedade
contemporanea urbana. Por essa abordagem,
a categoria é concebida em seu sentido plural.
Ha diversas formas de ser jovem. Formas essas
que se efetivam a partir dos diversos sistemas de
interagdo, como classe, familia e origem social.
Assim, a categoria “juventudes” é aqui entendida
um construto social heterogéneo e que deve ser
analisado a na perspectiva do cotidiano e do
percurso individual.

No entanto, este texto, como ja mencionado,
se refere ao universo dos jovens das camadas
populares. Destacando que tal caracterizagdo
¢ tributaria da conceituacdo de Gilberto Velho
(1999), que ampliou o viés puramente classista
e formulou uma compreensio do conceito de
“‘camadas” abarcando o universo simbdlico,
as interacdes sociais e os modos de vida. Em
consonancia, deve-se reconhecer ndo apenas os
grandes desafios enfrentados por esse segmento
social, que vivencia a precariedade dos servigos
de educagio publica, a amplia¢ao da violéncia e
a escassez de empregos, mas também entender
que os limites da posi¢ao social ndo impedem
que cada trajetoria seja unica. Como sujeitos,
os jovens das camadas populares agem e
refletem sobre a prépria condi¢ao juvenil e as
especificidades nas quais transcorrem suas vidas.
Recorro a precisdo das palavras de Dayrell:

“(...)com todos os limites dados pelo lugar social
que ocupam, nio podemos esquecer o aparente
obvio: eles sao jovens, amam, sofrem, divertem-
se, pensam a respeito das suas condi¢bes e de
suas experiéncias de vida, posicionam-se diante

dela, possuem desejos e propostas de melhorias
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de vida. Na trajetéria de vida desses jovens, a
dimensdo simbdlica e expressiva tem sido cada
vez mais utilizada como forma de comunicagido e
de um posicionamento diante de si mesmos e da
sociedade”. (DAYRELL, 2007, P.1109-1111)

Sociedades complexas e teias de
significado

Tendo em vista a complexidade do universo
abarcado, busco amparo no viés tedrico
da Antropologia Interpretativa a partir da
perspectiva de Clifford Geertz (1978). O autor
emprega um carater dindmico a concepgao de
cultura, ao defini-la como teias de significados
tecidas pelo homem as suas agdes. Por essa
perspectiva, a cultura seria um complexo enredo
de relagdes simbdlicas contextualizadas:

“A cultura ndo é um poder, algo ao qual podem
ser atribuidos casualmente os acontecimentos
sociais, 0s comportamentos, as instituicées ou
0s processos; ela é um contexto, algo dentro
do qual eles (os simbolos) podem ser descritos

de forma inteligivel - isto é, descritos com
densidade”’(GEERTZ, 1978, P. 24).

Observe-se que Geertz concebe a cultura
como um processo aberto a transformagao. A
teia é formada pelos sentidos interpretados, que
novamente recebem novos significados, numa
conformagao complexa e multidimensional.
Desta forma, a cultura é inexoravelmente publica,
porque sua condi¢cdo depende necessariamente
do compartilhamento dos sentidos e, dessa
partilha de significados, se estabelece o contexto
proposto pelo o autor.

Neste prisma, a cultura seria o elemento
organizador da vida, uma forma de controle que
possibilitaria a conformagdo de mecanismos que
convencionam certos modos de comportamentos
e de apreensao de mundo.

“Tornar-se humano é tornar-se individual e
noés nos tornarmos individuais sob a direcio
de padroes culturais, sistemas de significado
criados historicamente através dos quais
damos forma, ordem objetivo e direcao as
nossas vidas” (GEERTZ, 1978, p.64).



Dessa relagdo entre individuo e referéncias
simbolicas compartilhadas, produzimos diversas
formas de ser e de viver, cujos sentidos s6 sdo
compreensiveis por intermédio das culturas das
quais fazemos parte.

Trazendo as conceituagdes de Geertz para
o contexto contempordaneo global, é preciso
destacar que este cendrio- ensejado pela
acentuada divisdo do trabalho, pelo aumento da
producio e do consumo e pela circulacao de bens
em escala mundial- possibilita a intensificagdo e
a diversificacao das fronteiras simbolicas.

Frederik Barth (2000), analisando a
complexidade cultural da sociedade balinesa,
argumenta que a diversidade cultural manifesta
na multiplicidade de referéncias ndo deve ser
negada em nome de uma andlise focada em
proclamar uma uniformizacdo forcada. Ao
contrario, para Barth (idem), esse contexto
aparentemente desconexo e incoerente, marcado
pelas variaveis economicas, politicas e simbdlicas
geram novos significados continuamente. E ¢é
justamente nesta diversidade que reside a riqueza
das sociedades complexas.

“(...)As pessoas participam de universos
de discurso multiplos, mais ou menos
discrepantes; constroem mundos diferentes,
parciais e simultineos, nos quais se
movimentam. A construgdo cultural que fazem
da realidade ndo surge de uma tnica fonte e

ndo ¢ monolitica”.(BARTH, 2000, p. 122-123)

Embora proclame a existéncia de universos
heterogéneos e simultdineos em um mesmo
contexto cultural, o autor ndo descarta a
possibilidade de existéncia de construgdes
conexas ou coesas. Compreende que existem
multiplas correntes de tradi¢do culturais (idem,
p-123) nas sociedades complexas e que estas
correntes conseguem agregar um conjunto de
caracteristicas que demonstram certo grau de
coeréncia e, por isso, sdo reconhecidas enquanto
tais. Diz Barth:

“Tal modelo envolvendo diferentes correntes
de tradigdes culturais ndo implica nenhuma
suposi¢do predefinida sobre o que mantém
juntos (...) nem expectativas alguma de que
todas elas tenham caracteristicas homdlogas

e dindmicas bésicas semelhantes. Elas podem
ser constituidas e reproduzir-se de diferentes
maneiras. O principal critério é que cada
tradicdo mostre um certo grau de coeréncia ao
longo do tempo, e que possa ser reconhecida
nos varios contextos em que coexiste com
outras em diferentes comunidades e regides”
(Idem. P. 123-124).

Desta forma, a dindmica das sociedades
complexas afirma-se como um processo
permanente de interagdes, sendo as proprias
praticas interativas, um motor para multiplas
possibilidades de arranjos e de negociagoes.

Ulf Hannerz (1997) retoma as reflexdes de
Barthao utilizar a metafora do fluxo de significados
para explicar a dindmica processual da cultura.
Dinamica essa, radicalizada no contexto das
sociedades complexas contemporéaneas.

“(...)estava  basicamente interessado na
dimensao temporal, numa compreensio da
cultura como processo. Queria enfatizar que
apenas por estarem em constante movimento,
sendo sempre recriados, é que os significados
e as formas significativas podiam tornar-se
duradouros. Levar o processo a sério quer
dizer também manter as pessoas nesse quadro.
E, para manter a cultura em movimento, as
pessoas, enquanto atores e redes de atores,
tém de inventarcultura, refletir sobre ela, fazer
experiéncias com ela, recorda-la (ou armazend-
la de alguma outra maneira), discuti-la e

transmiti-la”. (HANNERZ, 1997, p. 14).

Gilberto Velho (2009) reconhece a
heterogeneidade de fronteiras e das correntes
de tradi¢ao presentes nos centros urbanos
contemporineos e afirma que tal pluralidade
de dominios introduz novas dimensdes na
experiéncia e comportamentos humanos
estimulados pelo constante e cotidiano transito
entre os dominios. Tal mobilidade, ndo apenas
fisica, mas também cognitiva e simbdlica, é a
razao do intenso dinamismo sdcio-simbdlico
experimentado nas metrdpoles.

“O transito de individuos e categorias,
implicando o deslocamento fisico e psicossocial,
aponta para o permanente dinamismo da vida
metropolitana. O operario que se desloca da
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periferia para o centro, o estudante que percorre
trilhas urbanas, o flaneur, os policiais e os
criminosos, os funcionarios indo e vindo de
casa para o trabalho, os passeios, peregrinagoes,
reunides politicas, cultos religiosos, entre tantos
outros exemplos, ilustram esse movimento
continuo e ininterrupto. Os meios de transporte
como o trem e o comboio, o dnibus e o autocarro,
o metrd e o metro, além de veiculos particulares,
viabilizam, muitas vezes, de modo aparentemente
cadtico, a circula¢do entre as diferentes areas
urbanas” (VELHO, 2009, p. 14).

Funk e pentecostalismo como provincias
de significados

Ampliando a  discussdo, argumento
que as mensagens pentecostais e do funk
-entendido ndo apenas como estilo musical,
mas também como manifestagio de um estilo
de vida especifico- podem ser definidas como
“provincias de significados” Ou seja, dominios
sociais especificos, nos quais sio compartilhados
significados e sentidos (SHUTZ, 1970, VELHO,
1994).

Tais provincias ndo sao fechadas e muito
menos impermeaveis ao transito simbolico. No
entanto, conseguem agregar um conjunto de
referéncias que adquirem coeréncia e, por isso,
sao reconhecidas e interpretadas enquanto tais.
Nesse sentido, Gilberto Velho (2006) relaciona
as provincias de significados a dominios (p.39),
que embora coexistam e estejam relacionados,
possuem “relativa autonomia”, operando com
cddigos proprios.

“(...) ha diferentes cddigos operando em fun¢ao
das diferengas de dominios. Assim, registram-
se, por exemplo, a familia, o parentesco, o
trabalho, a amizade, a religido, a sexualidade,
o lazer, etc” (VELHO, 2006, p.39).

Nessa esteira, recorro novamente a Hannerz
(1997) que, utilizando metéforas espaciais como
limites e zonas fronteiricas, proclama que a
grande preocupagao dos atores sociais envolvidos
na construcdo das sociedades complexas diz
respeito a administragdo desses fluxos de
informacgdes, ou, como posto aqui, a capacidade
de operar entre os dominios distintos. Assim,
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a “habilidade” de “gerenciamento” (“cultural
management”) entre as fronteiras desses fluxos
de simbolicos é que garante legitimidade, poder
e prestigio aos sujeitos:

“Os cenarios das zonas intersticiais parecem
cheios de vida, mas ndo completamente
seguros. Se uma pessoa ¢ capaz de sobreviver e
até prosperar nelas, isso se deve a sua propria
agilidade cultural, talvez mesmo agilidade
fisica. Uma parte disso, assim nos dizem
nossos intérpretes, pode ser uma questdo
de “decultura¢ao™ despojar-se de uma
sobrecarga de cultura para ganhar liberdade
de movimento. Contudo, “deculturacdo” em
excesso traz o risco da desumanidade, de
tornar-se um animal perigoso. A liberdade
da zona fronteirica é explorada com mais
criatividade por deslocamentos situacionais
e combina¢des inovadoras, organizando
seus recursos de novas maneiras, fazendo
experiéncias. Nas zonas fronteiricas, ha espago
para a agdo [agency] no manejo da cultura”

(HANNERZ, 1997 p. 24).

Finalmente, argumento que pentecostalismo
e o funk apresentam gramaticas e manifestagoes
proprias e reconheciveis. Assim, sugiro que no
contextodascamadaspopulares,asrepresentagdes
do funk e do pentecostalismo expressariam, cada
uma ao seu modo, uma provincia de signos,
cujos sentidos sdo interpretados por sujeitos que
compartilham seus cédigos.

Mas quais seriam entdo os significados
compartilhados pelas manifestagdes pentecostais
edofunk?Ousodizeraquiqueambasasexpressoes
se estabelecem como meio de sociabilidade.
Enquanto a praxis pentecostal, com a busca a
um tipo especifico de ascetismo moral, oferece
um sentido de grupo (CESAR,1992), o funk,
dotado de um forte carater sexual e catartico,
se estabelece como pratica privilegiada de lazer
juvenil (DAYRELL, 2005, VIANNA, 1990).

Sobre o pentecostalismo

Embora reconhega a for¢a simbdlica do
funk e o pentecostalismo, ¢é preciso ter em conta
que as manifestagdes possuem representagdes
simbolicas distintas. Para inicio de discusséo,
¢ preciso destacar o obvio: o pentecostalismo



refere-se ao dominio da religido, com todas as
suas especificidades e legitimidades enquanto
tal. O funk é um grupo de estilo juvenil, também
com peculiaridades identitarias distintas.

O pentecostalismo ¢é manifestacio da
religiosidade inscrita historicamente. Como
caracteristicas, podemos destacar a sua origem
no protestantismo histdrico, mas que deste se
difere por pregar a crenca nos dons do espirito
santo, entre os quais, os dons de cura, a concessao
divina de béncaos, a realizacdo de milagre e a
glossolalia (MARIANO, 2008).

No entanto, ressalvando suas especificidades,
conceber o pentecostalismo como manifestaciao
religiosa leva a questdes mais profundas.
Em Geertz (1978), a religido ¢ um sistema
de significados que estabelece uma relagdo
fundamental entre um estilo de vida particular e
uma metafisica especifica (visao de mundo).

Percebe-se que a religido possui um carater
universal enquanto formacado cultural; no
entanto, seu sentido s6 pode ser apreendido a
partir das peculiaridades de cada cultura.

“Se alguém define a religido de maneira geral
e indeterminada como a orientagio mais
fundamental do homem quanto a realidade,
por exemplo, entdo esse alguém ndo pode
atribuir a essa orientagio um conteido
altamente circunstancial”. (GEERTZ, 1978,

p-52)

De tal forma, a religido, assim como o
senso comum, a ciéncia e a arte, fornece uma
perspectiva de mundo que se estabelece como um
sistema cultural ordenado. No entanto, a religiao
difere dos demais sistemas culturais coerentes
de compreensao da realidade porque, além de
induzir motivagdes e disposi¢des, formula ideias
gerais de ordem, independente de como esta
explicagdo se desenvolva.

Assim, a especificidade dos simbolos
religiosos se estabelece por seu cariter de
verdade inquestionavel. O sagrado se conforma,
entdo, em um duplo movimento. A um sé tempo,
se estabelece como verdade que transcende as
verdades da logica humana e como ordenador e
orientador da conduta dos individuos.

“O simbolos religiosos modelam o mundo,

induzindo o crente a um certo conjunto

distinto de
capacidades, propensodes, habilidades, habitos,

disposi¢goes  (tendéncias,
compromissos, inclinacdes) que emprestam
um carater cronico ao fluxo de sua atividade
e a qualidade da sua experiéncia “ (Ibidem,
1978, p.109).

Trazendo a discussdo sobre religido e a
especificidade da visio de mundo e cosmologias
pentecostais, observa-se no pentecostalismo
uma teologia cujo imagindrio é permeado por
representagbes do Mal, sendo seu combate a
maior tarefa do crente, revelando o que autores
como César (1992) e Valla (2002) denominam
batalha espiritual. Christina Vital da Cunha
(2008) perspicazmente aproxima tal visdo de
mundo a um tipo especifico de ethos guerreiro

“Um ambiente no qual a presen¢a do “Mal”
seria forte e deveria ser combatida em intensas
e cotidianas “batalhas espirituais” para as quais
liderangas e demais adeptos devem estar “em
ora¢do’, a fim de enfrentar o grande desafio
que elas representam. (...) este ponto assume
grande relevancia, visto que a comunicagao
entre os ethos pentecostal e o (suposto) ethos
de guerra presente nas favelas é assumido por
alguns autores como um fator preponderante
para a compreensdo do grande numero de
igrejas evangélicas nessas localidades. Ou,
em outras palavras, a perspectiva teologica
e doutrinaria dos evangélicos pentecostais
que compreende o “mundo”’ (categoria que
expressa a oposi¢do entre o “Bem” e o “Mal’,
entre 0 “Céu’e a “Terra’, entre o “mundo” da
morte do espirito e a “vida plena na Igreja com
o Senhor”) como o lugar da guerra, que fala
do inimigo, do chamamento ao “exército do
Senhor” (CUNHA, 2008, p. 241).

Destaco ainda que a vivéncia pentecostal,
embora deva se ressaltar as significativas
mudangas ocorridas dentro deste campo
religioso, implica, de um modo geral, em seguir
uma rigorosa doutrina rigida na definicdo dos
padrodes de conduta

«s . . ~

implica em seguir padroes de conduta que
remetem a uma separacio da sociedade
inclusiva “do mundo secular” -, vistos

como nocivos a vida crista. Por fim, exige-se
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um disciplinamento da mente e do corpo, de
modo que em cada gesto, na forma de vestir e
de falar”. (PAZ ALVES,2012, p.84)

No entanto, é preciso contextualizar a
associac¢do de tal visaio de mundo aos universos
juvenis das camadas populares, lembrando que,
nestes contextos, a socializagdo religiosa foi
efetivada em um ambiente marcado pela forca
da presenca simbolica e material das multiplas
manifesta¢des pentecostais:

“Estes jovens, além de ja terem encontrado
um mundo em que a equagdo ser catolico/ser
brasileiro ja estava desnaturalizada, também ja
cresceram naturalizando a presenc¢a de multiplas
igrejas evangélicas pelos quatro cantos do pais,
das cidades e em suas periferias. (...) E nessa
paisagem que foram socializados os jovens das
diferentes “periferias” (NOVAES, 2012, p. 194)

Sobre o funk

O funk pode ser conceituado como um grupo
de estilo juvenil, com um sentido marcado pela
fruicdo e prazer com forte conotagao sexual, cujo
cédigo mais difundido ¢ a musica (DAYRELL,
2005, VIANNA,1987, HERSCHMANN,2000).

Para aproximar as discussdes sobre a
formagao de grupos juvenis, tomo a defini¢ao de
José Machado Pais (1993, 2008), para quem os
grupos juvenis se formam a partir de interagdes,
nas quais se estabelece um conjunto de cédigos
mais ou menos coerentes de elementos
simbolicos compartilhados e reconhecidos.
Tais interagdes sdo importantes porque para os
jovens contemporaneos, os amigos do grupo
“constituem o espelho de sua propria identidade,
um meio pelo qual fixam similitudes e diferengas
em relacdo aos outros” (p.235).

“Nao quer isto dizer que os jovens sejam
cabides ambulantes de estilos e visuais mas,
de alguma forma, estes modelam as suas
sociabilidades. Os estilos juvenis marcam
presenca pela diferenca: sdo as poupinhas nos
penteados (vanguardistas), os medalhdes nos
casacos de couro (heavy metal), os cabelos
encaracolados e rebeldes (surfistas), etc. A
cara é, neste contexto, um instrumento de
representagdo particularmente importante®
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(PAIS, 2008, p.272).

Dessa forma, os simbolos estéticos aparentes
de cada estilo recebem uma dupla conotagao.
Como mascaras, remetem a cdodigos de
pertencimentos, cujo sentido ¢é restrito ao grupo.
Como bandeiras, os estilos revelam que sdo uma
forma comunicativa que expressam mensagens
especificas aos demais contextos sociais.

“Como vemos, os estilos aparecem

frequentemente  como  madscaras  cujo

significado  depende  dos  contextos
quotidianos de uso. Os mesmos simbolos
culturais podem ter significados distintos(...)
No trilho interpretativo que temos vindo a
seguir, as «poupinhas» ou cortes de cabelo,
os medalhdes, ou as vestimentas exodticas
juvenis transportam significados secretos que
expressam,em codigo, uma forma subtil de
resisténcia & ordem dominante que, alids ndo
deixa de garantir a continuidade de formas de

subordinac¢ao cultural”.(PAIS, 2008, p.238)

Coloca-se aqui a questdo do pertencimento
em perspectiva. Pela perspectiva de Pais (idem)
e Dayrell(2005), o envolvimento e adesdo aos
gruposdeestilovariam segundoasespecificidades
individuais. Ou seja, o envolvimento depende
da relagdo individualizada que cada um
estabelece com o estilo e “a abrangéncia deste
na determinacdo dos modos de agir e na auto-
identidade”(DAYRELL, 2005, p.121)

No entanto, mesmo que os vinculos
estabelecidos entre os grupos de estilo sejam
sutis e efémeros, o funk consegue se estabelecer
como marco identitdrio para uma parcela de
jovens pobres nos contextos urbanos brasileiros.
Assim, mais do que um meio de sociabilidade
para os segmentos juvenis, o funk configura-se
como mecanismo de afirmagdo destes jovens
enquanto sujeitos:

“Essas consideragdes indicam que a identidade
que esses jovens constroem como funkeiros
¢ fluida e efémera, uma imbricacio com
elementos simbdlicos apropriados da cultura
popular, da industria cultural em geral, como
manifestagdo cultural hibrida. Essa identidade
apresenta-se como uma fronteira provisoria e
movel, operando a partir de multiplos registros



na constru¢do mais ampla de uma identidade
desses sujeitos como jovens. Podemos dizer que
o funk é parte de determinado estilo de vida
juvenil, um marco identitdrio que contribui
para que esses jovens possam vivenciar e se
afirmar como sujeitos numa determinada fase
da vida” (DAYRELL, 2005, p.172-173)

Que possibilidades, que campo?

Interpretar as manifestagdes pentecostais e
do funk como provincias de significados implica
em reconhecer tais expressdes como parte do
repertério de referéncias socio-culturais de
muitos jovens pobres moradores das cidades.
Assim, em consonancia com Shutz (1970) e
Velho(1994), proponho que as manifestacdes
do pentecostalimo e o préprio “ethos funkeiro”
sejam analisadas como parte do “campo de
possibilidades” de uma parcela da juventude das
camadas populares.

De carater quase auto-explicativo, campo
de possibilidades pode ser descrito como as
alternativas simbolicas e materiais do contexto
social e cultural no qual sujeito estd imerso. Nos
dizeres de Velho, “campo de possibilidades trata
do que é dado com as alternativas construidas
do processo socio-histérico e com o potencial
interpretativo do mundo simbdlico da cultura”
p-28.)

Da nogdo de campo de possibilidades se
extrai a conceituagdo sobre projeto individual,
que é definido por Schutz (1970) como “a conduta
organizada para atingir finalidades especificas”
(apud Velho, 1994).

A concepgao de projeto é simples e complexa
ao mesmo tempo. Simples porque fala algo que
nos ¢ familiar: a capacidade de formular anseios
e antecipar alguma parte do percurso individual.
E uma conceituagio complexa porque aborda a
velha questdo sobre individualidade e contexto
coletivo. Embora seja circunscrito em uma
conformacao social especifica, a elaboragao de
projetos implica na afirmacdo do self, numa
deliberagdo consciente ante as alternativas
culturais. Como diz Velho (2009), projeto
é a ‘“afirmacdo de uma crenga no individuo-
sujeito”(p.104), capaz de conscientemente
“negociar com a realidade”

“Nao me batizo porque ia ter que deixar
muita coisa”

Intrigada com esse complexo trénsito
realizado entre as provincias simbdlicas dos funk
e do pentecostalismo, durante o ano de 2013,
ainda sem estruturacdo metodoldgica precisa,
realizei algumas entrevistas com jovens que se
encaixavam no “perfil” apresentado neste texto.
Na verdade, foram conversas informais, das
quais apenas quatro foram gravadas. A primeira
inquiri¢ao foi com o Uigly, retratado no inicio
do texto. Abaixo, transcrevo trecho de duas
outras entrevistas, ambas realizadas no primeiro
semestre de 2013. Nos trechos que seguem,
a fala do pesquisador ¢ indicada por P e a do
entrevistado ¢ E

TAL, Tiago Entrevista I. [fevereiro, 2013].
Entrevistador: Réia Silvia Gongalves Pereira.
Vitoria, 2013.

OBS: Tiago, 16 anos, morador de Vila Nova
de Colares, Serra, Regido Metropolitana da
Grande Vitdria:

P: Vocé é evangélico

E1(..) Freqiiento a Assembléia de Deus, mas
ainda, nio me batizei... Porque eu ia

ter que deixar muita coisa, tem muita
responsabilidade...Ah, nio ia poder ir ao

baile, ouvir minhas musicas. (...)

P:Mas vocé também gosta da igreja?

E1:(Obs: abre um grande sorriso) Gosto...
Tem muitos amigos. O pastor dd uns

conselhos pra gente... Todo domingo eu vou
ao culto...

P: Que conselhos?
El: (..)Ah, a palavra de Deus...Pra gente ndo
entrar no mundo, essas coisas...

P1:Vocé tem amigos que se converteram?

El:Tem. Tem sim. Mas a maioria entra pra
nao levar tiro... Quando tao jurados...

(grifos meus)
TAL, Rafaela.Entrevista II: (margco, 2013)

Entrevistador: Réia Silvia Gongalves Pereira.
Vitoria, 2013.
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OBS: 16 anos, moradora de Sio Pedro I,
Vitoria:

P: Vocé gosta de sair a noite?
EII: E, mais pra festa. “Roquezinho’(risos)

P:Roquezinho, como assim?
E/I: E tipo um baile, mas ndo é um baile.

P:Como assim?

EIl: Ah, por exemplo, tem aniversirio de
quinze anos. Al a gente coloca as luzes,

coloca o funk. Mas nao é um baile. A gente
aluga o saldo. Af a gente fala que é

um roquezinho.

P:E s dd funk?
EII: 56 dd funk. (risos)... Tem pagode as vezes,
mas é mais funk. Muito mais(risos)

P: (...) E em relagdo a igreja. Vocé disse que é
da Assembléia, né?

EII- Ndo. Deus é amor. Mas ndo sou batizada.
Eu vou a igreja. Fago campanha

Pl:Espera se batizar?

EIl: Eu espero me batizar; mas quando for
pra entrar pra igreja, quero entrar de

vez. Ndo pra entrar e sair.

(grifos meus)

Dos depoimentos de Rafela e Thiago
poderiamos discutir muitos aspectos. A
afirmagdo da autonomia, o conceito de si. Mas
por ora, destaco o peso das praticas relacionadas
ao funk e a religido como fatores de sociabilidade.
Ambos transitam pelos dois universos afirmam
apreciar os dois contextos.

Enfatizo também que esse transito se efetiva
de forma consciente e auténoma. Percebendo-se
a “negociacao” promovida por Thiago e Rafaela,
observa-se que os dois jovens projetam e adiam
a conversdo formal por meio do batismo. O
fazem talvez porque conhegam os dois contextos
e saibam que a conduta que agora praticam, “ir
ao baile e “ouvir suas musicas” (EI) ou participar
dos roquezinhos” (EII) com os vizinhos do
bairro, sdo condenados pelos preceitos da igreja.
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De acordo com o Regimento interno da igreja
Assembléia de Deus?®, denominagéo freqiilentada
pelo entrevistado I, sdo consideradas falhas
quantos aos costumes da igreja, usar bebida
alcodlica ou outros produtos que causem
dependéncia e freqiientar bares, casas de jogos,
casas de diversdes mundanas.

Quanto a Igreja “Deus é Amor’, freqiientada
pela entrevistada II, o conjunto de condutas
exigidas de seus membros é ainda mais rigido. De
acordo com a credencial do membro, folheto que
contém a sistematizagdo da regras da igreja, sao
proibidos o uso de cal¢a por parte das mulheres,
a freqiiéncia a piscinas e o uso de maquiagem e
sapatos de saltos (MENDONCA, 2009, p.84).

Por transitarem pelas fronteiras simbolicas da
igrejaedafunk, osdoisentrevistadosdemonstram
possuir a habilidade de “gerenciamento dos fluxos
de informagoes”, tal como definiu Hannerz,
(1997, p. 14). Assim, Tiago e Rafaela sabem que
participar dos bailes funk ou das festas com os
amigos ¢ considerado pecado. Sabem porque
também frequentam a igreja. Adiam a adesdo
para o momento propicio, numa afirmag¢ao de
autonomia e de questionamento. Como sujeitos
com referéncias, valores e trajetdrias singulares,
Thiago e Rafaela racionalmente escolhem entre
as alternativas de um campo de possibilidades
especifico.

Durante as entrevistas, me causou surpresa o
fato dos jovens projetarem a adesao. Até entdo,
concebia a “conversdo’ religiosa como um
momento de forte impacto, resultando numa
implacavel reestruturagido cognitiva. Parece-
me, no entanto, que, para alguns, a conversao ¢
um processo, em certa medida, planejado: “Eu
espero me batizar, mas quando for pra entrar
pra igreja, quero entrar de vez. Nao pra entrar
e sair’(EIl) ou “ia ter que deixar muita coisa,
tem muita responsabilidade”(EII). Entendo tais
posturas como uma antecipa¢do da trajetoria em
consonancia com a nog¢ao de projeto individual,
em toda sua complexidade.

Nesse sentido, é possivel aproximar as
praticas de ambos os entrevistados a dos
“evangélicos genéricos’, expressao cunhada por
Regina Novaes (2012) para descrever a postura
de pessoas que, mesmo usufruindo dos rituais
e servicos das religides evangélicas, optam
por uma vivéncia religiosa mais “livre” , sem o



vinculo formal as denominagdes.

“O importante é levantar a hipdtese de que essa
possibilidade - ser evangélico genérico — deve
ser levada em conta nas avaliagdes do lugar do
pertencimento religioso na configuragio do
espaco publico. Afinal, trata-se também de
uma possibilidade que modifica o peso da
autoridade religiosa em decisdes que dizem
respeito a participac¢io social.(...) Assim como
hd relatos de pastores que criam obstaculos
para a insercdo de jovens em espagos em
que se valoriza a diversidade sexual ou onde
se questiona a proibicao do aborto. Alguns
desistem de “participar” e outros mudam de
pastor ou de denominagdo. Nesse cendrio,
definir-se apenas como “evangélicos” pode ser
também uma outra maneira para contornar
conflitos e proibi¢oes. Reafirmando elos com
este universo religioso, mas nio se sentindo
presos a denominagdes, jovens evangélicos
(genéricos) inserem mais uma possibilidade
no repertéorio dos modos de estar e se
movimentar no espago publico”(NOVAES,
2012, P.194, grifos meus)

A constatacdo da existéncia dos “evangélicos
genéricos” ou de trajetdrias religiosas tais como
sao vivenciadas pelos jovens Tiago e Rafaela
ao circularem entre duas fronteiras simbélicas
aparentemente dispares, coloca em evidéncia um
complexo e intrigante processo de subjetivagdo e ao
mesmo tempo de construgdo social da realidade.
Recorrendo novamente as palavras de Gilberto
Velho (2009), argumento que “o transito entre as
provincias significativas é uma questdo crucial
para a compreensao antropoldgica e socioldgica”
(2009, p.28)

Consideracoes finais

Analisar  trajetérias que cruzam as
manifestagdes do funk e do pentecostalismo é
analisar a trajetéria de sujeitos que conseguem
transitar por discursos radicalmente opostos.
Desta forma, a proposta analisa-se em ultima
instancia, as relagdes entre o sagrado e profano.
Talvez, tenha razdo a interpretagio de Evans-
Pritchard (1978, p. 93), que advoga que o profano
e o sagrado entrecruzam-se.

Deve-se levar em conta também o contexto

atual, marcado por trajetérias nao-lineares e por
vinculos de pertencimento efémeros. Tal fato,
quando analisado no contexto da juventude
radicaliza-se. Pelo carater de transitoriedade do
periodo, os proprios pertencimentos podem ser
antagonicos, mas nao ser excludentes. O fato ¢
que o funk e o pentecostalismo inserem-se como
parte do “campo de possibilidades” de uma
parcela da juventude das camadas populares.

Tais expressoes sdo interpretadas de modo
distinto por cada sujeito. A maneira pela qual
cada sujeito transita por ambas as provincias é
unica e revela especificidades de cada percurso
individual.
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interpretagio de Spodsito (1991), para quem a
concep¢do do conceito revela a dualidade entre a
cidade “formal”, marcada pelas grandes corporagdes
imobilidrias e modelada pelo Estado, e a cidade
informal que preenche as lacunas existentes na cidade

formal.
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