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Resumo

O protestantismo que se estabeleceu nos diversos paises da América Latina na segunda
metade do século XIX e as primeiras décadas do século XX foi heterogéneo na sua estrutura
organizacional e na suas formas de culto, mas possuia formas comuns de perceber e
sancionar o corpo, o comportamento considerado correto e as formas e espacos de lazer.
Este artigo discute o lugar do corpo no culto protestante e pentecostal, a partir das possibilidades
de liberdade, de controle e de autocontrole que a tradicao religiosa oferecia. Analisa-se
também as mudancas na percepcdo dos corpos nos pentecostalismos recentes, surgidos no
decorrer das ultimas trés décadas. Mudancas decorrentes da influéncia do meio social,
particularmente da moderna tecnologia de comunicacdo que prioriza a exibicio de imagens.
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Abstract

The Protestantism wich was established in various Latin-American countries in the second
half of the nineteenth century and in the first decades of the twentieth one was heterogenous
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in its organizational structure and in its worship forms, but had common models of perceving
and sanctioning the body, the so considered right behaviour and the forms and places of
leisure. This article discusses the place of the body in Protestant and Pentecostal worship
from the point of view of the possibilities of freedom, control and self-control that religious
tradition allowed. It also analyzes the changes of body perception in recent Pentecostalisms,
arosen during the last three decades. Changes generated by the influence of social environment,
particularly of modern communication technology, which prioritizes the exibition of images.

Keywords: Pentecostalism, feast, body, civilization, worship

Em 1994, durante um periodo de pesquisa de campo em
igrejas protestantes da cidade de Lima observei na “Iglesia
Metodista El Aposento Alto”, localizada na periferia dessa
cidade, uma particular distribuicao do espaco de culto. No
saldo principal, onde se realizavam os cultos, havia duas filas
de bancos e um grande espaco vazio entre o pulpito e os
primeiros bancos. Acostumado com a observacio dos cul-
tos protestantes e pentecostais fiquei intrigado por saber
qual era a razdo e a funcao desse espaco, pois nunca tinha
visto nada parecido. No palco, do lado direito o pulpito e
do lado esquerdo um conjunto de instrumentos musicais.
A resposta a minha interrogacao veio na hora do louvor. O
conjunto musical iniciou uma série de ritmos bem rapidos
e ante o convite do Pastor todas as pessoas que ocupavam
os bancos, com excecao deste observador que ficou sem
saber onde se esconder, foram dancar no espaco vazio. O
clima de festa, com musica e dancas, prolongou-se por até
30 minutos sem ser interrompido.

Esse primeiro registro etnografico nos serve de introducio
ao tema proposto, que abordaremos tentando explorar uma
perspectiva comparativa entre pentecostalismo e protestan-
tismo, tomando como referéncia as possibilidades ou res-
tricoes que o espaco de culto oferece para a festa. O pro-
testantismo latino-americano, herdeiro mais ou menos dis-
tante da Reforma, determina seu espaco religioso no culto.
As festas, no protestantismo e no pentecostalismo, estio
vinculadas a celebragio religiosa. As festas propiciam liberda-
des e permissividades que ndo se aceitam no quotidiano.
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Mas a festa € também resultado de um consenso coletivo,
onde os membros do grupo e o proprio grupo consentem
na realizacao da festa. Nesse sentido a festa € um espaco de
liberdade, de quebra das regras, mas permitido.

Notas metodologicas para o estudo da festa
no protestantismo

A respeito da festa na tradicio protestante duas hipoteses
podem ser propostas. A primeira: pensar em festa protestan-
te remete a uma pratica de liberdade controlada. Em outros
termos, liberdade sob a influéncia de pressdes e imperativos
morais e religiosos. Essa tensiao € particularmente forte no
protestantismo em decorréncia de caracteristicas originais
desde a Reforma, mas também porque o protestantismo que
chegou na América Latina veio ja atingido pelo processo
civilizatorio que teve como um de seus efeitos a contengio
dos sentidos.! Formularia a nossa segunda hipotese da se-
guinte maneira. Festa e corpo estao intimamente vinculados,
sendo fundamental para analisar a festa religiosa compreen-
der como a religidao em questao entende e concebe o corpo.
Trata-se, em outros termos, de analisar as representacoes reli-
giosas do corpo, construidas e mantidas no interior dos
grupos religiosos. Estes primeiros paragrafos tém a intencao
de propor um marco tedrico para analisar a questio que o
titulo deste ensaio propoe.

Os estudos de Foucault?, Becker® e Goffman#, entre outros,
permitiram entender que a relacao entre individuo e socieda-
de é bem mais complexa do que aquilo que a sociologia
classica mostrava a respeito do lugar de individuos e grupos

' Norbert ELIAS, EI proceso de la civilizacion: Investigaciones sociogenéticas e psicogenéticas.
(Para referéncias completas, cf. abaixo Bibliografia.)

2 Michel FOUCAULT, Microfisica do poder.

3 Howard BECKER, Outsiders: Studies in the Sociology of Desviance.

4 Irving GOFFMAN, Manicémios, prisdes e conventos.
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na estrutura social. A sociedade e suas instituicoes, constitu-
indo um grande sistema disciplinador cujo objetivo princi-
pal foca o corpo das pessoas, tinham passado desapercebi-
das por muito tempo na historia das ciéncias sociais. Hoje
se entende de maneira mais clara que toda coletividade pre-
cisa saber operar um eficiente controle social dos corpos.
Embora a questio tenha sido colocada ja nas origens da
sociologia, com os conceitos de Durkheim sobre a forca dos
estados coletivos sobre os individuos®, e o necessario desen-
volvimento da “solidariedade organica” substituindo a “soli-
dariedade mecanica”®, é apenas com os estudos do
surgimento historico de mecanismos sociais disciplinadores
que o corpo ganha importancia como objeto de estudo das
ciéncias sociais. Sem duvida nenhuma Marcel Mauss foi um
dos primeiros a chamar a atencido a respeito da sociedade
como mecanismo modelador dos corpos.” Com a expressio
techniques du corps Mauss colocava a interessante idéia da cons-
trucao cultural dos corpos: “entendo por essa expressao as
formas pelas quais os homens, de maneira tradicional em
todas as sociedades, sabem se servir de seu corpo”. A utiliza-
¢do do corpo € socialmente produzida e reproduzida, e visa
a valorizacdo ou desvalorizacio de comportamentos. Cada
coletividade constroi uma forma legitima do agir corporal, e
também, é claro, sanciona todo uso diferente dessa norma
cultural. Mas é fundamental frisar, como o faz Mauss, que se
trata de desenvolvimento de “uma arte de utilizar o corpo”
em cujo processo a educacgdo se confunde com a imitagdo.

A forma normal do uso do corpo é resultado de um
processo educativo. Aprende-se o que se deve e o que nao
se deve fazer com o corpo desde que se nasce, e através de
um processo simultaneo de transmissio/aquisicao. Esse
processo ¢ chamado por Mauss de imitation prestigieuse.
Imitam-se atos e comportamentos que foram bem suce-
didos, que tiveram éxito, permitindo alcancar prestigio.

5 Emile DURKHEIM, As formas elementares de vida religiosa.
¢ Emile DURKHEIM, De la division del trabajo social.
7 Marcel MAUSS, Les techniques du corps, Journal de Psychologie, XXXII.
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Os resultados do processo contrario tornam-se eviden-
tes. Assim, a imitacdo que garante prestigio gera corpos
educados, aceitos e doceis. Marcel Maus deve também
ser lembrado a respeito das possibilidades sociais do
surgimento da anormalidade ou do desvio. A expressio
“técnica corporal” esconde um elemento de singular im-
portiancia: como em toda técnica se trata de um ato tra-
dicional e eficaz ao mesmo tempo. Esses dois elementos
sdo decisivos para a sua transmissao “natural”; isto é, a
técnica desenvolvida passou a ser vista como normal, e
por isso aceita sem questionamentos. Assim o desvio
em relacdo a esse comportamento normal sé pode ser
objeto de estigmatizacdo.

Toda sociedade, e todo grupo social, por exemplo,
uma igreja, possui, produz e reproduz uma forma aceita
de corpo e de seus usos. Também produz uma representa-
¢ao social do corpo. A representacio social do corpo, ao
mesmo tempo construida e herdada, passa logo a se cons-
tituir em modelo legitimo do corpo. Para este ensaio, pro-
pomos que a religido serve de mecanismo de controle
social do corpo, e que esse controle é exercido de manei-
ra diferenciada segundo particularidades sociais, histori-
cas e até doutrinais, da religido ou igreja em questao.
Assim, o controle social dos corpos é diferente entre
protestantismo e catolicismo, entre protestantismo e
pentecostalismo, ou mesmo entre dois pentecostalismos,
por exemplo, entre a “Igreja Pentecostal Deus € Amor” e a
“Igreja Renascer em Cristo”. Esse controle coletivo dos
corpos permanece, regra geral, inconsciente ao grupo e
aos individuos, podendo tornar-se explicito apenas quan-
do as normas sao quebradas. Os mecanismos de
autocontrole social sio mais eficazes quanto mais incons-
cientes a respeito desse controle permanecem os sujeitos
que vivem sob essa influéncia.

Sendo a festa, como afirmamos no inicio deste trabalho, um
espaco de liberdade, parece importante analisar a festa em rela-
¢3o a necessidade religiosa de pureza. N3o sdo apenas as religi-
oOes primitivas que precisam distinguir entre pureza e impureza.
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Como demonstrou Douglas?, criticando o olhar ocidental
a respeito das sociedades antigas, todas as sociedades pos-
suem critérios definidos para evitar as “impurezas”, inclu-
indo as sociedades ocidentais. As crencas na poluicio
nao sio particularidades dos “primitivos”. A existéncia
de conceitos para puro e impuro cumpre a funcio de
coercao social e, a0 mesmo tempo, expressa uma visao da
ordem social. Queremos propor que a necessidade de
distinguir o puro do impuro, fundamental no cristianis-
mo, tornou-se particularmente forte no protestantismo e
chegou na América Latina influenciando de maneira dife-
renciada as igrejas herdeiras dessa tradicio. A proépria
Mary Douglas analisa a questio da impureza no Antigo
Testamento. O Cristianismo pode ser considerado, nessa
perspectiva, herdeiro de uma tradicao de pureza que era
fundamental ja no Antigo Testamento. No catolicismo a
necessidade de pureza se expressa na institucionalizacao
de mecanismos protetores da verdade religiosa: na Idade
Média chamava-se Inquisicdao, hoje se chama “Sagrada Con-
gregacao para a Doutrina da Fé”.

Em geral toda instituicao religiosa que desenvolve um
corpo doutrinal, no qual expressa a sua verdade, desen-
volve simultaneamente instancias responsaveis por cui-
dar da “Sa doutrina”. Também a necessidade da pureza se
torna mais forte quando, por circunstancias diversas, se
entra em contato com culturas ou religides diferentes, ou
quando tendéncias contestadoras surgem no interior da
religido, regra geral promovidas pelos despossuidos de
poder, que reivindicam a recuperacio de alguma pureza
original abandonada pelos detentores do poder religioso.
O contacto entre religioes diferentes costuma gerar meca-
nismos de protecio contra elementos considerados estra-
nhos ou impuros quando se trata de novas interpretacoes
da verdade. Em ambos os casos a conservacio da pureza
leva sempre a maior definicio das fronteiras religiosas.

8 Mary DOUGLAS, Pureza e perigo.
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A multiplicidade de pentecostalismos nos paises latino-ame-
ricanos gera necessidade de demarcar as fronteiras, tarefa
sumamente complicada para os lideres, mas nem sempre
necessaria para os clientes religiosos.

O protestantismo ja nasceu marcado pelo perigo da con-
taminacgao catolica, por isso baniu todo tipo de pratica e de
representacao que cheirasse a supersticao catolica. Também,
criticando o culto aos santos fechou as possibilidades de
representacao dos corpos no espaco de culto. A esse respei-
to serd sempre necessario lembrar que o puritanismo pro-
testante nao surgiu na“era vitoriana”,embora tenha ganhado
visibilidade naquela época. Grande parte da obra dos
Reformadores mostra enorme preocupacao por qualquer
tipo de contaminacao “romana”. Na obra de Calvino encon-
tra-se, segundo o dizer de Cottret, verdadeira “obsessao pelo
puro e o impuro, constituindo o fio condutor da obra des-
tinada a afastar os fiéis de todo compromisso com a religiao
romana”.’ Por outro lado serd sempre importante lembrar
que o Protestantismo surgiu no interior da cultura européia
tradicional cujos sistemas de valor, religioso, moral e social,
destinavam ao corpo um lugar subordinado. O corpo de-
via estar submetido a mente, pois esta era considerada supe-
rior a matéria:

Ontologicamente, por isso, a mente, o desejo, a consciéncia ou
o ego tém sido indicados como os guardides e governantes do
corpo, € o corpo deve ser seu criado. Mas este esquema tem um
corolario crucial: quando, como um servo desobediente, o corpo
se rebela, ndo sdo os punhos, pés ou dedos, os ofensores
necessariamente considerados culpados, mas as faculdades mais
nobres cujo dever era té-los controlado adequadamente.’®

Dito isso, vamos agora a hipotese que consideramos
mais importante para o tema proposto: as dificuldades do
protestantismo com a festa encontram-se no fato de ela repre-
sentar espaco apropriado para a liberalizacio dos sentidos.

? Bernard COTTRET, Histoire de la réforme protestante XVI-XVIII siécle, p. 157.
ORoy PORTER, Histéria do corpo, in: BURKE, Peter (orga.) A Escrita da historia: Novas
perspectivas, p. 302.
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O protestantismo mostra, ja nas suas origens, suas dificuldades
em relacao as festas, por representarem quebra com a formali-
dade do culto e do dia-a-dia. O proéprio Lutero havia condena-
do as festas comemorativas: “seu estado intermediario entre
festa religiosa e festividade social Ihe conferia um lugar ambi-
guo, contrario a simplicidade da Escritura”.! O puritanismo
protestante colocava-se frontalmente contra toda cultura dos
sentidos. Weber detecta essa questao e a aproveita magistral-
mente para elaborar a tese do ascetismo intramundano:

Em conjunto com a peremptoria doutrina da incondicional
distancia de Deus e da falta de valor de tudo quanto n3o passa
de criatura, esse isolamento intimo do ser humano explica a
posicdo absolutamente negativa do puritanismo perante todos
os elementos de ordem sensorial e sentimental na cultura e na
religiosidade subjetiva — pelo fato de serem intiteis a salvacao e
fomentarem as ilusdes do sentimento e a supersticdo divinizadora
da criatura - e com isso fica explicada a recusa em principio de
toda cultura dos sentidos em geral.?

O protestantismo calvinista carregou essa marca anti-sen-
sorial e a expressou nao apenas no culto, mas também na vida
quotidiana. O ideal da vida crist3 resumia-se da seguinte maneira:

levar uma vida sempre alerta, consciente, clara,ao contrario do
que se fala em muitas das representacOes populares, era a meta;
eliminar a espontaneidade do gozo impulsivo da vida, a missdo
mais urgente, botar ordem na conduta de vida de seus seguidores,
0 meio mais importante da ascese.®

Precisamos também, antes de fechar esta primeira parte
metodoldgica, colocar a questao da cultura anti-sensorial
protestante no pano de fundo que Elias chamou de “proces-
so civilizatorio”. A questdo mais importante € a mudancga
do controle externo, exterior,em direcao do autocontrole cons-
tatada pela pesquisa da vida quotidiana e dos costumes.

" Claire GANTET, Les Fétes luthériennes de la paix de Westphalie, Revue de L‘histoire
des religions. tome 217, fascicule 3, p. 467.

2Max WEBER, A FEtica protestante e o espirito do capitalismo, p. 96.

3Max WEBER, A FEtica protestante e o espirito do capitalismo, p. 108.
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Elias constata que a partir da baixa Idade Média e do inicio
da Renascenca deu-se um aumento especialmente forte do
autocontrole individual, especialmente daquele mecanismo
automatico, independente do controle externo, e que hoje
chamamos de interiorizacdo ou internalizagdo: “aquele processo
de mudanca, cada vez mais acelerado, da coacao externa
inter-humana para uma auto-coacao individual faz com que
muitos impulsos afetivos ndo possam encontrar canal para
se expressarem”.* Todos os tratados de civilidade a partir
do século XVI - como o indica Riviere — reconhecem o con-
trole e o dominio do eu como necessarios para o governo
familiar e politico. Fundamental no desenvolvimento do
autocontrole foi o dominio do corpo:

Manuais para comportamento adequado, tanto religioso quanto ci-
vil,espalhando as maquinas de impressio do século dezesseis,com-
puseram grandes estoques sobre a submissao e a obediéncia do cor
po, e sobre o cultivo das boas-maneiras,da decéncia e do decoro.”

O protestantismo n3o gerou esse autocontrole, mas sur-
giu nesse contexto e, sem duvida, contribuiu para a sua
expansao e aperfeicoamento, haja vista que lhe garantiu
um argumento religioso. Posteriormente, durante a chama-
da “era vitoriana” houve grande interesse das classes diri-
gentes da sociedade por impor um comportamento corre-
to. Claro que a moral vitoriana nao conseguiu eficicia total
na tentativa de gerar comportamentos homogéneos. A cul-
tura de contencao dos sentidos muitas vezes era mais apa-
rente, como bem o demonstrou Peter Gay. Mas o autocontrole
protestante deve ter encontrado enorme afinidade com a
moral vitoriana. E curioso notar que as grandes ondas
missionarias que acabaram por estabelecer o protestantismo na
Ameérica Latina se correspondem precisamente com o perio-
do de auge da chamada era vitoriana. Testemunhos e relatos
de diversos profissionais dos séculos XIX e inicio do XX,

“Norbert ELIAS, El proceso de la civilizacion: Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas, p. 4.

>Roy PORTER, Histéria do corpo, in: BURKE, Peter (org.) A Escrita da histéria: Novas
perspectivas, p. 310.

16 peter GAY, A experiéncia burguesa, Da Rainha Vitéria a Freud: A educagdo dos sentidos.
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periodo em que se introduz o protestantismo na Ameérica
Latina, coincidem com a enorme preocupacao pelo controle
dos corpos, expressada “naturalmente” pelos europeus. Era
uma importante preocupacio de viajantes pelo Brasil, de
educadores e de médicos nos diversos paises desta parte do
continente americano. Nesse sentido, o protestantismo nio
foi uma forca isolada na tentativa de produzir corpos bem
comportados. Médicos, educadores, juristas e liderancas reli-
giosas, cada um no seu proprio espaco de influéncia social,
constituiam parte de uma elite firmemente interessada na
producido de pessoas “civilizadas”, isto é, pessoas que sou-
bessem viver segundo o estilo europeu. No seu estudo Artes
de civilizar no Brasil imperial Gondra afirma que:

controlar as paixoes era uma medida preventiva,ao mesmo tempo
que indicava, mais uma vez, que na formacdo do homem o que
deveria ser rigorosamente observado, segundo a 6tica médica,
era o emprego freqiiente e sistematico do principio de moderacio.
Nada de excessos, nem de auséncias, inclusive no que se refere as
paixdes enumeradas. Presidida pela moderacio, as paixoes ndo
eclodiriam de modo desordenado e perigoso. Assim, as paixoes
moderadas eram alcadas a condicdo de “dique” contra a furiosa
torrente das paixdes descontroladas e, nesse sentido, essa medida
seria o primeiro passo na direcao de uma boa formacao moral.”

O periodo indicado para a entrada do protestantismo
na América Latina corresponde a um periodo de mudanca
na percepcao social do corpo das pessoas €, em conseqiién-
cia, da auto-percep¢do do corpo. No seu estudo Los velos y
las pieles sobre o Peru republicano Del Aguila® demonstra as
implicacOes das formas de limpeza, do acesso a dgua e das
condicOes fisicas das casas para a higiene em geral na
percepcdo do corpo e na sua sancao social. O periodo
analisado pela autora corresponde a entrada do protes-
tantismo no Peru, e mostra uma sociedade em vagaroso
processo de reconstrucao da percepcao do corpo das pessoas.

7José GONDRA, Artes de civilizar: Medicina, higiene e educagdo escolar na corte imperial,
p. 392.

18 Alicia del AGUILA, Cuerpo, género y reordenamiento social en el Pert republicano: Los
velos y las pieles.
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O protestantismo, pois, ndo construiu uma percepcao do
corpo de maneira autdbnoma ou isolada do resto da sociedade.

Festa, identidade e memoria

Tanto a festa quanto o culto sao fatos extraordinarios, deter-
minam tempo e espago que se destacam da rotina didria. Na
tradicdo protestante n3o se realizam cultos quotidianos. O
dia reservado para o culto é o domingo. Isso tem mudado
nos pentecostalismos das dltimas décadas que passaram a
celebrar cultos todos os dias €, em muitos casos, varios cul-
tos por dia. Assim, o carater extraordinario do culto n3o
esta mais reservado aos domingos. Mas, no protestantismo o
culto dominical é a festa protestante. Uma festa religiosa
poderia ser definida como ato simbolico coletivo que, por
meio de ritos, relembra evento ou pessoa, que no decorrer
de um longo processo de memoria foi constituido em “fato
fundador”. Esse fundamento ficou num passado primordial,
considerado original, sendo a festa o meio para torna-lo
presente, de maneira simbolica, por atos, gestos, ditos, etc.
Nesse sentido a festa comporta, embora de maneira escon-
dida, sutil e até inconsciente, um exercicio de memoria. As
festas religiosas sempre comemoram algo ou alguém. Uma
data, um acontecimento, uma pessoa, todos eles considera-
dos dignos de celebracio. Celebrar e comemorar sao sindni-
mos, mas o exercicio de memoria se torna mais evidente no
termo “comemorar”.

Festa e culto tém em comum duas caracteristicas fun-
damentais: sdo fatos coletivos e se realizam de maneira
ciclica. Sdo caracteristicas muito simples, mas nos per-
mitem colocar algumas balizas para, posteriormente,
entrar na analise da relacao entre festa e rito. Dizer que
uma festa é um fato coletivo é quase uma redundancia,
pois ndo haveria nem como imaginar uma festa indi-
vidual. A palavra comemoracao se torna, novamente, inte-
ressante. Trata-se de celebrar com alguém, de “co-memorar”.
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Alias, todo exercicio de memoria € sempre coletivo, como
bem o demonstrou Maurice Halbwachs.” Nao ha como
co-memorar de maneira individual. A presenca de outras
pessoas, que junto comigo fazem memoria dos fatos cele-
brados, é absolutamente indispensavel. Como ato coleti-
vo, a festa tem sempre seus atores ou sujeitos, que a orga-
nizam, com participacdo, mais ou menos destacada, de pe-
quenos grupos ou individuos. Mas, qualquer que seja o
objeto da comemoracao (aniversario, fundacio, morte, etc.),
a festa é sempre a festa de uma coletividade, constituida
pelos atores da festa.

Essa coletividade, que se constitui em sujeito da festa,
encontra-se, regra geral, articulada em instituicio que desen-
volveu formas e regras para distinguir/discriminar os que
sao e os que n3o sao parte dessa coletividade. Trata-se de
uma questao de identidade. Toda instituicio possui regras
rituais que permitem ao grupo social (politico, religiosos,
esportivo, familiar, etc.) celebrar sua existéncia como grupo,
sua forma de ser coletiva (étre-ensemble). A identidade coletiva
adquire a sua maior intensidade nas comemoragdes, pois ne-
las se remarca periodicamente a razao de ser do grupo. Quem
participa de uma comemoragao expressa, conscientemente
ou n3o, alguma ligacdo com o fato primordial celebrado. E
por isso que podemos afirmar que tanto uma festa quanto
um culto escondem formas sutis de distingdo e discriminagao.

No campo religioso essa relacao entre festa, identidade e
memoria é particularmente clara. A festa serve para come-
morar um fato ou pessoa de importancia singular, funda-
mental no sentido de ter marcado o inicio de algo que se
considera inédito. A existéncia como coletividade encontra
sentido nesses fatos fundadores, e se torna particularmente
intensa na comemoracao; por isso a necessidade de relembra-
los, comemoraé-los, ou, na visao dos préprios sujeitos, revivé-
los. E nessa perspectiva que a festa encontra-se com o rito,
pois a funcao do rito é expressar, no presente, fatos primigénios.

9 Mauri HALBWACHS, La mémoire collective. Para uma analise do processo da memoéria
religiosa veja-se nosso Tradicdo, transmissdo e emogdo religiosa, 200l.
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Mas o rito é sempre carregado de formas rigidas. O rito
é por natureza repeticao, carente de liberdade. Nos atos ritu-
ais ha pouca chance de improvisacao ou espontaneidade. Se
pensarmos a festa como tempo em que as hormas sociais se
relaxam para dar lugar a espontaneidade da alegria e do
prazer, temos que dizer que o rito pode, e bem facilmente,
acabar com a festa. Converter-se em “estraga prazeres”. Vol-
taremos sobre essa questio um pouco mais adiante. Por
enquanto interessa frisar essa tensao entre festa e rito. Ten-
sdo que mostra os limites do rito perante a tendéncia da
festa a desbordar o rito® e as cerimonias, que s3o uma se-
qliéncia de ritos. A festa é sempre pouco cerimonial, caso
contrario, sera pouco prazerosa.

Festa e quotidiano

Como ato extraquotidiano a festa é sempre uma ruptura
com a rotina do dia-a-dia. Interrompe-se o quotidiano e abre-
se um paréntese para permitir que a festa aconteca. A se-
qiiéncia normal do quotidiano deve ser quebrada para dar
lugar a festa. A normalidade do tempo e do espaco se altera
com a festa. Ambas categorias, tempo e espaco, se transfor-
mam com motivo da festa. A seqiiéncia do tempo normal
(cronos) se interrompe com a festa e para a festa. Mas, tam-
bém o tempo se transforma reduzindo seu efeito controlador
sobre as pessoas. A rigidez dos horarios se torna relativa na
festa. O dia-a-dia altera-se ja para o preparo da festa, e o
tempo imediato posterior a festa ndo deixa de implicar a
retomada do ritmo normal da vida. Pode se dizer que toda
boa festa deixa sempre uma “ressaca”, nio necessariamente
ressaca manifesta em dor ou sofrimento, mas ressaca como
impacto recente do acontecido. A festa também implica di-
retamente sobre o corpo. O preparo da festa, a danca, a
independéncia em relacdo a horarios de descanso, etc., exi-
gem das pessoas atividades que ndo acontecem no dia-a-dia.

2Francois-André ISAMBERT, Le sens du sacré: Féte et religion populaire, p. 160.
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Em conseqiiéncia, sendo que o corpo nio esta habituado, sen-
tird os efeitos. Ainda mais, o corpo nao pode estar habituado,
pois em tal caso a festa seria habitual e nao mais extraordinaria.

Mas, e contraditoriamente, por ser parte do extraordi-
nario, a festa deve acabar. Ela ndo pode prolongar-se indefi-
nidamente ou além de certos limites, nem muito menos
pretender eternizar-se.“Bem que gostariamos”, dizemos. Mas,
a nossa vida mundana, econdmica (Weber) deve também
ser atendida. Tanto a festa quanto o culto levam essa marca
de ser um paréntese no quotidiano, tempo e espaco a-
normal. As festas seculares e as festas religiosas tém também
isso em comum. A normalidade interrompida pela festa e
para a festa deve retomar seu curso. Ha necessidade de
fechar esse tempo extraordinario, para voltar a normalida-
de do dia-a-dia. Em algum momento da historia, especial-
mente do mundo ocidental, aprendemos que devemos tra-
balhar, que nao ha que dar lugar a preguica. Esse habitus
entrou dentro de noés e orienta a vida das coletividades do
mundo moderno, onde o trabalho, as muitas responsabili-
dades e o quotidiano em geral absorvem quase a totalida-
de do tempo disponivel, restando apenas alguns parénte-
ses para a festa. Diferentemente disso, a informacao antro-
pologica tem mostrado que muitas sociedades “primitivas”
trabalhavam apenas algumas horas, dedicando a maior par-
te do tempo a festa. Como nao invejar essas coletividades
que precisavam apenas de umas 4 horas de trabalho diario
para subsistir, restando-lhes assim bastante tempo para a
festa e atividades mais prazerosas.? Nesses casos, realmente
invejaveis, era mais ou menos ao invés, interrompia-se a
vida prazerosa para“trabalhar”. O “ascetismo intramundano”
do protestantismo, tio bem elucidado por Weber na sua
Etica protestante e o espirito do capitalismo, representa ponto
de destaque, ja nos inicios do protestantismo, daquela
dedicacao religiosa ao trabalho, “sem perda de tempo”
com outras atividades consideradas pouco proveitosas:

2 Pierre CLASTRES, A sociedade contra o estado.
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“contra todas as tentagOes sexuais, do mesmo modo que
contra as duvidas religiosas e os escrupulos torturantes, além
de uma dieta sébria a base de refeicOes vegetarianas e ba-
nhos frios, receita-se: trabalha duro na tua profissio”.?

Festa e experiéncia religiosa no protestantismo

O cariater extraordinario da festa, pela ruptura que ela repre-
senta com a vida ordindria, comum, normal, a coloca proéxi-
ma dos atos religiosos; porque o religioso também é um
paréntese no quotidiano ordindrio. Interrompe-se a rotina
do dia-a-dia para dar lugar a diversos atos religiosos. A reli-
gido tem sempre esse algo de extraordinario, que, quando se
perde, se reduz ou se confunde com o ordinario, acaba atin-
gindo a sua forca mobilizadora. Estamos perante uma ques-
tao de singular importancia a respeito de caracteristicas dis-
tintivas do protestantismo e do pentecostalismo. O apelo
para o extraordinario no protestantismo sempre foi de nivel
moderado ou baixo. Dois fatores devem ser apontados a
esse respeito. De um lado a formalidade do culto protestante
e, de outro lado, a concepcao do mundo e da sociedade
como lugar para honrar Deus. O protestantismo, especial-
mente aquele influenciado pelo puritanismo, levou a reli-
gido para o quotidiano, reduzindo as fronteiras entre o agir
religioso e o agir secular. A influéncia do puritanismo fez
com que as pessoas agissem na vida quotidiana fazendo
tudo para honrar Deus. Reduziram assim as possibilidades
de abrir parénteses na vida, de fazer rupturas no quotidia-
no. N3o se tratava, € claro, de uma dissolucao das fronteiras
entre sagrado e profano, mas, de uma reducio, minimizacdo,
dessa fronteira. N3o se tratava de uma sacralizacdo do mun-
do, nem muito menos de um re-encantamento do mundo, e
sim de uma sacralizacao da responsabilidade perante o mundo.

Com a influéncia do puritanismo na forma de agir no
dia-a-dia as chances de experiéncia extra-quotidiana se reduziram,

2Max WEBER, A Ftica protestante e o espirito do capitalismo, p. 144.
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pois o puritanismo gerava uma certa formalidade religiosa
da vida quotidiana, haja vista que toda ela devia honrar
Deus. O Deus do protestantismo foi, desde as origens da
Reforma, pouco festivo. A formalidade protestante esta pre-
sente também no proéprio lugar de culto. Ao banir todo
tipo de imagem o protestantismo “desiconizou-se”. Os luga-
res de culto protestante carregaram essa marca de sobrieda-
de, muito marcante se comparada com as representacdoes do
sagrado no catolicismo.

O espirito calvinista, ao mesmo tempo que impde a iconoclastia,
deixa a luz iconica banhar as imagens seculares, que ele tolera,
ou melhor, autoriza. Por causa do empenho que demonstra em
permitir que se estenda e se realize o trabalho do homem,
santificado e exercido“unicamente pela gloria de Deus”.%

No protestantismo nao houve, pois, chance para repre-
sentacOes artisticas do sagrado. Isso passou para o protes-
tantismo na América Latina cujos cultos mostravam um cer-
to medo a qualquer simbolismo excessivo, o que levou “a
um quase radical esvaziamento simbolico dos sacramen-
tos”.2* E apenas nas ultimas décadas, depois de quase qui-
nhentos anos, que imagens e simbolos comecam a ganhar
espaco em igrejas pentecostais.

O conceito de “vocacao” esta na base da questio da for-
malidade de vida dos protestantes. Ao reduzir a distincio
entre extraordinario (sagrado) e quotidiano, o dia-a-dia dos
protestantes levava a marca da austeridade, da vida regrada,
do autocontrole, em fim, de ser “pouco chegado em festa”.

As festas religiosas protestantes foram as grandes festas
do calendario litargico cristdo: pascoa, natal, ascensao, pente-
costes, etc. Também temos as festas por ocasiao dos “ritos de
passagem”: conversao, batismo, confirmacdo, casamento. Sao
ritos que geram festas mais familiares. Também ha outras fes-
tas ocasionais: inauguracio de templo, instalacdo de pastor; etc.

Z Alain BESANCON, A imagem proibida. Uma historia intelectual da iconoclastia., p. 304.
% Antonio MENDONCA, A crise do culto protestante no Brasil, Estudos de religido,
Ano 1, N. 2, p. 36.
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Mas, em todos esses casos primava a solenidade e a ordem.
Eram festas normais, isto €, regradas, ritualizadas, em conse-
qliéncia pouco festivas.

Festa e liberdade

Outra questao, decorrente também do carater extraordina-
rio da festa, é a liberdade que ela promove em relagdo a
normalidade do dia-a-dia, onde regem as regras do bom
comportamento socialmente sancionado. A festa é um pa-
réntese bastante permissivo. E comum na festa a abundan-
cia, a exuberancia. Callois diz:

Nao ha festa alguma, mesmo que ela seja por definicdo triste,
que ndo inclua um principio de excesso e exuberancia: basta
evocar os banquetes funerarios no campo. Ontem e hoje, a festa
se carateriza sempre pela danca, o canto, a agitacdao, o0 excesso
de comida e de bebida.?

A festa esta na contramao da formalidade e da ordem.
Nessa suspensiao temporaria da ordem torna-se possivel o
excesso. Esbanjar, dissipar, gastar de maneira desregrada, des-
controle s3o todas acdes que acontecem quando nao ha
controle, ou quando as normas, que s6 funcionam quando
socialmente sancionadas, se relaxam ou s3o colocadas entre
parénteses pela propria coletividade. Num sentido a festa
acontece porque ha implicito um acordo coletivo sobre formas
de agir, formas de comportamento, que funcionam apenas
para a festa. A festa é assim uma sorte de quebra intencional
das regras da vida quotidiana. E diferente da “anomia”
(Durkheim), que € incerteza gerada pelo desconhecimento
ou a auséncia de regras, mas tem em comum com ela a sus-
pensao das regras normais do comportamento social. E, mais
ou menos, uma anomia premeditada e intencional. E, da mes-
ma forma que as situacdes andmicas constituem um periodo
onde, precisamente pela queda das normas sociais quotidianas,

Z Roger CAILLOIS, EI hombre y lo sagrado, p. 110.
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o autocontrole também se reduz, oferecendo maior disposi-
¢do para atender os desejos.

A festa é, assim, tempo de emocOes intensas. Novamen-
te, sintoma de descontrole. Em sintese, a “des-ordem” da festa
a coloca no lado oposto ao da regularidade césmica e soci-
al. O deus do cristianismo é bastante regular, estavel, imuta-
vel. A regularidade do mundo e da sociedade deve
corresponder a essa estabilidade. Entende-se por que o pro-
longamento da festa coloca em perigo a regularidade césmi-
ca. Entende-se também ent3o por que as festas tém datas
marcadas. O Carnaval, por exemplo, tem datas de inicio e
fim determinados. Nesse sentido resulta curiosa, mas preci-
sa, a expressao “carnaval fora de época”, que se encontra em
algumas cidades do nordeste brasileiro.

Festa e culto protestante

No protestantismo o espaco religioso é o culto. Nao digo
templo e sim culto. Essa precisio é importante porque boa
parte da historia protestante na Ameérica Latina aconteceu
sem templos: uma sala, uma garagem, etc., serviram de tem-
plo. O espaco religioso protestante careceu sempre de todo
ornamento. Isso por conta de sua identidade anti-catolica.
Como ja foi dito, a Reforma baniu todos os simbolos no seu
interesse de evitar qualquer coisa que cheirasse a catolicis-
mo. Ent3o, o espaco religioso protestante sempre foi pouco
festivo. Mas também o proprio modo de vida protestante
foi sempre pouco ludico, também em decorréncia de seu
interesse por distinguir-se do mundo pagio-catolico e até
hostil. Analisando a relagdo entre protestantismo e cultura
brasileira Précoro Velasques fez a seguinte precisao:

O segundo grande adversario cultural foi o ltidico, extensamente
existente na cultura brasileira. N3o se tratava simplesmente de
uma luta contra a mundanizacdo dos costumes. A razao era
mais profunda. O modelo antropolégico da ética protestante
realcava o homo faber, 0 homem voltado para a atividade produtiva,
para o trabalho; o homo circunspectus, o homem sério que nao se
deixava envolver com as futilidades mundanas; o homo sapiens,
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o homem voltado para o intelectual, quem encontrava o seu
prazer na leitura‘sadia’, no constante aprendizado de coisas novas;
o homo economicus, o homem que acumulava o maximo possivel
de riquezas e bens, a fim de viver confortavelmente e legar a sua
posteridade a tranqiiilidade econémica. Como se vé, o homo ludens
nao era protestante. Ao contrario ele representava a antitese da
ética protestante.?

Retomemos uma questio colocada no inicio: a festa é
ciclica. As festas religiosas estao marcadas pelo calendario
liturgico. Elas acontecem sempre ao cabo de um ciclo. Os
dias, e as vezes até as horas, estio determinados. Nesse senti-
do as festas das religides universais tém poucas chances de
espontaneidade. Normalmente a festa é prevista, planejada
“calculada”. Isso se torna particularmente forte nas religioes
universais, onde tudo ¢ estavel e o deus é imutavel. O gran-
de deus ordenou tudo, deixando tudo estabelecido. Calcu-
lou e planejou tudo, evitando qualquer possibilidade de
desordem, de caos, de bagunca. Um calendario littirgico
corresponde bem a esse deus imutavel. O Deus do protes-
tantismo € bastante “certinho”. Nao admite desordem nem
excesso. Em correspondéncia a essa representacao de deus
no culto protestante o corpo é controlado e reprimido.Tao
estavel é esse deus no protestantismo que o que dele se
sabe esta até escrito na Biblia, ndo se admitindo outra forma
de revelac3o. Nio ha lugar no protestantismo para qualquer
revelacao sensorial.

O fato de a revelagdo estar escrita tem implicagdes im-
portantes nas possibilidades festivas do culto. Porque, se o
centro do culto é a Palavra e a Biblia, como é no protestan-
tismo, se um texto a ser lido e estudado € o centro do culto,
entdo se reduz a liberdade do corpo. Nao ha forma de tratar
com um texto sem colocar o corpo preso, rigido; e a mente
ocupada em entender o contetido do texto, em refletir.
Nessa situacao o tnico exercicio possivel € o intelectual.
Trabalho intelectual, com base em um texto, e liberdade de
acao corporal ndo combinam, ndo podem ser simultaneos.

%Précoro VELASQUES, Caracteristicas, énfase e teologia, Estudos de religido,
Ano I, N. 2, p. 66.
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Entao a minha hipotese é que a centralidade da palavra, no
protestantismo, acaba sendo uma mediacao/obstaculo para
as possibilidades festivas do culto, porque impossibilita qual-
quer manifestacio corporal. Entdo a hipotese é que razdes con-
génitas no protestantismo tornaram impossivel a aproximacao
entre culto e festa. O principio da Reforma da“sola Scriptura”
interditava a liberdade do corpo no culto protestante. Para libe-
rar o corpo seria necessario tirar a centralidade da palavra, e
nesse caso deixaria de ser protestantismo. No pentecostalismo
isso muda radicalmente com a prioridade outorgada a acao
do Espirito em detrimento da centralidade da Biblia.

Festa e culto no pentecostalismo:
de corpos culpados a corpos impuros

Devemos comecar dizendo que o pentecostalismo reduziu
sensivelmente a formalidade protestante. As formas littirgicas,
quando h4, s3o instaveis e até imprevisiveis. O pentecostalismo
introduziu des-ordem e, em certo sentido, até caos. No
pentecostalismo, em conseqiiéncia, as possibilidades de ordem
litirgica e de calendario littrgico se reduzem, e em alguns ca-
sos se reduzem muito. O proprio carater ciclico da festa religio-
sa se perde, porque ela acontece ndo apenas no“dia do Senhor”
mas todos os dias; porque muitas igrejas pentecostais fazem
cultos todos os dias, e varias vezes durante o dia.

O caminho que tenho ensaiado para pensar o culto
pentecostal, fazendo eco da propria teologia pentecostal, €
considerar o fator Espirito Santo como elemento caotico que
tenciona com a ordem cléssica do protestantismo e se impoe.
O Espirito Santo, sempre imprevisivel como costumam afir-
mar as liderancas pentecostais, faz o que ele quer e quando
ele quer. Por isso os pastores nio precisam preparar anteci-
padamente o sermao, bastando ao Pastor abrir a boca, pois
o Espirito Santo lhe dara a mensagem. O culto pentecostal
se aproxima da festa no que tem de espontaneo e de reducao
de regras de controle e rigidez do corpo, tal como descrita
no inicio desta apresentacio, porque admite a desordem.
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A festa ndo apenas reduz o exercicio intelectual, mas ape-
la fundamentalmente aos sentidos: cores, ritmos, sabores,
cheiros, formas, musica, danca, comida, bebida, e assim por
diante. Quando pensamos no lugar do corpo na festa, os senti-
dos ocupam lugar de destaque. Nao que o pentecostalismo
seja uma religidao com toda essa liberdade dos sentidos, mas,
diferente do protestantismo, oferece maior espaco para o
agir corporal no culto. Mas, também, os pentecostalismos
mais recentes avancaram de maneira decisiva em direcao
de uma religido dos sentidos. A seguir analisamos essas
duas questoes.

O corpo adquiriu no pentecostalismo um sentido dife-
rente do que no protestantismo, e ndo poderia ser de outro
modo, pois o sistema religioso pentecostal coloca no centro
do seu culto a cura, o exorcismo e o éxtase. Todas elas s3o
praticas religiosas que agem no corpo das pessoas ou que
se manifestam corporalmente. A cura e o exorcismo colo-
cam o corpo das pessoas no centro do cenario religioso,
com os pastores falando e mostrando as pessoas que serao
objeto da cura. O éxtase coletivo, regra geral, coloca o gru-
po todo em movimento descontrolado. Isso sem contar os
cultos pentecostais onde se admite a danca coletiva, como o
exemplo com que abrimos este ensaio. Em alguns
pentecostalismos essas praticas religiosas manifestam incoe-
réncia com a forte repressao do corpo e a total proibi¢do de
sua exposicao. E o caso, por exemplo, da Igreja Pentecostal
Deus é Amor e das Assembléias de Deus, onde as manifesta-
¢Oes corporais no culto se apresentam como contraparte de
uma mentalidade repressora do corpo.

Na explicacdo de suas origens o pentecostalismo coloca“o
batismo do Espirito Santo” que, segundo a doutrina pentecostal,
se apresenta fora de todo planejamento. Trata-se de um fator
surpresa, nesse sentido, elemento de instabilidade. Se a
centralidade da Biblia no protestantismo determinava uma for-
ma de culto ordenada e solene, a centralidade do Espirito San-
to no pentecostalismo determina uma forma de culto cheio de
surpresas e de atos improvisados: o tema e a duracdo do sermao,
as cangoes e os hinos, os tipos de milagres atendendo diver-
sas doencas, 0 momento da “glossolalia” e a sua duracao, etc.
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O culto pentecostal tem hora para comecar, mas o fim do
culto é mais dificil de prever. Sendo a liturgia mais ou me-
nos improvisada é comum observar pessoas entrando e sa-
indo a toda hora durante o culto. O culto pentecostal deso-
briga os fiéis a permanecerem apenas em uma posicao rigi-
da. Muito pelo contrario, se incentiva a expressido do corpo:
se canta movendo a cabeca, se levantam os bracos, se aplau-
de, se grita, se ajoelha, se danca, se treme, e assim por diante.
Na Igreja Universal do Reino de Deus e na Internacional da
Graca de Deus, ainda se dedica bastante tempo ao serm3o e
explicacido de textos da Biblia, mas sempre sdo discursos
matizados ou intercalados com gritos de “aleluia” e“gléria a
Deus” ou de cantos e musica. Os proprios pastores provo-
cam essa participacdo da congregacao, evitando assim a es-
cuta passiva de um discurso. A Biblia ndo limita mais o
movimento do corpo nem a liberdade das maos, que nao
estao mais presas a Biblia ou ao hinario; e o corpo fica mais
livre para se movimentar e, no caso mais expressivo, o cor-
po entra em descontrole total com o éxtase.

Regras a respeito da forma normal de se vestir para o
culto variam de um pentecostalismo para outro, mas o temor
em relacao a impureza é diferente do protestantismo. A ra-
zao fundamental, acreditamos, esta em que o pentecostalismo
aceita que as proprias pessoas portam Nnos seus corpos as
impurezas representadas pelo demoénio. Independente da
aparéncia externa o corpo € sempre passivel de carregar
impurezas. Mais precisamente devemos dizer que a incorpo-
racdo das impurezas demoniacas faz parte fundamental das
crencas pentecostais. Trata-se de uma diferenca muito impor-
tante em relacdo ao protestantismo, onde a crenca em cor-
pos possuidos € estranha ou so existe por influéncia do
pentecostalismo. Em decorréncia da heranca antisensorial, e
do proéprio puritanismo, no protestantismo foi muito forte
a idéia de corpos culpados, mas nao de corpos possuidos, e
menos ainda a crenca em corpos constantemente possuidos
e liberados. O Ideal de corpo subjacente no protestantismo
foi de corpo comportado, bem arrumado e disciplinado. Em
outros termos, corpos auto-controlados e sem excessos.
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No pentecostalismo o corpo é portador de forcas malig-
nas, das quais é liberado com os exorcismos. A liberacdo da
posse demoniaca é freqliente nos cultos e se repete intime-
ras vezes na biografia religiosa das pessoas. A visio de mun-
do no pentecostalismo é povoada de demoénios. Forcas ma-
lignas consideradas sobrenaturais servem para explicar todo
tipo de problemas pessoais, familiares e até politicos e soci-
ais. Por isso afirmamos que o pentecostalismo tem muita
liberdade para se virar entre a pureza e a impureza. Mas, €
importante dizer que o pentecostalismo classico, no Brasil
representado pela “Congregacio Cristd” e pelas “Assembléi-
as de Deus”, permaneceu por muitas décadas com um rigo-
roso controle do corpo e da sexualidade. No culto nio se
permitia a aproximacao dos corpos. O louvor e a glossolalia
sempre foram bastante expressivos, mas o controle rigido dos
corpos permaneceu até muito recentemente. Isso indica mu-
dancas recentes, decorrentes simultaneamente de fatores in-
ternos, como novidades littirgicas, e de fatores externos ao
pentecostalismo, como novas “técnicas corporais” difundi-
das pelos meios de comunicacao, especialmente a televisdo.

Observando grupos pentecostais em Copacabana e a
alegria e liberdade para expressar o corpo, Machado se
perguntava se isso teria alguma coisa a ver com a cultura
carioca.” Sem duvida, o sucesso das igrejas para impor
uma determinada “técnica corporal” é sempre parcial. A
influéncia do meio cultural devera ser levada em conside-
racao. Mas, como relatei no inicio deste trabalho, eu cons-
tatei um culto pentecostal com explosdo de alegria, musica
e danca num bairro periférico da cidade de Lima, onde ha
mistura cultural com predominancia de migrantes da regiao
andina. Entdo o fendmeno nao surge e nao acontece apenas
na cultura carioca. Acontece que no mundo pentecostal
circulam com facilidade novas cancdes e novos ritmos
musicais porque a imprevisibilidade do Espirito o permite.

Z Maria das Dores Campos MACHADQO, Carismdticos e pentecostais. Adesdo religiosa na
esfera familiar, p. 154.

Numen: revista de estudos e pesquisa da religido, Juiz de Fora, v. 8, n. 2, p. 11-38



Paulo Barrera Rivera

Os portadores dessas novidades sao os proprios crentes
que circulam entre diversas igrejas e também a producao
musical colocada no mercado em fitas e discos, que hoje
constituem um “mercado gospel” muito bem sucedido. Pes-
quisas recentes sobre a musica nas igrejas evangélicas estao
demonstrando que n3o ha mais possibilidades de distin-
guir entre musica religiosa e secular.?® Praticamente todos
os ritmos musicais sao utilizados pelos pentecostais, nos
cultos ou nos “shows gospel”. O avan¢o desse mercado
religioso colocou o corpo dos “crentes” em movimento. E
claro que nao se trata de uma mudanca homogénea nem
uniforme. As diferencas sao claras quando se observa o
culto e, sintomaticamente, ha uma correspondéncia com a
forma como cada igreja aceita ou recusa a televisao. Por
exemplo, “Congregacio Crista” e “Pentecostal Deus € Amor”,
contrarias a televisio, mantém “técnica corporal” ainda fe-
chada, com corpos bastante cobertos e menor espaco para
a expressao corporal. Do outro lado, a “Renascer em Ciris-
to” e a “Sara nossa terra”, que exploram a televisdo e a
imagem para difundir sua fé, aceitam sem problemas rou-
pas que mostram a beleza e formas do corpo. Nessas igre-
jas ndo apenas se canta, mas se representa com movimen-
tos o cantado. A musica e a imagem se encontram simulta-
neamente no corpo dos fiéis.

O pentecostalismo e a exploracao
dos sentidos

Nas igrejas pentecostais surgidas nas tltimas trés décadas o lugar
do culto mudou de maneira clara. Nos templos da “Igreja Uni-
versal do Reino de Deus”, da“Internacional da Graca de Deus”,

ZBJacqueline Ziroldo DOLGHIE, A Igreja Renascer em Cristo e a consolidacio do
mercado de musica gospel no Brasil: uma analise das estratégias de marketing,
Ciéncias sociais e religido; Magali CUNHA, Vinho novo em odres velhos: um olhar
comunicacional sobre a explosdo gospel no cendrio religiosos evangélico no Brasil.
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da“Renascer em Cristo” e ainda no recente mega-templo da
“Igreja Pentecostal Deus € Amor”, se percebem clara preocu-
pacdo pela estética do lugar de culto. As cores e os simbo-
los, quando ndo as cameras de circuito interno transmitin-
do imagens que acompanham a letra dos hinos ou o con-
tetido dos discursos, fazem parte de novissimos elementos
litirgicos dessas igrejas. Pode-se dizer que apenas estava fal-
tando a estética dos templos para fazer do espaco religioso
um lugar de festa. Os adeptos das igrejas pentecostais en-
contram nos cultos esse tempo extraordinario de festa reli-
giosa que os tira da rotina diaria.

No pentecostalismo classico ndo havia essa preocupa-
cdo pela estética dos templos. A aparéncia externa pouco
importava. No Peru os templos da “Assembléia de Deus”
costumavam ter um porao para a oracao e os crentes nao
participavam nas festas da sociedade. Havia nisso tudo uma
certa tendéncia a esconder-se. Hoje, nos casos citados a ten-
déncia € a exibicdo. O pentecostalismo, que sempre foi uma
religido do coracao, no sentido de apelar ao sentimento,
hoje apela explicitamente aos sentidos, comecando pelos
olhos. Curiosamente, a “Igreja Internacional da Graca de
Deus” chama seu principal programa de televisio com o
sugestivo nome de “O show da fé”. Os programas religiosos
na televisao exibem os grandes templos e as multiddes, no
seu interior variados objetos e simbolos sempre renovados
atraem o olhar dos fiéis. Os jornais “Folha universal” da
IURD e “Gospel News” da Renascer em Cristo costumam
mostrar fotos coloridas. As paginas da internet sio outro
espaco de exibicdo onde até pentecostalismos mais tradicio-
nais, como a Pentecostal Deus € Amor, se rendem a concor-
réncia através do uso da imagem.

Sem duvida nenhuma a exploracao da imagem na tele-
visao, particularmente na televisao brasileira, estd forcando
mudancas nas formas de oferecer os produtos religiosos. O
mercado que explora a imagem é um mercado muito exi-
gente. Na sociedade contemporanea nada se vende tao bem
quanto aquilo oferecido através de uma boa imagem. A se-
ducao dos produtos pentecostais entra primeiro pelos olhos.
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As mudancas na percepcao social do corpo gracas ao efeito
da “midia” vao sendo mostradas por estudos recentes®, mas
um tema de pesquisa muito interessante seria a influéncia
da“midia” na percepcao do corpo por parte dos pentecostais.
Na sociedade brasileira a “midia” em geral gera uma
superexibicio do corpo, especialmente das mulheres. Cor-
pos, regra geral, bem vestidos ou com pouca roupa e boni-
tos, sao exibidos 24 horas do dia, nas novelas, nas propagan-
das, nas revistas, no cinema, etc. Ja temos evidéncia da entra-
da desse marketing vinculado ao corpo na propaganda
pentecostal. A Igreja Renascer em Cristo transmite um ideal
de corpo e de imagem feminina através da exibicao da sua
Bispa Sonia Hernandez, que mistura entre seus produtos sim-
bolicos, roupa intima feminina.
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