O [Nao] Lugar Religioso dos Pentecostais
no Campo Religioso Brasileiro

Fernanda Lemos!

RESUMO

A modernidade, bem como as novas formas de experienciar a reli-
giosidade neste periodo, tem contribuido para que o sujeito religioso se
organize de forma e em espacgos diferentes do tradicional. No campo re-
ligioso brasileiro, esse fendmeno pode ser observado entre evangélicos
que diariamente, a caminho do trabalho secular, realizam cultos pen-
tecostais nos vagoes de trem no Estado de Sao Paulo. Tal pratica tem
mostrado a organizagdo de um grupo que expressa sua religiosidade em
um ‘ndo-lugar-religioso’, independentemente da institui¢do religiosa
da qual faz parte, porém reproduzindo a ética pentecostal neste espaco
publico. Neste sentido, esta comunicagdo tem como objetivo principal
analisar a relagdo entre religido e modernidade através do encontro en-
tre o tradicional (ética pentecostal) e o contemporaneo (culto religio-
so nos trens urbanos) e as novas reelaboragdes deste grupo especifico
(pentecostais) no campo religioso brasileiro.
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ABSTRACT
Modernity as well as new ways of experiencing religion in this
period, has contributed to the religious subject is organized manner and
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in different spaces of the traditional. In the Brazilian religious field,
this phenomenon can be observed among evangelicals daily, the path
of secular work, perform Pentecostal services in railway carriages in
the State of Sdo Paulo. This practice has shown the organization of a
group expressing their religiosity on a ‘no religious place’, regardless
of the religious institution to which it belongs, but reproducing ethics
Pentecostal public space. In this regard, this communication aims at
analyzing the relationship between religion and modernity through the
encounter between traditional (Pentecostal ethics) and contemporary
(religious worship in urban trains) and the new reworkings of this spe-
cific group (Pentecostal) in the Brazilian religious field.
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O lugar do sagrado na modernidade

A religido faz parte da cultura, tanto quanto a arte, a politica e a
educagdo. E como um recurso cultural (Geertz, 1989) ela ¢ historici-
zada e passivel de todas as transformacdes decorrentes da sociedade.
O ser humano, um ser cultural e histérico, tem a capacidade de se ade-
quar a sua religido, ao seu tempo e a sua necessidade. Por mais que o
campo religioso tente se estabilizar enquanto imutavel e absoluto, com
suas tradigdes cristalizadas, ‘suas verdades’ tém se adequado aos pro-
cessos sociais da modernidade.

E neste contexto observamos um fendmeno com caracteristicas pe-
culiares no periodo contemporaneo, cuja dinamica e historia tornaram-se
nosso objeto de pesquisa, um movimento religioso denominado ‘Cruza-
da Evangelistica Interdenominacional nos Trens das Boas Novas’ - CEI,

2 O culto religioso realizado pela CEI ¢ um desses fenomenos de caracteristica mo-
derna. Tem como fundamento principal a pratica cotidiana de cultos evangélicos
nos vagoes de trem e, para isso, conta com a associacdo de homens e mulheres que
utilizam esse meio de transporte para o trabalho secular. Nesse trajeto assumem o
compromisso de realizar esse trabalho religioso. Os arranjos sociais que estes indi-
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E um grupo com caracteristica pentecostal que atua desde 1980 rea-
lizando cultos diarios no 4° vagao dos trens da ‘Companhia Paulista
de Trens Metropolitanos do Estado de Sdo Paulo’. Esse culto tem a
participa¢cdo de homens e mulheres que, a caminho do trabalho secular,
durante o periodo de viagem, realizam o trabalho religioso.

Apesar dos sujeitos atuarem cotidianamente no trabalho religioso
da CEI, eles pertencem a institui¢des religiosas tradicionais. O trabalho
religioso na igreja da qual se declaram membros se da concomitante-
mente ao realizado nos trens, o que nos faz caracteriza-los no movimen-
to enquanto associados e/ou integrantes. A fixidade do lugar de culto
nos trens, a reunido diaria com os mesmos integrantes, a caracteristica
pentecostal, dentre outros, demonstram caracteristicas de instituciona-
lizagdo do movimento, que atua nos trens hd 30 anos ¢ ndo se deixou
cooptar por nenhuma institui¢do religiosa tradicional, apesar da consi-
deravel presenga de associados membros das Assembleias de Deus.

Em sociedades pré-tradicionais e até tradicionais a relacao lugar e
sagrado podia ser antropologicamente observavel. Para isso podemos
citar dois exemplos. O primeiro deles nos remete a sociedade de Is-
rael (600 a.C.), onde o local ¢ determinante no relacionamento com
o sagrado. Deus, diferentemente da sociedade contemporanea em que
‘o sagrado estd em tudo e em todos’, era revelado especificamente na
cidade de Jerusalém. O segundo exemplo, mais atual, refere-se a re-
ligiosidade de Juazeiro do Norte, na Bahia, onde toda a formagao de
seu catolicismo popular se da por meio de um milagre. O lugar, que
até entdo era arido e pouco habitado, por causa da religido se torna
um grande centro de peregrina¢ao do nordeste brasileiro. A partir do
milagre a cidade se constitui num simbolo sagrado, dai se desenvolve
sua arquitetura, economia e politica (SOUZA, 2009). No que se refere
ao espaco, ambos os exemplos revelam a importancia da relagdo entre
religido e urbanizagdo, “se considerarmos a imbricacdo entre espago

viduos fazem sdo caracteristicos da religiosidade contemporanea, ao mesmo tempo
em que atuam nesse trabalho, enquanto associados da CEI, também possuem filiacao
religiosa institucional (geralmente pentecostal) e, a0 mesmo tempo, visitam inime-
ras outras instituigdes religiosas.
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urbano e organizagoes religiosas ¢ a producao de sentido, veremos que
a religido € um elemento eficaz nos processos de identificacao e contes-
tacdao da paisagem urbana” (THEIJE, 2006, p. 80).

Para outros analistas da vida urbana ressurgem com mais
forca, apos os anos de 1970, os antigos Deuses, novos movimentos
religiosos ou reaparecem projetos € esperangas messianico-
milenaristas. Comeles, areligiosidade voltaa fazer parte da paisagem
urbana e do convivio dos cidadaos, tornando-se a cidade, novamente,
um local em que ganham for¢a sistemas simbolicos até entdo tidos
como definitivamente eliminados da vida urbana... Por outro lado,
¢ possivel que esse renascimento do misticismo ou da religido na
cidade esteja ligado também a globalizacdo ou a mundializagao...
Como resultado desse processo, novas configuracdes religiosas
tomam conta do contexto urbano (CAMPOS, 2006, p. 163).

A religido no espaco urbano parece atender ao caos que se tornou
a vida na cidade. Se outrora ela — a religido — havia sido confinada no
espago rural, de pequenos grupos, na modernidade ela reassume seu
espago em meio a massa populacional. Estando presente nos ‘nao-luga-
res’ — onde hé grande circulagao de pessoas — como forma de atender as
demandas individuais,

Nao devemos, no entanto, nos esquecer que nesse contexto
duas forcas chocam-se: a dessacralizacao e a ressacralizacdo. De
um lado, estdo as tradicionais instituicoes religiosas que perdem
a forca, fazendo surgir no lugar delas empreendimentos bem
adequados a pos-modernidade. Essas forcas derrubam fronteiras e
identidades tradicionais... Nesse contexto, ha um intenso processo
de secularizagdao ou de revanche do sagrado, que, segundo alguns
estudiosos, tomam conta do meio urbano em escala crescente
(CAMPOS, 2006, pp. 163-164).

Apesar da aparente for¢a secularizante que a paisagem urbana mo-
derna apresenta, a religido tem se tornado cada vez mais um objeto pre-
sente neste contexto. Ela parece atender a demanda instavel e caotica
deste ‘ndo-lugar’. Por mais que os sujeitos sociais se sintam parte deste
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contexto urbano — em que aparentemente estao inseridos e parecem fa-
zer parte organica dele (um coletivo individualizado) — as demandas
sociais e pessoais formam um vacuo que se nao pode ser resolvido com
o consumo desenfreado (que gera um sentimento de pertenca e conforto
individual), pode ser preenchido pelos simbolos religiosos. Apesar do
sentimento de pertenca causado pelas grande circulacdo nos espagos
urbanos, os conflitos sociais sao tao intensos quanto nas sociedades tra-
dicionais.

A modernidade pode ser explicada pelo deslocamento do espago € pela
individualizacdo dos sujeitos (HERVIEU-LEGER, 2008; AUGE, 2003).
As mudancas de religido intrafamiliar parecem nao mais causar grandes
conflitos entre os sujeitos desse nucleo, uma vez que o fiel se tornou consu-
midor do capital simbodlico proveniente desta circulagdo. Tanto fieis quanto
igrejas mudam rapidamente, devido as rapidas transformagdes sociais, que
fazem parte da propria sobrevivéncia dos sujeitos e das instituicdes. A mu-
danca de religido nao significa propriamente ruptura, mas, pode representar
a combina¢ao de elementos novos com os da religido de origem, que pode
ter avangos e retrocessos (PRANDI, 1996 & 1999).

Essa relativa independéncia contemporanea aliada ainda a elemen-
tos tradicionais da religido s6 € possivel por causa do processo de se-
culariza¢do®, que imprimiu nos sujeitos a independéncia da instituigao
religiosa. Isto ndo significa que ela (religiao) nao exista mais enquanto
realidade, mas que perdeu sua plausibilidade, seu poder legitimante to-
talitario. O suyjeito religioso moderno € “movido” por suas necessida-
des, sem que isto lhe impute dano ou temor (SOUZA, 2001 & 2004 &
2006; PRANDI, 1999; AMARAL, 2003).

Segundo Sandra Duarte de Souza (2001), essa relativa autonomia
dos sujeitos gerou um fendmeno peculiar na modernidade, o transito
religioso, um forte indicador da recomposicao entre religido e moderni-
dade. Isso demonstra que o campo religioso brasileiro tem se adaptado

3 Nossa compreensao sobre a secularizagdo esta baseada na teoria de Berger (1985,
p. 119) ao compreender o termo como “o processo pelo qual setores da sociedade e
da cultura sao subtraidos a dominacao das institui¢des e simbolos religiosos”. Isso
pode ser observado na perda de plausibilidade da religido na sociedade (BERGER,
1985, p. 139).
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as demandas modernas dos sujeitos na sociedade secularizada. Dessa
forma, podemos considerar que os sujeitos estdo em constante processo
de mudanga, assim como 0s campos sociais € as instituigoes religiosas,
para adaptarem-se as novas realidades sociais e culturais desse periodo
“pos-tradicional”.

Ao contrario de outros periodos historicos, a religido ndo ¢ mais
o centro exclusivo de regulacdo da estrutura social. Mas afinal, qual
¢ o seu lugar na sociedade contemporanea? Segundo Hervieu-Léger
(2008, p. 99), a pratica peregrina — expressao da religiosidade moével
— “remete a uma outra forma de espacializagdao* do religioso, que ¢é
a do percurso que ela traga, dos itinerarios que ela baliza ¢ sobre os
quais os individuos se movimentam”. Isso significa que o sagrado
nao depende mais exclusivamente do espago ritual tradicional para ser
expresso, como recurso individual ele acompanha o sujeito ‘portador’
da religiosidade.

Marc Augée (2003), em sua obra ‘Nao-Lugares’, traz uma discus-
sao fundamental para quem se aventura na discussao sobre a religiosi-
dade moderna. E por mais que sua obra nao se destine a compreensao
do campo religioso, sua teoria ¢ perfeitamente aplicavel neste ambito
do conhecimento. Vivemos numa situagdo de “supermodernidade” em
que a aceleracao da historia € um fato, e “os acontecimentos na maioria
das vezes nao [sdo] previstos pelos economistas, historiadores € socio-
logos” (AUGE, 2003, p. 31). O atual periodo em que vivemos foi res-
ponsavel por um deslocamento até mesmo do campo onde se realizava
tradicionalmente a observagao antropoldgica, que metodologicamente
precisou ser revisitado.

Segundo ele, as interferéncias da supermodernidade na cultura e na
sociedade resultam em reordenagdes significativas para compreensao
antropoldgica,

Ela resulta, concretamente, em consideraveis modificacoes
fisicas: concentragdes urbanas, transferéncias de populacdo e
multiplicacdo daquilo a que chamaremos “nao-lugares”, por opo-

4 Grifo nosso.
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sicao a no¢ao sociolodgica de lugar, associada por Mauss e por toda
uma tradicao etnologica aquela de cultura localizada no tempo e
no espaco. Os nao-lugares sdo tanto as instalagdes necessarias a
circulagdo acelerada das pessoas e bens (vias expressas, trevos
rodoviarios, aeroportos) quanto os proprios meios de transporte
ou os grandes centros comerciais, ou ainda os campos de tran-

sito prolongado onde sdo estacionados os refugiados do planeta
(AUGE, 2003, p. 36).

Na modernidade o que pode separar um “passageiro religioso”
de um membro de igreja esta marcado pelo espaco de circulacao dos
corpos € ndo pela diferenca organica dos discursos e praticas sociais €
religiosas. Por isso “ndo hd mais analise social que possa fazer econo-
mia dos individuos, nem analise dos individuos que possa ignorar os
espacos por onde eles transitam” (AUGE, 2003, p. 10).

Estamos diante de um fenomeno religioso moderno, em que o
acesso a oferta simbolica esta mediado nao pela contribuicdo mensal,
mas pela compra do bilhete de “passageiro”, que pode dar acesso as
mesmas ofertas, sem que seja necessaria a identificacao e filiagdo dos
sujeitos. Nao estamos falando em uma nova religido, mas de um mo-
vimento religioso que se adaptou ao tempo para sobreviver e continuar
fornecendo simbolos a sujeitos secularizados, que sobrevivem em meio
a uma cultura da mudanca. “A paisagem religiosa da modernidade ¢
caracterizada por um movimento irreversivel de individualizagdo e de
subjetivagdo das crencas e das praticas... [0 que permite] descrever a
cena religiosa contemporanea como uma cena em movimento” (HER-
VIEU-LEGER, 2008, p. 139).

O proprio lugar onde acontece o fenomeno religioso moderno ¢ dife-
rente dos lugares tradicionais, o que caracteriza estes espacos antropolo-
gicos como um nao-lugar. Como € o caso dos ‘Pregadores da S¢’, homens
que diariamente estao no ponto da cidade de Sao Paulo — aproveitando o
grande nimero didrio de circulagdo de pessoas — para pregarem a palavra
de Deus, cantarem hinos evangélicos com violao e caixa de som, darem
testemunhos de conversao pessoal e lerem a biblia. Neste caso, a hipotese
defendida por Augé para compreensdo do nao-lugar € de que,
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A supermodernidade ¢ produtora de nao-lugares, isto ¢, de
espagos que ndo sdo em si lugares antropologicos e que, contra-
riamente a modernidade baudelairiana, ndo integram os lugares an-
tigos: estes, repertoriados, classificados e promovidos a “lugares de
memoria”, ocupam ai um lugar circunscrito e especifico... onde se
desenvolve uma rede cerrada de meios de transporte que sao tam-
bém espagos habitados (AUGE, 2003, p. 73).

Sao espacos de circulacdo de um grande numero de pessoas, que
em sua maioria nao compartilha da mesma experiéncia religiosa do gru-
po. Entretanto, este ndo-lugar tradicional se tornou um lugar, visto que
“o lugar e o ndo- lugar sdo, antes, polaridades fugidas: o primeiro nunca
¢ completamente apagado e o segundo nunca se realiza totalmente —
palimpsestos em que se reinscreve, sem cessar, o jogo embaralhado da
identidade e da relacdo” (AUGE, 2003, p. 74).

Augé demonstra que a modernidade nao exclui os lugares, mas
¢ produtora de outras possibilidades espaciais, ha outras e necessarias
concepgoes nessa nova antropologia supermoderna. Na verdade ha uma
animacao do lugar, o lugar ndo existe porque quando o sujeito chegou
neste lugar ele ja estava ali; pelo contrario, na supermodernidade o lu-
gar tem especificacdes simbolicas, tanto que ele sé existe porque foi
idealizado e construido pelos sujeitos (AUGE, 2003, p. 76).

Segundo Augé (1997, pp. 168-169), a compreensao antropologica
dos mundos contemporaneos se da a partir da compreensao espacial dos
bindmios do lugar e ndo-lugar. O lugar, segundo ele, tem caracteristicas
identitarias, relacionais e historicas. Ou seja, a constituicao da identi-
dade do individuo se da na relagdo com os outros sujeitos € ¢ marcada
por alguma forma de simbolo que identifica historicamente este evento.
Caso 1sso ndo ocorra, torna-se visivel o nao-lugar, contudo, o que ¢ um
nao-lugar para determinado sujeito pode nao ser para outro. Uma coisa
¢ certa, “a multiplicacdo dos ndo-lugares, no sentido empirico, €, con-
tudo, caracteristica do mundo contemporaneo”. Os ndo-lugares podem
se tornar em lugares pela for¢a da imposi¢ao simbolica que os sujeitos
depositam nos espacos urbanos.

O que pode ser observado nos cultos do trem realizados pela CEI,
o trabalho religioso desenvolvido pelo grupo estd inserido e adaptado
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ao espaco urbano, as condi¢des disponiveis para representagdo de sua
crenga. Apesar do aparente caos que configura o ambiente em movi-
mento e da grande circulacao de pessoas, na verdade, torna-se uma van-
tagem para propagacdo e emancipagdo do movimento. Nesse sentido,
pessoas que afirmam ‘nao dispor de tempo para ir a uma igreja’, encon-
tram no culto do trem a possibilidade de presenciar e ouvir palavras e
canticos sagrados.

O [nao] lugar sagrado e
sua caracterizacio como um lugar

O local onde acontecem as manifestacoes religiosas da CEI tem
suas peculiaridades. Para um culto religioso, o vagdo de trem nao seria
o local mais apropriado para expressar a fé. Além de nao se caracterizar
como um espaco sagrado, as condi¢oes precarias e subumanas de trans-
porte publico, num primeiro momento, parecem limitar essa atividade
cultica. Entretanto homens e mulheres, além de suportarem uma rotina
didria de aproximadamente onze horas (periodo de trabalho mais o pe-
riodo de viagem) de trabalho, geralmente bracal, ainda encontram mo-
tivagdo para participar diariamente das atividades desenvolvidas pela
CEL

A forma como manifestam suas religiosidades transforma aquele
“ndo-lugar-sagrado” em um espaco cultico, com oragdes, testemunhos,
pregagoes, intercessdo, apelo a novas conversdes ¢ muito louvor. O fe-
nomeno religioso observado nos vagodes de trem traz consigo carac-
teristicas contemporaneas como ‘“nao-lugares” que se tornam lugares
sagrados, liberdade religiosa no ambito secular, além da tentativa, por
um lado, de destradicionalizar-se religiosamente, mas por outro, a ne-
cessidade de racionalizar-se para sobreviver em meio a competitividade
na diversidade religiosa.

O local onde acontece a manifestagdo dessa acdo coletiva de ca-
racteristica religiosa ¢ irreal em termos tradicionais, na verdade ele
nao existe, o que existe ¢ a mobilidade dos sujeitos para tornar o trem
num lugar sagrado, pelo menos naquelas horas de viagem. “Em condi-
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coes de modernidade, o lugar se torna cada vez mais fantasmagoérico”
(GIDDENS, 1991, p. 27).

Podemos perceber que o espago do culto € um cenario que os ato-
res utilizam por mais de uma hora e, quando terminado o espetaculo, as
luzes se apagam ¢ a platéia (tanto ouvintes quanto os membros da CEI)
vai/volta para seus destinos. O espaco do vagao de trem s6 tem sentido
quando os sujeitos estdo reunidos em torno do mesmo objetivo. O que
nao ¢ de se estranhar no contexto de modernidade, quando o “’lugar’ ¢
melhor conceitualizado por meio da ideia de localidade, que se refere
ao cenario fisico da atividade social como situado geograficamente”
(GIDDENS, 1991, pp. 26-27).

Em grande parte das religides pré-modernas os simbolos estao
condicionados aos lugares sagrados. O lugar determina o sagrado, por-
que muitas vezes o sagrado determinou para aquela cultura o lugar.
No caso do Judaismo primitivo, Jerusalém se torna o lugar especifico
para expressao genuina com o sagrado, ¢ 14 que Deus se revela para o
seu povo. No caso do Islamismo, Meca ¢ o lugar sagrado da revelagao
€ necessario para contato com seu Deus e, quando da impossibilidade
de estar neste lugar para adorar Deus, direcionar-se para 14 ao menos ¢
fundamental para oracdes diarias, pois o lugar ¢ determinante nesta re-
ligiosidade. Nestes casos, especificamente, o lugar ¢ determinado pela
tradicao, porém,

Os modos de vida produzidos pela modernidade nos
desvencilharam de todos os tipos tradicionais de ordem social, de uma
maneira que nao t€ém precedentes. Tanto em sua extensionalidade
quanto em sua intencionalidade, as transformagdes envolvidas
na modernidade sdo mais profundas que a maioria dos tipos de
mudanga caracteristicos dos periodos precedentes (GIDDENS,
1991, p. 14).

Giddens nos chama atencdo para a mudanca drastica que existe
entre modos de vida pré-modernos e atuais, ndo ha comparagao, exceto
pela distingdo entre ambos. Dessa forma, seria impossivel comparar as
formas religiosas de “hoje” com as religides de “ontem”. Até mesmo
dizer que a religido ‘x’ ou a religido ‘y’ € caracterizada por ‘n’ situagoes
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¢ um risco, pois, na contemporaneidade, ndo ha mais uma religido de-
terminante no comportamento individual. O coletivo ainda existe, en-
tretanto ¢ permeado pelas individualidades, o que nao exclui o poder
religioso, ele estd mais difuso e descentralizado.

Voltemos ao lugar religioso na modernidade, ele existe e ¢ impor-
tante na expressao religiosa, entretanto, ndo pode ser comparado a perio-
dos pré-modernos. O lugar na modernidade ¢ um “nao-lugar’?

O nao-lugar ¢ diametralmente oposto ao lar, a residéncia, ao
espaco personalizado. E representado pelos espagos publicos de
rapida circula¢dao, como aeroportos, rodovidrias, estagoes de metrod,
e pelos meios de transporte — mas também pelas grandes cadeias
de hotéis e supermercados. SO, mas junto com outros, o habitante
do ndo-lugar mantém com este uma relagdo contratual representada
por simbolos da supermodernidade, seja um bilhete de metré ou
aviao, cartoes de crédito ou o cartao telefonico, além de documentos
— passaporte, carteira de motorista ou qualquer outro -, simbolos
que, enfim, permitem o acesso, comprovam a identidade, autorizam
deslocamentos impessoais (AUGE, 2003, [s.p.])’.

Ao que tudo indica o lugar de manifestacao religiosa da CEI € um
“nao-lugar”. Se assumirmos a posicao teorica de Augé sobre a ideia de
local na modernidade, os indicativos sdo de que nosso objeto de pesqui-
sa ¢ diferente de qualquer expressao religiosa pré-moderna. Segundo os
critérios estabelecidos pelo autor para definir um “ndo-lugar” observa-
mos que a CEI ndo possui um lugar personalizado, ¢ um lugar publico
de rapida circulagdo, acontece num meio de transporte € o0 acesso ao
espago ¢ mediado pela compra do bilhete para embarque. Os individuos
“estdo juntos, porém s0s”, sdo estabelecidas relacdes impessoais — pela
compra do bilhete de embarque — apesar de diariamente se encontrarem
nos mesmos horarios.

Na antropologia tradicional os lugares observaveis eram fixos, no
caso de nosso objeto tudo esta em circulagdo, desde as pessoas até o
proprio lugar onde ¢ realizado o culto religioso. O lugar — aparente-

> Esta citaga@o foi extraida da contracapa do livro de Augé ‘Nao-Lugares’ (2003).
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mente impessoal — confere identidade aos sujeitos, a religiosidade da
coesdo a motivagdo social de cultuar nos trens. O espago do trem €
fundamental para a existéncia deste movimento. O “ndo-lugar” em que
a CEI realiza seus cultos se tornou um LUGAR,

O lugar e o ndo-lugar sdo, antes, polaridades fugidias: o
primeiro nunca ¢ completamente apagado e o segundo nunca se
realiza totalmente — palimpsestos em que se reinscreve, sem
cessar, 0 jogo embaralhado da identidade e da relagdo. Os nao-
lugares, contudo, sdo a medida da época: medida quantificavel e
que se poderia tomar somando, mediante algumas conversoes
entre superficie, volume e distancia, as vias aéreas, ferrovidrias e
os domicilios moveis considerados “meio de transporte” (avioes,
trens, onibus)... (AUGE, 2003, pp. 74-75).

Quando Augg¢ caracteriza os lugares e os ndo-lugares como polares,
ele demonstra a dificuldade em compreender os lugares na modernida-
de. A distingdo esbarra na dificuldade da realizacao do fendmeno. Um
culto diario, com horéario fixo, num vagao determinado, com pessoas
fixas indica que apesar de os lugares da modernidade serem “fantasma-
gbricos”, ou seja, lugares diferentes e assustadores para uma manifesta-
cao religiosa, o habito fez desse espaco cultico um lugar sagrado, pelo
menos nos dias e horarios especificados pelo movimento para o culto.
O que torna o lugar sagrado ndo ¢ a exclusividade destinada ao espaco
fisico para a realizacdo das atividades religiosas, mas a ritualidade im-
posta sobre ele pelos seus atores, mesmo que seja provisorio.

Em termos tradicionais, quando pensamos em um culto, imagi-
namos a reunido de pessoas em uma igreja, num determinado bairro
e cidade, que quase diariamente se juntam num templo ornamentado
pelos simbolos religiosos para expressao de suas religiosidades. Geral-
mente o templo tem dias e horarios fixos para a abertura e sempre estara
no mesmo lugar esperando pelos sujeitos religiosos, que vao em busca
das mais variadas necessidades. Ndo € raro também, principalmente em
igrejas protestantes tradicionais, que os membros tenham até¢ mesmo
lugares fixos para sentar, onde ninguém se atreve a se aproximar, em
respeito aos membros mais antigos. O fato ¢ que a ideia de um lugar
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‘nao fixo’, como ¢ o caso do culto do trem e oposto ao exemplo que aca-
bamos de mencionar, causa estranheza por ser considerado expressao
do sagrado, porque mesmo no contexto de modernidade, ainda temos
a 1deia de que o sagrado ndo muda nunca, bem como suas formas ex-
pressivas. Tanto muda que a forma de expressa-lo e o seu lugar tem se
adaptado as necessidades dos sujeitos, que passam em média 12 horas
diarias no trabalho secular e a caminho dele. A religido vem se adaptan-
do as novas composi¢oes sociais. A criatividade dos sujeitos em adaptar
a realidade cadtica e subumana dos trens em um culto cheio de beleza,
cantico e oracoes ¢ um desafio estético.

A religiosidade expressa no trem percorre quilometros e nao ¢ fixa-
da por uma cidade ou bairro, ela vai passando pelos bairros de Sao Pau-
lo e acontecendo. Além do lugar do culto ser um nao-lugar, ao exemplo
de Auge (2003), esta o tempo todo em movimento. O que os evange-
licos contemplam no momento do culto ¢ a paisagem periférica que
perpassa pela janela do trem. A linha em que a CEI atua € a que percorre
a zona leste do estado de Sao Paulo, da estacao Bras até Calmon Viana,
totalizando 13 diferentes estagdes, em treze diferentes lugares.

Dessas treze estagoes, 4 pertencem a cidades da grande Sao Paulo.
A viagem dura aproximadamente uma hora e trinta minutos, se consi-
derarmos usuarios que viajam de um extremo a outro (Bras — Calmon
Viana). O culto comega, geralmente, em Itaquaquecetuba, local onde a
maioria dos membros da CEI come¢cam a embarcar ¢ termina na estacao
do Bras, ponto final da linha leste, mas com acesso ao metrd e outras
areas de Sao Paulo.

Enquanto 13 estagdes sdo percorridas com o trem em alta veloci-
dade, os evangélicos da CEI transformam um ambiente sofrivel e quase
que insuportavel num lugar de manifestagao religiosa. O fato de o 4°
vagao ser o “vagao dos crentes” sé o € pelo fato dos atores sociais, neste
caso religiosos, representarem seus pap€is diariamente, por isso, 0 que
para Augé (2003) ¢ caracteristico da supermodernidade — o nao-lugar
exercido pelos passageiros do trem — ndo ¢ aplicado de forma definitiva
¢ fechada para o fendmeno observado. No caso dos sujeitos da CEI hd o
pagamento do bilhete de passagem para o direito de utilizacdo do meio
de transporte, mas ha também o encontro pre-fixado com o coletivo,
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com os membros do movimento. Nao sdo apenas agdes individualiza-
das, o encontro no 4° vagdo com os demais membros do grupo os torna
mais que trabalhadores, confere-lhes identidade religiosa. A experién-
cia solitaria do nao-lugar cede espaco a convivéncia coletiva do lugar,
em um espago considerado “nao-lugar”.

Abaixo observamos uma cena rara nos dias de semana, o espago do
vagao do trem vazio. Nao ¢ possivel notar nenhuma forma de simbolo
religioso neste lugar, mesmo porque o fim a que se destina este vagao ¢
o transporte publico da populacao de baixa renda residente na zona les-
te de Sdo Paulo. Nota-se que os assentos sao minimos, a grande maioria
dos trabalhadores viaja em pé. Sdo apenas quatro portas de cada lado
para descer e subir muitas pessoas ao mesmo tempo, o que dificulta a
entrada e a saida nos vagdes, além do mais, em dias quentes o calor ¢
insuportavel. Homens e mulheres se aglomeram por mais de uma hora
¢ meia, praticamente uma justaposi¢ao humana, nao héa necessidade de
apoiar as maos sobre as barras de ferro, ¢ impossivel cair, visto que nem
ao menos da para se mexer.

Vagao de trem vazio®

¢ Imagem extraida do site oficial da CPTM, fonte: http://www.cptm.sp.gov.br/e frota/
frota/default.asp., em 06/02/2009.
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Ja na imagem abaixo observamos a acao dos sujeitos religiosos no
4° vagao:

CUIDADOS - Pregadores elaboraram cartilha que recomenda evitar excessos, como rezar alto demais, falar em linguas estranhas ou sapatear

Vagao de trem lotado no momento do culto’

Contrapondo as imagens visualizadas do vagao vazio, observamos
aquilo que ja temos analisado desde o inicio de nossa discussao sobre
o lugar antropoldgico. O trem ndo ¢ um espago religioso, entretanto, a
acdo coletiva dos sujeitos confere a um ndo-lugar seu status de ‘lugar
sagrado’, nao pelo espaco em si, mas pela motivagao coletiva dos in-
dividuos. O vinculo continuo de trabalhadores que cultuam ha mais de
28 anos nos trens lhes confere identidade religiosa neste espago secular.

Se pensarmos os individuos, que utilizam o trem como meio de
transporte para locomogao ao trabalho secular, sim, esses sao passagei-
ros do nao-lugar. Mas os membros da CEI ndo sdo meramente passa-
geiros. A organizacdao do trabalho religioso nos trens tornou-os sujei-
tos religiosos de um lugar especifico, que pode ndo ser convencional
¢ nem tradicional, mas ja ¢ identificado como o “vagdo dos crentes”.
O proprio Auge reconhece que lugares e nao-lugares se opdem, nao ha
possibilidades de se estabelecer fronteiras fixas de onde comeca um e

" Imagem fonte: “O Estado de S. Paulo”, de 06 de julho de 2008, por José Patricio.
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quando termina o outro, afinal estamos num contexto de modernidade,
“nos ndo-lugares da supermodernidade, sempre ha um lugar especifico”
(AUGE, 2003, p. 101).

Na realidade concreta do mundo de hoje, os lugares e os
espagos os lugares e os ndo-lugares misturam-se, interpenetram-se.
A possibilidade do ndo-lugar nunca esta ausente de qualquer lugar
que seja. A volta ao lugar € o recurso de quem frequenta os nao-
lugares... (AUGE, 2003, 98).

O sujeito religioso que participa dos cultos da CEI ha muito dei-
xou de ser meramente um passageiro. Atualmente, os evangélicos que
compdem esse movimento sao reconhecidos como integrantes de uma
expressao religiosa. Dentre os motivos para o reconhecimento estdo: a
vestimenta, o comportamento e, principalmente, o agrupamento no 4°
vagdo, lugar que se tornou sagrado pela motivacao coletiva dos traba-
lhadores e trabalhadoras.

Apesar de seus associados considerarem a CEI uma igreja, pelo
fato da igreja referida por eles ser um agrupamento de crentes, ela
nao o ¢, pelo menos nao no sentido estrutural do termo. A CEI ¢ um
movimento religioso de caracteristica pentecostal, que, desde o inicio,
apresenta indicios de institucionalizacdo, que vem se confirmando,
ultimamente, na luta pela fixidade do lugar sagrado no 4° vagao dos
trens da CPTM.
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