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RESUMO

Nesta tese, apresento e conceituo o que chamo de protagonismo religioso no Brasil.
Assim, discuto como as formas néo-hegemonicas de visibilidade cristd estdo desenvolvendo
uma agenda politica progressiva, uma ética e uma gramatica afetiva da presenca publica. E
também um trabalho sobre como é possivel apreender a reproducao e a dindmica simbolicas
que garantem a legitimidade desses agentes ndo hegemonicos. Entendo que o protagonismo
religioso € um fenémeno tipico dos fluxos comunicativos da Internet, aplicando uma
comparacdo de como a lideranga religiosa televangelista tradicional e hegemonica, por sua
vez, € tipica da ordem de transmissdo da midia. Enquanto essa lideranca televangelista se
apoia no carisma, o protagonismo religioso é impulsionado por uma competéncia afetiva que
mobiliza uma presenca performativa no espaco publico (online e offline). Argumento que as
formas de reproducgdo simbolica em relacdo ao protagonismo religioso ndo apenas abragcam
novas formas de manifestacdo no espaco publico, mas também exigem uma posicao
antagbnica contra o cristianismo atual, que € carismatico e difundido (tanto em aspectos
catlicos quanto evangélicos). Ha uma visibilidade especifica para os sujeitos do
protagonismo, cuja principal proposta é se apresentar como figuras religiosas progressistas,
“forasteiras” do auditdrio televangelista brasileiro e seus padrdes morais, movidas ndo pelo
carisma, mas pela mobilizacdo de afetos como esperanca / medo e amor. Este trabalho tem
como objetivo discutir com precisdo o status e os efeitos dessa visibilidade, sobre como o
protagonismo religioso seria capaz de negociar, juntamente com questfes teolégicas, novos
limites para a sensibilidade secular moderna. Além disso, também avanca nos estudos sobre
os afetos como um capital fundamental para a realizacdo de novas formas de autoridade
religiosa na Era da Internet. Uma discussdo urgente, especialmente no contexto latino-
americano, em que o projeto carismatico cristdo (e, portanto, radiodifusdo) encontrou

crescimento significativo, legitimidade e forca politica.

Palavras-Chave: Protagonismo Religioso. Teoria do Discurso. Cristianismo Progressista.

Feminismo Cristdo. Influenciadores Religiosos.



ABSTRACT

In this PhD dissertation | present and conceptualize what | call the religious
protagonism in Brazil. In it, I discuss how non-hegemonic forms of Christian visibility are
developing a progressive political agenda and an affection grammar of public presence,
especially concerning the political events in the course of the last three years in Brazil. It is
also a work on how is possible to grasp symbolic reproduction and dynamics that ensure the
legitimacy of these non-hegemonic agents. | understand that religious protagonism is a typical
phenomenon of the communicative flows of the Internet, applying a comparison of how the
traditional and hegemonic televangelist religious leadership, on its turn, is typical of the
broadcasting order of the media. While this televangelist leadership relies on the charisma,
religious protagonism is driven by an affection competence that mobilizes a performative
presence in the public space (online and offline). | argue that the forms of symbolic
reproduction regarding religious protagonism not only embrace new forms of manifestation in
the public space but also demands an antagonist position against current mainstream
Christianity, which is charismatic and broadcasting (both on Catholic or Evangelical features).
There is a specific visibility for the subjects of the protagonism, whose main propose is to
present themselves as progressive religious figures, “outsiders” of the Brazilian televangelist
auditorium and their moral standards, and moved not by charisma but by the mobilization of
affections such as hope/fear and love. This work aims to discuss precisely the status and
effects of this visibility, concerning how religious protagonism would be able to negotiate,
along with theological questions, new limits for the Modern secular sensibility. In addition, it
also advances affection studies as a fundamental capital for realizing new forms of religious
authority in the Internet Age. An urgent discussion, especially in the Latin American context,
in which the Christian charismatic (and therefore broadcasting) project found significant

growth, legitimacy, and political force.

Keywords: Religious Protagonism. Discourse Theory. Progressist Christianity. Christian

Feminism. Religious Influencers.
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1 INTRODUCAO

Ver o que todo mundo viu e pensar
0 gque ninguém pensou.
Albert Szent-Gyorgyi*

Tomando a liberdade de comecar a apresentagdo deste trabalho com uma
metafora desajeitada (que, espero, ndo soe como uma piada de mau gosto), quero falar
sobre as constantes “tentacdes” as quais fui submetida ao longo do empreendimento da
pesquisa. E por tentacdo, tomo as palavras que Santo Agostinho usou para defini-las:
“uma forma de inquisi¢do. Por meio dela o homem conhece a si mesmo” (RUBIO,
1996). Guardadas as devidas proporcOes, as inquisicbes que se apresentavam ao
trabalho foram importantes para que eu pudesse entender sobre 0o que néo trata esta
pesquisa e, por causa delas, cheguei a defini¢bes valiosas, algumas importantes de

serem enunciadas®.

Primeiramente, esta ndo € uma pesquisa sobre o declinio ou crescimento de
grupos religiosos no Brasil. Muito embora os dados estatisticos sejam importantes e
serdo levados em consideracdo, entendo, tal qual Pierucci (2004) ja apontava, que ha
uma espécie de heranca na sociologia da religido praticada no Brasil de se apresentar
como uma sociologia do catolicismo em declinio®. Ele afirma que tal tendéncia,
observada também na América Latina, produz estudos que mesmo considerando
religibes ndo-catolicas, “ao enfocar a expansdo quantitativa ou qualitativa de uma ou
outra religido, seja ela qual for, estardo fazendo sempre, pelo avesso, uma sociologia do
catolicismo em declinio ou uma sociologia do declinio do catolicismo” (p. 14). A
tentacdo de tomar o crescimento ou retracdo de certos grupos religiosos como objetos de
estudo faz com que se pergunte o que acontece com aquela ou essa confisséo religiosa
para gque figure de determinada maneira nos estudos censitarios. Parafraseando Pierucci

(2004, p. 15), ndo cabe perguntar o que acontece ao catolicismo (nem ao protestantismo,

! Apud Sodré (2017).

2 No trabalho de escrita, ¢ muito vezes dificil precisar com clareza o ponto em que a orientagdo tem um
peso contundente no que se é dito ou defendido. Nesse quesito especifico, registro aqui a recomendacéo
precisa de minha orientadora sobre como eu deveria me colocar no trabalho, partindo justamente sobre as
coisas que eu assumi, ao longo desse caminho, como as minhas premissas de trabalho.

% Essa heranca data, segundo o autor, dos anos 1950-60 quando o objeto “declinio do catolicismo”
comecou a ser adotado.
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ao espiritismo, as religides de matriz africana, aos novos movimentos religiosos ou

mesmo aos ateus) 0 que esta acontecendo, mas 0 que esta acontecendo no Brasil.

A segunda definicdo, por sua vez, é: este € um trabalho que assume a religido
como matéria da vida publica e, por isso mesmo, enseja modos de viver, de ser, de estar
e de dizer no espaco publico. Esse mesmo espaco é disputado de forma cada vez mais
acirrada por narrativas religiosas das mais diversas. Num cenario de tamanha
competicdo, o tema da agéncia religiosa se mostra relevante como possibilidade para
discutir certas naturalizagdes atribuidas ao publico e ao privado* no que concerne o
lugar da religido. Cabe aqui o que Talal Asad (2003) aponta como a forma da
subjetividade moderna (e seu valor episttmico) que aciona uma forte expectativa sobre
a agéncia individual. Como bem ilustra o autor, a constru¢do da modernidade se baseia
na separacdo do politico da esfera religiosa, bem como na emancipacdo individual
frente aos “papeis atribuidos”. Asad conclui que, nessa perspectiva, a “agéncia
religiosa” vai ser sempre tida como uma forma defeituosa de agéncia. Nesse ponto, a
tentacdo esta em assumir que certas subjetividades politicas possuem inerentemente
uma posicdo de resisténcia frente a uma dada ordem, ou pelo contrario, certas

subjetividades religiosas sdo “naturalmente” subservientes a uma certa configuracao.

Por fim, € preciso afirmar que este ndo é um trabalho sobre a midiatizacdo da
religido®. Isso significa que ndo compartilho com Hjavard (2008) nem a ideia geral de
que a midiatizacdo € um processo pelo qual atividades sociais e culturais assumem
formas midiaticas (p. 13-14); nem com sua ideia especifica de midiatizacdo da religido
que toma a secularizagdo como condicdo, a partir dos seguintes niveis: “No nivel da
sociedade, a midiatizacdo é parte integrante da secularizacdo. No nivel de uma
organizacao e do individuo, a mediatizacdo pode incentivar praticas e crencgas seculares
e convidar imaginagdes religiosas de natureza mais subjetivada” (Hjavard, 2011, p.
119)°. E importante notar que o aporte sobre a midiatizacdo da religido que o autor

apresenta é honestamente recortado, em seu trabalho, para explicar uma realidade tipica

* Esse debate sera retomado no terceiro capitulo.

® Muito embora seja um campo crescente de investigacdo no Brasil, o tema da midiatizacéo da religido
ainda ndo goza de um consenso muito bem estabelecido, sendo campo de muitas disputas epistemolégicas
e tedricas. Para melhor compreender esse debate, Martino (2016) constréi um referencial relevante sobre
a midiatizacdo como um trabalho de foco na processualizacdo da religido.

® Traducdo livre de: “At the level of society, mediatisation is an integral part of secularisation. At the
level of an organisation and the individual, mediatisation may both encourage secular practices and
beliefs and invite religious imaginations of a more subjectivised nature”
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das sociedades ocidentais do norte da Europa’. Assim, a tentacao seria justamente tomar
como equivalentes economias comunicativas tdo diferentes como a brasileira (na qual

me debruco) e as que se observam no Norte Global.

1.1 Delimitacdes da pesquisa: a pergunta motivadora

Mas afinal, do que trata esta pesquisa que procura estar tdo ciente de suas
tentacbes? Este € um trabalho sobre o que chamo de protagonismo religioso, uma
investigacdo amparada numa pergunta inicial: como se constituem e se apresentam as
formas religiosas que assumem um lugar fora do mainstream cristdo? E um olhar sobre
as formas ndo-hegemonicas de visibilidade cristd, num movimento de atencdo as
brechas, as descontinuidades, as suturas ndo concluidas de um ordenamento
hegeménico que ¢ politico e religioso. E também um trabalho sobre as subjetividades
religiosas que emergem desse arranjo. Por fim, € uma investigacdo sobre como é
possivel compreender a dindmica e a reproducdo simbdlicas que constituem a

legitimidade desses agentes.

O protagonismo religioso designa um conjunto de posicdes de sujeitos
religiosos que compartilham entre si componentes politicos, éticos e afetivos em
comum. Um nome, no fim das contas, que é também uma acdo, uma incursdo sobre a
realidade. E esse nome revela muito do lugar de quem o postula. Protagonismo que
abrange tanto o lugar de destague num enredo quanto uma diferenciacdo em relacéo a
ideia de lideranca religiosa. E religioso, significante que neste trabalho funciona, de
maneira bastante sintomatica, como um sinénimo para cristdo. A acdo/nomeacdo do
protagonismo religioso fala também do esforco metodoldgico para a definicdo de um
corpus. Nesse sentido, & particularmente relevante a afirmacdo de Charadeau e
Maingueneau (2004), para quem o0 corpus nao existe em si, mas depende do

posicionamento tedrico a partir do qual ele é considerado.

Assim, € importante estabelecer a ideia de pratica discursiva (a partir da Teoria

Discursiva da Escola de Essex) como um ponto central no esforco teérico-metodolégico

" As sociedades nérdicas sio o campo de observacdo de Hjarvard e ndo por acaso, ha um significativo
esforco de compreensdo do fenémeno religioso na perspectiva da mediatizagdo. Para acessar uma
perspectiva um pouco mais critica dessa abordagem, mas ainda assim fortemente amparada na ideia de
privatizacdo da religido, ver Lovheim (2012).
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deste trabalho. Em linhas gerais®, o discurso é uma articulacio de elementos distintos,
capaz de produzir posi¢des com as quais 0s sujeitos podem se identificar (LACLAU;
MOUFFE, 2001, p. 105). Tendo em vista que esses significados sdo precarios e estdo
sujeitos a transitoriedade, a pratica discursiva se assenta em pontos nodais que
funcionam, como os autores explicam, como significantes vazios, capazes de atender
diferentes demandas politicas. A significativa disputa entre esses pontos nodais constitui
uma categoria importante para este trabalho: o antagonismo. Como 0s autores pontuam:
“Essa 'experiéncia’ do limite de toda objetividade tem uma forma de presenca discursiva
precisa, e isso é antagonismo” (idem, p. 122)°. E essa presenca discursiva que define a
ideia de antagonismo dentro de uma ordem hegeménica'® que interessa a este trabalho e

gue motiva a formacdao do corpus.

O antagonismo € entdo o lugar politico do protagonismo religioso e esse
direcionamento foi fundamental para estabelecer um percurso metodologico que
contemplasse um arquivo antes de se debrucar sobre o corpus propriamente dito. Cabe
aqui a proposta de Pécheux (1993), para quem o arquivo pode ser entendido, de modo
geral, como o “campo de documentos pertinentes e disponiveis sobre uma questao” (p.
57). Para o célebre analista do discurso, tanto a constituicdo quanto a leitura de um
arquivo implicam num entendimento politico (da ordem da injuncdo ideoldgica do
dizer) sobre o mesmo. Seu argumento era que esses entendimentos e vieses
possibilitariam a circulacéo de certos documentos em detrimento de outros, inscrevendo
autorizacdes e interdicdes discursivas. O arquivo ndo é, portanto, um lugar de
determinacdo, mas sim de leituras, de reconhecimento das “evidéncias praticas que
organizam estas leituras, mergulhando a ‘leitura literal’ (...) numa ‘leitura
interpretativa’- que j& € uma escritura. Assim comecaria a se constituir um espaco
polémico das maneiras de ler, uma descri¢do do ‘trabalho do arquivo’ enquanto relagdo
do arquivo com ele-mesmo, em uma série de conjunturas, trabalho com a memodria

histérica em perpétuo confronto consigo mesma” (p. 57).

Assim, a construcdo do corpus do trabalho comecou a partir de uma leitura
interpretativa do arquivo que escolheu, entre “as maneiras de ler”, a ideia de

antagonismo. Me detive sobre uma miriade de agentes dentro da organizacdo em rede

8 A Teoria do Discurso sera amplamente debatida nos dois capitulos a seguir.

% Tradugio livre de: “This 'experience' of the limit of all objectivity does have a form of precise discursive
presence, and this is antagonism”.

19'Na perspectiva trabalhada, uma ordem hegeménica é também uma formagéo discursiva.
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que incluia figuras religiosas de toda sorte: igrejas inclusivas, pastorais, feministas
religiosas, debatedores teoldgicos, pastores, padres, associa¢es de leigos e religiosos,
personalidades politicas, etc. A perspectiva do antagonismo foi o norteador dessa
leitura, fomentada também por matérias publicadas na grande imprensa sobre como nem
todas as identidades religiosas devem ser necessariamente entendidas como
conservadoras. A partir desse material, constatei que somente o lugar politico do
antagonismo ndo seria suficiente para compreender as tematizacdes observadas no
arquivo. Entendi que havia interpelacbes ao antagonismo que precisavam ser

consideradas, e que estas apontavam para sujeitos especificamente constituidos.

Cabe aqui uma pontuacdo importante sobre as defini¢fes da pesquisa. Pois, uma
vez que o protagonismo se vale do lugar politico do antagonismo dentro de uma ordem
hegeménica, é importante ressaltar que ele o faz a partir de uma economia dos meios de
comunicacdo especifica. Em outras palavras: argumento que o0s textos do
protagonismo religioso sdo textos da Internet**. Assim, o arquivo do protagonismo
religioso é tanto uma leitura interpretativa que se ocupa de posi¢des antagdnicas, quanto
uma incursao sobre a materialidade digital. A questdo metodoldgica ganha, entdo, uma
nova camada de problematizacdo. Afinal, a tomada do arquivo digital encerra em si
mesmo questdes relevantes ndo s6 sobre a apreensao do texto (tais como disperséo,
chancela, heterogeneidade e instabilidade), mas também sobre a demanda, tal qual Dias
(2011) propde, de compreender as determinagdes das tecnologias digitais e sua
organizacdo em rede sobre o sujeito. Para a autora, esta em funcionamento um
apagamento dessa relacdo. Em suas palavras: “Tem-Se a impresséo (e trabalha-se no
sentido de produzir esse efeito), contudo, de que o sujeito controla, domina e determina
os caminhos da sociedade e da historia, através de comandos de computador e de

conexdes em rede” (p. 633).

A formulacéo de que os textos do protagonismo religioso sdo textos da Internet
demanda considerar um sujeito que “esquece” que fala em nome de uma posicao
marcada por condi¢fes histéricas, politicas e tecnologicas de produgdo. Essa
subjetividade do protagonismo religioso conjuga tanto o apagamento dessas condic¢des
(que produz a ideia de controle e dominio sobre o que se diz) quanto a agéncia, como

forma de acdo sobre as estruturas religiosas. Por isso, foi necessario um recorte sobre o

1 Como mostrarei no primeiro capitulo, o protagonismo religioso se funda numa ordem comunicativa
diferente do broadcasting e se estabelece a partir dos modelos de rede.
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arquivo a partir do que entendo como uma interpelagdo ao antagonismo a partir de
retéricas emancipatérias*? que tratam de questdes de género, de sexualidade, de raca e
de classe. Esse argumento encontra apoio na discussdo laclauniana sobre hegemonia®
pos-marxista e emergéncia dos novos movimentos sociais, bem como no
desenvolvimento de novos modelos de critica que pautam determinadas acgdes
coletivas™ na contemporaneidade. O quadro abaixo ilustra o percurso metodoldgico de

apreensdo do arquivo e constituicdo do corpus do protagonismo religioso.

Retoricas
Emancipatdrias

Coprus de Andlise
Protagonismo Religioso

Quadro 1 - Do arquivo ao coprus no Protagonismo Religioso

A partir do quadro acima é possivel argumentar que existe uma composi¢do
especifica que tanto oferece materialidade ao protagonismo religioso quanto
consisténcia no que se refere a sua delimitacdo. Em outras palavras: todo protagonismo
religioso assume uma posi¢do de antagonismo dentro da ordem hegemonica religiosa,
mas nem todo antagonismo dentro dessa mesma ordem produz um efeito de sentido do
protagonismo religioso. Assumi-lo como efeito de sentido é uma posicdo tedrico-

metodoldgica que se revela no modo como “o pesquisador se coloca frente a

12 Compartilho aqui a nogdo de “retorica da emancipagdo” tal qual proposta por Ramoén Grosfoguel em
sua explicagdo sobre as Epistemologias do Sul. Nela, o autor trabalha a partir da categoria de
“pensamento critico de fronteira” proposto por Mignolo (2000 apud GROSFOGUEL, 2010) como a
resposta epistémica do subalterno ao projeto eurocéntrico da modernidade. O que instala e redefine a
“retérica emancipatoria da modernidade a partir das cosmologias epistemologias do subalterno,
localizados no lado oprimido e explorado da diferenca colonial, rumo a uma luta de libertacéo descolonial
em prol de um mundo capaz de superar a modernidade eurocentrada. Aquilo que o pensamento de
fronteira produz ¢ uma defini¢do/subsun¢do da cidadania e da democracia, dos direitos humanos”. A
retérica emancipatoria sera um tema retomado na pesquisa no terceiro capitulo, juntamente com as
questbes de agéncia religiosa.

13 Assunto que sera fortemente debatido nos préximos capitulos.

4 Sobre esse tema, Dunker (2017) explica que o crescente interesse de pessoas comuns por temas
politicos pode ser facilitado em parte “pela forma de vida digital, em parte pelo fato de que nela as
minorias organizadas estdo na vanguarda do gradual processo de reinterpretacao do cotidiano” (p. 294).
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materialidade em analise e ao arquivo de pesquisa” (SCHNEIDERS, 2011, p. 105). E, a
partir do que postula a autora, reconhecer que ndo existe sentido a priori. Ou seja: 0
protagonismo religioso ndo se da de antemdo, ele s6 pode ser observado no proprio

trabalho de descricdo e apreensdo do mesmo.

Por fim, é importante ressaltar como a observacdo do arquivo e a formacgédo do
corpus foram fundamentais para que se pudesse chegar aos trés componentes do
protagonismo religioso (politica, ética e afeto), que estdo no centro das hipdteses do
trabalho e serdo apresentados nos capitulos a seguir. Essa composicéo tripla ndo estava
prevista no delineamento da pesquisa, mas s6 pode ser percebida e sistematizada a partir
das reflexbes sobre a materialidade de andlise. A relacdo entre o trabalho de
estruturacdo do corpus e as reflexdes sobre o que caracteriza, delimita ou distingue o
protagonismo religioso, me parece inerente ao tipo de pesquisa que pretendo
desenvolver no trabalho. O que corrobora a postulacdo de Scheneiders (2011) sobre
como o corpus ndo s6 pode responder as perguntas prévias de uma pesquisa, como
também acrescentar novas inquietacfes a ela (p. 107). Nesse sentido, a autora explica
que 0 corpus estda em constante construcdo, apontando para o seu fechamento

provisorio, que s6 se conclui quando as analises sdo finalmente encerradas.

Com esse argumento, pretendo estabelecer um trabalho de apresentacdo do
corpus a partir de quadros sucessivos. No primeiro quadro, demonstrado logo a seguir,
sera delimitada toda a superficie discursiva do que, nesta pesquisa, chamo de
protagonismo religioso. O objetivo é demonstrar muito mais o trabalho de deslocamento
do arquivo ao corpus do que propriamente apresentar um material estavel e claramente
fechado. Os capitulos 02, 03 e 04 (que tratam respectivamente das questfes politicas,
éticas e afetivas do protagonismo) apresentardo, cada um, um quadro especifico do
corpus, com os recortes tedricos e metodoldgicos que puderam ser observados ao longo
da pesquisa. Essa estratégia demonstra uma preocupacao e postura permanentes em nédo
setorizar a pesquisa em formulacdes tedricas separadas dos componentes de analises.
Assim, um trabalho amparado em compartimentos (referencial teérico X analise) da
lugar a0 empreendimento mais dinamico, como Perti (2013) propde, do movimento
pendular. Em sua elaboragdo sobre a metéafora, a autora explica que € no movimento de
ir e vir (da teoria para a anlise e/ou vice-e-versa), “que o péndulo agita os processos de

producdo de sentidos sobre o corpus, movimentando a contemplacdo que estagnaria o
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analista e, consequentemente, 0 movimento de analise” (p. 42). Abaixo segue o quadro I

do corpus pendular.

(@)

Catdlicas

A B

Quadro 2 - Corpus Geral do Protagonismo Religioso

mais atuantes e formas de acesso. E importante ressaltar que nessa fase, o corpus

apresenta apenas os perfis que foram enquadrados no recorte a partir do arquivo™.

Tabela 1 - Perfis gerais do Corpus

Ord. | Nome Plataforma

A | Anderson Franca Instagram, Portal

B | Catdlicas pelo Direito de Decidir YouTube

C | Tem Mulher na Igreja Portal, Instagram

D | Muro Pequeno YouTube

E | Redomas Portal, Instagram

F | Camila Mantovani Instagram

G | FéMinistas Instagram

H | Henrique Vieira YouTube, Instagram

1.2 Sobre as premissas do protagonismo religioso

Nesta Introdugdo, me dedico a localizar a formacdo de um mainstream cristao

atravessado por uma articulacdo que mobiliza o pentecostalismo e a renovagéo

150 corpus geral agora apresentado é, na verdade, uma compilagdo de varias aproximacdes feitas com o
arquivo ao longo da pesquisa. Isso significa que me aproximei dos textos a partir das inquietacfes da
politica, da ética e do afeto e s6 entdo pude formular uma compreensdo mais geral (e sempre amparada no
gesto de leitura) do corpus.
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carismatica, por um lado, e um acumulo de capital midiatico broadcasting, por outro. O
termo mainstream, fortemente usado nos estudos de comunicacgéo para situar as relacoes
hegeménicas da cultura de massa, assume a ideia de grande publico ou dominante,
sendo usado, tal qual Martel (2012) propde, para se referir a meios de comunicacao,
programas de televisdo ou produtos culturais que se dirijam a um publico amplo. Para o
autor, o mainstream ¢ “o inverso da contracultura, da subcultura, dos nichos [...] Por
extensdo, a palavra também remete a uma ideia, um movimento ou partido politico (a
corrente dominante) que tem o objetivo de seduzir todo mundo” (p. 21). O termo &,
portanto, espécie de referéncia para pensar tanto sobre formas de popularizacao de certo
produto, posicionamento ou discurso, quanto sobre suas esferas de influéncia e poder.

Neste trabalho, falo do mainstream cristdo brasileiro como fenémeno histérico
cuja génese se encontra no contexto da redemocratizacdo. Para isso, aponto para um
arranjo que interpela a formacdo do campo religioso brasileiro mirando em dois
objetivos. O primeiro deles é compreender circulacdo e legitimidade religiosas no
espaco publico brasileiro. Nesse sentido, interessa problematizar, sobretudo, a producédo
das formas aceitaveis de presenca publica das religiGes no pais (os modos de presenca
religiosa). Como questdo de fundo, é apresentada a ideia de substituicdo de paradigmas,
tal qual proposto por Montero (2015), em que saem de cena as questbes da
nacionalidade (tendo o sincretismo como fio integrador e “apaziguador” da diversidade
étnica e racial brasileira) e ganham destaque as questfes de cidadania (em que pese a
inclusdo, que vai nomear a nossa sociedade em termos das diferencas que ela precisa

identificar e viabilizar).

O segundo se detém sobre a observacdo de uma economia da comunicacao que
acompanha o estabelecimento dessas presencas e que revela a maneira como a
visibilidade religiosa, no Brasil, se d4. Dessa forma, quando falo de visibilidade
religiosa estou falando tanto de um campo em disputa quanto de uma materialidade com
que essas religides acessam (e permanecem) n/o espaco publico. Ressalto também, tal
qual propde Hjelm (2014) que a visibilidade religiosa, especialmente em suas formas
contemporaneas, ndo significa necessariamente vitalidade religiosa. Assim, se as
religibes de matriz africana se justificam pelo viés do patriménio cultural, sua
visibilidade se constitui como objeto a ser inventariado, registrado no campo das

documentacdes (os relatos académicos, audiovisuais e os de olhar antropologico podem
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ser entendidos como exemplo disso)™®. O cristianismo, por sua vez, se visibiliza a partir
de um lugar completamente diferente e que durante os cem anos entre 1889 (marca
inicial do processo de separacdo do estado da religido, ou seja, da secularidade) e o final
da década de 1980 vai demonstrar a preponderancia do catolicismo no imaginario’
religioso nacional. Essa identificacdo transparente, naturalizada, também se reflete nas
producdes culturais, no calendario civil que contempla feriados catdlicos, na cruz
onipresente nas paredes das reparti¢cbes publicas, no Cristo redentor etc. No entanto, o
gue me interessa para pensar a visibilidade cristd é menos essa identificacdo automatica
(j& amplamente debatida pela literatura da area) e mais as contingéncias, dentro do
proprio cristianismo no Brasil, que desembocaram no modelo de visibilidade

maisntream que temos hoje, acumulador de um grande capital midiatico e politico.

1.3 Uma questdo de circulacéo e legitimidade: a visibilidade religiosa no espaco publico
brasileiro

Pensar a forma como as religides se apresentam no espaco publico brasileiro é
tarefa que requer o estabelecimento de dois marcos historicos importantes, sendo o
primeiro deles a proclamacdo da Republica (1889) e o segundo, a promulgacdo da
Constituicdo Federal ap6s o fim do regime militar (1989). Isso porque compartilho com
Montero (2011), o argumento de que as relacGes entre religides e Estados Nacionais sao
fundamentais para perceber como se classifica e compreende aquilo que € religioso
numa dada cultura. Ainda segundo a autora, é importante levar em conta que a
Republica instituiu no Brasil o secularismo e ndo propriamente a ideia de pluralismo
religioso. Isto é: ndo havia a percepc¢do claramente definida sobre a existéncia de outras
religiBes no espaco publico brasileiro além do catolicismo (constituido como linguagem

politica da Col6nia e do regime imperial).

Refletindo sobre a ‘“Aurora Republicana” (1890) como marco inicial da
laicidade no pais, Giumbelli (2008) refelte sobre o reconhecimento juridico dado as
religides pelo nascente Estado brasileiro. Ele explica que além de romper com o arranjo

que mantinha e oficializava a Igreja Catolica, a primeira Constituicdo Republicana

6 Assim, falar sobre a visibilidade das religides de matriz africana é mais pensar sobre suas
manifestacBes e negociagdes para se tornarem legitimas do que propriamente defender a vitalidade das
mesmas no espago publico.

7 Sobre essa questdo, é importante pensarmos como Hevier-Lerger (2008) propde essa identificagdo
quase automatica entre catolicismo e secularidade (no caso francés), promovendo um repertério cultural
completamente baseado/espelhado no ordenamento catélico.
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(1893) estabelecia as formas de acomodacéo dos agentes religiosos. O autor ressalta que
o texto oficial se revelava de forma interessante versando sobre a liberdade que teria a
religido (leiam-se aqui suas garantias e as poucas restricdes que Ihes seriam impostas
para atuar no espaco publico) e muito pouco sobre a religido (ou quais religides) teria/m
liberdade. O que o faz acreditar que a referéncia era de fato o catolicismo eclesial, do
qual ndo se tinha davida sobre seu estatuto como religido. Em outras praticas religiosas
(como o espiritismo ou as de matriz africana) pesavam formas severas de regulacao
juridica, com o codigo penal atuando fortemente na criminalizacdo de préaticas néo-

catolicas®®.

Na andlise do autor, as denominagdes religiosas precisaram se definir a partir de
certas concepcdes para se tornarem legitimas e revelarem aquilo que ele enquadra como
uma “ininterrupta vitalidade do campo religioso brasileiro” (p. 81). FormacBes mais
generalistas, argumenta Giumbelli (2008), vdo possibilitar que o espiritismo ja nas
primeiras décadas do século XX, se apresente sob a forma da caridade, o que vai
autorizar que suas praticas (mediunidade ou curas espirituais, por exemplo) acontecam
livres do risco de serem criminalizadas. Por outro lado, as religides de origem africana
comecam a ganhar legitimidade no espaco publico a partir de uma abordagem
diferencialista, em que pesem suas caracteristicas como cultura e identidade. Explica o
autor:

No primeiro caso, a nogdo de religido € acionada e construida de tal forma
que, mesmo quando sua referéncia é bem especifica [...], pressupfe-se que
configura um género que pode ser preenchido por muitas espécies. No
segundo caso, a nogdo de religido é diretamente acionada e construida por
referéncia a condi¢bes especificas [...]. Esse segundo argumento se
desenvolveu mais claramente a propoésito das “religides afro-brasileiras”
porque foi sobretudo em torno delas que se articulou a posicdo que as
vinculava fortemente a uma ‘“mentalidade”, a uma populagdo ¢ a uma
tradicdo especificas. Assim, elaborou-se uma base diferencialista para
sustentar a presenga dessas religiGes no espago publico brasileiro, que é
distinta da base que se configurou para permitir a presenga do catolicismo e
do espiritismo no mesmo espaco (p. 88/89).

As questdes levantadas pelos dois autores até agora fornecem algumas bases
para se pensar como, no Brasil, a Republica promoveu o secularismo, mais do que

propriamente o pluralismo religioso. Isso significa dizer que o secularismo inaugura no

'8 Tese também sustentada por Montero (2009).
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Brasil um esfor¢o de definicdo e limitacdo do que vem a ser uma pratica religiosa
legitima. Nas palavras de Montero (2009),

[...] o reconhecimento legal da diversidade de cultos e a garantia de liberdade
religiosa, foi o resultado de um longo debate politico-cientifico daquilo que o
Estado (e a sociedade) podiam legitimamente reconhecer e aceitar como
“pratica religiosa” (p. 10).

Se as defini¢cGes sobre a religido no espaco publico ndo se constituem como
formas essenciais de presenca, parece oportuno assumir que existem fundamentos e
premissas que, num dado momento historico, sdo capazes de reconhecer e legitimar
certas praticas como religiosas.

E possivel afirmar, dessa forma, que a instituicio da Republica inaugura também
um paradigma fundamental para a composicdo classica do modelo de coesdo nacional
brasileiro: aquele fundado no imaginario da mesticagem e da assimilacdo. Esse recurso,
explica Montero (2012), foi necessario devido a heterogeneidade da matéria-prima de
nossa incipiente soberania popular, em que se faziam presentes populacdes africanas
recém-saidas da escraviddo, mesticos livres, grupos indigenas em diferentes momentos
de convivéncia com mundos ndo-indigenas, imigrantes europeus pobres e quadros da
burocracia estatal de ascendéncia portuguesa (p. 88). Para a autora, todo o século XX
foi dedicado ao trabalho de elaborar essas matrizes tdo diversas, de forma a se
equacionar o dilema da nacionalidade brasileira. “Desse modo, 0 modelo de
constituicdo da soberania foi, no caso do Brasil, calcado em uma politica de integracdo e
assimilacdo das diferencas de cor na forma de uma cidadania miscigenada abstrata,
indiferente as particularidades” (p. 88/89). Foi da relagdo entre 0 imaginario dessa
nacionalidade apaziguada pela miscigenacdo com a formacdo de uma laicidade que
normaliza a presenca catdlica e criminaliza/medicaliza outras formas religiosas, que se
constituiu 0 modo de presenca religiosa no Brasil moderno e secular.

O segundo marco histérico de referéncia, a promulgacdo da Constituicdo
Federal, no final da década de 1980, nos mostra uma importante mudanca de paradigma.
Saem de cena as questdes da nacionalidade (tendo o sincretismo como fio integrador e
“apaziguador” de nossa diversidade étnica e racial) e ganham destaque as questfes de
cidadania (em que pese a inclusdo, que vai nomear a nossa sociedade em termos das
diferencas que ela precisa identificar e viabilizar).

E possivel afirmar que o paradigma da cidadania abriga, portanto, uma
experiéncia historica recente no Brasil. 1sso porque ele nos remete ao final da década de

1980, quando a ditadura militar havia chegado ao fim e a Constituicdo estava sendo
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promulgada. Além de se estabelecer a partir de uma ordem democratica, tal paradigma
afeta significativamente o ordenamento do espaco publico e, consequentemente, a
maneira como as narrativas religiosas contemporaneas passam a disputa-lo. Além disso,
¢ importante termos em mente que, a partir da década de 1980, hd um evidente declinio
da identificacdo imaginéria entre a Igreja Catdlica e a sociedade civil brasileira. Fato
que vai culminar, trés décadas depois, na perda consistente de hegemonia por parte do
catolicismo como identidade religiosa nacional e na presenca multifacetada das
denominacdes evangélicas no espaco publico.

A nova constituigdo, sensivel aos movimentos sociais das décadas de 1960 e
1970, consagrou o pluralismo como um valor supremo (MONTERO, 2017, p. 217). Por
sua vez, o conceito de pluralismo religioso foi expandido de uma noc¢do privada e
individual de liberdade de crenca para a concepc¢éo de liberdade e aceitacdo de praticas
religiosas. Essa ampliacdo do escopo das liberdades religiosas previstas pelo documento
estd intimamente ligada a definitiva abolicdo da observacdo de manutencdo da ordem
publica e dos bons costumes como condi¢do para exercicio dessa liberdade. Tal qual
Montero (2017) propde, o pluralismo foi uma forma de ordenacdo do campo religioso.
Isso porque, enquanto ideologia politica, o pluralismo fez com que “todas as
organizag0es religiosas se relacionassem entre si e estabelecessem a competicdo como
forma de apresentagao publica” (p. 219), instaurando o que a autora propde como uma
cultura da justificacdo.

Vé-se, portanto, no espaco dos ultimos 30 anos, um cenario cuja complexidade
revela-se sobretudo numa intricada disputa de agentes religiosos por visibilidade na
arena publica. Um cenério cuja descricdo demanda esfor¢o para pensar o trabalho dos
agenciamentos religiosos na construcdo do espaco publico brasileiro e as formas
possiveis de visibilidade a partir de uma agenda politica que tais agenciamentos
endossam. Um dos efeitos desse paradigma da cidadania ¢ a doutrina politica da
tolerancia, que prescreve como norma a convivéncia entre as diferencas. No caso
brasileiro é perceptivel, como nos mostra Montero (2017), a necessidade dos agentes
religiosos de se justificarem e objetificarem suas posi¢des publicamente, produzindo um
espaco publico que se pauta numa situacdo peculiar: é na tentativa de ordenar a
tolerancia que se produz a questdo da controvérsia.

E preciso ressaltar que o exercicio de pensar o Brasil nesse projeto de tolerancia
ndo esta comprometido com uma leitura ingenuamente otimista do cenario atual.

Significa compreender, no entanto, que o ordenamento pela tolerancia produz sujeitos
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distintos daqueles formados no imaginario da miscigenacdo. Significa também que a
controveérsia, por seu lado, pde em agdo outra forma de ordenar esses sujeitos religiosos,
que disputam, avidos, uma posicao de visibilidade no espaco publico. Refletindo sobre a
estranha nova vida que a tolerdncia ganhou a partir dos anos 1980 nas democracias
liberais ocidentais, Wendy Brown (2006) explica que o tema ganha relevancia tanto no

campo doméstico quanto internacional, pois

[...] regula a presenca do outro, tanto dentro quanto fora dos Estados-Nacdes
liberais democraticos, e frequentemente forma um circuito entre eles que
legitima as formas mais iliberais do estado por meio de um termo
consumadamente associado ao liberalismo (BROWN, 2006, p. 8)

Muito embora o trabalho da autora se debruce sobre as politicas domésticas e
internacionais dos Estados Unidos e sobre a constituicio e manejo da ideia de
tolerancia, é possivel trazermos dessa discussao alguns pontos relevantes. Brown aponta
para 0 movimento de despolitizacdo da tolerancia, na medida em que se constitui a
partir do manejo de identidades que se apresentam ora como naturalmente diferentes e
conflituosas ora como individualmente inconciliaveis. Para a autora, 0 modelo de
tolerancia com o qual lidamos na atualidade reverbera outras formas de despolitizacdo

tipicas do liberalismo. Assim:

A ampla adog¢do da tolerancia hoje, especialmente nos EUA, é facilitada pela
convergéncia com outras fontes de despolitizacdo discursiva. Essas fontes
incluem tendéncias persistentes no préprio liberalismo e no ethos
peculiarmente americano do individualismo. Eles incluem [também] a
difusdo da racionalidade do mercado em todas as esferas politicas e sociais
precipitadas pela ascendéncia do neoliberalismo (p. 17).

H& aqui duas questbes centrais para compreendermos como, sob a égide da
tolerancia, é possivel identificar a legitimidade e circulacdo religiosas no espaco publico
brasileiro: o individualismo liberal e a racionalidade de mercado. Dois potentes
catalizadores de um processo que, a partir do final da década de 1980, com o
estabelecimento do Estado Democratico, se constitui a partir da estabilidade econémica
proposta pelo Plano Real (1994), do desenvolvimento de politicas de distribuicdo de
renda e da ascensdo de uma nova classe média, alcada ao até entdo inédito patamar de
cidadania consumidora.

Por fim, para concluir esse ponto de partida duplo, entendo que, na formacéo
desse “Brasil tolerante”, constituem-se outras formas aceitaveis com que a religido
acessa 0 espaco publico e assume materialidades diversas. E o caso dos grandes templos
religiosos, tendo as catedrais como um emblema de ocupacdo do espaco publico das

grandes cidades brasileiras e que, conforme explica Gomes (2011), revelam uma ligagéo
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1°. E também o

fundamental da cosmologia iurdiana'® com uma meméria mitica de Israe
caso da emergéncia das celebridades religiosas (pastores e padres) que se apresentam e
circulam, tal qual postulam Patriota (2008) e Carranza (2000), como produto do
entretenimento®. A autoajuda é uma forma cada vez mais em evidéncia, como
demonstra o trabalho de Rodrigues (2015) sobre o projeto do casamento blindado do
casal Cardoso?, e que abre espaco para um mercado editorial promissor. Os
megaeventos religiosos, por sua vez, mostram a importancia da musica gospel, que,
conforme explica Cunha (2007), indica formas hibridas de atualizagdo do religioso e do
popular. Por fim, a atuacdo politica (seja no Legislativo, através da Frente Parlamentar
Evangélica; seja no Executivo com a eleicdo sucessiva de nomes religiosos para a
ocupacdo dessas pastas) reconhecida pelo seu apelo conservador € também uma
expressao da ocupacdo aceitavel que as figuras religiosas passam a deter sob as

circunstancias da tolerancia e da pluralidade.

O avivamento pentecostal pode ser tomado como uma espécie de catalizador no
processo de formulacdo dessas novas visibilidades dos agentes religiosos. I1sso porgue,
na medida em que atinge catélicos e evangélicos de formas bem diferentes, ainda
assim é capaz de produzir efeitos de presenca publica bastante similares. Isso porque, a
partir de Oliveira (2009), percebe-se uma espécie de equivaléncia entre as praticas
religiosas e as praticas publicas das denominacgdes influenciadas pelo pentecostalismo.
Em seu trabalho sobre a pluralidade religiosa cristd no Brasil, o autor explica que os
movimentos pentecostal, carismatico e neopentecostal introduziram tanto novas praticas
espirituais e misticas quanto organizativas, que “romperam com os padrdes normais ¢
aceitaveis, na modernidade, ndo s6 para o cristianismo mas para a prépria religido como
categoria geral” (p. 308). As praticas emotivas ligadas ao avivamento (falar em linguas,
0 batismo no Espirito Santo, a luta contra Satanas etc) se desenvolveram em paralelo ao
forte investimento em infraestruturas de comunicagdo, pautando uma cultura de

producdo simbdlica prépria, com mausicas, livros, programas de TV e radio, moda, etc.

19 No trabalho citado, a autora se refere sobretudo & forma como as catedrais da Igreja Universal do Reino
de Deus (IURD) reverberam a representagdo mitica da Terra Santa.

200 carater auratico e ndo-auratico das catedrais.

2! Vale ressaltar como esse um fendmeno que também se observa no campo da RCC.

22 Projeto editorial do Casal Cardoso (Renato e Cristiane, ela filha do pastor Edir Macedo) institulado
“Casamento Blindado”, comegou com o langamento de um livro (em 2012) e seguiu por outras
plataformas, como filme (2013) e sessfes nos cultos.

2% O trabalho de Oliveira (2009) é esclarecedor sobre esse ponto.
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Além disso, é inegavel a projecdo publica e midiatica de lideres, artistas e celebridades
ligados as denominac@es (neo)pentecostais e carisméticas (OLIVEIRA, 2009, p. 338).

Retorno aqui a Martel (2012) e sua reflexdo quando ele explica que é a partir do
maisntream que € possivel pensar a politica e o business dos produtos da cultura que se
propdem a “falar com todo mundo”. Ele alerta para a ambiguidade da “cultura
maisntream” que “pode ter uma conotacdo positiva e nao elitista, no sentido de ‘cultura
para todos’, ou mais negativa, no sentido de ‘cultura de mercado’, comercial, ou de
cultura formatada e uniformizada” (p. 21). Postular um Cristianismo maisntream ¢
precisamente situar esse peculiar entendimento que reconhece no avivamento
pentecostal (e seus particulares desdobramentos) tanto uma proposta ndo-elitista de
evangelho quanto uma forma poderosa de mobilizacdo religiosa e politica cuja
reproducdo € um fim estratégico.

Atenta ao perigo de soar essencialista nessa tarefa de situar o mainstream cristéo
no Brasil pds-88, proponho pensa-lo tal qual Laclau (2013) compreende o trabalho de
constituicdo hegemdnica enquanto uma operacdo discursiva que se deseja universal e
que assim se apresenta: como um todo dotado de sentido. Assim, o que chamo de
mainstream cristdo no Brasil é, numa clara referéncia laclauniana, a fixacdo de
significados particulares que se propdem a representar uma totalidade®. Nessa
perspectiva, ndo existe, sob a expressao mainstream cristdo, um vinculo légico entre
todas as posicdes subjetivas marcadas pelo avivamento pentecostal e sim, como aponta
Laclau (2005), sobre a relagdo entre nominagdo e contingéncia: “uma pluralidade de
demandas sociais que se unem por relagbes equivalenciais (metonimicas) de
contiguidade” (p. 12), fazendo com que “0 momento contingente de nominagao [tenha]
um papel absolutamente central e constitutivo” (ibdem). E a partir dessa articulagio
contingencial, tarefa sempre precaria que tem no seu horizonte uma dimensdo de

indeterminacdo e falta constitutiva®, que proponho conhecer o protagonismo religioso.

1.4 Apresentacdo do trabalho e divisdo dos capitulos da tese

24 Desenvolverei melhor a Teoria do Discurso de Laclau e Mouffe nos capitulos 01 e 02.

% O valor dessa afirmacdo para este trabalho se da tanto porque indica que ndo existe um a priori na
relagdo que liga, por exemplo, um padre catélico superstar, 0 Templo de Salomao e a bancada evangélica;
quanto por deixar claro que, ao ressaltar sua contingéncia, a articulagdo hegemdnica se constitui também
naquilo que é seu antagbnico.
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O trabalho de pesquisa sobre o protagonismo religioso assume, como ponto de
partida, a formagdo do mainstream cristdo no Brasil da redemocratizagdo. Assim, na
Introducdo, apresento as premissas gerais sobre as quais a tese se constitui: a superacdo
do paradigma sincrético em funcdo da emergéncia do Brasil tolerante e,
consequentemente, a formagdo de uma visibilidade hegeménica que algumas
denominagdes cristés véo assumir a partir disso.

No primeiro capitulo, me proponho a apresentar e definir o protagonismo
religioso, em funcdo dos aspectos da politica, da ética e da visibilidade. Para cada um
desses componentes, associo, respectivamente, um problema de pesquisa. Assim,
associada a questdo politica do protagonismo, ha o problema da hegemonia, o que
significa pensar o protagonismo como posicao relacional antagbnica que constitui e é
constituida (n)a ideia de mainstream cristdo. A questdo da ética do protagonismo,
proponho o problema da subjetividade, que é a discussdo sobre as especificidades na
qual o discurso do protagonismo emerge. Por fim, a questdo da visibilidade religiosa
associo o problema dos afetos, que trato como uma competéncia especifica e distinta da
observado no fenbmeno da lideranca carismatica. Os trés capitulos seguintes serdo
destinados a andlise, a partir dos recortes tedricos propostos no primeiro.

No segundo capitulo, retomo a questdo da hegemonia de maneira mais assertiva
a partir do que Laclau e Mouffe vado postular como a impossibilidade da sociedade
como totalidade e a metafora da sutura. Com isso, argumento que o0 protagonismo €
dotado de uma acdo politica antagonista cujo principal efeito de sentido é tencionar, no
préprio arranjo hegeménico do mainstream, alguns limites da sensibilidade secular. As
analises se dao a partir da ideia de significante flutuante como aquele que “se desprende
de cadeia de equivaléncias e fica como que a disposicdo de diferentes articulacdes
discursivas” (LACLAU, 2013 p. 163). Assim, o objetivo ¢ compreender as possiveis
articulacGes discursivas que o protagonismo propde para significantes importantes no
discurso mainstream, sendo eles: cristdo, diversidade e tolerancia, estado laico, etc.

No terceiro capitulo, proponho a reflexdo do componente ético do protagonismo.
Nesse sentido, fago um recorte deliberado no corpus de anélise ao selecionar apenas 0s
discursos femininos. Meu objetivo com isso é mostrar que o trabalho ético do
protagonismo revela um esforco de permanecer religioso mesmo diante da assungéo de
pautas tidas como “ndo-religiosas” e “liberais” ou “progressistas” (como a defesa da
descriminalizacdo do aborto ou da liberdade sexual de mulheres, por exemplo). Esse

capitulo toma como ponto de partida as tensdes entre resisténcia e florescimento a partir
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da contribuicdo de Saba Mahmood (2006) sobre o tema da agéncia. Seu trabalho
consiste em revisar a premissa ocidental da teoria feminista de que toda posi¢éo dentro
de uma estrutura de poder sera de resisténcia ou subversdo. Ela explica: “Mais
concretamente, nesta analise [ocidental feminista] a agéncia feminina parece reproduzir
uma consciéncia feminista — as vezes reprimida, as vezes activa — articulada contra as
normas culturais hegemodnicas masculinas das sociedades arabes islamicas” (p. 127). O
que a autora propde é um desafio a naturalizacédo atribuida ao desejo de liberdade nas
analises sobre as relacdes de género no Isla. Em outras palavras, Mahmood mostra a
agéncia como “modalidade de acdo” e ndo necessariamente e apenas como resisténcia
as normas sociais. Assim, a anélise do corpus considera dois eixos: (1) o trabalho de
permanecer religiosa (ndo se trata aqui de apenas defender uma agenda politica, mas de
também, e sobretudo, de formular a permanéncia enquanto sujeito religioso) e (2) o
trabalho de traducdo das escrituras. No primeiro, ha claramente a disputa sobre o corpo,
sua autonomia e prazeres. Entram nessa andlise as producdes sobre as liberdades
femininas e como estas estdo em consonancia com a fé cristd (dai o foco na
permanéncia, ativada pela ideia de agéncia). No segundo, ha o trabalho de traducéo das
escrituras como forma de resgate das figuras femininas nos textos (de novo a ideia de
permanéncia é ativada, dessa vez pela chave da memadria).

No quarto e ultimo capitulo proponho uma anélise centrada no argumento de que
existe uma relacdo direta entre a competéncia afetiva do protagonismo e sua
visibilidade. Para isso, parto dos estudos sobre a ‘“virada afetiva” para pensar a
centralidade dos afetos na vida social e na experiéncia politica. Considero, como Safatle
(2016) expde, que a politica € um modo de producdo de circuito de afetos e nesse
circuito, existe um afeto que ganhou dimensbes politicas decisivas: a esperanca.
Segundo ao autor, a esperanga ¢ “uma forma de ser afetado pelo tempo, [...]
indissociavel do que poderiamos chamar de ‘temporalidade da expectativa’, [...] sintese
do tempo que partilha com outro afeto, a saber, 0 medo, uma relagdo [que constitui] um

299

‘horizonte de expectativa’ (p. 98). Esperanga e medo sdo, pois, afetos investidos pelo
tempo. Nesse capitulo me interessa pensar como as formas de visibilidade do
protagonismo religioso se constituem (1) a partir do duplo esperanga e medo, que nao
sdo excludentes entre si, e (2) nas formas de reproducdo dessa visibilidade a partir dos
géneros discursivos carta e oragdo, postulando que se trata de formas contundentes da
acdo do protagonismo tanto pela interlocucdo que ensejam quanto pelos espagos onde

esses textos circulam.
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2 ARRANJOS DO PROTAGONISMO RELIGIOSO: ENTRE A POLITICA, AETICA
E O AFETO

Se é que é possivel encontrar um objeto que dé algum
sentido ao emprego dessa designacdo, ele s6 pode ser
uma “individualidade histdrica”, isto é, um complexo de
conexdes que se ddo na realidade historica e que nés
encadeamos conceitualmente em um todo, do ponto de
vista de sua significacéo cultural®.

N&o é a toa que utilizo as linhas iniciais de Weber (2004) sobre a tentativa de
definicdo do espirito do capitalismo para empreender eu mesma uma primeira
aproximacdo sobre o objeto central neste trabalho de pesquisa: o protagonismo
religioso. Certamente ndo € minha pretensdo que o tal objeto se equipare ao consagrado
conceito weberiano, nem postulo que para fins metodoldgicos o protagonismo religioso
deva ser compreendido como um tipo ideal. No entanto, as considera¢des que o autor
faz sobre a tentativa de apreensdo conceitual sobre o fenébmeno (o espirito do
capitalismo), tanto em sua “individualidade histérica” quanto em sua “significacdo
cultural”, se apresentaram como insights valiosos para iniciar a tarefa de responder a
pergunta fundamental deste capitulo, qual seja: afinal, o que é o protagonismo

religioso?

Particularmente no que se refere ao trabalho de defini¢cdo, Weber sinaliza com
uma pertinente postulacdo: todo conceito historico esta associado a um fenémeno
dotado de peculiaridade individual e ndo pode ser delimitado segundo um esquema
genus proximum et differentia specifica®’. Assim, para o autor, trata-se de identificar um
objeto com analises e explicacdes histdricas definidas (pontos de vista que produzem
tracos caracteristicos sobre o fendbmeno), levando a um delineamento provisorio. Dai
porque a definicdo propriamente acabada (a apreensao conceitual definitiva, como ele
aponta) do que vem a ser o espirito do capitalismo ndo € uma tarefa que se da no
comeco da pesquisa: “somente no decorrer da discussdo se vai descobrir, € este sera seu
principal resultado, como formular da melhor maneira — isto é, da maneira mais
adequada aos pontos de vista que nos interessam — 0 que entendemos aqui por ‘espirito’
do capitalismo” (WEBER, 2004, p. 42).

% Marx Weber em “A ética protestante e o espirito do capitalismo™ (2004, p. 41)

%" Trabalho de definic&o eu consiste na colocagéo do objeto numa determinada classe e situa-lo dentro de
uma hierarquia. O género préximo e a diferenca especifica. Segundo Mora (1994), o termo animal
racional que define o homem é um exemplo disso, pois atribui um género (animal) e um diferenca
(racional).
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Assim, tomada por essa influéncia, entendo que formular da melhor maneira o
conceito de protagonismo religioso é, antes de mais nada, levar em considera¢do os
pontos de vista que interessam & pesquisa. E tomar a peculiaridade desse objeto sem
perder de vista as contingéncias que o tornaram possivel. Valendo-se ainda de uma
referéncia weberiana, é assumir que, nas acbes sociais que se busca compreender, ha
uma mediacdo de sentido, que ndo se revela apenas na constatacdo empirica, mas
também nos esforcos de tornar o produto dessa observacao inteligivel. Mas cabe
perguntar: se figuras e grupos religiosos que existem e desafiam o status quo de uma
dada ordem (seja ela secular ou religiosa) ndo sdo exatamente uma novidade e ja foram
apreendidas sob diversas nomeacdes®®, o que ha de particular nisso que chamo de
protagonismo religioso e que cuja compreensdo requer mais que observacdo empirica e

descricdo de seu funcionamento?

Muito embora soe bastante tentador seguir as pistas da sociologia
compreensiva de Weber para responder a pergunta acima, refor¢co que ndo proponho
neste trabalho que o protagonismo religioso seja pensado como um tipo ideal. Mas isso
ndo significa que essa abordagem esteja interditada ou seja inevitavelmente impossivel.
Afinal, ao apontar para os tracos gerais que assinalam um determinado fato histérico, os
tipos ideais se apresentam como “uma abstracdo logica da realidade, que consiste na
proposi¢do de uma “esséncia” do fenomeno com a finalidade de exprimi-lo, de estudé-
lo, de compreendé-lo” (WEISS, 2014, p. 122). E também particularmente interessante
que a proposta de abstracdo da realidade oferecida pelos tipos ideais permita tanto
explicacOes sobre as relagdes causais dos acontecimentos histdricos quanto a percepg¢éo
de mudancas nos quadros gerais dos acontecimentos. Como o proprio Weber explica
existe uma alternancia constante entre “ordenar teoricamente os fatos mediante uma
construcdo de conceitos, a decomposicdo dos quadros mentais assim obtidos, devido a
uma ampliacdo e deslocamento do horizonte cientifico, e a construcdo de novos
conceitos sobre a base assim modificada” (WEBER, 2004, p. 121).

O argumento para explicar a recusa pelos tipos ideais como aparato de definigédo
do protagonismo religioso se baseia em duas questdes: uma formal e outra semantica. A

primeira se da a partir da configuracdo do mainstream religioso que postulo na

%8 Me refiro aqui, sobretudo, & emergéncia de teologias diversas como: a teologia queer, teologia
feminista, a teologia negra etc, bem como o desenvolvimento de institui¢fes religiosas amparadas por
essas mesmas teologias.
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Introdugdo. Como pretendo demonstrar, baseado nos estudos de Oliveira (2009), trata-
se de uma articulacdo de acentuada feicdo pentecostalista/carismatica que ganha
visibilidade e forca politica a partir do final da década de 1980, no pais. Argumento que
0 emblema do mainstream religioso brasileiro se centra no lider carismatico. A
lideranga carismatica €, portanto, uma categoria relevante e que se sustenta dentro de
um arranjo hegemonico de forgas religiosas que disputam ndo s6 presenca no espaco
publico como também justificacdo. A lideranca carismatica €, portanto, uma figura
hegeménica. A ideia de protagonismo religioso surge da curiosidade em identificar e
posteriormente compreender, dentro desse arranjo, que forgcas estdo em jogo, se
relacionando numa posicdo de antagonismo com a emblematica posicdo da lideranca
carismatica. Posto de outra forma, argumento que o protagonismo religioso sO €
possivel a partir de sua constitutiva relacdo antagdnica com a lideranca carismatica. A
questdo semantica, longe de apresentar uma funcdo meramente aned6tica ou
complementar para a composi¢do do protagonismo religioso, mostra que 0 sentido
mesmo da ideia de protagonismo ndo é estavel. Muito pelo contrario: ele se apresenta
num contexto de sintomatico deslizamento da ideia de disputa (agén, agonia) para a

ideia de integracéo.

2.1 Protagonismo, construindo modelos de agonia e integracao

N&o é de se entranhar que a primeira incursao sobre o sentido do protagonismo
recaia justamente sobre sua origem teatral. Protagonismo se refere aquilo que envolve a
aventura do protagonista, uma invencdo cénico-teatral com quase trés mil anos e que
cuja origem remonta a Olimpiada de 570 aC na Grécia. Tempo em que as tragédias
deixaram de ser apresentadas apenas por um coro e introduziram a figura de um ator (o
préprio protagonista) estabelecendo um didlogo com o grupo ao fundo. Essa inovacéo,
trazida por Téspis de Icéria, €, portanto, a primeira forma de apresentacdo de um ator
como o conhecemos hoje em cena. Segundo nos mostra Fortuna (2005), até a
interferéncia de Téspis, 0 ator era uma espécie de intermediario dos deuses, um veiculo
de comunicagdo de mensagens sobrenaturais. Ele estava nos ritos e na mimese (p. 247)

que marcavam os festivais religiosos em homenagem a Dionisio. O protagonista®

# A partir do protagonista, o desenvolvimento da tragédia grega passou a habilitar outras presencas em
seu palco. E o caso do segundo ator, o deutaragonista, introduzido por Esquilo e do tritagonista (o terceiro
ator), concebido por Sofocles (SANTOS, 2005). E importante considerar que nesse processo, 0
protagonista se mantém num patamar hierarquico superior em relagdo as demais posi¢des. A natureza
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palco inaugura o que a autora chama de “ator jogador”, isto é: aquele que “faz o
espectador esvair-se em lagrimas, mas que sé consegue esse efeito se for um esteta das

lagrimas e ndo um chorao verdadeiro; isto ¢ vida, aquilo ¢ arte” (idem).

Uma analise etimoldgica da palavra aponta a génese grega do protagonista, que
vem de prbtagonisté e que significa, aléem de personagem principal, aquele que
“combate em primeira fila; que ocupa o primeiro lugar” (MACHADO, 1990, p. 447).
Na decomposicdo do termo grego (protos + agdnia) é o segundo vocabulo que nos
chama atengdo. Agdnia vem de agon, termo extremamente complexo e que se presta a
elaborar todos os aspectos da vida publica grega. Nao por acaso, 0 agon esta no centro
da tragédia grega (LEMAIRE, 2015). A autora se aprofunda na origem do termo e nos
mostra que se trata de um substantivo masculino que significa “empurrar”, “conduzir” e
“incitar” em contextos diversos, sejam eles os jogos publicos, as assembleias, os

concursos, a acdo militar, ou a luta pela vida.

Além de compor expressdes importantes da linguagem teatral, o agon (coracéo
do protagonismo) esta ainda na base do confronto (fisico ou retérico), da agonia na vida
publica, situada e valorizada na polis grega. Numa interessante reflexdo sobre a polis
como lugar da filosofia, Deleuze e Guattari (1992) elaboram:

se a filosofia tem uma origem grega, como é certo dizé-lo, é porque a cidade,
ao contrério dos impérios ou dos estados, inventa 0 agbn como regra de uma
sociedade de ‘amigos’, a comunidade dos homens livres enquanto rivais
(cidaddos). E a situacio constantemente descrita por Platdo: se cada cidaddo
aspira a alguma coisa, ele encontra necessariamente rivais (DELEUZE;
GUATARI, 1992, p. 17).

O combate é, portanto, da natureza da filosofia e posiciona a agonistica como
condicdo da vida politica e social. E com Foucault (2004) que pensamos sobre como a
liberdade (outro aspecto da vida na polis) vai existir também de modo agonistico. A
agonia da liberdade é seu confronto constante com o poder, numa relagdo complexa em
que a primeira é tanto condicdo para 0 segundo quanto resisténcia a ele (p. 238). O autor

arremata: “A agonistica, ou, em outros termos, toda luta individual e social pré ou

dessa hierarquia faz do protagonista uma figura com uma curiosa condicdo, visto que conjuga tanto a
personagem que é representada (central para a narrativa e desenvolvimento da histdria) quanto o sujeito
que atua (o ator protagonista, esse ator jogador, detentor de uma racionalidade cénica). Assim, o
protagonismo envolve mais do que a importancia de um personagem no palco. Como Moisés (1997)
pontua, trata-se de uma condi¢do que vai acompanhar o protagonista (na dupla personagem/ator) através
dos tempos, onde quer que a ficgdo se apresente.
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contra a efetivacdo da liberdade, torna-se assim uma questdo politica incontornével,
tarefa politica inerente a toda existéncia social” (FOUCAULT, 2004, p.239).

Assim, pensamos 0 protagonista como aquele cuja agonia esta na linha de frente
de nossa compreensdo, 0 que faz com que essa agonia se torne ndo so visivel, como
também (e sobretudo) compreensivel. Na tragédia grega, temos o sofrimento de Edipo,
que se descobre tanto assassino do pai quanto marido de sua méae. Na polis, o cidad&do
grego goza da liberdade para exercer e resistir o/ao poder, encontrando 0s rivais que
nascem de suas aspiracdes de cidaddo reconhecidamente livre. H4, portanto, trés
questdes fundamentais sobre o protagonismo a serem ressaltadas: (1) a demanda por
uma presenca qualificada (seja ela no palco ou na &gora), (2) a inser¢do numa condicao
de conflito (natureza da vida na polis) e (3) a producdo de efeitos de inteligibilidade

(sentido da existéncia publica).

No entanto, é importante ressaltar que o protagonismo tragico (como vou tratar
essa heranca da polis e do teatro gregos) ndo € a Unica forma de determinacdo do
protagonista e de sua acdo no mundo. Tentando compreender a emergéncia e validade
do discurso do protagonismo entre as politicas publicas para a juventude, Regina de
Souza (2006) mostra que houve uma efetiva assepsia da concepcdo original do
protagonista, em que a ideia de espaco publico se transmutou em cenario. Isto é: sem
luta, sem agonia e, portanto, sem lutadores em combate. O protagonismo nessa
perspectiva se da na apresentacdo de atores sociais em acdo (e ndo em conflito). Ela
explica: “o jovem protagonista ¢ invariavelmente lembrado como o ‘ator principal’ no
cenario publico, posicdo de destaque que supde algum tipo de acdo politica. [...] O apelo
ao protagonismo, ou a posicao principal presta-se sobretudo para motivar 0s jovens a
integracao” (p. 9). Esse deslizamento nio se d4 impunemente, Souza (2006) o situa a
partir de concepces politicas que emergem nos anos 1980 e que passam a compreender
as populacdes em situacdo de exclusdo (a juventude pobre entre elas) como fatores de

desestabilizacdo social.

Muito embora ndo componha o escopo central deste trabalho, os estudos sobre a
juventude foram a porta de entrada para as reflexdes sobre uma concepcao
contemporanea néo-ficcional de protagonista. Ao acessar as reflexdes propostas por
Souza (2006) para explicar como a juventude protagonista se abriga na ideia de ator

social, é possivel encontrar também as condicbes de emergéncia do protagonismo
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juvenil. Trata-se, para a autora, de uma sociedade e de um espago publico “em que
individuos isolados — 0s atores sociais — encontram-se para negociar interesses” (p. 62)
e acessar servicos (e ndo direitos) como educacio, bem-estar, trabalho etc. E no trabalho
de Allain Touraine (também uma referéncia de Regina de Souza) que encontramos
pistas interessantes sobre a constituicdo do sujeito como ator social. Em seu trabalho
sobre a juventude e democracia no Chile, o autor (TOURAINE, 1998) argumenta que 0s
jovens naquele pais se encontram marcados por uma dupla ambiguidade: ora sdo
retratados como uma ameaga, Ora COmMO esperanga; ora como continuidade, ora
descontinuidade. Seu argumento central é mostrar que uma politica publica voltada
especificamente para a juventude seria fundamental (estamos falando de um documento
publicado no final dos anos 1990 e que se propunha a rever os ultimos dez anos
passados até entdo) para a realizacdo o projeto de modernizacdo do estado chileno apds

a sua experiéncia com a ditadura militar.

E é justamente aqui que o documento de Touraine se encontra com a ideia do
jovem como um ator social. Sua defini¢do de ator social, que vai também enquadrar a
juventude “necessaria” para modernizar o Chile e demais paises da América Latina,
assim se apresenta: “o homem ou a mulher que tenta alcangar objetivos pessoais em um
ambiente constituido por outros atores, um ambiente que constitui uma comunidade a
qual ele sente pertencer e cuja cultura e regras de funcionamento institucional sdo dele,
mesmo que apenas em parte” (p. 79)°°. Nessa perspectiva, um ator social articula trés
competéncias especificas: (1) possui objetivos pessoais, (2) apresenta capacidade de

comunicacdo e (3) desenvolve uma consciéncia cidada.

A despeito de toda a importancia e valor dessa analise e das posteriores reflexdes
de Touraine sobre a constituicdo de politicas publicas para a juventude®, o que nos
interessa extrair dessa questdo € como o protagonista, quando se encontra com 0
paradigma do ator social, deixa de ser compreendido na sua condi¢do agonistica (do
combate, da agonia em linha de frente) para assumir a condi¢do de sujeito de politicas

publicas. Em outras palavras: na perspectiva do ator social, 0 protagonista também estéa

% Tradugdo livre de: “el hombre o la mujer que intenta realizar objetivos personales en un entorno
constituido por otros actores, entorno que constituye una colectividad a la que él siente que pertenece y
cuya cultura y reglas de funcionamiento institucional hace suyas, aunque solo sea en parte”

31 Socidlogo francés, Alan Touraine é um intelectual de grande reconhecimento internacional, sendo
reconhecido pela sua teorizagdo sobre os movimentos sociais e sua particular atencéo prestada a América
Latina. No livro Redes de Afeto e Esperanca, Manuel Castelss faz uma dedicatéria expressiva ao
socidlogo a quem chama de pai intelectual.
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em acgdo. Sua agdo, por outro lado, se configura no trabalho de acessar o espago
almejado do reconhecimento e da autonomia cidad&. Temos, portanto dois significantes
valiosos para o trabalho: o protagonismo tragico e o protagonismo social. Cada um
deles assume sentidos que véo se descontinuando e se relacionando a medida que se

avanca sobre sua compreensao.

O protagonismo tragico se apresenta tal qual a tradi¢cdo grega do agon. Nesse
ambito, prevalece um evidente sentido de hierarquia, pois demarca a linha de frente da
percepcdo (da plateia, do publico etc). Alem disso, trata-se de um espaco em que a
relacdo agonistica (o confronto, o embate, a disputa, a duvida etc) é permanente e
publica. O protagonismo social, por sua vez, se constitui no &mbito da sociedade civil,
pressupde a ideia de atores sociais equivalentes, que participam dessa organizacéo e
buscam integrar-se. Desloca-se, assim, a ideia de confronto para a de adequacéo.
Enquanto o primeiro se desenvolve na polis grega, o segundo se apresenta no contexto
do Estado neoliberal. O protagonismo tragico se manifesta no Edipo, no atleta, no
legislador. O protagonismo social atribui estatuto de cidadania ao outsider, ao
periférico, ao barbaro.

2.2 A relevancia da comunicacéo para os estudos sobre religido e a questéo da
visibilidade

Ha também uma segunda pergunta sobre o protagonismo religioso que precisa
ser considerada. O que ha de particular sobre ele que o campo dos estudos da
comunicacdo € capaz de revelar? Para responde-las, é importante indagar-se, tal qual
preconiza Martino (2016), sobre qual o olhar especifico da comunicacéo (p. 17) para a
religido e, particularmente no caso desta pesquisa, para 0 protagonismo religioso? A
primeira aproximacao de resposta se encontra na explicacdo de Meyer (2006) sobre o
carater de mediacdo da religido entre os seres humanos e o transcendental. Seja através
do icone catdlico esculpido em madeira (um artefato de mediacdo, claramente elaborado
por maos humanas, mas dotado de uma “presenga sagrada”), seja através de uma peca
do televangelismo pentecostal em paises na Africa®, o que autora nos chama a atencdo

é que todo processo de inovagdo religiosa esta necessariamente acompanhado da adogéo

%2 Sobre 0 evangelismo pentecostal na Africa e sua formagao estética e midiatica, ver Meyers (2009).
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de novas midias®. O emblema mais acurado dessa relagdo encontra guarida na mudanca
proposta pela Reforma Protestante. Segundo Meyers: “A forma sensacional que evoluiu
ao redor do icone deveria ser substituida por uma nova forma sensacional que evoluia

ao redor do livro” (p. 15)34.

Refletindo sobre a associacdo entre midia e religido, Hoover (2017) argumenta
que o Protestantismo esta intrinsicamente ligado a préaticas, materialidades e economias
politicas de mediac&o. Ele argumenta:

Sabemos que a disponibilidade de obras impressas criou um novo tipo de
religido relacionada a revelagdo, pratica e autoridade individuais (a
protestante sola scriptura - somente através das escrituras - doutrina) que
levou a formacOes e estruturas religiosas inteiramente novas. Uma leitura
mais profunda, influenciada pelos estudos politico-econdémicos da midia,
sempre esteve disponivel. Apontaria as implicacBes sociais e de classe da
disseminagdo da alfabetizacdo sob o patrocinio protestante, o desafio a

autoridade clerical na religido e o inicio de um senso de religido como um
mercado material e comodificavel (HOOVER, 2017, p. 2983)™.

O que pretendo com isso é apontar para a relacdo direta que existe entre as
formas de apropriacdo tecnoldgica e as formas de sociabilidade (inclusive a religiosa).
Algo semelhante ao que Santaella (2003) sistematizou no trabalho de suas seis
formacdes culturais®®, capazes ndo s6 de formar o pensamento e a sensibilidade
humanas, como também de propiciar o surgimento de novos ambientes socioculturais.
Assim, a economia politica de mediacdo da Reforma encontra guarida no homem
tipogréfico, sua cultura letrada e tecnologia impressa. Um projeto eurocentrado, colonial
e situado na superacdo de um capitalismo primitivo em funcdo do capitalismo

acumulador, mercantil.

%3 Como texto escrito em inglés, é importante ponderar sobre as distingdes que no texto de Meyer (2006)
estdo implicitas sobre midia como um artefato e midia enquanto meios de comunicagao.

3 Tradugdo livre de: “The sensational form evolving around the icon was to be replaced by a new
sensational form evolving around the book”.

% Tradugdo livre de: “We know that the availability of printed works made a new kind of religion
concerned with individual revelation, practice, and authority (the Protestant sola scriptura—only through
scripture—doctrine) that led to entirely new religious formations and structures. A deeper reading,
inflected with political-economic media studies, has always been available. It would point to the social
and class implications of the spread of literacy under Protestant sponsorship, the challenge to clerical
authority in religion, and the very beginnings of a sense of religion as a material and commodifiable
market”

% Segundo Santaella (2003) as eras culturais estdo divididas em seis formacdes, qual sejam: cultura oral,
cultura escrita, cultura de massa, cultura das midias e cultura digital (cibercultura). Segundo a autora:
“essas divisdes estdo pautadas na convic¢do de que 0s meios de comunicagéo, desde o aparelho fonador
até as redes digitais atuais, embora, efetivamente, ndo passam de meros canais para a transmissao de
informacdo, os tipos de signo que por eles circulam, os tipos de mensagem que engendram e 0s tipos de
comunicagdo que possibilitam sdo capazes ndo s6 de moldar o pensamento e a sensibilidade dos seres
humanos, mas também de propiciar o surgimento de novos ambientes socioculturais” (p. 13).
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Por outro lado, como também mostra Meyers, uma sociabilidade ensejada a
partir do televangelismo pode ser entendida como uma “tentativa de articular a religido
no que Walter Benjamin definiu como a ‘era da reprodutibilidade técnica’ (2006, p.
19)*". Para a autora, essa virada televangelista aponta para um cenario em que a
presenca publica da religido se torna cada vez mais consistente®®, ao passo que as forcas
de comercializagdo dos meios de comunicagdo (inerentes numa cultura centrada em
meios massivos como radio e TV) tornam difusas as linhas de separacéo entre religido e
entretenimento. Nesse sentido, é bastante pertinente a analise de Gabler (1999) sobre
como as denominagdes evangeélicas na segunda metade do século XIX, nos Estados
Unidos, foram fundamentais para alimentar o apetite pelo entretenimento naquela
sociedade. Ao apontar para a diversidade de denominag¢des que rejeitavam ‘“‘uma
religido racional e sobria em favor de uma religido emocional e imoderada” (p. 31), o
autor mostra como essa economia assume caracteristicas proprias que vao culminar no
modelo televangelista. O rigor teoldgico (francamente amparado na escritura) deu lugar,

explica, as performances, que em muito se pareciam com apresentacdes teatrais. Assim:

[...] Surgiram historias, episodios engragados e apartes coloquiais. ‘Sermoes
de execug@o’, em que os pastores narravam assassinatos horripilantes,
tornaram-se popularissimos em meados do século [X1X]. E o que valia para o
contelddo valia também para a forma. A atuacdo era a chave (GABLER,
1999, p. 32).

O que proponho extrair dessa articulacdo entre Meyer e Hoover é pensar sobre
as praticas, materialidades e economia politica de mediacao intrinsecas ao protagonismo
religioso no Brasil. Para isso, é preciso se interrogar sobre a atual formacéo cultural e
sua forma de incorporacdo tecnoldgica, que nao se define mais por uma cultura letrada
impressa (Reforma) nem exclusivamente pela centralidade dos meios massivos
(televangelismo). Minha proposta € que o protagonismo religioso, nos estudos de
comunicacdo, produz uma forma de visibilidade tipica da organizacdo em rede, 0
que pressupde circunscrever praticas, materialidades e economia politica de mediacdo
especificas. Como a propria Meyers coloca: “Exatamente porque a midia ¢ intrinseca a

religido, no estudo da religido contemporanea, precisamos prestar muita atencdo as

%" Tradugdo livre de “attempt to rearticulate religion in what Walter Benjamin called the ‘era of technical
reproducibility’”

%8 A presenca publica da religido é um tema de relevancia para esta pesquisa e sera tratada mais adiante,
na se¢do sobre visibilidade e afeto do protagonismo religioso.
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atitudes em relacdo a adogdo da midia moderna em préticas estabelecidas de mediag&o
religiosa.” (2006, p. 18)%.

Isso significa que, aléem do entendimento politico e ético que definem o que é
0 protagonismo, € preciso levar em conta suas estratégias de organizacao
comunicativa, baseadas numa especifica economia politica de mediacao. Significa
também que o protagonismo religioso tal qual o apresentamos requer um estudo sobre
disputa por visibilidade (e seus consequentes efeitos politicos-dicursivos), sobre
construcdo de visibilidade como um capital politico em si mesmo e sobre persistentes
transformacdes observadas nos regimes de visibilidade das figuras religiosas no Brasil.
Dessa forma, cabe um posicionamento importante sobre o que se entende por
visibilidade neste estudo. A definicdo de Brighenti (2007) sobre o tema é um ponto de
partida importante. Para ele, a visibilidade é uma espécie de intersec¢do (uma mediacédo)
entre os dominios da estética e da politica (uma relagdo de percepgdo e poder,
respectivamente) que produz o simbdlico. Ele explica: “[...] os dois dominios falam
idiomas diferentes, mas um carrega 0 outro adiante. Ndo é que eles sejam

ocasionalmente misturados: eles estdo sempre juntos” (p. 329)40.

Nesta perspectiva, 0 autor traz a ideia de reconhecimento como uma modalidade
consistente (e articulavel nas ciéncias sociais) de visibilidade social. E por isso que, nas
disputas empreendidas por grupos minoritarios na relacdo com o0 maisntream, a
reinvindicacdo por reconhecimento é tdo importante. Da mesma forma, a invisibilidade,
ele argumenta, esta intimamente ligada a falta de reconhecimento. Brighenti, no entanto,
faz uma ressalva importante: “a visibilidade ndo esta ligada ao reconhecimento de
maneira linear e direta. O limiar de visibilidade entra em jogo aqui: hd um minimo e um
méaximo do que podemos chamar de 'visibilidade justa' - independentemente dos
critérios de justica que queremos adotar” (p. 330)*. A reinvindicacdo por

reconhecimento (ou por visibilidade social) comumente associadas as representaces

% Tradugéo livre de: “Exactly because media are intrinsic to religion, in the study of contemporary
religion we need to pay utmost attention to atitudes towards, and the adoption of, modern media into
established practices of religious mediation”

%0 Tradugio livre de: “the two domains speak different languages, but the one carries the other onwards. It
is not that they are occasionally mixed together: they are always together”.

* Tradugdo livre de: “visibility is not linked to recognition in a linear, satrightforward way. Threshold of
visibility come into play here: there is a minimum and a maximum of what we may call ‘fair visibility’ —
regardless of the fairness criteria we want to adopt”.
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midiaticas (um espaco de visibilidade altamente disputado, como argumenta o autor) é

N . , : 42
um exemplo de como essa “visibilidade justa” ¢ um ponto de constante disputa™.

Ao pensar o tema da visibilidade nos estudos de midia e comunicacdo, Samuel
Mateus (2017) toma o referencial de Brighenti (estética X politica) para refletir sobre
um campo (midiatico) de visibilidade fortemente marcado por arranjos técnicos,
politicos e sociais. Para ele, “As tecnologias de comunicagdo certamente desempenham
um papel na maneira como o visivel € inscrito na realidade social e como a visibilidade
sofre modulacdes diferentes, apontando para o seu aspecto de espada dupla: possui um
(potencial) empoderamento e um (potencial) desimpoderador” (MATEUS, 2017, p.
113)*. O autor compreende que estabelecer os estudos de comunicacido a partir do
conceito-chave de visibilidade é prever “limiares de visibilidade” (técnica, politica e
socialmente operados) cuja interacdo pode tanto deslocar posi¢cdes sociais quanto
trabalhar estrategicamente na selecéo, regulamentacdo e estratificacdo de individuos e
eventos. Isto é: ndo h& nocdes fixas (ou puras) do que é visivel ou invisivel, se ndo

processos de construcdo em que estdo presentes o visivel, o politico e o simbdlico.

Do ponto de vista do manejo técnico da visibilidade, é importante o sentido de
publicness* proposto por Mateus para pensar o processo de sincronizacdo da atencéo
que a midia (o principal player na organizacdo econdémica da visibilidade) desempenha.
Para o autor, existem duas modula¢fes primordiais na formacdo da atencdo: a atencao
ativa e a atencdo passiva. A visibilidade tradicional (operada sobretudo pela televiséo)
se baseia na atencao ativa, pois estabelece a possibilidade de tudo ver sem, no entanto,
ser visto. A audiéncia broadcasting € um exemplo disso: o foco se d& na habilidade de
ver, produzindo uma visibilidade imposta. Considerando a atencéo ativa, Mateus (2017)
argumenta que se enfatiza o primado da visibilidade como um processo de captura que

pode selecionar, ressaltar e mudar as percepgdes sobre a realidade. °

*2 Nesse sentido, é relevante como Brighenti (2007) explica como a questdo da visibilidade é fortemente
marcada por olhar masculino (masculine gaze) que tem no corpo feminino o objeto de sua atencdo. Nesse
sentido, ao autor chama a atengdo para como, na pauta feminista, existe ndo necessariamente um disputa
pela visibilidade, mas por formas menos “gendered” de visibilidade.

* Tradugdo livre de: “Communication technologies certainly play a part in how the visible is inscribed in
social reality, and how visibility suffers different modulations pointing to its double-sword aspect: it has
na (potential) empowering as well as a (potential) desimpowering”

* No referido trabalho, publicness é tratado como uma categoria da visibilidade que enseja tanto o
dominio do politico quanto do estético, inerente & visibilidade. O autor (MATEUS, 2017) demarca
claramente a diferenga entre publicness e publicity, muito embora, numa tradugdo para o portugués os
dois termos possam ser tratados como publicidade.
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Por outro lado, o atual modelo de visibilidade age de acordo com uma atencéo
passiva, cujo foco ndo esta na capacidade de tudo ver, mas na possibilidade de ser visto
completamente. A “sutil modulag¢ao” atrelada a visibilidade, nesse contexto, ¢ que mais
do que monitorar, a visibilidade amplia e exalta. O autor explica que as midias sociais
sdo bastante eficientes no processo de fazer ver: “As celebridades das midias sociais
vém exatamente dessa valéncia para criar uma visibilidade crescente de luto continuo,
conquistando continuamente milhdes e milhdes de curtidas e visualizagdes” (MATEUS,
2017, p. 120)*. Considerando a atencdo passiva, o primado da visibilidade posiciona,
atrai e regula o olhar publico e a atengdo coletiva. Minha proposta sobre o
protagonismo religioso como objeto de estudos da comunicacdo esta fortemente
atrelada a essa concepcdo de visibilidade que mais do que ver, se justifica pela
vontade ser visto. Entendo também que a visibilidade nesses termos se constitui como
uma espécie de capital (politico e midiatico) do protagonismo religioso e como tal,
obedece a uma racionaliza¢do econdmica: precisa ser rentavel e capaz de se reproduzir.
Com a postulacédo da visibilidade modulada numa atencéo passiva, fecha-se a triade

de compreensdo do protagonismo religioso como proposta para esta pesquisa.

Assim, fica definido o quadro de andlise do protagonismo religioso nos
proximos trés capitulos. Enquanto categoria politica, fundado na ideia de uma
organizacdo hegemonica que produz necessariamente relacbes (ou mesmo pontos) de
antagonismo. Enquanto ética, que produz subjetividades protagonistas (tragicas e
sociais). E por fim, enquanto estratégia de producéo de visibilidade produtora de capital
midiatico. Politica, ética e estratégia de comunicacdo formam, portanto, os trés

referenciais fundadores do protagonismo religioso.

2.3 Protagonismo pela categoria politica e o problema da hegemonia

Em qual sentido exatamente proponho que a hegemonia seja um problema para
o0 entendimento sobre o protagonismo religioso enquanto categoria politica? Com essa
pergunta, me proponho a prolongar uma discussdo apresentada na Introducdo deste
trabalho, quando postulo a formacgdo de um mainstream cristdo no Brasil a partir do
processo de redemocratizagdo, com a promulgacdo da Constituigdo Federal. Com isso, a

ideia de uma organizacdo hegemonica de certas forgas religiosas se tornou um caminho

*® Tradugdo livre de: “Social media celebrity comes exactly from this valence to craft a growing visibility
continuosly mouring, constinuosly conquering millions and millions of likes and ‘visualizations’”
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inevitavel sobre o qual trilhar. No entanto, ainda pairavam ddvidas sobre a pertinéncia
da hegemonia como a lente apropriada para compreender a articulacdo dessas forcas.
Trabalhos comentadores do termo (BURITY, 1997; MENDONCA & RODRIGUES,
2008) foram fundamentais para situar (e posteriormente legitimar) a hegemonia no
centro tedrico da pesquisa, sobretudo porque possibilitaram pensar como o conceito
sobreviveu ao “fim da historia” atestada no final dos anos 1980 e encontrou na guarida
pos-estruturalista os limites de sua prépria tradicdo e do anti-essencialismo (BURITY,
1997).

O “problema” da hegemonia que apresento aqui se situa na reflexdo tedrico-
politica do p6s-marxismo e sua confrontacdo com as “verdades evidentes” da tradi¢ao
marxista classica (a saber: o objetivismo, o determinismo e o essencialismo). Esse
confronto, como explica Burity (1997), encontra terreno nas tendéncias tanto de rejeicédo
de posturas essencialistas quanto de especificacdo do espaco de indeterminacdo, o que
produz uma confluéncia entre o legado marxista (sobretudo no que se refere a suas
categorias analiticas) e as correntes contemporaneas. Ndo por acaso, 0 pds-marxismo
encontra interlocugcdo com os campos tedricos que se ocupam das questBes ligadas a
subjetividade, a critica da concepcéo positivista da realidade e a critica da tradi¢do onto-

teoldgica da metafisica.

Existe um panorama historico sobre o conceito de hegemonia que ajuda a pensar
como o termo vem sendo sistematicamente utilizado para compreender as formas de
distribuicdo e organizacdo do poder. A hegemonia como poder total € uma concepcao
fortemente atrelada ao poder como coercdo, exercida por uma instituicdo controlada
pelo Estado, o exército. Para o autor, essa hegemonia de natureza nao-politica ndo prevé
qualquer forma de compromisso com outras forgas sociais para estabelecer seu dominio.
Prevalece, nesse sentido, a ideia de direzione suprema como explicagdo do poder
absoluto do exército*®. Uma nocdo que se afasta desse poder absoluto, coercitivo e
militar, vai emergir na tradicdo marxista classica, que busca compreender as
especificidades do proletariado orientado para a revolugdo. A hegemonia, no contexto
da Terceira Internacional, se revela como uma espécie de reversdo a (ou de superagéo
da) “espontaneidade” com que o movimento operario caminhava rumo a ideologia

burguesa. Essa hegemonia marxista esta fortemente centrada no sujeito revolucionario,

“® Esse sentido especifico esta fortemente ligado ao campo das Relagdes Internacionais, que buscam
compreender a hegemonia no contexto das relacdes entre Estados-Nacao.
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orientado para a construcdo de uma nova sociedade, amparada numa estrutura
econdmica e orientagdo ideoldgica e cultural que ndo se afaste dos pressupostos da

revolucéo.

Com Gramsci, 0 conceito de hegemonia se define de outra maneira e assume
sentido como capacidade de direcdo intelectual e moral. Segundo Belligni (2004), a
hegemonia nesses termos € exercida sobre os grupos aliados ou neutrais através de
mecanismos hegeménicos, enquanto que o dominio se da sobre os grupos antagdnicos

por meio de mecanismos de coercdo. O autor explica:

Quando a sociedade apresenta uma ‘estrutura maciga’, como ocorre no
Ocidente industrial e mobilizado pelo capitalismo, o papel de acdo
hegemdnica torna-se crucial, ndo s6 na gestdo como até mesmo na conquista

e construgdo do Estado, um papel privilegiado em relagdo ao da forga”
(BELLIGNI, 2004, p. 580).

Nessa perspectiva, a sociedade civil assume um papel importante e até entdo inédito. A
centralidade das relacBes sociais, em Gramsci, € sintomatica de uma guinada
fundamental com vistas a entender o funcionamento do sistema capitalista: o
fortalecimento das superestruturas (observadas sobretudo nas sociedades ocidentais) e a

critica ao determinismo da estrutura.

Vale apena deter-se um pouco mais sobre como a hegemonia é um conceito
ligado & passagem da atencdo da estrutura a superestrutura. Como o proprio Grasmci

(2000) explica, trata-se de uma:

fase em que as ideologias geradas anteriormente se transformam em
‘partido’, entram em confrontacdo e lutam, até que uma delas ou pelo menos
uma combinacgéo delas tenda a prevalecer, a se impor, a se irradiar por toda a
area social, determinando, além da unicidade dos fins econémicos e politicos,
também a unidade intelectual e moral, pondo todas as questfes em torno das
quais ferve a luta ndo no plano corporativo, mas num plano ‘universal’,
criando assim a hegemonia de um grupo social fundamental sobre uma série
de grupos subordinados (p. 41, grifo do autor).

Ao transbordar a hegemonia da esfera econdmica, Gramsci aciona a cultura como
campo de construcdo de emancipacdo das classes subalternas. Dai a necessidade de se
encaminhar uma espécie de reforma intelectual e moral que se coloque independente da
classe burguesa. Nao por acaso ressalta a “valorizagdo do fato cultural, da atividade
cultural, de uma frente cultural como necesséaria, ao lado das frentes meramente
econdmicas e politicas” (GRAMSCI, 2004, p. 295).

J4

A valorizagdo do “fato cultural” é um aspecto importante do que compde, em
Gramsci, a disputa pela hegemonia. Nesse processo, 0 autor ressalta o quanto a

linguagem é fundamental, pois é capaz de interpretar lutas e promover certas visoes de
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mundo, situando assim as relacbes de dominio entre os mais cultos e 0s menos cultos,
de uma classe sobre a outra. Ou seja, a expressdo dos elementos que formam uma viséo
de mundo e de cultura dominantes sdo encontrados na linguagem. Isso porque toda
linguagem possui a capacidade de “elaborar a propria concepgao de mundo consciente e
criticamente [...] escolher a propria esfera de atividade, participar ativamente na
construcdo da histéria e do mundo, ser guia de si mesmo e nao mais aceitar do exterior,

passiva e servilmente, a marca da propria personalidade” (GRAMSCI, 2004, p. 95).

Aqui é preciso enfatizar que esse conceito de hegemonia € particularmente
inovador porque propde uma reflexdo sobre os mecanismos de exercicio hegemonico
por parte das classes dominantes (a burguesia). Isso abre a possibilidade de se refletir
sobre como condi¢des democraticas se amparam em relacdes capitalistas de producao,
mantendo, consequentemente, a relacdo de exploracdo com o consentimento do
explorado. Nessa perspectiva, € facil compreender como 0s cadernos gramscianos vao
influenciar toda uma sorte de estudos, sobretudo na Europa, que passam a enfatizar
questBes de cultura e da politica cultural cotidiana em detrimento de postulados
moralizantes e determinantes da esquerda marxista-leninista trabalhista (BARRETT,
1996). Para a autora, a melhor maneira de entender a hegemonia é aborda-la como
organiza¢do do consentimento. Isto é: “os processos pelos quais se constroem formas

subordinadas de consciéncia, sem recurso a violéncia ou a coer¢do” (1996, p. 238).

E importante ressaltar que Gramsci se mantém atento & condi¢do antagbnica
estrutural dos meios de producdo. Segundo Simionatto (2009) “Nao ha, em sua obra,
uma rejeicdo da economia ou da esfera estrutural, mas um diagnéstico das novas
determinacbes do capitalismo, dos problemas em jogo e das formas de luta para
enfrenta-los” (p. 46). Mas ¢ preciso ateng¢do. Muito embora o interesse pelos fendmenos
supraestruturais seja evidente em Gramsci, ele ndo nega que a hegemonia ético-politica
possui bases materiais fortemente situadas na esfera economica: “se a hegemonia é
ético-politica, ndo pode deixar de ser também econdmica; ndo pode deixar de ter seu
fundamento na funcéo decisiva que o grupo dirigente exerce no nucleo decisivo da
atividade econémica™ (Gramsci, 2002, p.48, GRIFO NOSSO). A concepcado de bloco
historico como a relacdo entre estrutura e superestrutura mostra como, mesmo retirando
da economia o isolamento em relacdo a totalidade social, o autor italiano previa uma

determinacdo daquela em relacdo a esta. Em suas palavras: “o conjunto complexo e
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contraditorio das superestruturas é o reflexo do conjunto das relagdes sociais de
produ¢ao” (Gramsci, 2004, p.250).

Mesmo avancando significativamente em relagéo a outros discursos marxistas, a
ideia gramsciana de hegemonia ainda contempla um fundamento ontolégico do
marxismo classico que coloca a classe como uma espécie de medida de todas coisas.
Para situar o protagonismo religioso como categoria politica valida, seria necessario
langar-se num processo que ndo s6 propusesse a desconstrucdo da classe social, como
também levasse em consideracdo um arranjo hegemonico tanto aberto quanto
incompleto, uma vez que leva em consideracdo a emergéncia de outras formas de
antagonismo social. Nessas condi¢des, 0 protagonismo religioso ressoa também um
aspecto importante no pensamento pds-marxista, qual seja a qualidade relacional da
identidade.

Refletir sobre as condigdes nas quais o pds-marxismo de Ernesto Laclau e
Chantal Mouffe emergiu € uma boa estratégia de acesso a esse referencial. Isso porque
permite perceber o quanto de contingéncia e interlocucdo sdo necessarios para que um
pensamento se justifigue e ressoe intelectualmente de maneira consistente. As
contingéncias e interlocucdes do trabalho desses autores ja foram amplamente
discutidas em materiais que antecedem essa pesquisa e que certamente servem de
referéncia fundamental. No entanto, quero me deter rapidamente numa passagem da
nota introdutoria da segunda edicdo (2001) de Hegemony, cuja primeira versdo data de
antes do dilavio de 89 (Burity, 1997). Nesse texto em especial, os autores elaboram de
maneira muito didatica as contingéncias e interlocucGes que marcaram a emergéncia do
pOs-marxismo. Assim, ao passo que situavam a crescente lacuna entre as realidades do
capitalismo contemporaneo da época e 0 que 0 marxismo poderia legitimamente incluir
sob suas prdprias categorias, Laclau e Mouffe (2001) propunham um trabalho de
reativagdo. Assim: “Reler a teoria marxista a luz dos problemas contemporaneos

envolve necessariamente desconstruir as categorias centrais dessa teoria” (p.8)*".

No centro desse trabalho de reativacao/releitura estdo questdes (antagonismos
sociais diversos) que pertencem, argumentam os autores, a “campos de discursividade”

externos ao proprio marxismo e que, por isso mesmo, ndo devem ser reconceitualizados

*" Traducéo livre de: “To reread Marxist theory in the light of contemporary problems necessarily
involves deconstructing the central categories of that theory”
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em termos de categorias marxistas. Ha claramente ai uma contestacdo da primazia da
classe como ponto de partida para a reflexdo pos-marxista. A abordagem dos autores se
da por via da hegemonia, o que instaura uma pergunta fundadora: “In that case, how [...]
does a relation between entities have to be, for a hegemonic relation to become

possible? (p. 9).

A hegemonia tal qual Laclau e Mouffe apresentam se dd como um momento em
que “uma forga social particular assume a representacdo de uma totalidade que lhe é
radicalmente incomensuravel” (2015, p. 37)*%. N&o ha, nessa leitura, qualquer tentativa
de indicar que exista uma forca ou grupo social destinado, a priori, a assumir uma
posicdo revolucionéria. Pelo contrério: ha de se pensar sempre no contingente, no
precario, quando se toma a hegemonia nesses termos. Assim, é preciso assumir duas
questdes fundamentais. A primeira diz respeito as condi¢des precisas de possibilidade
da hegemonia. Isso requer pensar num quadro em que se articulem sentidos, demandas e
verdades que se desejam universais, mas que antes estavam dispersas. Como Laclau
afirma: “[...] entendo por hegemonia uma relagdo em que um conteudo particular
assume, num certo contexto, a funcdo de encarnar uma plenitude ausente” (2002, p.
122). A fixacdo sempre parcial e contingente desse contetdo faz da hegemonia um lugar
vazio, espaco de constantes disputas. Essa questdo encerra, ainda, um ponto-chave no

edificio tedrico do pds-marxismo.

A segunda questdo se pGe com 0s antagonismos que emergem dessas relacdes
articulatérias, o que aponta para uma concep¢do de politica que ndo contempla a
deliberacdo ou o consenso, mas sim o conflito, o antagénico. Assim, pode-se afirmar
que a ordem hegemédnica requer tanto a pratica articulatéria quanto a manifestacdo do
antagonismo. Ao mesmo tempo que se deseja universal, nada mais ¢ do que uma
cotingéncia instavel e precaria, pretende ser completa mas é a expressdo prépria da
impossibilidade da sociedade®. Situada a quest&o da hegemonia, é possivel afirmar que
0 protagonismo religioso é uma categoria politica antagbnica, pois se manifesta (ou
pode ser observada) justamente nas descontinuidades de uma ordem hegemonica
religiosa, cujas fei¢es politicas e teoldgicas definimos genericamente como o0

mainstream cristdo, mas que nos proximos paragrafos seré objeto de investigagéo.

*8 Usarei também neste trabalho a versdo de Hegemonia e Estratégia Socialista traduzida para o portugués
proposta por Burity em 2015.
* Todas essas questdes serdo retomadas e aprofundadas no capitulo 4.
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2.3.1 Os muitos nomes da hegemonia crista no Brasil

Na Introducao deste trabalho, argumentei sobre como as formas de visibilidade
religiosa instituidas a partir do nascimento do Brasil republicano percorreram um
caminho sinuoso que parte do paradigma do sincretismo e chega ao da
pluralizacdo/tolerancia. Tal argumento postula que a constituicdo histérica do
pluralismo religioso nacional, saturada pelas cores da minoritizacao assertiva, produziu
mudancas significativas nas feicdes do Cristianismo no Brasil. A partir do trabalho de
Oliveira (2009), é possivel perceber que o processo de modernizacdo do pais promoveu
tanto um deslocamento do catolicismo do imaginario religioso nacional, quanto
desconstruiu a polarizacdo histdrica entre protestantes e catolicos (p. 374). Com isso,
argumenta o autor, foi possivel identificar trés diferentes classes de movimentos cristdos
e suas relacbes com a modernidade: (1) os de articulacdo do cristianismo a
modernidade; (2) os que se formaram &s margens do processo de modernizacéo e se
deslocaram sucessivamente para o seu centro e, por fim, (3) os movimentos que

articulam uma reago ao processo de modernizacdo™.

Tomarei do autor a constatacdo de que, apesar das sensiveis diferencas politicas
e teologicas existentes entre 0s movimentos, ha uma ordem que regula cada um dos trés
grupos, com maior ou menor énfase e a partir de outras articulagdes culturais, sociais e
politicas. Trata-se do que Oliveira (2009) chama de pluralismo religioso de mercado,
que demonstra como a “emergéncia da teologia da prosperidade, da batalha espiritual e
de outras ldgicas religiosas associadas ao neopentecostalismo [...] possibilitam a
articulacdo entre essas e outras praticas misticas e as logicas sociais do mercado
mididtico e da induastria do espetaculo” (p. 28). Assim, proponho que o Cristianismo
mainstream precisa ser entendido levando em consideracdo também o pluralismo
religioso de mercado, mas ndo sem apresentar uma problematizacdo sobre a constituicao

do termo.

Trata-se da ideia de mercado contida na expressdo e que, uma vez assumida
neste trabalho, pode incorrer em alguma inconsisténcia com as premissas

epistemoldgicas dadas na pesquisa. Compartilho com Montero (2009) certo incobmodo a

%0 Tais movimentos sdo formados, respectivamente e de acordo com o autor, por: (1) ecumenismo,
teoligia da libertacdo e evangelismo; (2) pentecostalismo, renovacdo carismatica e neopentecostalismo e,
por fim, (3) movimentos conservadores cat6licos e protestantes.
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respeito da met&fora do mercado para definir o espaco publico da religido numa dada
sociedade. Tal qual a autora, acredito que o problema esteja justamente nos a prioris

que sao naturalizados em tal abordagem. Assim,

Ao conceber a esfera plblica em termos de mercado, esse debate parte do
suposto normativo implicito de que a religido esta ‘fora de seu lugar’ — isto
é, esta invadindo a esfera publica que deveria ser autbnoma com relacdo as
crengas — e, em consequéncia disso, esta tornando-se ela mesma mercadoria,
ao assumir uma légica propria aos espacos profanos de consumo de massa (p.
8).

Ao discutir secularizacdo, producdo do espago publico e pluralismo religioso no
Brasil, Montero (2009) explica que existem variadas formas de visibilidade e
agenciamento puablico das religides no pais (um processo historico que remete ao
nascimento da Republica) que produz todo tipo de interferéncia em varios aspectos da
vida civil. Sobretudo no que concerne a linguagem politica, a autora explica que
inclusive essas acOes religiosas sdo capazes tanto de mobilizacdo de grupos sociais
quanto de introduzir valores religiosos nos debates publicos. Nesse sentido, a autora faz
uma importante elucidacdo sobre os neopentecostais e as formulacdes da Teologia da

Prosperidade:

[...] anoglo de acesso aos bens articulou-se, paradoxalmente, ndo a ldgica do
mercado, mas a do dom e contra-dom, tdo bem estudada pela antropologia.
Com efeito, nas praticas discursivas neopentecostais todo individuo deve
exercer seu “direito a prosperidade”, formulacdo esta que enuncia de modo
bastante particular a idéia de “inclusdo social” e de “ordem legal” posto que
ndo passa, como no caso do discurso catdlico, pela nogdo de fraternidade ou
de comunidade (MONTERO, 2009, p. 10).

O autor utiliza a ideia de pluralismo religioso de mercado como um imaginario
hegeménico, cuja formacdo se inicia nos anos 1980, e que estd fortemente marcado
pelas disputas e negociacgdes dos discursos e identidades cristds no Brasil. Ao situar as
denominagdes pentecostais, neopentecostais e a Renovagdo Carismatica Catolica
(RCC)** como os movimentos que melhor se alinham as préticas desse pluralismo (p.
344), Oliveira (2009) abre a possibilidade de uma pertinente articulagdo com a proposta
de Cristianismo mainstream. Sobretudo porque, ao descrever a formagdo do nucleo
cristdo que surgiu nas “margens da modernidade” e que, a partir da década de 1980, vai
se aproximando (eu diria, inclusive se apropriando) do centro, o autor nos fornece um
quadro muito rico de detalhamento (teoldgico, politico e de organizacdo) sobre esse
nacleo. Assim, muito embora guarde algumas reservas com a ideia de que essa

organizacdo hegemonica da pluralidade religiosa no Brasil possa ser definida pelo termo

> Movimento catélico, surgido nos Estados Unidos na década de 1960 cuja principal caracteristica, entre
outras, é o avivamento do espirito, ressaltando o trabalho das primeiras comunidades cristas.



do mercado, a tese do autor tem papel relevante no trabalho de nomear o mainstream

cristdo no Brasil.

Tabela 2 - Praticas de disicplina pessoal entre pentecostais, carismaticos e neopentecostais segundo Oliveira (2009,

p. 344)

Pentecostalismo

Movimento
Carismatico

Neopentecostalismo

Disciplinas Pessoais

Espiritualidade
centrada na
observancia de estrita
de um padrdo rigoroso
de santidade —
inclusive na aparéncia
fisica — na oracéo
diéria, na leitura
biblica, na frequéncia
intensiva numa igreja
pentecostal ou
renovada e na busca
do batismo com o
Espirito Santo e dos
dons espirituais.
Santidade como
separagédo do mundo,
pureza sexual e
obediéncia a um
codigo tradicional de
costumes e proibicdes
Imerséo gradual a uma
subcultura pentecostal
tradicionalmente
fechada — mas em
processo de abertura —
com musica, livros,
linguagem e mesmo
moda proprias

Espiritualidade centrada
na observancia de
estrita de um padréo
rigoroso de santidade —
sobretudo no prazer
sexual — na oragdo
diéria, na leitura biblica,
na frequéncia regular a
uma comunidade
catdlica e na busca com
0 Espirito Santo e dos
dons espirituais.
Santidade como
separa¢do do mundo,
pureza sexual e
obediéncia as leis e
orientacOes da Igreja
Apropriacdo de
elementos de uma
subcultura pentecostal
carismética
relativamente aberta —
com tendéncia a
massificacdo — com
masica, livros,
programas de radio e
TV, produtos religiosos
e linguagem préprios

Espiritualidade
centrada na
observancia da
relacdo com a alianca,
no cumprimento dos
acordos e pactos
pessoais com Deus e
na atengdo nos ataques
e armadilhas de
Satanés.

Auséncia de énfase
num codigo especifico
de santidade
Apropriacéo de
elementos de uma
cultura neopentecostal
aberta e massificada,
com producéo de
livros, programas de
rddioe TV e
influéncia na
linguagem.

A tabela acima é uma edicdo do quadro de autoria de Oliveira (2009), e mostra
as préticas de disciplinas pessoais de pentecostais, carismaticos e neopentecostais. E
importante perceber como para os dois primeiros, o padrdo de santidade é relevante.
Para o ultimo, a alianca com Deus (e 0 consequente combate a Satanas) prevalece sobre
0 cddigo de santidade. Ja na tabela das praticas organizativas abaixo (abertas e
institucionais) desse nucleo cristdo, percebe-se também que existe uma inegavel

organizacao broadcasting dos meios de comunicacdo quando se trata desse nucleo.

Tabela 3 - Praticas Organizativas (abertas e institucionais) Oliveira (2009, p. 333-334)

Movimento
Carismatico

Pentecostalismo
Classico

Praticas Organizativas Neopentecostalismo
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Abertas

Publicacdo de jornais,
revistas e livros com
noticias oficiais sobre
0S grupos pentecostais
com enfoque em
testemunhos e temas
devocionais, pastorais
e teoldgicos sob a
perspectiva
pentecostal;
Consideravel
resisténcia inicial e
gradual adaptacdo a
utilizagdo de
programas de radio e
televisdo para
divulgar a mensagem
pentecostal;
Publicacéo atual de
sites, blogs e
comunidades virtuais,
mantidos individuos
ou instituicGes,
voltados para a
divulgacéo e
discussdo das
concepgdes, noticias e
recursos ligados ao
movimento

Publicacdo de jornais,
revistas e livros com
noticias oficiais sobre
a RCC com enfoque
em testemunhos e
temas devocionais,
pastorais e teolégicos
sob a perspectiva
carismatica;

Ampla utilizagdo de
programas de radio e
televisdo,
especialmente a partir
da dltima década;
Publicacdo atual de
sites, blogs e
comunidades virtuais,
mantidos individuos
ou instituicdes,
voltados para a
divulgacéo e
discussao das
concepgdes, noticias e
recursos ligados ao
movimento

Publicacdo de jornais,
revistas e livros com
noticias oficiais sobre
0S grupos pentecostais
com enfoque em
testemunhos e temas
devocionais, pastorais
e teoldgicos sob a
perspectiva
neopentecostal;
Ampla utilizag8o de
programas de radio e
televisdo desde o
inicio do movimento;
Publicacdo atual de
sites, blogs e
comunidades virtuais,
mantidos individuos
ou instituicGes,
voltados para a
divulgacéo e discusséo
das concepcdes,
noticias e recursos
ligados a0 movimento
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Institucionais

Organizacéo de
inimeros
denominacBes
pentecostais,
geralmente
hierarquizadas e
fortemente
centralizadas em
liderancas pessoais;
Participacéo ativa e
intensiva dos fieis na
realizacdo das
atividades e forte
sentido de
pertencimento;
Recrutamento de
liderancas naturais
dentre as
congregacdes e
formacéo nas
atividades praticas;
Resisténcia inicial e
graduacdo adaptacgdo e
crescimento dos
investimentos na
infraestrutura fisica
das denominaces, em
organizac6es
periféricas — como
editoras e escolas
teoldgicas — e em
programas de radio e
televisdo.

Organizacédo de
instituicBes formais e
acomodacdo a
estrutura eclesiastica
catolica, com
tendéncia ao destaque
de liderancas com
carisma pessoal;
Participacdo ativa e
intensiva dos fieis na
realizacdo das
atividades e forte
sentido de
pertencimento;
Recrutamento de
liderancas laicas
naturais dentre o
movimento e
formacéo nas
atividades praticas
especiais;

Forte investimento,
especialmente nas
duas ultimas decadas,
na infraestrutura fisica
do movimento e em
programas de radio e
televis&o.

Organizacdo de novas
igrejas e
denominacdes a partir
de liderancas ou
movimentos oriundos
da “segunda onda”,
com total
centralizacdo no
carisma dos lideres
fundadores;

Maior centralizagdo
das informacdes e
decisbes na hierarquia
e menor participacdo
dos fiéis;
Recrutamento de
liderancas naturais
dentre as
congregacdes e
formacé&o nas
atividades praticas e
nos encontros
fechados de
treinamento;

Forte investimento
desde o inicio na
infraestrutura fisica
das denominagoes, e
especialmente em
programas de radio e
televisdo.

O foco nos meios massivos promove o desenvolvimento de uma série de
produtos religiosos (programas de TV e radio, livros, muasica, moda etc) e revela

também como essa economia comunicativa apologética funda um mercado de midia

especifico e rentavel, que pouco se relaciona com o mercado comercial “secular’®. Em

outro quadro, o autor elabora as praticas espirituais desse mesmo grupo e as divide entre

praticas de iniciacdo, disciplinas pessoais e disciplinas e atividades coletivas.

52 Nesse sentido, é emblemético o caso da Folha Universal, veiculo de comunicacéo institucional da
Igreja Universal do Reino de Deus, com periodicidade semanal, distribuicdo gratuita nos templos e
circulagdo média de mais de trés milhdes de exemplares por semana (no ano de 2010), segundo instituto
independente de verificacdo (Rothberg; DIAS, 2012). Esses nimeros, segundo os autores, equivalem a
cerca de 42% da circulacdo total diaria de jornais auditados em todo o Brasil no ano de 2009.
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Praticas Espirituais

Pentecostalismo

RCC

Neopentecostalismo

Iniciacdo

Conversao como novo
nascimento;

Batismo por deciséo
livre e consciente como
ingresso formal na
Igreja;

Batismo com o Espirito
Santo como inicia¢do
num nivel especial de
relacionamento com
Deus e 0 sobrenatural

Batismo, geralmente na
infancia, como
sacramento de ingresso
na Igreja catélica;
Batismo com o Espirito
Santo como iniciacdo
em um nivel espacial
de relacionamento com
Deus e o sobrenatural

Despertamento da fé na
alianca e nas promessas
de Deus;

Batismo (ou rebatismo)
por decisdo livre e
consciente como
formalizacdo de um
compromisso mais
intenso e estavel com
Deus e coma
denominacdo

Disciplinas Pessoais

Restricao —
inicialmente rigida e
gradualmente
abrandada — a estudos,
leituras e conversas
considerados “nao-
edificantes”, imorais ou
contrarios & fé, a
audiéncia de radio, de
TV, masica popular,
cinema, teatro e
atividades artisticas, a
participacdo em jogos,
festas e eventos sociais
etc;

Imersdo gradual numa
subcultura pentecostal
tradicionalmente
fechada — mas em
processos de abertura —
com musica, livros,
linguagem e mesmo
moda proprios,

Espiritualidade
centrada na busca de
observancia de um
padrao rigoroso de
santidade — sobretudo
na pureza sexual — na
oracdo regular, na
leitura biblica e na
frequéncia regular a
uma comunidade
catolica;

Apropriacdo de
elementos de uma
subcultura carismatica
relativamente aberta —
com tendéncia a
massificacdo — com
musicas, livros,
programas de radio e
TV, produtos religiosos
e linguagem proprios.

Espiritualidade
centrada na observagédo
da relacdo com a
alianca, no
cumprimento dos
acordos e pactos com
Deus e na atencéo
contra os ataques e
armadilhas de Satanas;
Auséncia de um codigo
especifico de
santidade;
Apropriacéo de
elementos de uma
subcultura
neopentecostal, aberta
e massificada, com
producgdo de masicas,
livros, programas de
radio e TV, produtos
religiosos e influéncia
na linguagem.

Na tabela acima, que trata dos processos disciplinares das igrejas e

denominagdes pentecostais e neopentecostais e da RCC, interessa sobremaneira

perceber como, a0 mesmo tempo em que formam um mercado consumidor especifico

(seja mais discreto como 0s pentecostais ou mais aberto como 0s carismaticos e

neopentecostais), esse nucleo religioso encampa também uma estratégia politica de

aliancas. Esses acordos politicos (que podem ser sintetizados na concepcdo das

bancadas religiosas que figuram no poder legislativo a priori, mas que hoje ocupam

também cargos estratégicos no Executivo) apontados nas praticas do espago publico

funcionam como o “outro lado da moeda” do mesmo impeto que modula as agdes das

praticas organizativas. Explico: tanto naquelas praticas (em que prevalecem a vontade

evangelizadora e o fornecimento de conteddo simbdlico a um grupo amparado em

valores como santidade, alianga e avivamento) quanto nestas, o que legitima a presenca
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desses sujeitos religiosos € uma defesa implicita da laicidade. Nao por acaso, estudos
antropolégicos mostram que a defesa do estado laico € uma tematica recorrente no

discurso desses grupos religiosos-politicos.

Entendo que essa relagdo entre o impeto evangelizador no campo das estratégias
de comunicacdo e de defesa da laicidade no @mbito das estratégias politicas nédo ilustra
uma contradi¢do. Muito pelo contrario: revela-se uma forma de presenca muito eficiente
no espaco publico e que se mostra, em ambas as frentes, francamente protegida pelos
pareceres da tolerancia religiosa. Nao cabe elucubrar aqui se as duas estratégias foram
formal e racionalmente pensadas de antemdo como uma espécie de “plano de
dominagdo”. Interessa muito mais refletir sobre como o capital convertido dessas
estratégias ampara uma ordem hegemonica “terrivelmente crista”®® num estado laico.
No entanto, e levando em consideracdo o referencial tedrico dessa pesquisa, € preciso
tomar essa ordem em sua precariedade e mapear 0s pontos de onde emergem Seus
antagonismos. E € justamente ai que se apreende o protagonismo religioso como uma

categoria politica.

2.4 Etica do protagonismo e o problema das subjetividades

A questdo da subjetividade tal qual apresento no trabalho concerne a um tema
importante para pensar o componente ético do protagonismo religioso. Ao mesmo
tempo, postular que o protagonismo religioso possui um componente ético € uma
estratégia que segue vinculando o trabalho a uma leitura critica das estruturas
hegeménicas, mas que passa a considerar agora outros lugares epistemologicos. Nesse
sentido, estou definindo o interesse da pesquisa dentro do que Barret (1996) chama de
“contestacdo da primazia da classe”. Mas, o que implica assumir, como a autora pontua,
0 deslocamento do fator iconico da classe como posicdo privilegiada de anélise e

compreensdo das dinamicas sociais?

E preciso levar em consideracfo a condic&o contingente e precéria sobre a qual o
hegeménico se constitui. Como Sales Janior (2008) explica, nessa perspectiva de
hegemonia, articulam-se identidades sociais num contexto de antagonismo, que

funciona como uma forga que impede a plena constituicdo dessas identidades enquanto

~9

% «0 Estado ¢ laico, mas a ministra ¢ terrivelmente  cristd”, disponivel em:
https://g1.globo.com/politica/noticia/2019/01/02/estado-e-laico-mas-esta-ministra-e-terrivelmente-crista-
diz-damares-ao-assumir-direitos-humanos.ghtml.



https://g1.globo.com/politica/noticia/2019/01/02/estado-e-laico-mas-esta-ministra-e-terrivelmente-crista-diz-damares-ao-assumir-direitos-humanos.ghtml
https://g1.globo.com/politica/noticia/2019/01/02/estado-e-laico-mas-esta-ministra-e-terrivelmente-crista-diz-damares-ao-assumir-direitos-humanos.ghtml
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objetividades. A partir desse impedimento a objetividade que o antagonismo opera, é
possivel pensar sobre as caracteristicas do agente social numa ordem téo instavel. Em
outras palavras: enquanto a politica do protagonismo diz respeito ao “que fazemos” para
estarmos juntos, a €tica do protagonismo pondera sobre o “quem somos” quando

estamos juntos nesse arranjo.

Especificamente sobre essa Ultima questdo (quem somos), é importante localiza-
la no que Laclau (1983) chama de “novas formas de luta”. Essas lutas, explica Barret
(1996) sao formuladas pelos “novos antagonismos”, sintomaticas de relacdes sociais
cada vez mais complexas. Para autora, trata-se de agrupamentos de lutas extremamente
diversificados (urbanas, ecoldgicas, feministas etc). As considera¢fes de Laclau sobre
como compreender as disputas politicas no cenario contemporéneo, uma vez que a
classe ndo é capaz de resolver esse dilema sozinha, visam mostrar que é impossivel
compreender um sistema ordenado e coerente de ‘posi¢des de sujeitos’. Como propdes

0 autor, o agente social € marcado por uma pluralidade:

[...]Jdependente das vérias posi¢des de sujeito, atraves das quais o individuo é
constituido, no ambito de varias formacdes discursivas. Isto nos fornece uma
chave tedrica para entendermos a peculiaridade dos novos movimentos
sociais: a caracteristica central deles, [...],6 que um conjunto de posicBes de
sujeito a nivel de local de residéncia, aparatos institucionais, varias formas de
subordinacdo cultural, racial e sexual, tornaram-se pontos de conflito e
mobilizacdo politica (LACLAU, 1983, p. 3).

Assim, meu argumento € que a ética do protagonismo liga diretamente o “que se
¢” ao “como se faz” da acdo politica, promovendo assim uma mutua relacdo de
determinacdo. Ou seja: no protagonismo religioso, a atuacdo politica antagdnica
requer a assuncdo de uma posi¢cdo de sujeito especifica. Da mesma forma, uma
certa posicao de sujeito produz uma atuacao politica especifica. Ao mesmo tempo, o
autor fala também das praticas articulatorias necessarias para a formacdo de uma dada
posicdo de sujeito (tanto hegemodnicas quanto antagbnicas) e afirma que ndo existe
seguranga para tais posi¢des, uma vez que “nao had nenhuma identidade social
integralmente adquirida que ndo esteja sujeita, em maior ou menor escala, a acdo de
praticas articulatorias” (idem). O trabalho sobre o componente ético como proposto
neste item recai justamente sobre a compreensdo das articulagcdes possiveis que essa

posicao de sujeito antagbnica demanda.

Dessa forma, o problema da subjetividade aqui apresentado €, portanto, um
problema sobre o sujeito que precisa ser considerado dentro da acdo politica do
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protagonismo religioso. E importante estabelecer de que sujeito se esta falando e assim
subscrever uma posi¢do no permanente debate que se desdobra sobre as relacGes entre
acao humana e estrutura social, ou liberdade e restricdo, ou poder e resisténcia, ou poder
e florescimento, etc. H4 um vasto campo de filiacGes disponiveis nessa discusséo e, para
que se possa avancar sobre o “problema da subjetividade”, é preciso estabelecer
algumas premissas. A primeira delas é a quebra da centralidade do homem diante do
mundo. Em outras palavras: uma noc¢do de sujeito (tal qual Descartes ou Rousseau
previam) do conhecimento, dotado de capacidade para atingir a verdade universal e
valida ndo pode ser tomada em consideracdo aqui. Pelo contrério: ha de se tomar o
sujeito ndo como instancia de fundacdo, mas como efeito de uma pratica de
constituicdo, de modos de subjetivacdo. Dito isso, é preciso assumir a segunda
premissa: existem especificidades que precisam ser levadas em consideracdo quando se
pensa na subjetividade. Assim, uma subjetividade pautada no imaginario da
emancipacgdo (tal como postulam as teorias pds-coloniais, feministas, negras, do Sul,
etc) se constitui de maneira distinta daquela fundada numa ordem hegeménica

(eurocentrada, masculina, branca, ocidental, etc).

O problema da subjetividade reside precisamente em perceber como as novas
posicBes antagonicas™® sdo espacos de observacio ndo s6 das brechas ou
descontinuidades inerentes a um dado ordenamento hegemonico (objetivo do
componente politico do protagonismo), como também das articulagdes necessarias para
se constituir uma certa posicao de sujeito do protagonismo que se forma nessas brechas
(objetivo do componente ético do protagonismo). Considerar a subjetividade &,
portanto, relevante pois requer situar o sujeito religioso do protagonismo fora de
premissas totalizantes. Além disso, permite que se elabore sobre como a agéncia
religiosa pode ser pensada tanto como uma forma de resisténcia a uma certa ordem de
coisas quanto uma forma de acesso (ou permanéncia) a (n)essa ordem. O que ilustraria,

respectivamente, um protagonismo que pode ser ora tragico ora social.”

O sujeito ndo-totalizante é, portanto, a negagdo da existéncia de uma unidade

humana, de universalismos e da esséncia. E também o sujeito que se constitui na

% Ha de se considerar essa expressdo com alguma modalizacdo. Bem como Barret (1996) postula sobre
como a expressdo novo carrega ainda em si uma referéncia a nogdo de classe. Para a autora, esses
movimentos sdo “[...] novos justamente, por serem movimentos ndo classistas, e essa referéncia a classe
continuard a existir enquanto usarmos esse estilo de denominagao” (p. 252).

> Sobre a diferenca entre ambos, ver o inicio do capitulo.
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linguagem e, por isso, deve ser observado néo a partir de verdades absolutas, mas em
torno dos efeitos (de sentido, de verdade). Esse deslocamento produz um sujeito que,
como diria Barret (1999), sai das coisas para se enredar nas palavras. Dito de outra
forma: abre-se um campo em que se desafia a hierarquia de valores tipica do
materialismo para enfatizar os discursos e suas interpelagdes. Como pontua a autora:
“Essa analise critica da importancia atribuida a matéria e da correspondente insisténcia
na importancia do significado tem sido pouco reconhecida, mas tem tido — nos lugares
onde fez eco — efeitos de longo alcance” (BARRET, 1999, p. 27). Entendo que o lugar
privilegiado para observar os ecos desse “sujeito das palavras” seja o discurso. Na

verdade, é preciso tomar o discurso como o lugar onde o significado existe®.

Assim, o sujeito descentrado, inscrito numa determinada ordem do discurso, so é
capaz de falar, pensar, agir ou se comunicar a partir de performances pautadas em regras
que ndo foram concebidas por si (Burity, 2008). Para o autor, ndo se trata de assumir a

falta de liberdade do sujeito individual e sim ter em conta que:

[...] no agenciamento de seus lugares sociais/discursivo, 0s agentes possuem
numerosas formas de articulacdo de intervencBes. [...] Falar de modo a
produzir efeitos de consagracdo ou transformacdo das regras discursivas é,
antes de mais nada, assumir um lugar que ndo é criado ex nihilo (idem,
kindle, GRIFO DO AUTOR).

E possivel, dessa forma, pensar sobre as seguintes questdes: (1) um sujeito do
protagonismo religioso; (2) os sentidos do discurso no qual esse sujeito do
protagonismo religioso esta inscrito e, por fim, (3) interrogar-se sobre a ética que regula
esse processo produtivo. Cabe aqui estabelecer para cada uma dessas questdes de fundo,
as linhas iniciais de delimitacdo do escopo do trabalho e que serdo, no capitulo 03,

aprofundadas.

Comecando pela questdo da subjetividade, é importante ter em mente que a
natureza antagonista do protagonismo religioso leva o trabalho a necessidade de uma
escolha: estabelecer uma relagdo entre o sujeito do protagonismo religioso e o que
Laclau postula como o agente social descentrado dos novos movimentos sociais.
Deliberadamente tomada, essa decisdo nada mais é do que o entendimento de que sdo 0s

grupos que pleiteiam espaco na ordem hegemonica, a partir de uma epistemologia ndo

*® 0 discurso entra na reflexdo politica laclauniana precisamente para, segundo Burity (2008),
apontar o lugar que o sentido precisa ter nas considera¢des sobre a agdo social.
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materialista/determinista, que abrigam o antagonismo ao Cristianismo maisntream
nacional. E importante situar como, a partir da promulgacio da constituicio
democratica, vé-se emergir no pais uma nova feicdo para 0s movimentos sociais
atuantes. Segundo Mutzemberg (2011), esse cendrio pds-1988 demandou uma mudanca
importante: das pautas reinvindicatorias tipicas dos anos 1970/80 para um projeto mais
operacional-propositivo. Assim, argumenta o autor, € possivel estabelecer trés eixos
classificatdrios: (a) movimentos identitarios, (b) movimentos de lutas por melhoria de
condicbes de vida e trabalho e (c) movimentos globais ou globalizantes
(MUTZEMBERG, 2011, p. 129-130). Para o avango da pesquisa, interessa pensar
especificamente o locus do que o pesquisador chama de movimentos identitarios, que
abrangem os direitos sociais, econémicos, politicos e culturais pautados pelas questdes
de género, geracdo, portadores de necessidades especiais, imigrantes, territoriais,

étnicos-raciais, religiosos etc (idem).

Retomando Laclau (1983), cabe enfatizar o quanto esses novos movimentos
tendem a criar e a politizar espacos alternativos, algo que Vera Telles (1987) vai cunhar
como o descobrimento da sociedade como lugar da politica. Além disso, a autora mostra
que, no centro dessa mudanca, estava o reconhecimento de sujeitos sociais cuja
singularidade extrapolavam uma configuracdo classica de classe. Num trabalho
publicado justamente na aurora da redemocratizacdo, Paoli (1991) pondera sobre 0s
desafios que se vislumbram no horizonte daquela época. Para a autora, apesar da
“hostilidade tradicional com que as elites dominantes olham a populagdo que se
organiza, [...] os temas da cidadania parecem estar mais presentes em muitos lugares da
sociedade: nas ruas e nas casas, nos noticiarios da imprensa, nos lugares de trabalho (p.
115-116)”.

A questdo da subjetividade do protagonismo religioso aciona uma memoria dos
movimentos sociais que acumula trés décadas de atuacdo. Nessa passagem de tempo, 0
Brasil viu ndo s6 o crescimento do projeto pentecostal-carismatico (e sua pauta
conservadora nos costumes e liberal na economia), como também a chegada e
consolidacdo de movimentos em que a pautas social e religiosa se entrecruzaram
fortemente. Como pontua Guattari e Rolnik (1986): a subjetividade é tramada no social.
O entendimento descentrado que se emprega na no¢do de subjetividade aqui permite
pensar que 0 sujeito do protagonismo religioso estd ligado ao seu tempo e ao seu

espaco, constituindo-se ndo apenas como:
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[...] o modo de pensar das pessoas, mas também o seu modo de
agir, se portar, desejar, fazer, sonhar, revoltar. Além disso, a
subjetividade ndo estd dentro das pessoas, mas as atravessa,
visto que ndo é produzido nas pessoas, mas nos encontros entre
elas e delas com os aparelhos de poder (MORAES, 2002, p. 14).

Entendo que a questdo da subjetividade s6 pode ser formulada se tomar como
centro de sua iniciativa a ideia de discurso, afinal, fora dele s6 € possivel constatar a
mera existéncia. Assim, é fundamental estabelecer como ponto de partida a ideia de
discurso enquanto pratica articulatéria. Isso significa, como proposto por Laclau e
Mouffe (2001), que os sentidos apreendidos no discurso nada mais sdo do que um
trabalho de articulagdo entre elementos dispersos: “A totalidade estruturada resultante
da pratica articulatoria, chamaremos de discurso” (idem, p. 105)57. Assim, esses
elementos ndo devem ser vistos como pegas que se encaixam naturalmente para formar
a totalidade desse discurso (como um lego ou um quebra-cabeca), muito menos como
dotados de significados natos. Segundo os autores, esses elementos s6 informam um
sentido quando se articulam enquanto “momentos” de um dado discurso (ibdem)58. Mas
é importante ressaltar que ndo ha nada de essencial a respeito dessas articulac6es. O que
leva a uma outra questdo relevante: a possibilidade de reestruturacdo do discurso é
sempre possivel, o que o torna aberto e passivo de contestacéo.

A condicéo relacional que marca o discurso, além de mostrar que o significado é
sempre contingente as articulacdes operadas em seu interior, revela também um sistema
de diferencas. Isto é: posicbes de diferenca enquanto momentos sdo articuladas
discursivamente, ocupando uma formacdo discursiva; ao passo que posicdes de
diferenga enquanto elementos ndo se articulam numa dada formagdo discursiva.
Algumas coisas podem ser ditas sobre esse sistema de diferencas. A primeira delas
relata a coeréncia de uma determinada formacdo discursiva (fd). Para Laclau e Mouffe
(2001), trata-se da ideia de dispersdo que, muito embora seja similar a proposta de
Foucault, os autores apresentam a partir da ideia de regularidade na disperséo, o que
formaria um conjunto de posicdes diferenciadas. Longe de revelar um principio
norteador ou mesmo uma proposta hermenéutica, esse conjunto se constitui como uma

configuracdo que, considerando certos contextos de exterioridade, pode ser significada

% Tradugdo livre de: “The structured totality resulting from the articulatory practice, we will call
discourse”

%8 Segundo Laclau e Mouffe (2001), as definicdes de elementos e momentos se ddo da seguinte forma:
“The differential positions, insofar as they appear articulated within a discourse, we will call moments.
By contrast, we will call element any difference that is not discursively articulated” (p. 105).
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como uma totalidade (p. 105). Assim, os autores concluem que: “[...] numa totalidade
discursiva articulada, onde todo elemento ocupa uma posi¢céo diferencial - em nossa
terminologia, onde todo elemento foi reduzido a um momento dessa totalidade - toda

identidade € relacional e todas as relagdes t€m um carater necessario” (ibdem)59.

A segunda coisa a ser dita sobre os sistemas de diferenca € a rejeicdo da
distingdo entre praticas discursivas e ndo-discurisvas. Para os autores, todo objeto é um
objeto do discurso. Mais especificamente, todo objeto s6 pode sé-lo porque se inscreve
num arranjo (num conjunto) de elementos que, ao se articularem, se tornam momento
de uma dada formagcéo discursiva cuja regularidade compreende posices diferenciais. E
particularmente relevante a ponderacdo que Laclau e Mouffe (2001) fazem sobre a
configuracdo de uma fd e as posicOes de sujeito. Para os autores, elas aparecem
dispersas dentro da formacao, ao mesmo tempo em que a préatica de articulacéo (fixacdo
ou deslocamento de sistemas de diferenca) ndo trata apenas de uma operagdo
linguistica, mas também de um trabalho de “perfuracdo” de toda a densidade material

das instituicGes, rituais e praticas que estruturam tal formac&o discursiva.

Por dltimo, cabe elaborar sobre como a ldgica relacional do discurso (uma
totalidade relacional, como argumentam) deve ser levada as suas Ultimas consequéncias.
Assim: “uma totalidade discursiva nunca existe na forma de uma positividade
simplesmente dada e delimitada, a l6gica relacional serd incompleta e perfurada pela
contingéncia” (p. 110)*. A transicdo de elementos para momentos nunca &, segundo
essa perspectiva, completamente realizada, produzindo uma “terra de ninguém” em que
nenhuma identidade social esta totalmente protegida. Considerando que a subjetividade
do protagonismo religioso é antes de mais nada uma subjetividade religiosa, é preciso
levar em conta 0 que essa posi¢do de sujeito é capaz de articular a partir deste lugar.
Quais sentidos estdo em circulagdo quando o sujeito do protagonismo fala? E quando
ele o faz, que efeitos de sentido sobre sua propria identidade e seus modos de

permanecer religioso podem ser apreendidos?

Acredito que essas sdo perguntas que concernem a uma questdo ética. Dito de

outra forma: é preciso pensar como o discurso interpela o sujeito do protagonismo

% Tradugio livre de “in an articulated discursive totality , where every elemento occupies a differential
position - in our terminology , where every element has been reduced to a moment of that totality - all
identity is relational and all relations have a necessary character”

% Tradugdo livre de: “a discursive totality never exists in the form of a simply given and delimited
positivity, the relational logic will be incomplete and pierced by contingency”
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religioso de modo que se possa compreender sua conduta, sua “autonomia”, suas
posicBes e decisdes®’. Sua prépria subjetivacdo, enfim. Esse sujeito ético, inscrito numa
ordem discursiva articulatoria, sempre contingente e precaria, carece, tal qual Sales Jr.
(2008) postula, de um corpo. Para essa afirmacdo, o autor faz uma importante
correlagdo entre o trabalho de Foucault e Laclau: “A nogdo de discurso em Laclau
aproxima-se da nogdo de dispositivo estratégico de Foucault ao tratar o discurso como
algo que envolve articulagbes entre elementos heterogéneos, linguisticos e
extralinguisticos” (idem, kindle, posicdo 2994)%2. Ja se sabe que as articulaces do
discurso ndo podem se concluir: elas deixam sempre algo que Ihe escapa e afastam da
sutura completa (dai a nomeacdo do outro como falta). Assim, podemos falar de uma
positividade do discurso na medida em que ele produz subjetividades, tanto em sua
totalidade discursiva relacional (os momentos articulados) quanto no que lhe falta (os

elementos que lhes escapam).

Ha de se entender a ética do protagonismo enquanto trama de interpelacéo e
resposta, um approach, uma forma de aproximacdo. Meu argumento é que essa
compreensdo pode ser melhor efetuada a partir da ideia de agéncia, um tema que
ganhou bastante destaque nos debates sobre vitalidade religiosa no contexto da
secularidade (Bracke, 2008). Essa atencdo esta fortemente ligada, argumenta a autora, a
maneira como a agéncia e a constituicdo da subjetividade se ddo no contexto do
capitalismo global tardio e suas consequentes transformacdes na forma como as
sociedades se estruturam. Bracke (2008) aponta também que os estudos da agéncia
estdo fortemente marcados pelas questdes étnicas e de género. Assim, o papel do outro

(sexualizado ou etnicizado) séo figuras centrais para pensar a agéncia.

81 E preciso pontuar que ndo se trata aqui de afirmar um sujeito centrado e detentor de sua esséncia. Como
explica Foucault (Ditos e Escritos), o sujeito ndo é uma substancia, mas uma forma, que nem sempre é
idéntica a si mesmo. “Vocé ndo tem consigo préprio 0 mesmo tipo de relagdes quando vocé se constitui
como sujeito politico que vai votar ou toma a palavra em uma assembleia, ou quando vocé busca realizar
o0 seu desejo em uma relacdo sexual. H4, indubitavelmente, relacfes e interferéncias entre essas diferentes
formas do sujeito; porém, ndo estamos na presenca do mesmo tipo de sujeito. Em cada caso, se exercem,
se estabelecem consigo mesmo formas de relacdo diferentes. E 0 que me interessa é, precisamente, a
constituicdo histdrica dessas diferentes formas do sujeito” (p. 275).

62 Cabe aqui fazer uma ressalva importante, mostrada por Sales Jr. (2008) sobre como Laclau e Foucault
podem, juntos, articular essa relagdo discurso-dispositivo: “[...] acreditamos que a distingdo foucauldiana
entre discursivo e ndo-discursivo [para Laclau essa distingdo ndo faz sentido, pois s6 ha existéncia fora do
discurso] pode ser traduzida na disting@o “linguistico” e “ndo-linguistico”, ainda que Foucault ndo reduza
o discursivo ao linguistico [...] Assim, podemos falar em componentes linguisticos (enunciativos) e ndo-
linguisticos (ndo-enunciativos) do discurso (dispositivo). O fato de esta oposicdo ndo ser absoluta ndo a
impede de funcionar e sob certos limites, ser indispensavel” (Kindle, posi¢do 3012-3013).
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A agéncia religiosa (tema que sera aprofundado no capitulo 03) é fundamental
para pensar como esse sujeito religioso do protagonismo imprime sentido e verdade as
suas préaticas. No entanto, é preciso atencdo aos usos que o termo normalmente dispde.
Asad (2003) explica que a agéncia ndo é uma categoria natural e que mais do que penséa-
la como “empoderamento pessoal”, ou como agdo individual diante de estruturas de
poder, é preciso considerar 0s contextos nos quais seu uso emerge e quais seus efeitos
de sentido.

“Hoje, a Agéncia serve principalmente para definir uma agfo pessoal
concluida dentro de uma rede indefinida de causalidade, atribuindo a
responsabilidade de um ator ao poder [..] A agéncia também tem o

significado de representacdo. Nesse sentido, as acfes de um agente séo
consideradas as acBes daqueles que o agente representa” (p. 33-34)%.

O autor também faz uma leitura critica da maneira como a agéncia muitas vezes
é pensada em termos de integracdo a modernas concepc¢des de humanidade. Em seu
estudo sobre praticas de conversdo ao Cristianismo, 0 autor postula uma doutrina da
acao, na qual a ideia de agéncia se encontra, € fundamental para o reconhecimento da
humanidade das pessoas (ASAD, 1996, p. 272). Nesse sentido, a converséo religiosa,
que muitas vezes é tida como um processo irracional pela modernidade, passa a ser
racionalizada ou fruto da escolha livre, quando submetida ao crivo da agéncia. Assim:
“Todo mundo tem agéncia; todos sdo responsaveis pela vida que levam. A doutrina da

acao tornou-se essencial para o reconhecimento da humanidade de outras pessoas”
(ibdem)®.

A critica de Asad abre possibilidade para as elaboracdes sobre 0o componente
ético do protagonismo religioso que pretendo desenvolver. Tomando primeiramente a
questdo da “integracdo na modernidade”, ¢ curioso pensar sobre as negociagdes
(teoldgicas, politicas etc) que esses sujeitos precisam realizar para que sejam
reconhecidos tanto do ponto de vista de suas pautas “progressistas” quanto por suas
convicgdes religiosas. Nesse sentido, retomo o trabalho de Oliveira (2009)
particularmente quando ele explica o declinio da escala de influéncia das “trés propostas

modernas de cristianismo” (ecumenismo, teologia da libertagcdo e evangelismo), a partir

% Tradugdo livre de: “Agency today serves primarily to define a completed personal action from within
an indefinite network of causality by attributing to an actor responsibility to power [...] Agency also has
the meaning of representation. In this sense the actions of an agent are taken to be the actions of those the
agent represents”.

® Tradugdo livre de: “Everyone has agency; everyone is responsible for the life he or she leads. The
doctrine of action has become essential to our recognition of other people's humanity”
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dos anos 1980, periodo que, como se viu de acordo com o préprio autor, a RCC e o
pentecostalismo comegam a ganhar terreno no pais. E importante ressaltar como a crise
dessas concepcdes esta fortemente relacionada aos desafios que os préprios modelos de
racionalidade e desenvolvimento dominantes da modernidade enfrentaram a partir dos
anos 1980. E possivel situar, a partir da crise do socialismo real, o questionamento da
nocdo do sujeito histdrico e da estrutura econdmica como eixo central de articulacéo das
identidades sociais e das formas de opressao (p. 286). Para Oliveira, a emergéncia dos
“novos movimentos sociais”, em que pese os movimentos identitarios, pos-coloniais,
regionalistas e étnicos, “fizeram soar o forte eco das criticas e erguer-se 0 pendor das
resisténcias as metanarrativas, aos universalismos — mesmo humanistas — a aos projetos

de totalizacdo, inclusive no campo religioso (p. 285).

Comentando sobre esse contexto de declinio na América Latina, Auga (2015)
defende o desenvolvimento de uma teologia capaz de responder adequadamente as

pautas que essas crises das metanarrativas impdem. Para ela:

No século XX, surgiram diferentes teologias da libertagdo [e] se
manifestaram contra as deficiéncias sociais de seu tempo. Da "Opcéo pelos
pobres" da América Latina, surgiu uma critica interdependente da violéncia
relativa a "classe", "raga" e "género" etc. Esses importantes movimentos de
libertacdo e teologias iniciais queriam ser uma voz para o oprimido "Outro".
No entanto, sua resisténcia ndo estava alcangando o suficiente, como
apontaram as criticas feministas, de género e queer, bem como a teoria pos-
colonial e pds-secular. Essas abordagens foram baseadas em epistemologias
do ponto de vista, que frequentemente (sem intencdo) reproduziam nogdes
essencializadas de identidade (AUGA, 2015, p. 50)®°.

A autora explica que as novas perspectivas que surgem a partir dessa
circunstancia de crise mostram que ha tanto uma vontade de anular as ‘“armadilhas
essencialistas” do passado quanto de considerar as novas contingéncias historicas. A
medida que essas novas elaboracdes ganham consisténcia, fica cada vez mais claro,
explica Auga, a centralidade do conceito de “Outro”. Assim, enquanto alguns tedricos e
ativistas proclamam que o cuidado pelo outro é a propria tarefa cristd, muitas criticas
pos-coloniais insistem na possibilidade de, ao tentar definir esse Outro, permanega um

entendimento objetificado e universalista sobre ele.

% Tradugio livre de: “In the 20th century different liberation theologies emerged, [and] spoke out against
the social shortcomings of their time. From the Latin American ‘Option for the poor’ an interdependent
critiqgue of violence concerning ‘class’, ‘race’, and ‘gender’, etc. emerged. These early important
liberation movements and theologies wanted to be a voice for the oppressed ‘Other’. However, their
resistance was not far reaching enough, as critical feminist, gender and queer as well as postcolonial and
post-secular theory have pointed out. Those approaches were based on standpoint epistemologies, which
often (unintentionally) reproduced essentialized notions of identity”.
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Se 0 sujeito do protagonismo € esse Outro que ndo se encontra mais nas
determinacbGes materiais do breve século XX, é preciso se questionar sobre 0s corpos
que esse sujeito interpela. Por isso, o0 interesse pelo componente ético do protagonismo
é antes de qualquer coisa um olhar sobre o trabalho de elaboracdo de si mesmo, de se
constituir e conduzir-se. E claramente um trabalho da ética, do ethos, que aqui tomarei
como um fendémeno proprio da enunciacao do protagonismo. 1sso quer dizer que o ethos
ndo se manifesta no discurso apenas como estatuto ou papel, mas também como uma
v0z e um corpo enunciante. Uma tripla incorporacéo, que estabelece uma relacdo matua

com a sua propria enunciagdo: a pressupde e a valida progressivamente.

Voz, corpo e carater conformam a origem enunciativa do discurso (seja ele oral
ou escrito), numa instancia subjetiva encarnada que exerce o papel de fiador.
Maingueneau (2011) fala da vocalidade especifica, de um tom para tratar da voz
enunciativa e, no que se refere ao corpo e ao carater, explica que o discurso recobre um
conjunto de determinacBes fisicas e psicoldgicas atribuidas pelas representacdes
coletivas a personagem do orador. Nos estudos sobre o ethos interessa 0 que 0 autor
aponta como “um controle tacito do corpo, apreendido por meio de um comportamento
global” (p. 72). Compreender o quadro ético do protagonismo &, por fim, refletir sobre
as formas de adesdo do sujeito religioso a uma certa posicéo discursiva. Me interessa,

portanto, pensar tanto sobre essa posi¢do quanto sobre as formas dessa adesao.

2.5 Competéncia afetiva e o problema da visibilidade

Quero evitar propositalmente comecar a discussdao sobre a visibilidade do
protagonismo religioso (que € também um tema da visibilidade religiosa) pela tarefa de
problematizar as prescri¢fes seculares sobre o fim da religido, seu confinamento a vida
privada, ou sua perda de relevancia no debate publico. Indagar-se sobre a competéncia
afetiva do protagonismo pela chave da visibilidade ndo é necessariamente uma questdo
que precise assumir, por exemplo, se a tese da secularizacdo estava certa ou errada, se
ela se concluiu ou ndo. Compartilho com Hebert (2011) o entendimento de que as
teorias socioldgicas sobre religido (secularizacdo, neo-secularizacdo ou escolha
racional) ndo sdo adequadamente suficientes para compreender as transformacdes pelas
quais a relacdo entre religido, cultura popular e politica passam. Para o0 autor, é preciso
entender que a forte presenca publica da religido se d& em fungdo de um processo que

articula o réapido desenvolvimento e disseminacdo de tecnologias midiaticas, a
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liberalizacdo das politicas e economias de comunicacdo nacionais e o crescimento de

uma esfera midiatica internacional.

A esse fendbmeno, Hebert chama de publicizagéo e, segundo o autor, pode ser
observado de maneira diferente em sociedades pds-coloniais, pos-socialistas e

ocidentais. Para ele, o termo se refere

“principalmente a presenga publica de simbolos e discursos religiosos e ndo
implica necessariamente que estes se tornem mais influentes, mas mais
visiveis, presentes e, portanto, disponiveis para mobilizacdo, contestacdo e
critica na esfera publica e entre varios micropublicos, por atores religiosos e
nio religiosos” (HEBERT, 2011, p. 627)%.

Nessa perspectiva, existe uma relacdo intrinseca entre as mudancas na economia
politica de comunicacdo (que concerne tanto 0s meios massivos quanto as tecnologias
de comunicacdo em rede) e a visibilidade da religido nos espacos publicos. O tema da
visibilidade do protagonismo religioso como apresento neste trabalho tem muito em
comum com as questdes de Hebert acerca da publicizacdo da religido. Explico: ndo se
esta partindo propriamente de uma discussdo sobre qual lugar a religido deve ter dentro
das sociedades contemporaneas (se é que isso € mesmo uma questdo relevante no
sentido em que ¢ impossivel elaborar sobre o lugar “certo” da religido), mas sim da
compreensdo sobre a relacdo entre a maneira como 0s meios de comunicagdo se

organizam e as formas de visibilidade que a religido dispde ou mesmo constitui.

E, portanto, um olhar sobre como a religifo de modo geral e especificamente o
protagonismo religioso, torna-se visivel a partir de uma dada conjuntura. No centro
dessa questdo, a nocdo de visibilidade organiza e coloca em perspectiva a propria
materialidade da pesquisa. Afinal, quando falo de protagonismo religioso, estou me
referindo a atores religiosos, a instituicdes religiosas especificas, a pautas politicas de
figuras religiosas? Sim, mas ndo apenas isso. O protagonismo religioso € lugar
também de compreenséo das formas de manifestacdo e presenca engendradas pela
economia politica da rede. A visibilidade do protagonismo religioso se desloca da
ideia de efeito para a ideia de atencdo (DAYAN, 2013), corroborando com o que ja foi
dito antes a partir do trabalho de Matheus (2017). Esse deslocamento implica considerar
que as tecnologias de mediacdo em rede ampliaram significativamente o terreno do que

é visivel na experiéncia geral dos sujeitos, incluindo os sujeitos religiosos.

% Tradugdo livre de: “primarily to the public presence of religious symbols and discourses and does not
necessarily imply that these become more influential, but rather more visible, present and hence available
for mobilization, contestation and criticism in the public sphere and among various micro-publics, by
both religious and non-religious actors”.
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A visibilidade do protagonismo religioso incide precisamente nas relagdes
intrinsecas entre certas posi¢des politico-religiosas e uma economia comunicativa. A
modulacdo da atencéo passiva proporcionada pelas midias digitais®’, que se baseia no
desejo de ser visto em detrimento do desejo de ver, aponta para uma figura emblematica
no protagonismo. Tentando estabelecer alguns limites conceituais sobre o que viria a
definir o protagonismo religioso do ponto de vista de sua economia comunicativa,
interessa pensar em que termos se da a visibilidade do protagonismo religioso.
Diferentemente do que acontece no modelo da lideranca, o protagonismo religioso nao
se identifica com a organizacdo broadcasting. Em outras palavras: o capital midiatico
desses atores ndo esta circulando majoritariamente nos arranjos dos meios de massa
como radios e TV, e sim nas paginas do Facebook e Instagram, nos canais do Youtube

ou nas pautas dos coletivos de comunicacao.

2.5.1 Da lideranca broadcasting ao protagonismo em rede

Muito embora o apontamento sobre lideranca religiosa tratada no trabalho
aponte para as referéncias cristds no Brasil, a compreensdo sobre lideranca religiosa a
partir da tematica do carisma também é pauta entre pesquisadores internacionais®®
interessados em tradicdes religiosas além do Cristianismo. O que mostra que o
fendmeno da lideranga se constitui num objeto que se observa entre tradi¢Ges diversas
(monoteistas ou ndo; baseadas em livros ou ndo) e que atrai olhares de igualmente
diversos campos. Assim, € importante ressaltar como essas figuras se constituem a
partir de uma materialidade televisiva, audiovisual. Klein (2006) nos mostra como a
televisdo se torna o dispositivo ideal de producdo de uma “experiéncia magica da
imagem”. O autor argumenta que 0os meios de comunicacdo de massa (radio e TV) se
apresentam como 0 espaco propicio, a partir da segunda metade do século XX, para

propagacdo do impeto missionario cristao.

A associacdo entre esse impeto missionario e o poder de alcance dos meios de
massa € um processo historico que paulatinamente produziu, no contexto brasileiro,
uma grande concentracdo de capital midiatico entre grupos religiosos. Da transmissao

do primeiro programa religioso de radio, em 1943%° & formacdo dos grandes

%7 Questao explorada no inicio do capitulo, com Matheus (2017) e Brighenti (2007).

% Para tal contetido ver: Marleen de Witte, Martijn de Koning & Thijl Sunier (2015): Aesthetics of
religious authority: introduction, Culture and Religion: An Interdisciplinary Journal.

% Citar fonte
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conglomerados de midia controlados por Igrejas atualmente, ha uma trajetoria marcada
pela crescente visibilidade, no Brasil, dos lideres religiosos. Assim, argumento que 0
lider religioso assume a posicdo de figura tipica do ordenamento broadcasting dos
meios. E importante ressaltar que essa configuracdo pode ser apreendida tanto no nivel
de sua materialidade (ou seja seus bens de consumo: os aparelhos de radio ou TV, por
exemplo) ou da sua tecnologia (forma de distribui¢do de conhecimentos e praticas). No
entanto, € na perspectiva da formacdo de sentido que pretendo associar a lideranca
religiosa ao broadcasting. Com isso, argumento que ndo se pode pensar a ordem
hegemonica do Cristianismo mainstream atual sem levar em consideragdo sua
organizacdo massiva dos meios. Da mesma forma, ndo serd possivel pensar o
protagonismo religioso sem levar em consideracdo as particularidades de sua

organizacdo comunicativa.

O modelo broadcasting é uma forma sociocultural que se organiza em fluxos.
Segundo Costa (2016), esse sistema oferece uma sequéncia de produtos audiovisuais de
forma continua e sequencial, a partir de um ponto emissor para uma audiéncia ampla. A
autora explica ainda que programacdo e broadcasting’® estdo implicados
reciprocamente, gerando uma transmissdo que é “compartilhada de maneira que um
tempo e um lugar sdo iguais tanto para os responsaveis pela veiculacdo dos contetdos
como também para os milhdes que os consomem” (COSTA, 2016, p. 28). Como
consequéncia disso, argumenta, produz-se um sentimento de presenca, de estar com 0s
outros, que se da por conta do entendimento de que estdo todos vendo o mesmo

conteddo ao mesmo tempo. Costa (2016) esclarece:

Por causa disso, 0 sistema broadcasting, entendido como uma logica
verticalizada, que opera de um para muitos, transforma a televisdo em uma
instancia na qual as pessoas, simbolicamente, rednem-se, desempenhando
uma funcdo primordial como instrumento de sociabilidade (p. 28).

Lideres religiosos sdo figuras broadcasting porque se inscrevem numa légica que
busca alcancar, com a mesma mensagem, uma audiéncia massificada. Acredito que essa
afirmacdo € um ponto de partida para estudos que observem mais de perto como o
empreendimento de instituicdes religiosas em adquirir canais e estacfes de TV e radio
produz, aléem de todo um cendario saturado de contetdos religiosos, uma figura
discursiva muito importante para o cenario religioso brasileiro. No broadcasting,

argumento que o lider religioso ocupa, dentro do ordenamento hierarquico, o lugar do

" Considerando o escopo do trabalho, utilizaremos a televisdo como forma emblemética do ordenamento
broadcasting.
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um (emissor), tendo como sua contrapartida (o receptor, os muitos) que formam “fiéis”

audiéncias religiosas.

Assim, ao passo que que o lider carismatico religioso se afirmou dentro de um
contexto broadcasting, o protagonismo religioso € um emblema possivel a partir dessa
configuracdo centrada na interacdo, na organizacdo de muitos para muitos que a Internet
propicia. Compartilho, portanto, com Evans (2011 apud COSTA, 2016) o entendimento
de que a internet se apresenta como “um local chave para o engajamento com meios
audiovisuais de todos os tipos, desde material de difusdo broadcast a webisodes

produzidos profissionalmente a conteudo gerado pelo usuario” (p.1).

Uma linha geral que elucida essa distin¢do entre broadcasting X rede para
revelar a diferenca entre lideranca X protagonismo é como os produtos do primeiro
grupo se constituem. Existe aqui um repertorio que remonta aos programas de auditério,
amplamente centrados numa figura isolada no centro do palco. O entretenimento da o
tom dessas apresentacdes, que além da evangelizacdo também se orientam pelo viés
pedagdgico da autoajuda. Na esfera da producdo, é possivel perceber como lideres
religiosos se assemelham as celebridades seculares: promovem shows, programas de
auditorio, fazem turnés de lancamento de livros, produzem filmes que sdo “sucessos de

bilheteria” etc.

Por outro lado, no campo do protagonismo religioso em rede, vé-se emergir
outras formas de producdo. Entendo que se trata de uma entre as tantas manifestactes
da cultura da conexdo (JENKINS, 2014), em que o estatuto de consumidor se confunde
com o de produtor. O autor mostra, através da ideia de propagabilidade, como é possivel
para a midia civica (que ele define como o contetdo produzido por organizacdes de
movimentos populares, grupos ativistas e cidaddos individuais) que, sem 0s meios para
alcancar uma audiéncia massiva e trabalhando com recursos financeiros restritos,
acionam interlocutores e apoiadores de suas mensagens. Segundo Jenkins, “grupos
ativistas acham mais fécil conceber e circular conteddos de midia convincentes,
construindo afiliagbes mais fortes com um publico que desempenha um papel muito
mais ativo na propagacdo de sua mensagem. Essas taticas funcionam porque criam
midias (como videos do YouTube) que é de facil circulacdo, prestam atencdo as
motivagdes sociais que estimulam os adeptos” (p. 271). Essa proposic¢do se alinha com

outra marca da organizacdo em rede, que € o que Tyron (2014) chama de cultura



68

audiovisual sob demanda, em que “os textos midiaticos circulam de forma mais rapida,
barata e abrangente que antes” (p. 03). O quadro abaixo elabora as linhas gerais que
distinguem a lideranca carisméatica do protagonismo religioso como modelos de

visibilidade.

Tabela 5 - Distin¢ao entre lideranca e protagonismo

Lideranca Religiosa | Protagonismo Religioso
Economia Comunicativa Broadcasting Rede
L6cus de observacao Auditério Redes Sociais
Interlocucdo/forma de atencdo | Audiéncia Afiliacbes
Sentido Presenca Compartilhamento

Um quinto elemento de composicdo do quadro acima é a competéncia, que diz
respeito as formas de reproducdo simbolica e material da autoridade das figuras do
protagonismo e da lideranca religiosos. Nesse sentido, é bastante oportuno o trabalho de
Campos (2011) sobre as “celebridades da fé”, expressdo utilizada pela autora para
explicar as formas como liderancas pentecostais apreendem, transmitem e compartilham
o carisma. As celebridades da fé operam, portanto, com o carisma e ao o fazerem,
apontam para um curioso estatuto do pentecostalismo que, dentro do cristianismo
reformado, promove o surgimento de lideres que ddo pouca énfase ao texto escrito.
Campos (2011) propGe pensar o carisma para além das abordagens weberiana
(assentada nas caracteristicas excepcionais do lider) e bourdieusiana (limitadas aos

condicionantes socialmente situados numa dada esfera de forca e poder).

A autora explica que “o sucesso do [...] do lider carismatico depende [...] de sua
capacidade de compartilhar e fazer circular o carisma” (p. 1019). Tal competéncia pode
ser flagrada em varios empreendimentos pentecostais, que a autora vai identificar como
(1) a comodificagdo do carisma, através da promog¢do de conferéncias e cursos que
mobilizam os fiéis e suas comunidades; (2) no fortalecimento dos nomes de familia, que
criam verdadeiros capitais simbolicos e (3) no desenvolvimento de canais entre pastores

e fiéis. Ela complementa:

H& aqui uma mudanc¢a fundamental de perspectiva quanto a economia do
carisma, posto que ele pode ser apreendido e mimetizado e, assim, distribuido
e compartilhado. Seu sucesso e autoridade, na verdade, dependem de sua
circulagdo. E é nesse fluxo performatico e emocional que se estabelecem a
autoridade e o reforco da crenga na profecia. (p. 1026).
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Proponho, dessa forma, tomar a competéncia da lideranga religiosa como uma
competéncia carismatica, nos termos que Campos (2011) apresenta. Por outro lado,
minha proposta sobre a competéncia do protagonismo religioso aponta para um campo
de discussao centrado na questdo do afeto. As implicacGes desse deslocamento (que ndo
significa a descontinuacdo do carisma ou a sua “aposentadoria” na compreensao sobre o
protagonismo religioso) formam exatamente o problema do afeto formulado no titulo
dessa secdo. Isso requer pensar, antes de mais nada, como o afeto se torna uma questéo
relevante. Como pontua Michael Hardt (2007), existem duas perspectivas inicias que
marcam a abordagem dos afetos. A primeira trabalha com um foco evidente sobre o
corpo; a segunda, com a exploracgdo das emocdes. Respectivamente, explica o autor, sdo
abordagenes utilizadas pela Teoria Feminista e pela Teoria Queer. Adentrar no campo
do afeto, pondera Hardt, é assumir uma posicdo especifica, trabalhada na sintese entre

corpo e mente em relagdo com razdo e paixdes. Ele explica:

Afetos exigem que, como o termo sugere, ingressemos no campo da
causalidade, mas eles oferecem uma visdo complexa da causalidade porque
os afetos pertencem simultaneamente a ambos os lados do relacionamento
causal. Em outras palavras, eles iluminam nosso poder de afetar o mundo ao
nosso redor e nosso poder de ser afetado por ele, juntamente com o
relacionamento entre esses dois poderes (HARDT, 2007, p. ix)".

O autor também aponta para uma “origem” filosofica da ideia de afeto que,
segundo argumenta, marca uma parte significativa dos trabalhos gque se originaram sob
a égide da “affective turn”. Em linhas gerais, ele apresenta o trabalho Spinoziano que
trata do entendimento do afeto como: (1) o poder da mente para pensar, paralelamente
ao poder do corpo para agir; e (2) o poder do corpo de afetar e de ser afetado. Hardt
(2007) explica que ndo se trata, no primeiro caso, de estabelecer um determinismo da
mente sobre o corpo ou vice-versa e explica: “A perspectiva dos afetos nos obriga
constantemente a colocar o problema da relagcdo entre mente e corpo, com a suposi¢éo
de que seus poderes constantemente correspondem de alguma maneira” (idem, p. x)"2.
No segundo caso o afeto continua atrevessando o mesmo desafio: o poder de agir
(afetar) é similar e esta em relacdo ao poder de ser afetado. Assim, o autor coloca a

razao e a paixdo (ambas ligadas tanto ao corpo quanto 4 mente) e resume: “A

! Tradugio livre de: “Affects require us, as the term suggests, to enter the realm of causality, but they
offer a complex view of causality because the affects belong simultaneously to both sides of the causal
relationship. They illuminate, in other words, both our power to affect the world around us and our power
to be affected by it, along with the relationship between these two powers”.

"2 Tradugdo livre de: “The perspective of the affects [...] forces us constantly to pose the problem of the
relationship between mind and body with the assumption that their powers constantly correspond in some
way”
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perspectiva dos afetos ndo pressupbe que razdo e paixao sejam iguais, mas os coloca

. . . 73
juntos em um continuum” (ibdem)"”.

Mas o que significa pensar o afeto a partir dessa leitura filosofica e como
operacionaliza-lo? E, mais especificamente, o que implica trabalhar o protagonismo
religioso na perspectiva do afeto? Identificar como afetiva a competéncia do
protagonismo o difere em qué sobre outras competéncias? E preciso voltar a atencio
novamente para a relacdo entre a organizacdo comunicativa propria do protagonismo,
cuja producdo simbélica’ revela um enunciador competente para falar sobre si mesmo,
expor seus sentimentos e suas visdes de mundo. Habilidade que Eva Illouz (2010) vai

afirmar ser fundamental no manejo publico das emogdes na Internet.

No entanto, é preciso atencdo aos efeitos e afetos que o texto do protagonista
religioso produz e, sobre isso, 0 quarto capitulo se propde a discutir em maior
profundidade. O sujeito do protagonismo se constitui, portanto, sob as circunstancias do
capitalismo afetivo. Isso significa que a competéncia afetiva € uma condicédo
fundamental para pensar a visibilidade do protagonismo religioso. Assim, concluimos o

quadro das formas de visibilidade da seguinte maneira:

Tabela 6 - Distincao entre Lideranca e Protagonismo pela competéncia

Lideranca Religiosa | Protagonismo Religioso
Economia Comunicativa Broadcasting Internet
Locus de observagéo Auditério Redes Sociais
Interlocucéo/forma de atencdo | Audiéncia AfiliacGes
Sentido Presenca Compartilhamento
Competéncia Carismatica Afetiva

Por ora, ajuda a pensar sobre a competéncia afetiva do protagonismo o conceito
de Bios Virtual apresentado Muniz Sodré (2014). O argumento do autor & que existe
uma nova qualificacdo da vida em que a l6gica argumentativa cede espaco para a logica

afetiva.

Isto é propriamente o bio virtual, uma ambiéncia magneticamente afetiva,
uma recriagdo tecnoestética do ethos, capaz de mobilizar os humores ou

73 Tradugdo livre de: “The perspective of the affects does not assume that reason and passion are the
same, but rather poses them together on a continuum”

™ Normalmente os contetidos disponibilizados apresentam um enquadramento simples e os processos de
edicdo, quando existem, ndo rompem com a linearidade narrativa. Trata-se do tipo de conteddo que
qualquer pessoa com uma camera poderia produzir e “subir” na rede, gerando um sentido de proximidade
e ressaltando a ideia de afeccéo.



71

estados de espirito dos individuos, reorganizado seus focos de interesse e de
habitos, em funcdo de um novo universo menos psiquicamente
“interiorizado” e mais temporalmente relacionado ou conectado pelas redes
técnicas (SODRE, 2014, p. 252).

A esfera existencial do bios virtual tem no manejo dos afetos uma matéria prima
fundamental. Retomando Illouz (2011), refletimos sobre sua tese central que argumenta
que o afeto € uma entidade social e cultural através do qual as defini¢es culturais da
individualidade sdo postas em pratica. E vai além: uma vez que assumem um papel
central na modernidade, os sentimentos atuam como catalisadores do capitalismo

afetivo. Isto é:

[..] uma cultura em que os discursos e praticas afetivos e econdmicos
moldam-se uns aos outros, com isso produzindo [...] um movimento largo e
abrangente em que o afeto se torna um aspecto essencial do comportamento
econdmico (ILLOUZ, 2011, p. 12).

Finalmente, é importante ressaltar como a visibilidade do protagonismo religioso
estd vinculada ao manejo dos afetos. Em especial, cabe o destaque ao duplo
esperanca/medo que Safatle (2015) aponta como uma forma paradigmaética de afec¢do
pelo tempo, uma vez que se trata de afetos inseridos na ordem da expectativa. Assim, 0
futuro é o tempo (e, como pretendo demonstrar, o lugar) desse duplo. Nesse sentido,
cabe pensar como a afeccdo pela esperanca e pelo medo s&o indicadores de visibilidade
e como a reproducdo desses afetos afirma (e afeta) a autoridade no que se refere ao

protagonismo.
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3 APORTE POLITICO DO PROTAGONISMO RELIGIOSO: ANTAGONISMO E
CONTINGENCIA NA RELACAO COM O HEGEMONICO

O que sdo, na verdade, as instituicbes? Elas nunca sao
entidades neutras; ao contrario, representam a
cristalizacdo de relagBes de forca entre os grupos, uma
situacéo de equilibrio temporario entre eles™.

Argumentei no capitulo anterior que a questdo politica do protagonismo
religioso deve ser lida dentro do debate da hegemonia tal qual Laclau e Mouffe (2015)
apresentam. Quero, neste capitulo, enfatizar que tomar a hegemonia como problema de
pesquisa ndo revela apenas uma escolha tedrica que da consisténcia a propria definicdo
de protagonismo religioso que apresento. Meu objetivo é também mostrar que 0s
autores apontam para linhas interessantes de reflexdo sobre o estado precério e instavel
dos arranjos que definem as posi¢6es numa dada ordem politica e, partir dai, pensar o
protagonismo como uma dessas posi¢des, que se apresenta no limite do hegemonico,

tencionando sua estabilidade.

Certamente € possivel trabalhar a questdo do protagonismo religioso a partir de
outros horizontes epistemoldgicos. O campo religioso bourdieusiano poderia ser uma
dessas escolhas. Ao postular que se trata de um “espaco no qual agentes que € preciso
definir (padre, profeta, feiticeiro, etc) lutam pela imposicdo da definicdo legitima ndo so
do religioso, mas também das diferentes maneiras de desempenhar o papel religioso” (p.
120), Bourdieu (2004) explica que os campos sdo na verdade espagos de observagéo de
interesses em conflito, de construcdo de autoridade e, obviamente, de disputa simbolica.
A adocdo dessa perspectiva seria facilmente justificada se colocarmos o protagonismo
religioso associado a essa disputa de producdo e reproducdo simbolicas. Mas entendo
que ha aqui uma limitacdo que precisa ser considerada: Bourdieu (2011) sustenta um
campo religioso baseado nas dindmicas do sagrado, dai também a tese da dissolucdo do
religioso, cujos limites em muito se confundem com outros campos, como o da

medicina, por exemplo. Para ele:

“Os agentes que estdo em concorréncia no campo de manipulagdo simbolica
tém em comum o fato de exercerem uma acdo simbolica. Sdo pessoas que se
esforcam para manipular as visdes de mundo (e, desse modo, transformar as
praticas) manipulando a estrutura da percep¢do do mundo (natural e social),
manipulando as palavras e, através delas, os principios da contrugdo da
realidade social [...]. Todas essas pessoas que lutam para dizer como deve ser
o mundo sdo profissionais de uma forma de acdo magica, que, mediante
palavras capazes de falar ao corpo, [...]. Assim, de onde se tinha um campo

" Ernesto Laclau em “A Razdo Populista” (2018, p. 20).
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religioso distinto tem-se a partir de entdo um campo religioso de onde se sai
sem saber, ainda que apenas biograficamente, ja que muitos clérigos se
tornaram psicanalistas, psicélogos, assistentes sociais etc, e exercem novas
formas de cura das almas com um estatuto de leigos e sob uma forma
laicizada; assiste-se entdo a uma redefinicdo dos limites do campo religioso, a
dissolugdo do campo religioso num campo mais amplo” (2004, p. 121-122).

E particularmente interessante perceber como Bourdieu associa o declinio do
monopolio clérigo sobre a dimenséo espiritual das pessoas a um processo historico mais
amplo, que alinha, por exemplo, o desenvolvimento urbano ao processo de
racionalizacdo de fenémenos religiosos (2011, p. 35-36). Essa contribuicdo &
extremamente valiosa para uma compreensdo propriamente historica do campo religioso
pois ressalta, como aponta Montero (2016), para o carater contextual do campo e seus
agentes. Ndo por acaso, a referéncia do campo religioso bourdiesiano é amplamente
tomada nos estudos sobre comunicacdo, midia, religido e consumo (PATRIOTA,
FALCAO e RODRIGUES, 2017), pois da sustento tedrico para a ideia de uma disputa
entre agentes religiosos tal qual se organiza o mercado e seu sistema de demanda e
oferta. E é justamente aqui que apresento a incompatibilidade de pensar o protagonismo
religioso a partir dessa perspectiva. Isso porque minha proposta conceitual de
protagonismo ndo se vincula a uma ideia de agentes em disputa. Isto é: ndo se trata de
pensa-lo como um ponto de oferta de conteudo religioso disputando com outros pontos
de oferta, mas como uma articulacdo, contingente, que de certa forma desestabiliza uma

ordem inteligivel.

Concordo com Montero (2016) para quem a tematica da dissolucdo do religioso
na obra do autor francés pode ser lida como a necessidade de se pensar a porosidade e
instabilidade das fronteiras dos campos, o que requer colocar as proprias fronteiras, “até
recentemente tomadas como referentes empiricos neutros, como parte do problema a ser
investigado” (p. 139). Para a autora, o interesse nos “campos” e seus problemas
associados (as fronteiras, a logica de suas estruturas e configuracdes) deve ser
substituido por investigagdes atentas as “dindmicas de transformagao e formulagdes das
questdes publicas, as formas de apresentacdo dos posicionamentos dos agentes e suas
estratégias de persuasdo acerca de um problema publico” (idem, p.140, GRIFO DO
AUTOR). Nesse sentido, questdes de publicidade passam a ser mais importantes do
que as de secularizacéo (a dissolucéo do religioso), o que significa tomar a ideia de
reposicionamento de fronteiras a partir da compreensdo de dindmicas de

publicizacéo.
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Dito isso, € importante reordenar essa abordagem para sua perspectiva inicial. Se
0 protagonismo religioso ndo responde a um problema tipico da teoria dos campos de
Bourdieu como lugar de poder (observacédo de disputa entre agentes religiosos) ou como
mercado (de fiéis), a que problema especificamente ele o faz? Certamente a um
problema de publicizacdo enquanto formula¢do de uma questdo publica (tema que sera
tomado a partir da ideia de competéncia afetiva no terceiro capitulo). Também responde
a um problema ético: como permanecer religiosa mesmo diante de tantos
constrangimentos impostos pela religido (tema do proximo capitulo) e aqui as porosas
linhas entre o publico e o privado devem ser acionadas. Mas, acima de tudo, o
protagonismo religioso responde a um problema politico, delimitado pela posicdo de
antagonismo que ele enseja. Assim, a reflexdo sobre hegemonia empreendida no
primeiro capitulo lanca a atual fundacdo do corrente: a acdo articulatoria, 0s

significantes flutuantes e vazios, as posi¢des de sujeito e a propria ideia de antagonismo.

3.1 A triade da Teoria do Discurso: antagonismo, deslocamento e centramento

E preciso situar o antagonismo social dentro do escopo proposto pela Teoria do
Discurso de Ernesto Laclau e Chantal Mouffe e, a partir dele, construir uma
argumentacdo tedrica complexa o suficiente para compreender a dimensdo politica do
protagonismo religioso. Isso significa assumir a dimensao ontoldgica do discurso, que
atua na articulacdo tanto do linguistico quanto do extralinguistico e que se da como a
forma em que a realidade se apresenta. Assim, o social pensado como um espacgo
discursivo, é condicdo para pensar a hegemonia e seu carater articulatorio e,
consequentemente, a propria possibilidade do antagonismo. Os autores explicam que
existem trés caracteristicas basicas em sua Teoria do Discurso. S&o elas: (1) o discursivo
como condicdo da emergéncia dos sentidos; (2) o carater material de toda estrutura
discursiva e, por fim, (3) a produtividade do discurso. Na primeira caracteristica, Laclau
e Mouffe (2015) mostram que todo objeto s6 pode ser inteligivel se tomado em sua
discursividade. Isto é: um terremoto é de fato um evento que acontece e que ndo
obedece a nenhum comando humano. No entanto, “se sua especificidade como objetos
sera constituida em termos de um fendmeno natural ou como expressdo da ira de Deus”
(p. 181) depende dessa estruturagdo do campo discursivo. A segunda proposta dos
autores dialoga com a ideia foucaultiana de Formacdo Discursiva. Assim, a

materialidade do discurso néo se verifica na unificagdo da experiéncia ou da consciéncia
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de um sujeito fundante, mas em diversas posi¢Oes de sujeito que se articulam. Para eles,
a “articulacdo ¢ agora uma pratica discursiva que ndao tem um plano de constituicdo
anterior ou exterior a dispersao dos elementos articulados” (p. 183). Por fim, o discurso
orientado por uma préatica articuladora ¢ capaz de produzir “um maior alargamento do
campo das categorias que podem dar conta das relagdes sociais” (p. 184), se

apresentando como uma totalidade relacional.

O discurso, nessa perspectiva, € uma categoria tedrica que, tal qual comenta
Burity (2008) a partir do pensamento Laclauniano, “procura dar conta das regras de
producdo de sentido pelas quais um determinado fendmeno encontra seu lugar no
mundo social e num conjunto de discursos articulados entre si num determinado
fenomeno” (posi¢ao 654). Elaborando o discursivo no campo de uma ontologia geral,
Laclau (2008) explica que ¢ preciso assumir que as categorias linguisticas “deixam de
estar ancoradas numa ontologia regional que as reduziria a fala e a escrita, e passam a
constituir o campo de uma légica relacional — fundada na substitui¢do e na combinagdo”
(posicdo 3682). A Teoria do Discurso proposta pelos autores realiza, assim, a tarefa de
compreender o social a partir da apreensdo de sentidos que se articulam em
regularidades discursivas. Esses sentidos ndo sdo dados a priori, pelo contrario: estdo
em constante disputa. E justamente no processo de compreender como esses sentidos se
constituem, que acontece, como o proprio Laclau (2008) explica, a transicdo do
ontoldgico para o politico em sua teoria. Para o autor, esse processo requer a produgdo
de um significante vazio cuja funcdo universal de representar a realidade, mesmo
estando sempre e irresolutamente tencionada, se apresenta numa relacdo hegemonica.

Ele explica:

A relacdo hegemdnica € a relagdo constitutiva do vinculo politico. Posto que
toda totalizacdo dependa, em Ultima instdncia, da producdo de um
significante vazio/hegeménico, que é aquilo em que o politico consiste, o
politico adquire o status de uma ontologia do social (posic¢éo 3703).

Cabe aqui a distin¢cdo proposta por Mouffe (2003) entre o politico e a politica em
que o primeiro revela a “dimensao do antagonismo que € inerente a todas as sociedades
humanas [e que pode] assumir formas muito diferentes e emergir em relagfes sociais
diversas” (p. 15), enquanto que o segundo termo se refere “ao conjunto de praticas,
discursos e instituicGes que procuram estabelecer uma certa ordem e organizar a

coexisténcia humana em condi¢des que sdo [...] potencialmente conflituosas” (ibdem).
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Numa obra dedicada ao “retorno” dessa primeira defini¢do, a autora ilustra ainda mais a

mediagdo antagodnica do politico. Para ela,

“Alguns tedricos como Hannah Arendt véem o politico como um espago de
liberdade e de deliberacdo publica, enquanto outros o véem como um espaco
de poder, conflito e antagonismo. Meu entendimento do “politico’ claramente
pertence a segunda perspectiva. Mais precisamente, esta é a forma como eu
distingo o ‘politico’ da ‘politica’: por ‘o politico’ eu entendo a dimensdo do
antagonismo a qual eu tomo como constitutiva das sociedades humanas,
enquanto que por ‘politica’ eu significo uma série de praticas e instituigdes
através das quais uma ordem é criada, organizando a coexisténcia humana no
contexto de conflitualidade provido pelo politico” (MOUFFE, 2005, p. 9)".

No contexto em que a ideia de antagonismo foi primeiramente elaborada por
Laclau e Mouffe, o conceito fornece uma premissa fundamental no trabalho da dupla
sobre a hegemonia: as relagdes politicas ndo se travam entre identidades prontas. Se,
como mostrado anteriormente, é preciso abandonar o carater essencialista dessas
identidades politicas para avancar na prépria ideia de hegemonia, € necessario assumir
também que o antagonismo é, na verdade, a condi¢do propria de constituicdo dessas
mesmas identidades. Tomando a reflexdo dos autores, o antagonismo € a presenca
discursiva da “experiéncia de limite” que as identidades politicas experimentam. Eles

afirmam:

O antagonismo, longe de ser uma relacdo objetiva, € uma relacdo na qual se
mostram os limites de toda objetividade [...]. Mas, se como demonstramos, 0
social so existe como esforco parcial de construgdo da sociedade — ou seja,
um sistema de diferencas objetivos e fechado -, o antagonismo, como
testemunha da impossibilidade de uma sutura final, é a experiéncia do limite
do social (LACLAU & MOUFFE, 2015, p. 203).

E muito importante ter em mente que ao postular o antagonismo como “limite do
social”, os autores ndo estdo propondo uma fronteira entre duas objetividades (0 que
seria a proposicado de uma nova diferenca). Como eles mesmo explicam ao longo de sua
obra, a ideia de limite do social é tida como algo que se observa no interior do proprio
social. Como afirmam, os antagonismos “constituem os limites da sociedade, a
impossibilidade tltima desta tltima se constituir plenamente” (ibdem). Em outro trecho,
elaboram: “A sociedade nunca consegue ser plenamente sociedade, porque tudo nela ¢é
atravessado pelos seus limites, os quais a impedem de constituir-se como uma realidade
objetiva” (p. 204). Cabe, portanto, ao trabalho de analise, compreender como essa
subversdo se constitui discursivamente, 0 que, para 0s autores, requer determinar as

formas de presenca do antagonismo.

"® Traduco livre de:
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Comentando sobre o principal valor de Hegemonia e Estratégia Socialista
(HES), Zizek (2010), explica que se trata da primeira obra (entre as que se apresentam
como pos-alguma coisa) que propde articular os contornos de um projeto politico
baseado numa ética do real. Isto é: “uma ética de confronto com um nucleo impossivel,
traumatico, ndo coberto por nenhum ideal (da comunicacdo ininterrupta, da invencgéo do

™ (p. 259)"®. Uma ética que, conforme explica 0 autor, apresenta na nogdo de

eu)
antagonismo uma aproximagdo consistente com o trabalho de Lacan sobre “o Real” e
sua traumatica impossibilidade. Segundo Zizek (2010), a referéncia a psicanalise
lacaniana possibilita a elaboracdo de um antagonismo radical, que de certa forma estava

escondido num ponto cego do trabalho dos dois autores:

[...] ndo € o inimigo externo que estd me impedindo de alcancar a identidade
em mim mesmo, mas toda identidade j& estd bloqueada em si mesma,
marcada por uma impossibilidade, e o inimigo externo é simplesmente o
pequeno pedaco, o resto da realidade sobre a qual projetamos ou ‘exteriorizar'
essa impossibilidade intrinseca e imanent (p. 252)".

O antagonismo como o limite do social, tal qual Laclau e Mouffe (2015)
propdem, é o que Zizek (2010) convoca como sustento do sujeito em sua dimensdo mais
radical: a dimensdo Lacaniana. Nessa perspectiva, 0 sujeito é uma entidade paradoxal,
que persiste numa realizacdo que lhe € bloqueada. Essa nogdo € precisamente a
experiéncia do antagonismo puro: “A participa¢do de todo o processo de subjetivacéo,
de assumir diferentes posi¢des-sujeitos, €, em ultima analise, permitir-nos evitar essa
experiéncia trauméatica®” (p. 253)®. Os apontamentos de Zizek tiveram uma grande
influéncia na maneira como o antagonismo passou a ser tratado na Teoria do Discurso.
Conforme explica Mendonga (2011), a prépria condi¢do do outro antagdnico ja infere

um tipo de simbolizacdo, uma forma de produgdo de sentidos. Assim, “0 que eu ndo

"7 Cabe ressaltar aqui como a “ética do real” que Zizek (2000) elabora faz uma contundente critica ao
projeto politico de Habermas das condices ideais do discurso, alegando que se trata de uma fetichizacao:
“O que essa logica fetichista do ideal estd mascarando é, naturalmente, a limitagdo propria do campo
simbdlico como tal: o fato de que o campo significante estd sempre estruturado em torno de um certo
impasse fundamental” (p. 259), tradug@o livre de: “What this fetishist logic of the ideal is masking is, of
course, the limitation proper to the symbolic field as such: the fact that the signifying field is always
structured around a certain fundamental deadlock” (p. 259).

"8 Tradugdo livre de: “an ethics of confrontation with an impossible, traumatic kernel not covered by any
ideal (of the unbroken communication, of the invention of the self)”

" Tradugio livre de: “it is not the external enemy who is preventing me from achieving identity with
myself, but every identity is already in itself blocked, marked by an impossibility, and the external enemy
is simply the small piece, the rest of reality upon which we 'project or 'externalize' this intrinsic,
immanent impossibility”

80 A experiéncia traumatica descrita por Zizek é justamente a impossibilidade de estruturacdo do campo
social e seu fechamento.

8 Tradugdo livre de: “the stake of the entire process of subjectification, of assuming different subject-
positions, is ultimately to enable us to avoid this traumatic experience”
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sou” e “contra o que eu me antagonizo” ja fazem parte de um sistema de significacao (p.
211). Essa “presenca fascinante do outro”, como aponta Zizek, se traduz numa
redefinicdo da centralidade do antagonismo, que passa a dividir espaco com o conceito
de deslocamento. Assim, o deslocamento ¢, como explica Laclau (1990): “toda
identidade é deslocada na medida em que depende de um exterior que nega essa
identidade e fornece sua condicdo de possibilidade a0 mesmo tempo” (p. 39)%. Nessa
perspectiva, os efeitos do deslocamento sdo contraditorios: “Se, por um lado, ameagam
identidades, por outro, sdo o alicerce sobre o qual se constroem novas identidades”

(ibdem)®?.

Com a nocdo de deslocamento, é possivel acessar a propria ideia de organizacao
de uma estrutura discursiva a partir de seus pontos nodais. Como explica Laclau (1990):
“na medida em que a estrutura se desloca, surge a possibilidade de centros: a resposta ao
deslocamento da estrutura sera sua recomposi¢cdo em torno de pontos de articulacdo
nodais particulares pelas vérias forcas antagdnicas” (p. 40)®*. Conforme resume
Mendonca (2011): “estamos falando de processos de significagdo substituindo outros
processos de significacdo, em razdo de uma falha estrutural provocada pelo desloca-

mento, ou seja, justamente pela impossibilidade de significagdo” (p. 214-215).

Entender como o deslocamento passa a ser um componente relevante na Teoria
do Discurso interessa porque € a partir desse esforco tedrico empreendido a partir de
Zizek e do didlogo tedrico entre Laclau e Lacan que se pode chegar a uma das premissas
mais importantes deste capitulo. Isto é: a ideia de que o sujeito existe precisamente na
falha da estrutura que o deslocamento enseja. Como o préoprio Laclau (1990) afirma, a
partir da ideia de deslocamento: “o sujeito existe por causa de deslocamentos na
estrutura” (p. 60)*. Detendo-se sobre esse lugar do sujeito como o lugar do
deslocamento, Howarth (2000 apud MENDONCA, 2011) explica que é 0 momento da

falha que faz o sujeito agir. Ele explica:

Neste sentido, o sujeito ndo é simplesmente determinado pela estrutura, nem,
contudo, ele constitui a estrutura. O sujeito é forcado a tomar decisdes (...)

82 Tradugdo livre de: “every identity is dislocated insofar as it depends on an outside which both denies
that identity and provides its condition of possibility at the same time”.

8 Tradugio livre de: “If on the one hand, they threaten identities, on the other, they are the foundation on
which new identities are constructed”.

8 Tradugio livre de: “.as far as the structure is dislocated, the possibility of centres emerges: the response
to dislocation of the structure will be its recomposition around particular nodal points of articulation by
the various antagonistic forces”.

8 Tradugo livre de: “the subject exists because of dislocations in the structure”.
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quando identidades sociais estdo em crise e estruturas necessitam ser
recriadas. E no processo desta identificagdo que as subjetividades politicas
sdo criadas e formadas (HOWARTH, 2000, p. 109 apud MENDONCA,
2011, p. 215).

O sujeito do protagonismo religioso €, portanto, o sujeito do deslocamento e
do antagonismo laclauniano. O que significa levar em conta os processos de
significacdo (que incluem e excluem sentidos) inerentes ao deslocamento, o que
demanda pensar as posi¢cdes antagbnicas e o trabalho de centramento (centring). A
definicdo do corpus politico analisado neste capitulo parte justamente dessa triade
deslocamento-antagonismo-centramento e busca responder a uma pergunta norteadora:
0 que faz o sujeito do protagonismo religioso? Teoricamente, 0 que esse sujeito faz €
recompor a estrutura em torno de pontos nodais, em busca de um centro que lhe dé
inteligibilidade. Mas ¢ preciso ter sempre em mente: “[...] centros s6 existem porque a
estrutura ¢ descentrada” (LACLAU, 1990, p. 40)®. Nesse sentido, o deslocamento é
tanto a condicdo quanto a impossibilidade de um centro. Assim, o trabalho de
centramento sé é possivel por causa do deslocamento e desnivelamento estrutural. Do
ponto de vista da analise, me interessa compreender as formulacdes que materializam

esse trabalho de centramento num sentido de antagonismo.

3.2 O que faz o sujeito do protagonismo religioso?

Recorro mais uma vez aos pareceres da Andlise do Discurso (AD) para pensar
sobre o corpus do trabalho. Compartilho com Orlandi (2013), na explicacdo sobre o
efeito de arquivo, que existem “gestos de leitura” (ou mesmo de interpretagdo) na
composicao do trabalho de andlise. Para a autora, o “conhecimento do objeto simbdlico
[...] e a observacdo dos processos de significagdo” (p. 3) ndo estdo retidos numa unica
contribuicdo analitica. Pelo contrario, € preciso levar em consideracdo fatores
importantes como a questdo posta pelo pesquisador, a maneira como aborda seu

material, seus objetivos e campos tedricos. Assim:

O objeto da analise é inesgotavel face a possibilidade da compreensdo dos
processos discursivos possiveis. Com a analise ndo se objetiva interpretar o
objeto submetido a ela, mas compreendé-lo em seu modo de significar. [...] a
analise ndo é sobre um objeto propriamente mas sobre o processo discursivo
de que ele é parte. Como a analise de discurso [...] € uma ciéncia da
interpretacdo, ela ndo estaciona em uma interpretacdo, ela a interroga
(ORLANDI, 2013, p. 4. GRIFO DO AUTOR).

8 Tradugdo livre de: “centres only exist because the structure is descentred”.
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Assumo, a partir dessa colocag@o, o “gesto de leitura” como ponto de partida
sobre 0 arquivo para pensar o corpus politico do protagonismo religioso. Isso significa
evidenciar que os recortes que afetam o arquivo fazem parte das minhas préprias
questdes enquanto analista. Como explicam Beck, Fonseca e Santos (2019), existe uma
responsabilidade na tarefa analitica, que é demonstrar explicitamente o(s) dispositivo(s)
de analise que permite(m) uma descrigdo dos enunciados do corpus. E essa articulagio
(dispositivo de analise X descri¢cdo dos enunciados) que ampara o conhecimento sobre
os “funcionamentos linguisticos/significantes que dao a ver os tracos do interdiscurso
que governa a interpretagdo para além dos célculos de seus enunciadores” (idem, p.

165).

Dessa forma, entendo que a composicdo do corpus politico como o apresento
aqui se funda no meu processo de apropriagdo do arquivo®’ e aprofundamento nele. Dos
aspectos mais importantes que foram se tornando caracteristicos do corpus politico do
protagonismo, ressalto a regularidade na nomeacéo do hegeménico e na qualificacao
de um Jesus antagbnico. Quero com isso apontar que existe uma memoria especifica
da qual o protagonismo religioso precisa para compor suas formulacGes. Obviamente
ndo estou postulando que essa relacdo com a memdria € exclusiva do protagonismo
religioso: ele ndo ¢ definitivamente o “Adao mitico” de que fala Authier-Revuz (1982).
Como bem pontua a autora: ‘“Nenhuma palavra ¢ ‘neutra’, mas inevitavelmente
‘carregada’, ‘ocupada’, ‘habitada’, ‘atravessada’ pelos discursos nos quais ‘viveu sua

299

existéncia socialmente sustentada’ (p. 27). Meu objetivo ¢ perceber como o
antagonismo do protagonismo religioso é discursivamente construido, a partir de uma
proposta que enquadra o politico do protagonismo como lugar das formulacdes do

antagonismo e de circulacdo de seus implicitos.

O corpus politico do protagonismo religioso se apresenta com um agrupamento
de 28 formulagbes cuja autoria se divide entre trés sujeitos: Anderson Franca (7

¢ Corpus Politico - Sujeitos do Protagonismo
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Quadro 3 - Corpus Politico: Sujeitos do Protagonismo Religioso
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enunciados), pastor Henrique Vieira (15 enunciados) e Camila Mantonvani (6
enunciados). Todos os textos foram extraidos de suas contas do Instagram e cobrem um
periodo de tempo entre dezembro de 2018 a julho de 2019. Temos, assim, 0 seguinte

quadro geral do corpus:

Cabe uma pontuagdo importante sobre o que chamo de “sujeito do
protagonismo” e como essa categoria se filia a ideia de articulacdo de vdrios
posicionamentos com os quais um individuo pode se identificar. Como colocam Laclau
e Mouffe (2015) um mesmo ator individual pode apresentar varias posicdes de sujeito.
Assim, a categoria sujeito neste trabalho deve ser lida como uma posicao dentro de uma
estrutura discursiva (p. 190). Mas os autores fazem um alerta: postular a posicao sujeito
como discursiva ndo implica numa absolutizagdo da disperséo de posic¢des sujeitos (a
dispersdo ndo deve ser confundida com separacdo) nem tampouco numa unificacdo
absoluta de um sujeito transcendental. Isto é: “A categoria sujeito ¢ penetrada pelo
mesmo carater ambiguo, incompleto e polissémico que a sobredeterminacdo assinala
para toda identidade discursiva” (p. 198). O sujeito do protagonismo é, portanto, uma
cadeia articulada de varias posi¢des de sujeito, o lugar polissémico em que posi¢des
distintas se encontram. Entendo também que se trata do lugar onde a posicdo de
progressista (como oposicdo a conservador) se encontra com outras tantas posicoes,
como feminista, periférica/o, exilado/a, anti-racista, anti-Igtfobica etc. Esse encontro ja
é suficiente para fomentar uma série de elaboracGes sobre como essas posi¢oes se
equivalem dentro de um discurso politico-religioso, além da dbvia problematizacao dos
sentidos desses significantes. No entanto, meu interesse recai precisamente sobre como
duas posic¢des especificas entram na rede dessa articulacéo: as posi¢Bes de evangélico e
de cristdo. Que significantes sdo esses e que sentidos eles ensejam dentro do discurso

do protagonismo para compor com as demais posicdes?

Os dois eixos presentes no corpus politico (nomeacdo do hegemonico e Jesus
antagbnico) estabelecem um recorte fundamental para o andamento da analise. A
“nomeacdo do hegemodnico” aponta precisamente para esse “outro irresistivel” que
Zizek (2010) previu em suas consideragOes sobre o antagonismo e o deslocamento. O
“Jesus antagbnico”, por sua vez, ¢ o significante capaz de abarcar as tantas diferengas
articuladas no discurso do protagonismo religioso. E preciso levar em conta que essa
relacdo distintiva hegeménico/antagénico ndo é aleatdria no processo de compreensao

do corpus de andlise. Como pontua Laclau (2011) o que estabelece o lago entre uma
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variedade de lutas e mobilizagbes concretas ou parciais para serem vistas como
relacionadas entre si ndo é o fato de que apresentam objetivos concretos que sejam
intrinsecamente ligados, “mas [o fato de que] sdo encarados como equivalentes em sua
confrontagdo com o regime opressivo” (p. 73). O recorte do corpus em dois eixos reflete
precisamente o trabalho do sujeito do protagonismo religioso em articular (1) o que é
proprio desse “regime opressivo” (dai a relevancia em nomear o hegemdénico antes
mesmo de antagoniza-lo) e (2) unificar o que se opde a ele em torno da prépria ideia
de antagonismo (0 Jesus antagonista é esse ponto de convergéncia). Assim, além do
préprio antagonismo como posic¢do de limite ao hegeménico enquanto ordem precéria, é
preciso também uma cadeia de equivaléncias que se articule em funcdo de um objeto

(um significante).

Em funcdo desses dois recortes, 0s quadros do corpus politico estdo dispostos de

acordo com as divisdes expostas nos quadros abaixo:

Corpus Politico - Nomeagéo do Hegemdnico

B

SOBRE OS5
CORONES
DA FE
A O TERRIVELMENTE
EVANGELICO NADA
TEM DE EVANGELHO

Quadro 4 - Corpus Politico: Nomeagao do Hegemonico
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Corpus Politico - Jesus Antagdnico

petv e

Quadro 5 - Corpus Politico: Jesus Antagonico

Um segundo aspecto importante sobre o corpus politico diz respeito a filiacdo
religiosa dos sujeitos do protagonismo. Os trés perfis pertencem a pessoas que se
apresentam como evangélicos Batistas, sendo dois (Camila Mantovani e Anderson
Franca) com experiéncias e vivéncias também em Igrejas de denominacao
Neopentecostal. Apesar de serem os trés do Rio de Janeiro, Camila e Anderson
experimentam hoje a condicdo de exilados (em Bogoté e Lisboa, respectivamente). Ha,
portanto, uma identidade claramente evangélica nesse corpus (algo que nao se observa
nos demais corpus a serem trabalhados nos capitulos seguintes, em que a diversidade de

nomeacoes cristas pode ser observada).

3.3 Nomeactes do Hegemonico: desafiando a universalidade do particular

“Terrivelmente evangélico” € o enunciado que inicia a compreensdao do corpus
politico do protagonismo religioso. O termo, marca intertextual do pronunciamento do
presidente da Republica Jair Bolsonaro sobre a indicacdo de um ministro para o
Supremo Tribunal Federal®, ressalta os sentidos hegeménicos do sujeito cristdo na
mesma medida em que prop&e um tencionamento de seus sentidos (Quem é - e quem
ndo é - terrivelmente evangélico? Quais filiagdes sao terriveis e quais ndo sdo?). No post
de 11 de julho, Camila Mantonavi apresenta o seguinte argumento:

Sigam ai nesse fetiche que cés tem com pentecostal enquanto os batistas e
presbiterianos protagonizam as merdas sem ninguém fala nada! Os

8 Um ministro “terrivelmente evangélico” a caminho do Supremo Tirbunal Federal (EL PAIS, 2019).
Disponivel em: https://brasil.elpais.com/brasil/2019/07/10/politica/1562786946_406680.html. Acesso em
01 Jul 2019.
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terrivelmente evangélicos nesse governo sao majoritariamente historicos! A
recusa em enxergar é s falta de analise ou é racismo mesmo?

Ha uma intencionalidade muito clara nas palavras de Camila: o “terrivelmente
evangélico” ¢ uma categoria que incluis denominagdes cristds variadas e nado esta
limitada apenas aos pentecostais. Ela complementa a postagem (uma imagem
compartilhada de sua conta do Twitter) com a seguinte legenda:

A gente vai encarar audiéncia pablica no STF pedindo descriminalizagdo das
mulheres, quem vcs acham que estdo l& com os argumentos juridicos e
médicos todos sendo contrarios? A gente vai disputar eleicdo dos conselhos
como o de psicologia por exemplo, quem vcs acham que formam a chapa
fundamentalista? A gente olha pra composicdo da bancada religiosa e vcs
acham que quem sdo a segunda e terceira maior denominagdo? Quem ta
puxando os neopentecostais pra academia e pra ciéncia pra justificar seus
fundamentalismos com mais embasamento, quem sdo? Eu td6 cansada de
fazer essa critica e vcs devem estar cansados de ouvi-la. Mas eu acho que
alguns erros de andlises tendem a levar a gente na direcdo oposta da que a
gente pretende. A seletividade da critica ao fundamentalismo € perfeitamente
compreensivel quando a gente pensa em Classe e raca e eu fico chocada em
como tanta gente ndo se ligou nisso ainda. Outro problema é isentar o
catolicismo. Galera, namoral mesmo: catdlicos e espiritas sdo parte da
bancada BBB no congresso. Catolicos e espiritas tbm tem defendido projetos
surreais! Ou a gente aprimora nossa analise pra repensar estratégias, ou a
gente vai seguir com a nossa critica seletiva e racista enquanto os principais
atores seguem em cena com suas barbaries sem que sejam ao menos citados
por nés! Com isso eu ndo estou dizendo que no meio pentecostal ndo ha
fundamentalismo. Sé estou dizendo que ele ndo nasceu la e transbordou pros
outros lugares, Pelo contrario, ele recebe hj o que nasce de outros lugares! A
maior parte das igrejas evangélicas contrarias a Bolsonaro nas ultimas
eleicdes foram as igrejas pentecostais do nordeste! Tem uma razdo! Vamos

ndo leve isso em consideragdo ta fadada a insuficiéncia e ao erro! N&o se
combate fundamentalismo sem a gente entender nem o basico de quem séo as
pecas estruturantes dele!

O “terrivelmente evangélico” nessa composicdo assume, assim, as seguintes
posicdes politicas: “argumentos juridicos e meédicos todos sendo contrarios (contra a
descriminalizagdo do aborto)”, “a chapa fundamentalista”, segunda e terceira maior
denominacdes na composicdo da bancada religiosa, “Quem t4 puxando os
neopentecostais pra academia e pra ciéncia pra justificar seus fundamentalismos com
mais embasamento”. Além disso, catodlicos e espiritas também ocupam o espago do
“terrivelmente evangélico” nesse processo de nomeagdo: “catdlicos e espiritas sdo parte
da bancada BBB no congresso. Catdlicos e espiritas tom tem defendido projetos

surreais!”.

Quando Camila nomeia tantas denominagdes, ela desenvolve uma estratégia de

diferenca e equivaléncia. Ha diferencas dentro do cristianismo (protestantes, catolicos e
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espiritas) e dentro protestantismo (pentecostais e historicos) e certas diferencas®® se
equivalem (desde que realizem as praticas e “projetos surreais” descrita pela autora)
para formar o “terrivelmente cristdo”. Esse trabalho de apontar simultaneamente as
diferencas e equivaléncias do que ¢ “terrivelmente cristdo” ¢ o que chamo de nomeagao
do hegemdnico, que nada mais é do que o trabalho de apontar uma cadeia de diferencas
que se equivalem. Essa maneira de ler o corpus politico esta completamente vinculada
as formulacdes de Laclau e Mouffe (2015) sobre a constituicdo de uma articulacédo
hegeménica. Cabe lembrar que os autores trabalham com a ideia de pratica articulatoria
que demanda diferencas e equivaléncias: “Sem equivaléncias e sem fronteiras, ¢é

impossivel falar estritamente de hegemonia” (p. 215).

Seguindo com as formulagdes responsivas ao “terrivelmente evangélico”, ha
também a postagem " O terrivelmente evangélico nada tem de Evangelho”, do Pastor

Henrique Vieira. Nela, ele traz a seguinte argumentacao:

O presidente da Republica disse que estd na hora de indicar alguém
terrivelmente evangélico para o STF. Tal fala expressa exatamente uma
mentalidade religiosa e politica bélica, autoritaria, violenta, insensivel,
marcada pelo 6dio e por um moralismo insensivel e hipdcrita. Terrivel
mesmo porque impde medo, revela ignorancia e projeto de poder e de
dominio. Terrivel mesmo porque desrespeita a diversidade religiosa e o
Estado Laico. Terrivel mesmo porque esconde a natureza generosa do
Evangelho. Terrivel porque projeta um “Deus” guerreiro, dominador,
possessivo e com sede de de dominio. O que isso tem a ver com o Evangelho
de Jesus? A resposta é simples: absolutamente nada. Jesus ndo foi terrivel, foi
generoso; ndo teve um projeto de poder, mas de servigo; ndo impunha medo,
mas acolhimento; ndo tinha a verdade como dogma, mas como amor. Jesus
foi hostilizado e executado por pessoas terrivelmente religiosas e com sede
de poder. A experiéncia evangélica no Brasil também é plural e ndo se
resume aos coronéis da fé, empreendedores da religido, ricos explorando o
povo e moralistas vazios de amor. Tem gente séria e simples com fé em
Jesus, lutando para sobreviver num pais desigual e servindo ao préximo de
coracao. A declaracéo do presidente é terrivelmente vergonhosa.

O trabalho de nomeacdo que o pastor apresenta também se ampara na diferenca
e equivaléncia. Mas, se com Camila se tratava de uma relacdo de associacdo entre
denominacgdes diferentes que adotam as mesmas praticas, o conteudo de Henrique
Vieira se pauta por uma direcdo moral dessa articulagdo. As diferencas inerentes ao
campo evangélico (“A experiéncia evangélica no Brasil também ¢ plural”) sdo tratadas

na distincdo que da o titulo da postagem (o terrivelmente evangélico ndo conhece o

% E importante ressaltar como algumas diferencas (atravessadas pela raca e classe) estdo, segundo
Camila, fora do escopo do terrivelmente evangélico. “A maior parte das igrejas evangélicas contrérias a
Bolsonaro nas ultimas elei¢cGes foram as igrejas pentecostais do nordeste! Tem uma razdo! Vamos pensar
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Evangelho). Assim a diferenca se constréi nos seguintes termos: o terrivelmente
evangélico ¢: “uma mentalidade religiosa e politica bélica, autoritaria, violenta,
insensivel, marcada pelo 6dio e por uma moralismo insensivel e hipocrita”, que se
materializa nas figuras dos “coronéis da fé, empreendores da religido, ricos explorando
0 povo ¢ moralistas vazios de amor”, que se opde a pluralidade evangélica brasileira,
marcada por “gente séria e simples com fé em Jesus, lutando para sobreviver num pais
desigual e servindo ao préoximo de coragdo”. A formulacdo que melhor elabora essa
diferenca é: “Jesus foi hostilizado e executado por pessoas terrivelmente religiosas e

com sede de poder”.

Acionar o intertexto do “terrivelmente evangélico” € bastante eficiente no
processo de compreensdo da nomeacdo do hegemonico. Isso porque o trabalho do
sujeito do protagonismo revela uma interlocucdo direta com a dindmica social dos
textos contemporaneos. Mas essa interlocucdo ndo funciona apenas com uma superficie
textual evidente. Em outros casos, € preciso localizar a memoria dessa articulacdo
hegemdnica. E o exemplo da postagem de 05 de maio de 2019 de Anderson Franca, em
que o trabalho de nomeagéo néo ser articula em torno de um intertexto. O autor elabora:

Igreja evangélica em Lisboa oferece “servigos” de cura, “limpeza” espiritual,
abertura de caminhos para emprego, familia, relacionamento,
emagrecimento, soliddo e angustia. Eu critico o post: — As pessoas precisam
de terapia e ndo de corrente. O pastor da seita de malandros responde: - Que
terapia morreu por vocé na cruz? — A mesma que se Jesus tivesse feito, ndo

morria no lugar de ninguém, que terapia ensina cada um a lidar com seus
B.O. sozinho.

A “igreja evangélica em Lisboa” traz consigo duas questdes importantes. A
primeira diz respeito as suas praticas institucionais, os “servicos” que presta. O autor as
enumera de modo que fica clara a incompatibilidade existente entre a instituicdo
religiosa e seu extenso “portfolio” (“As pessoas precisam de terapia € ndo de corrente”).
A segunda sugere uma condicdo especifica dessa igreja evangélica, que se globaliza,
num movimento de expansdo missionaria para além das fronteiras do Brasil e da
América Latina®. A diferenca aqui se apresenta entre o que deveria ou néo fazer uma
igreja evangélica. A equivaléncia se constroi na condigdo missionario-diaspérica da
instituicao (“igreja evangélica em Lisboa”) e de sua impostura (uma igreja que na

verdade oferece servigos terapéuticos) com a expressao “seita de malandros”.

% Sobre esse tema, o trabalho de Burity (2018b) sobre as préaticas missionérias diaspéricas do
cristianismo latino-americano na Inglaterra oferece um proficuo quadro geral para pensar como essas
institui¢des cruzam o oceano e se mantém na Europa.
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Expressdo problematica, “evangélico” (e todas as suas deriva¢des de nimero e
género) forma um grupo social que encontra no crescimento demografico sua
caracteristica mais evidente. Assim, € comum constatar tanto na midia quanto em textos
académicos, os saltos quantitativos que esse grupo vem experimentando desde pelos
menos 0s anos 1980. No entanto, é importante ressaltar que o termo esta longe de
encontrar uma definicdo estdvel. Compartilho com Burity (2018a) o argumento de que
“os evangélicos” se constituem num “termo-valise, que expressa um bem-sucedido
processo de hegemonizacdo do campo protestante pelos pentecostais” (p. 16). O autor o
descreve como um “ponto nodal” e, como tal, ¢ capaz de amarrar e sinalizar para a
existéncia de um sujeito coletivo que atua como referéncia na interpelagéo de aliados e
adversarios. Segundo Burity, ndo se trata de um referente de “objetividade dura e
previamente dada, mas ingredientes de uma pratica hegeménica. De uma politica, de um
projeto” (BURITY, ibdem)™.

A articulacdo do termo evangélico (seja no que se refere ao intertexto do
terrivelmente, seja no contexto da igreja diasporica) mostra o trabalho de encadeamento
de diferencas e equivaléncias que o sujeito do protagonismo religioso precisa realizar.
Defendo que a nomeacao do hegeménico é o que Laclau vai chamar de efeito de
equivaléncia. Explico: para o autor, € impossivel determinar, apenas a partir da
identificacdo formal das ldgicas de diferenca/equivaléncia, que diferenca(s)
particular(es) sera(do) tera(do) o lugar de estruturar o efeito de equivaléncia. Laclau
entende que € preciso sempre tomar em consideracao a conjuntura particular que enseja
essas ldgicas. Ou seja: € preciso levar em consideracdo as relacBes hegemonicas (e 0
que elas articulam e deixam de fora). No caso do corpus analisado até entdo, foi preciso
uma série de diferenciacGes (seja do ponto de vista das denominac@es, do ponto de vista
moral, ou da definicdo das préaticas institucionais) para que se pudesse preencher o

significante “evangélico” com o que ele possui de equivaléncias.

“Cristdo” (e seus derivados) ¢ outro significante que ganha relevancia no corpus

de anélise. Mesmo inscrito no recorte da nomeacdo do hegemdnico, esse significante

9 Além disso, é importante ressaltar que ha relevantes disputas e polémicas travadas pelos “evangélicos”
com outros atores minoritarios que também se beneficiaram com o paradigma da igualdade e tolerancia
(MONTERO, 2016) apds o processo de redemocratizacdo. Assim, as contendas entre evangélicos e
movimentos feministas, de pessoas negras, indigenas, populagdes LGBTQS etc vém ganhando cada vez
mais notoriedade sobretudo por conta de uma dicotomia que coloca o primeiro grupo de um lado
conservador e atrasado e 0s demais numa posi¢ao progressista e moderna.



88

apresenta nuances que, além de mobilizar o efeito de equivaléncia, revela também a
possibilidade de disputas de sentido. Na postagem de 05 de margo de 2019, Anderson

Franca posta o seguinte texto:

Chamou neto de Lula de filha da puta. Disse que Deus matou Boechat. Falou
que um preto s6 estrangulado no Extra foi pouco. Riu quando PM quebrou o
braco de um homem ja rendido. Ficou indignado com atores encenando
Satanas e Jesus na avenida. Cristaos.

Essa postagem traz uma carga de referéncia a acontecimentos recentes no
cenario politico brasileiro. E interessante notar que ha uma espécie inventariado de
praticas que se aglutinam em dois polos. Sdo polos claramente opostos, mas que sob o
significante cristdo tal qual Anderson Franca aponta, se equivalem. Mas diferente do
que se percebe com o significante evangélico, o significante cristdo ndo sugere estar
condensado ou mesmo unificado em torno de um centro coerente, inteligivel. A
equivaléncia entre esses dois polos soa sarcasticamente desproporcional. Existe uma
sutura que parece ndo fechar nessa articulacdo. A segunda formulacdo sobre o
significante cristdo é de Camila Mantovani e foi publicada em 17 de Junho de 2019 com

o titulo “Os cristaos estdo em perigo no Brasil”. Segue:

Depois da criminalizagdo da LGBTfobia no STF, Marco Feliciano diz que os
cristdos estdo em Perigo no Brasil. Nunca achei que eu fosse ter acordo com
ele em alguma coisa. NGs cristdos estamos em Perigo no Brasil! Nos cristéos
pela democracia estamos em Perigo no Brasil. N6s cristdos pelos Direitos
humanos estamos em Perigo no Brasil. N&s cristdos que ndo nos dobramos
pra adorar o bezerro de ouro do capitalismo, estamos em Perigo no Brasil. E
a gente t4 em Perigo pq o cristianismo hegeménico no Brasil nos persegue,
nos expulsa, nos exila, nos ameaca, nos mata. O que representa perigo pra
esses cristdos sdo pessoas como o proprio Feliciano e tudo que ele representa.
Retrocedemos séculos na histéria e estamos aqui hoje em pleno sec XXI
sendo "movimento herético”, as bruxas, quem denuncia as injusti¢as
sustentadas pela igreja, sendo condenadas as fogueiras pela "igreja oficial”,
pela lideranga envolvida em todo tido de esquema podre. Nds estamos em
Perigo pq o Cristofascismo dessa gente nos colocou aqui. Mas que beleza ter
a paz de estar do lado certo da historia da Igreja. Que paz de saber que um
dia, as fogueiras serdo apagadas e a cruz deixara de ser instrumento de tortura
pra se tornar apenas memodria revolucionaria.

Aqui o significante cristdo abre justamente a brecha de sutura que estava
antevista na curta postagem de Anderson Franca. E essa brecha fica evidente quando a
autora lanca o expediente de concordar com Marcos Feliciano® sobre o perigo que
correm os cristdos com a deciséo do STF em criminalizar a LGBTfobia. Arrisco dizer
gque o mesmo tom sarcastico observado na postagem de Anderson Franca pode ser
encontrado nesse aparente alinhamento. Além disso, ha no argumento de Camila o

esforgo de construgdo de um “Nos” e de um “Outro” em disputa pelo significante

%2 Nota sobre a fala de Feliciano.
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cristdo. Esse “Nos cristdo” assume diversas formas: “pela democracia”, “pelos direitos
humanos”, “que ndo se dobra para adorar o bezerro de ouro do capitalismo”, “que
denuncia injusticas”. O “Outro cristdo” por sua vez ¢ o “Cristofacismo”, do
“retrocesso”, ¢ a “lideranca envolvida em todo tipo de esquema podre” encarnado na
figura do proprio pastor Feliciano. H4 uma nomeagdo do hegemonico, mas que dessa
vez cumpre uma fungdo também de distincdo. Por fim, temos a postagem de Henrique

Vieira “Deus nos livre de um pais cristdo”, publicada em 07 de janeiro de 2019. Segue:

Frase chocante ndo é? Mas eu me refiro a esse cristianismo sem Cristo, sem
amor, sem compaixao, sem misericdrdia. Eu me refiro a esse cristianismo de
moralidade vazia, de coronéis da fé, de exploragdo sobre o pobre, de
mercantilizacdo da religido. Eu me refiro a esse cristianismo de peso, de
culpa e de repulsa a diversidade. Eu me refiro a esse cristianismo terrivel que
ndo conhece 0 amor, a graga e a simplicidade de Jesus! Esse cristianismo ndo
representa a pluralidade de experiéncias cristds. Esse cristianismo esta no
Palécio de Planalto, mas ndo esti em nossos coragdes!

No argumento de Henrique Vieira existem dois cristianismos: um que é plural,
instalado em “nossos coragdes” e outro que produz um tipo de pais cristdo que €
rejeitado pelo autor. Esse, muito embora reconhecidamente mais poderoso (“estad no
Palacio do Planalto”) esta marcado pela falta: “sem Cristo, sem amor, Sem compaixao,
sem misericordia”; pelas praticas vexatérias: “moralidade vazia, de coronéis da fé, de
exploragdo sobre o pobre, de mercantilizacdo”; pelas premissas teologicas:
“cristianismo terrivel que ndo conhece o amor, a graca e a simplicidade de Jesus”. E o

Cristofacista de Camila e o Cristdo da Sapucai de Anderson.

O que o termo cristdo permite conhecer dentro do corpus de trabalho é
justamente a disputa de sentidos que o protagonismo religioso realiza junto ao
mainstream cristdo. Trata-se do que Laclau e Mouffe (2015) chamam de significante
flutuante, o que ilustra a articulacdo enquanto pratica discursiva. Nesse sentido, a
pratica articulatoria ¢ “qualquer pratica que estabeleca uma relacdo entre elementos de
tal modo que sua identidade seja modificada” (p. 178). Se os sentidos ndo sao evidentes
e recorrem sempre ao contigente para acontecerem, os autores explicam que a pratica da
articulagdo funciona como um “processo de fixagdo/deslocamento de um sistema de
diferengas, [que] ndo pode consistir em fendmenos puramente linguisticos; mas deve, ao
contrario, atravessar toda a densidade material da multiplicidade de institui¢es, rituais
e praticas” (p. 185). Meu argumento é que o sujeito do protagonismo religioso disputa
com a ordem hegeménica o sentido do significante cristdo. Algo que ndo se observa,

por exemplo, com o termo evangélico, um significante vazio. Laclau (2018) explica que
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ambas as categorias dizem respeito a operagfes hegemonicas, apesar de serem
estruturalmente diferentes. Enquanto que o significante vazio indica a construgéo de
identidade tomando como certa fronteira, o significante flutuante demonstra a I6gica dos

deslocamentos dessa fronteira.

Na tentativa de deter o fluxo das diferencas e construir um centro, o discurso do
protagonismo religioso revela esse esforco de dominar o campo da discursividade.
Nomear o hegemdnico é, portanto, essa tarefa de buscar fixacGes parciais. Laclau e

Mouffe explicam:

A impossibilidade de uma fixacdo Ultima de sentido implica que deve haver
fixacGes parciais, do contrario o fluxo das diferencas seria impossivel.
Mesmo para que se possa diferir, subverter o sentido, ha de haver um sentido.
Se o social ndo consegue fixar a si mesmo nas formas inteligiveis e
instituidas de uma sociedade, o social so existe, no entanto, para construir
esse objeto impossivel” (2015, p. 187. GRIFO DOS AUTORES).

A disputa pelo sentido como um trabalho articulatorio €, entdo, a tarefa
por exceléncia do sujeito do protagonismo religioso, é o que o coloca no lugar do
antagonismo. Mas antes de entrar propriamente no segundo recorte do corpus politico,
entendo ser relevante trazer o debate sobre a “producdo de efeitos de fronteira” para a
discussdo sobre o antagonismo. Segundo os autores, as condi¢des da luta politica no
capitalismo maduro promoveram um alargamento substantivo do campo das préaticas
articulatorias. O que tornou as fronteiras (antes dadas e evidentes) em “algo
essencialmente ambiguo e instdvel, sujeito a constantes deslocamentos” (p. 213) e
mesmo contradi¢bes. Pode-se falar, portanto, que existem vastas possibilidades de
antagonismos, muitos dos quais em oposi¢cdo uns aos outros. Tendo isso em vista,
Laclau e Mouffe (2015) fazem uma ponderagdo importante sobre a possibilidade de
variacdo das cadeias de equivaléncia numa dada posicdo antagbnica, podendo afetar de
maneira contraditéria a identidade do sujeito. Eles continuam: “[...] quanto mais
instaveis as relagdes sociais, menos exitoso sera qualquer sistema definido de diferencas

e 0s pontos de antagonismo proliferardo” (p. 209).

A observacdo do corpus politico mostra essa instabilidade de uma maneira muito
sintomatica, primeiramente no texto de Camila Mantovani (11 de julho de 2019) ja
analisado, em que ela aponta para um “fetiche com pentecostal” (que seria explicado,
segundo a propria autora, pela seletividade da critica ao fundamentalismo). E possivel
perceber como essa pontuacdo se conecta com a postagem de 02 de dezembro de 2018
de Anderson Franga. Segue:



91

Igreja: tem muitos académicos entre nés. Muitos académicos. Parece que
estamos lutando para agradar a esquerda intelectual e ateista, que gosta de
ouvir que Jesus era preto, era gay, Deus é mulher, mas nem essa esquerda,
nem os crentes académicos, levam um cobertor pro necessitado. Ndo estdo
com os pobres em suas necessidades. Gostam de placo. Evento. O que fazem,
é para serem aplaudidos. Toma cuidado, igreja. Nem Malafaia, nem Henrique
Vieira. Jesus.

O que o texto do autor estd apontando é precisamente 0s processos articulatorios
que compdem o protagonismo religioso como o lugar de antagonismo ao mainstream
cristdo que tem no pastor Silas Malafaia uma figura emblematica. Mas, ndo é sobre o
mainstream que Anderson Franca esta falando. O argumento que gira em torno dessa
igreja tomada pelos “muitos académicos” ou interessada em agradar a “esquerda
intelectual e ateista” também se baseia num trabalho de diferenga e equivaléncia. No
primeiro campo, a diferenca entre Silas Malafaia e Henrique Vieira (préprio do
antagonismo ao mainstream cristdo). Depois, o trabalho de equivaléncia entre Henrique
Vieira e as praticas com as quais a igreja deve tomar cuidado. E interessante notar
como, nesse texto, o significante igreja ndo conhece nenhuma qualificagdo (ndo é nem
evangélica nem cristd), o que sugere uma articulacao discursiva diferente proposta pelo
autor. Por fim, é importante ressaltar que essa igreja que ndo deveria se associar nem a

Malafaia nem a Henrique Vieira, teria uma escolha: Jesus.

3.4 Jesus antagonista

Persisto na ideia de que é o corpus que comunica a analista as estratégias de
leitura e compreensdo que devem ser adotadas no trabalho. O recorte do Jesus
antagonista reflete um gesto de leitura, ensejando uma forma de acompanhar as
sutilezas com que as formulaces vdo seguindo em busca de concluir seus sentidos.
Assim, ficou claro para mim que o corpus politico do protagonismo religioso nao
tratava apenas de um conjunto de formulagdes visando a definir o hegemonico em
funcdo de seus significantes. O lugar do antagonismo precisava ser marcado e foi com a
postagem anterior que pude perceber, ainda num nivel intuitivo, como esse lugar
poderia ser acessado no corpus politico pela figura de Jesus Cristo. Ao mesmo tempo,
como analista, também estou marcada por condi¢fes histdricas que afetam a minha
leitura dos textos. Estou, portanto, numa posi¢éo sujeito que me informa, me constitui e

me sensibiliza para determinadas formas de compreensdo do mundo.
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Nesse processo de construir um dispositivo de leitura do corpus, uma matéria
publicada pelo El Pais (2018)*® sobre o cancelamento da pega “O Evangelho sobre Jesus
Rainha do Céu” durante a programagao do Festival de Inverno de Garanhuns de 2018
promoveu um insight bastante produtivo. Na matéria, a atriz Renata Carvalho, intérprete
do papel principal, diz: “Jesus ja foi representado como uma mulher negra, como uma
crianga, o problema [€] ser representado por uma travesti. Pode ser tudo, menos LGBT,
menos travesti. O corpo trans ¢ visto como sujo, endemoniado, causa desconforto”
(OLIVEIRA, 2018). O titulo da matéria “Jesus pode ser tudo menos travesti” resume a
contenda, mas também requisita uma questdo importante: que pode (ou ndo) assumir o
papel de Jesus e por que esse papel é importante?

A postagem “Para de falar que meu Jesus era favelado, sua retardada!”,
publicada em 08 de abril de 2019 no perfil de Camila Mantovani apresenta uma reflexao
sobre o entendimento da autora de Jesus como um homem negro e favelado. Abaixo,

segue o texto publicado na legenda da postagem:

Todo dia, pra quem é do asfalto, é uma noticia diferente de chacina no morro
provocada pelo Estado, de corpos favelados mortos, de criangas assassinadas.
Pra gente que € da favela ndo € noticia que se vé no jornal, é mais uma vez
fazer reconhecimento de corpo pg € nosso vizinho, nosso filho, nosso amigo.
Todo santo dia. Viver, esperando sua hora de morrer! Favela, apesar disso, é
resisténcia do povo que constréi e sustenta esse pais na garra, no suor. E
colorido que a gente pinta de raiva pg sempre quiserem que 0s nossos dias
fossem nublados. E riso da mulecada que brinca marcando gol com o giz na
rua, enquanto o caveirdo ndo vem! Essa imagem ai é de uma das muitas
mensagens que eu recebo de gente revoltada por eu ter me referido a Jesus
como negro e favelado! Eu continuo afirmando! Jesus sempre esteve do lado
dos oprimidos, era um de n6s. Cé encontra Jesus andando com a gente,
olhando pra gente. O Jesus ndo é seu pq ele ndo é propriedade! Mas Jesus
estd conosco, na nossa dor, no nosso choro, na nossa alegria que resiste. E
deve ser terrivel pra vcs mesmo nos ouvirem dizer isso, vcs que lutam a
tantos séculos pra perverter essa meméria sagrada do Cristo negro, pra
fazerem dele esse branco europeu imagem e semelhanca de vocés. Deve
ofender que a gente reivindique depois de tanto tempo a memdria que vocés
ndo puderam destruir, a memoria Santa da rebeldia de um Deus preto que
queria o fim do império! Vocés vao continuar irritados, vao seguir gritando
pra nés: hereges! E a gente? A gente segue com Deus! Com esse Deus que é
favelado! Uma familia metralhada no carro pelo exército!

Existem aqui duas figuras para Jesus: uma negra e favelada em oposicéo a outra,
que se apresenta como “branco e europeu”. Essa diferenca se materializa também na
dualidade entre favela e afalto. E possivel perceber um esforco de enumerar as vivéncias
da favela desse Jesus negro: a violéncia da policia, o abandono do Estado e as formas de

resisténcia (“memoria Santa da rebeldia”, “O Jesus ndo ¢ seu pq ele ndo ¢ propriedade!

% OLIVEIRA, Joana (2018): “Jesus pode ser tudo menos travesti”. Disponivel em:
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/07/23/cultura/1532371217 501094.html?id_externo_rsoc=FB_BR_C
M.



https://brasil.elpais.com/brasil/2018/07/23/cultura/1532371217_501094.html?id_externo_rsoc=FB_BR_CM
https://brasil.elpais.com/brasil/2018/07/23/cultura/1532371217_501094.html?id_externo_rsoc=FB_BR_CM
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Mas Jesus estd conosco, na nossa dor, no nosso choro, na nossa alegria que resiste™).
Seguindo esse argumento, a mesma autora publica em 21 de abril de 2019 (domingo da
ressurreicdo) a seguinte postagem: “Eu canto com tanta emog¢do os louvores que
afirmam Jesus como rei dos Reis pq entendo a poténcia politica dessa afirmacdo! Pq
afirmar isso é zombar da l6gica do poder que oprime! Jesus, um homem preto, pobre,
palestino, é Rei acima de todos os reis! E colocar o oprimido no trono!”. Na legenda, a

autora faz as seguintes consideracdes:

E colocar Jesus no trono é me enxergar no trono, é enxergar a todos ndés
LGBTSs, mulheres, negrxs, todos nds vitimas da colonizacdo, todos nos que
sofremos com os imperialismos, todos nés afetados pelo capitalismo, todos
no6s que ndo somos ninguém! Colocar Jesus no trono € rir da légica de poder
que hoje impera. E reivindicar um poder que é nosso! E popular, é coletivo, é
pra transformagdo do mundo! Jesus representava todos os ninguéns! Mais do
que isso, colocar Jesus no trono é afirmar uma idéia. A ideia do Reino de
Deus! Pq o trono em que a gente quer sentar € o trono desse outro reino. E o
anico trono que nos interessa! E o Ginico trono que sempre interessou a Jesus!
O trono que é grande o bastante pra todo mundo se assentar!
Ressuscitou o Rei dos Reis, pq idéias, idéias ndo podem ser detidas com a
Cruz!

A discursivizacdo do antagonismo se apresenta a partir das formulagdes sobre
um Jesus outro que ndo o “meu Jesus” da postagem anterior, que nao o Jesus do asfalto
e que também nao ¢ o Jesus da “logica de poder que hoje impera”. Esse Jesus, cujo
trono ¢ grande o bastante” para receber um “nés”: “LGBTs, mulheres, negrxs, todos nds
vitimas da colonizagdo, todos nds que sofremos com os imperialismos, todos nos
afetados pelo capitalismo, todos nds que nao somos ninguém”. Ha, dentro da tradi¢éo
cristd, uma inegavel tematizacdo branca da figura de Jesus Cristo. A apresentacdo de um
Jesus europeu, de olhos claros e longos cabelos loiros faz parte de um imaginario
devocional que reflete a identificacdo do cristianismo (sobretudo o catolicismo) com o
projeto colonial europeu a partir do século XVI. Fé e império trabalharam juntos na
empresa colonial e produziram discursos que ndo s6 naturalizaram a branquitude de
figuras centrais do cristianismo como legitimaram a posi¢éo escravizada das populacgdes

negras.

Uma teologia branca seria, portanto, aquela que mobiliza o conceito de raca a
partir de uma perspectiva moderna, orientada pelo eurocentrismo. Cabe aqui a reflexdo
de Quijano (2005) sobre como o eurocentrismo foi inaugurado pela colonizagdo da
Ameérica a partir de dois processos que se relacionam mutuamente: a ideia de raga e 0

desenvolvimento do capitalismo como padrdo de trabalho e mercado. Para o autor, 0
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conceito de raca legitimou relac6es de dominacgdo imposta pelas conquistas e gerou, em

ultima instancia, naturalziagdo da Europa como o lugar da branquitude. Explica o autor:

A posterior constituicdo da Europa como nova identidade depois da América
e a expansdo do colonialismo europeu ao resto do mundo conduziram a
elaboracdo da perspectiva eurocéntrica do conhecimento e com ela a
elaboracdo tedrica da ideia de raca como naturalizagdo dessas relagGes
coloniais de dominacéo entre europeus e ndo-europeus. Historicamente, isso
significou uma nova maneira de legitimar as ja antigas ideias e praticas de
relages de superioridade/inferioridade entre dominantes e dominados. Desde
entdo demonstrou ser o mais eficaz e duravel instrumento de dominagao
social universal, pois dele passou a depender outro igualmente universal, no
entanto mais antigo, o intersexual ou de género: 0s povos conquistados e
dominados foram postos numa situacdo natural de inferioridade, e
consequentemente também seus tracos fenotipicos, bem como suas
descobertas mentais e culturais. Desse modo, raga converteu-se no primeiro
critério fundamental para a distribuicdo da populacdo mundial nos niveis,
lugares e papéis na estrutura de poder da nova sociedade. Em outras palavras,
no modo bésico de classificacdo social universal da populacdo mundial (p.
228)

Se uma ideia de raca (que hierarquiza e opde dominados e dominadores em
funcdo do desenvolvimento do sistema econdémico) é contemporanea a escravizagao dos
povos da Africa nas Américas, € possivel argumentar que uma leitura branca do
cristianismo vai apresentando cada vez mais fissuras em sua hegemonia a medida que o
poder colonial se enfraquece®. A Teologia Negra, que emerge nos Estados Unidos em
meio a convulsdo social marcada pela segregacdo racial, encontra guarida nesse projeto
que olha criticamente para um Jesus branco e os lugares de excluséo e violéncia que

esse imaginario impde as populagdes negras.

O que a Teologia Negra propGe é uma nova hermenéutica, que nasce a partir de
movimento dos direitos civis ja na década de 1950 e tem em Martin Luther King seu
maior emblema. E também produto do movimento Black Power da década de 1960 e da
atuacdo de pastores como Joseph Washington e James H Cone, que apresentaram
algumas premissas dessa nova teologia. Nesse sentido, Frisotti (1994) repercute como a

narrativa da biblia tem uma centralidade ressignificada:

Antes de falar sobre o que a Biblia pode significar para os negros, é
necessario lembrar o que ela quis dizer em sua histéria: foi uma ferida,
porgue foi usada para legitimar a opressdo do senhor, do capataz, do macho,
do juiz: poder branco Mas ela também era um prato cheio, do qual era
possivel extrair forca, luta, resisténcia e saborear o amor de Deus pelos
altimos homens e mulheres negros. E assim reconhecido como uma fonte que
mata a sede: uma fonte ainda amarga ou sob seqiiestro, ou até mesmo as

% Fazer referéncia a esse processo.
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vezes negada. Uma fonte que deve viver com as outras fontes que Deus deu
(p. 3)®.

H4&, na proposicao dessa hermenéutica, uma associagdo entre a populacdo negra
e a figura de Jesus crucificado. Para Nakano e Ferreira (2014), essa reinterpretacdo da
biblia insere os negros num contexto social, promovendo uma identidade. Isto é: “Os
negros, oriundos de um contexto opressor e escravocrata, encontram no
pentecostalismo, a possibilidade da criacdo de uma nova sociedade que supere as
estruturas injustas, a fome e a violéncia” (p. 398). A ideia dessa empreitada ¢ também
apontar como uma hermenéutica etnocéntrica coloca determinados grupos em posic¢oes
subalternas, igualando-os a experiéncia de sofrimento e humilhacdo a que Jesus de

Nazaré experimentou quando desafiou Roma.

E importante ressaltar que a década de 1960 foi particularmente propicia para o
florescimento de teologias que propdem interpretacGes subalternas dos textos biblicos.
Podemos citar a Teologia da Libertacdo, na América Latina, a Teologia Feminista e 0
surgimento das igrejas inclusivas. Questdes de classe e género se somam a pauta da raca
para catalisar novas formas de leitura do evangelho. Em comum, esses processos
defendem a centralidade de identidades que até entdo estavam a margem de uma
teologia eurocéntrica e branca. Em trabalho anterior (FALCAO; PATRIOTA &
RODRIGUES, 2018), postulei como esse tipo de leitura aponta para uma proposta do
Reino de Deus como algo tangivel e atual, que se elabora como acdo concreta no
mundo. Assim, no “trabalho de interpretacdo do Evangelho pelas lentes das questbes
sociais e humanas, a figura de Jesus de Nazaré assume um protagonismo politico

basilar: sua opcao pelos pobres, pelos excluidos, pelos que ndo t€ém voz” (p. 7).

O Jesus antagbnico é, portanto, um Jesus aglutinador de varias experiéncias de
subalternidade. Como pbéde ser visto no recorte do corpus até agora, essa figura
antagbnica se expressa no corpo e nas experiéncias de populac@es diversas: LGBTSs,
mulheres, negros, favelados, vitimas da colonizacao, do imperialismo e do capitalismo
etc. Essa capacidade da figura de Cristo em se constituir como um significante que

ultrapassa a tematizacdo do eurocentrismo pode ser percebida para além das leituras

% Tradugdo livre de: “Antes de hablar de lo que la Biblia puede significar para el pueblo negro es
necesario recordar lo que ella significé en su historia: fue una herida, pues se la usé para legitimar la
opresion del sefior, del capataz, del macho, del juez: del poder blanco. Pero ella fue también un plato
repleto, del cual fue posible extraer fuerza, lucha, resistencia y saborear el amor de Dios por los Gltimos,
hombres y mujeres negras. Es, pues, reconocida como una fuente que mata la sed: una fuente todavia
amarga o bajo secuestro, o incluso a veces negada. Una fuente que debe convivir con las otras fuentes que
Dios dono”.
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teoldgicas. A cultura popular é um campo fértil para perceber a emergéncia de um Jesus
que se presta a varias formas e causas. Essa identidade, que vem sendo constantemente
reelaborada, encontra forma em personagens da literatura, do cinema, da publicidade e,

certamente ndo passa impune as formulacgdes discursivas nas redes sociais.

E importante pensar, portanto, como Carmolinga (2008) aponta: “o Jesus da
literatura € certamente mais empolgante que o da teologia” (p. 152), pois se trata de uma
personagem em que sonhos, obsessdes e desejos sdo projetados. O autor revela que, a
partir de uma analise das construces literarias, o Jesus recorrente néo é o da Parusia (0
retorno apotedtico de Cristo, sua vinda gloriosa que marcaria o final dos tempos) e sim
0 de uma presencga humilde, semelhante & de sua primeira estadia na Terra, como Jesus
de Nazaré. Trata-se de uma figura muito mais conciliadora que propriamente poderosa.
O Jesus do antagonismo se inscreve nessa mesma formacéo e responde, de certa forma,
a ideia da doutrina escatologica que sustenta teologicamente as denominac@es cristds
hegemonicas. Dai porque o “meu Jesus” da postagem que abre essa secdo jamais seria

favelado.

O Jesus tematizado por questdes de raca, classe e sexualidade é como o
protagonismo religioso discursivisa sua posicao antagonista. Esse Jesus reine uma série
de diferencas que se articulam nessa posicdo de antagonismo ao mainstream cristdo. E
importante retomar as formulacdes de Laclau e Mouffe (2015) sobre as condicdes de
emergéncia do antagonismo dentro de uma articulagdo hegemdnica. Para os autores,
trata-se de perceber como as formas de resisténcia problematizam as formas de
subordinacdo (tanto as ja existentes quanto as que emergem sob o impacto de
transformacdes sociais). Eles postulam ainda que existe uma multiplicidade de relacdes
sociais que podem ensejar antagonismos e lutas. Assim, 0 antagonismo é sempre uma
“identidade social — de uma posi¢do de sujeito sobredeterminada — com base na
equivaléncia entre um conjunto de elementos ou valores, que expelem ou externalizam
0s outros aos quais se opdem” (p. 250). Mas ¢ preciso atengdo na compreensdao sobre
como essas lutas contra a subordinacdo serdo estabelecidas, pois hd uma “pluralidade de
formas discursivas de se construir um antagonismo”, justamente porque existem

diversas formas de subordinacéo. Eles concluem:

E precisamente este carater polissémico de todo antagonismo que torna seu
sentido dependente de uma articulagdo hegemdnica, na medida em que, como
vimos, 0 terreno das praticas hegemonicas se constitui a partir da
ambiguidade fundamental do social, a impossibilidade de estabelecer de
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modo definitivo o sentido de qualquer Iluta, seja ela considerada
isoladamente, seja através de sua fixacdo num sistema relacional (p. 257).

A postagem de 01 de maio de 2019 do pastor Henrique Vieira ilustra bem esse
dado polissémico do lugar do antagonismo, pois junta a cadeia de diferencas do Jesus
antagdnico uma outra posi¢do: a de trabalhador. Com o titulo “Jesus: um trabalhador da

periferia”, ele argumenta:

Jesus viveu na periferia da Galiléia, num pequeno vilarejo chamado Nazaré.
A economia dependia muito da terra e a exploracdo do Império Romano
maltratava a vida do povo. Boa parte da riqueza produzida pelo povo
trabalhador ficava nas maos da elite religiosa e politica. Jesus aprendeu a
profissdo do seu pai (a carpintaria) e viveu no limite pedindo “ o pdo nosso
de cada dia”. Andou com os pobres, denunciou a ganancia dos ricos, exaltou
a partilha e disse que séo felizes os que tém sede e fome de justica. Defender
a causa dos trabalhadores é mais que uma acgdo politica, é uma exigéncia
espiritual de quem deseja seguir Jesus.

A tematizacdo de um Jesus trabalhador e periférico informa uma acéo politica (andar
com pobres, denunciar os ricos, ter fome e sede de justica) que também pode ser lida
como espiritual. Essa equivaléncia entre o espiritual e o politico também se observada

no post “Jesus foi um subversivo”, publicado no dia 08 de julho de 2019. Segue:

Ele andou com os pobres e denunciou o acimulo de riquezas. Ele superou
preconceitos e andou com as pessoas marginalizadas da época. Ele denunciou
a hipocrisia dos lideres religiosos e a mercantilizagdo da fé. Ele ndo
reproduziu a l6gica da vinganca, do olho por olho e do dente por dente. Ele
inverteu hierarquias e exaltou os humildes. Ele se sentou melhor entre
pessoas de ma fama do que entre os legalistas religiosos. Ele questionou o
poder do Império Romano e satirizou suas estruturas. Ele foi preso, torturado
e assassinado. Até a morte ele desobedeceu, pois ressuscitou. O Cristianismo
precisa ser mais parecido com Jesus. Que Deus nos abengoe!

Esse Jesus subversivo €, portanto, uma constru¢cdo do antagonismo ao
mainstream de sua época. A préatica subversiva de Jesus se enquadra precisamente no
combate as formas de subordinacdo de seu tempo e espaco historicos. No trabalho de
equivaléncia entre a acdo politica e a acdo espiritual que Henrique Vieira propde, a
ultima pratica subversiva de Jesus foi a sua ressurreicio (“Até a morte ele
desobedeceu”). Ao mesmo tempo, esse Jesus militante e que tanto pode se assemelhar a
um ativista, a um sindicalista, a um filiado de partido de esquerda, ou integrante de
movimentos sociais, demanda uma concretude histérica. Portanto, esse Jesus s6 poderia
ser compreendido mediante um esforco de reconhecimento de sua humanidade®. A
andlise do corpus politico do protagonismo mostra que as tematizagdes articuladas a

partir desse Jesus antagonista estdo longe de serem uma novidade. Isso porque as

% Um trabalho que, como explica Loewe (2000) remonta ao ano 451 dC, cujo tema principal foi a
Cristologia. Ao longo do encontro, estabeleceu-se a dupla natureza de Jesus Cristo (divina e humana).



98

tentativas de recuperar a humanidade de Cristo, como aponta Loewe (2000), assumiram
diversas formas e produziram diferentes figuras de Cristo dependendo do contexto

cultural®’.

Assim, pode-se afirmar que num corpus em que um Jesus hegemonico se
apresenta como branco, europeu e prospero (esse é o efeito de sua nomeacdo), seu
antagonista articula posic¢Oes subalternas (negro, favelado, resistente, militante etc) néo
porque exista um a priori entre essas duas posi¢cdes. Mas porque existem, de fato,
relacBes contingentes que permitem esses efeitos de sentido. Sobre essas relacdes, (e
aqui me atenho particularmente no que se refere a esse antagonismo do corpus que pode
ser entendido como a relacdo antagonica entre prosperidade e resisténcia/militancia no
Brasil de 2018 em diante), é muito pertinente a reflexdo de Montero (2009) sobre como
a Teologia da Prosperidade habilita discursivamente tanto a “vida em abundancia”
quanto o dinheiro e desqualifica o “pobre” como sujeito e objeto da agdo politica no
espago publico (p. 15). Para a autora, nas praticas discursivas orientadas pela “vida em
abundancia”, “todo individuo deve exercer seu direito a prosperidade, formulagao esta
que enuncia de modo bastante particular a ideia de “inclusdo social” e de ‘ordem legal’”

(p. 09, GRIFO DA AUTORA).

O que a andlise do corpus politico do protagonismo religioso mostra €
justamente como essa “utopia da vida abundante” (MONTERO, 2009, p. 16) esta
atravessada por investimentos simbolicos e politicos extremamente relevantes e
eficientes. Tanto que foi capaz de exceder o campo de seus fieis convertidos e construir
uma rede de articulacdes que apresenta uma comunidade politica aceitavel, plausivel e
referendada®. Se o lugar do antagonismo ¢é impedir o hegeménico em sua plenitude, o
que o protagonismo religioso faz enquanto tal € apresentar-se como limite da
objetividade apontando justamente a humanidade de Jesus. Como explicam Laclau e
Mouffe (2015): “Na medida em que ha antagonismo, eu ndo posso ser uma presenga

plena para mim mesmo” (p. 202). O Jesus branco, europeu e prospero nao se conclui,

% Nesse sentido, o autor cita 0 Jesus Libertador (da Teologia da Libertacdo), o Jesus na perspectiva
feminista, o Jesus conectado as questdes ambientais e o0 Jesus em didlogo com outras religides (LOEWE,
2000, p. 262-277).

% Quero deixar claro como essa formulacio (parte relevante das inferéncias sobre o corpus politico) se
expressa como uma parafrase de uma afirmacao de Montero (2009) sobre o tema. Para a autora, no texto
original: “Se o emblema do ‘povo de Deus’ ndo ¢ mais persuasivo no plano da imaginagdo politica, resta
saber se a utopia da ‘vida em abundéncia’ dara forma a algum tipo de comunidade imaginaria que va
além da fronteira de conversos para constituir uma rede de mediagGes mais universais que possa figurar
de modo aceitavel e plausivel como comunidade politica” (p. 16. GRIFOS DA AUTORA).
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ndo é uma presenca plena ou ndo se objetiva porque encontra um limite, que no caso
estudado € a propria questdo de sua humanidade. Em outras palavras, esse Jesus ndo é

humano, o Jesus do protagonismo, sim.

Quero voltar ao corpus com um material que retoma a postagem de Anderson
Franca “Nem Malafaia nem Henrique Vieira” que abriu esta se¢ao. Em 04 de dezembro

de 2018, o autor publica o seguinte texto:

Fiz uma analise sobre o pensamento de pastores e recebi criticas.
Principalmente de pessoas que nem da Igreja sdo. As pessoas estdo
interessadas nos pastores de Jesus, mas ndo no Jesus dos pastores. Jesus &,
para quem o segue, alguém. A verdade ndo é um pensamento. Uma ideologia.
A verdade é uma pessoa. E essa pessoa esta acima de dualidades ideolégicas.
Vocé ndo liga para Jesus, vocé s6 quer usar a fé6 como ferramenta politica.
Admita.

Quantas diferencas esse Jesus humano e antagonico é capaz de articular? Raca
classe, posicdes subalternas, de resisténcia, de desobediéncia estdo postas nesse
processo como o0 que Laclau e Mouffe (2015) chamam de momento: “posigdes
diferenciais, na medida em que aparecam articuladas no interior de um discurso”. Por
outro lado, é possivel argumentar sobre 0s pontos que ndo conseguem se inscrever nessa
articulacdo, o que os autores chamam de elementos: “toda diferenca néo
discursivamente articulada” (ibdem). No caso das postagens de Anderson Franca o que
podemos observar € que ha um momento, uma diferenca que parece nao conseguir se
tornar equivalente a todas as outras diferencas articuladas nesse Jesus antagbnico. Na

postagem abaixo, de 11 de dezembro de 2018, essa questdo se torna mais evidente.

Muitos leitores pediram que eu deixasse nos destaques dos Instagram, minha
percepgdo sobre o Jesus Militante. Ok, farei isto. Mas gostaria de dizer que:
Né&o penso que Jesus fosse neutro. Ele optou por minorias. S6 penso que ele
ndo deve ser reduzido a um agitador politico ou militante. Pois isso era
Barrabas. A histéria de Jesus diz que o governador colocou ele um militante
lado a lado. E as pessoas optaram pelo militante, e mandaram matar Jesus.
Mesmo Jesus estando do lado do oprimido, a escolha do povo foi politica,
pois Barrabds queria a libertacdo da naclo israelita dos romanos. Jesus
também queria. Mas a libertacdo que Jesus propunha era outra. De outro
nivel, mais filosofica, da ordem da espiritualidade, outra. Cuidado para ndo
confundirem Jesus com Barrabas. E nem apenas isso. Precisamos parar de
usar Jesus. Toda historia de dominagdo politica no Ocidente tem Jesus. Se
Jesus fosse da politica, teria implantado um levante quando foi preso. Ele
mesmo disse ao governador: “Meu Reino ndo ¢ deste mundo. Se fosse,
planejariam meus servos, e entrariam aqui, e me tirariam das tuas méos. Eu
nem quero que vocé se torne cristdo, porque é pesado e caido. Quero que
vocé se separe desse discurso. Porque precisamos de CONSTRUIR UM
ESTADO LAICO. Jesus, nem de esquerda, nem de direita presta pro Estado.
Essa minha critica ndo é a pessoa do pastor Henrique. Mas ja teve gente no
inbox me agredindo por isso. Porque o tem como icone, € porque essa é uma
pratica do PSOL, mesmo depois de tudo que aconteceu este ano. Eu vou
deixar aberto, mas ndo quero uma guerra com o pastor. Eu sou batista, como
ele. Penso, como ele. Mas ndo uso Jesus para esse fim. E apenas isso.
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Muito embora a contenda entre Anderson Franga e Henrique Viera seja uma
parte relevante do material acima, ndo € nesse aspecto que pretendo me deter. Quero,
por outro lado, comecar pela afirmacéo, nos textos, de um Jesus humano e socialmente
posicionado: “Jesus ¢é, para quem o segue, alguém [...] A verdade € uma pessoa. E essa
pessoa esta acima de dualidades ideologicas” e “Nao penso que Jesus fosse neutro. Ele
optou por minorias. S6 penso que ele ndo deve ser reduzido a um agitador politico ou
militante”. Ao mesmo tempo, € preciso atencdo ao projeto desse Jesus que mesmo
“optando por minorias”, mesmo querendo a “libertacdo da nacao israelita”, possuia um
proposito maior, um projeto de libertagdo “De outro nivel, mais filosofica, da ordem da

espiritualidade, outra”.

3.5 O problema do Reino

A referéncia ao Reino de Deus, no Evangelho de Jodo (Jo 18:36)* como
expressao desse projeto maior de Jesus, de que fala o autor, € uma pista relevante para
seguir. O reino de Deus, como explica Lemos (2011), é uma referéncia recorrente nos
textos evangelistas. Segundo a autora, existe uma “unanimidade em apresentar gestos de
Jesus reveladores da misericordia de Deus, tornando uma critica a todo sistema que
exclui e discrimina, a0 mesmo tempo, que incluia todos ¢ todas” (p. 28). Nesse sentido,
é possivel acatar aspectos politicos sobre a mensagem de Jesus. Comentando sobre esse
tema, Marguerat (2015) explica que essa mensagem envolve uma dimensao politica, em
cujo cerne se encontra “a proclamagdo do Reino de Deus”. No entanto, ¢ preciso alguma
cautela na assunc¢do politica do Reino e isso requer um breve entendimento sobre a

prépria narrativa de Jesus como profeta.

Conforme explica Horsley (2009), na Galileia e Judeia dos tempos de Jesus,
havia profetas e messias populares que lideravam rebelides. Segundo o autor, houve
diversos movimentos proféticos em torno de novos Moisés ou Jousés, que se reuniam a
beira do Jorddo esperando que as aguas se dividissem, ou que viam Jerusalém do alto e

aguardavam o sinal para que os muros caissem. Tais ideias e praticas, explica, “eram

% Trata-se de uma parte da cena do julgamento de Jesus, quando Pilatos (0 governador romano) o
questiona: “Tu és o rei dos judeus?” (Jo 18:33). No trecho especifico Jesus responde a Pilatos outra
pergunta (“Porventura sou eu judeu? A tua nagao e os principais dos sacerdotes entregaram-te a mim. Que
fizeste?”’”). Em Jo 18:36, encontramos: “Respondeu Jesus: O meu reino ndo ¢ deste mundo; se o meu reino
fosse deste mundo, pelejariam 0s meus servos, para que eu nao fosse entregue aos judeus; mas agora o
meu reino nao ¢ daqui”.
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referéncia para Jesus e seus seguidores” (p. 144). Assim, tanto as passagens de um Jesus
gue anuncia o reino quanto os gestos desses profetas combativos se referem a ideia de

renovacdo de Israel. Mas o autor pondera:

[...] Jesus e esses profetas sdo muito semelhantes. Mas ha uma diferenca, pois
os profetas conduzem seus seguidores para fora das comunidades, para o
deserto, enquanto Jesus entra nas vilas e também envia seus discipulos para
as vilas, para pregar e curar. Jesus faz seu ensinamento de Alianca nas vilas e
renova assim as comunidades, ambiente em que as pessoas cuidavam umas
das outras (p. 154).

Nesse contexto, Jesus era um novo tipo de profeta, cuja demonstracdo
messianica contra o poder romano ndo requeria que se empunhasse a espada a0 mesmo

tempo em anunciava um Reino que nao era deste mundo. Horsley (2009) explica:

Jesus ndo é um revolucionario politico que convoca a revolta, ao contrario
dos outros messias que lutavam com armas contra as tropas romanas. Mas ele
é um revolucionario social enquanto organizava as comunidades e mantinha
as pessoas unidas; também é um revolucionario espiritual, que ndo se pode
separar do social (p. 146).

Retomando Marguerat (2015), para quem a proclamacdo do Reino de Deus
possui uma coloracdo politica que precisa se contextualizada, o fato de Jesus nunca ter
reivindicado publica e abertamente o lugar do Messias (titulo concedido somente apds a
Pascoa) € um indicativo importante sobre seu postulado. Isso porque, na Palestina do
século I, declarar-se Messias era assumir também o papel de chefe politico, um perfil
diferente do que Jesus apresentava. Como explica o autor, “a expectativa messianica no
tempo de Jesus era fortemente conotada pelo nacionalismo judaico”, o lugar de chefe do
exército de Deus, responsavel por expulsar os romanos da Palestina. Assumir, portanto,
que Jesus ndo foi um “rebelde sistematico” significa, segundo Marguerat, ter em conta
uma mensagem de revogacdo completa da violéncia'®. Assim o Reino de Deus se
constitui nesse espaco de contestagdo de uma ordem opressora, mas ndo para a

construcdo de uma outra ordem semelhante em sua formalidade.

A reposta que Jesus da a Pilatos, quando perguntado se é o rei dos Judeus
(pericope que Anderson Franca traz para a sua postagem), mostra que seu Reino nao
estd marcado pela violéncia que caracteriza o modus operandi dos revolucionarios
politicos da época. E muito importante ressaltar também que tal resposta de Jesus a
Pilatos s6 possui registro no Evangelho de Jodo, um livro que, como explica Lawrence
Richards (2001) tem sua singularidade por ser o mais explicito em enfatizar a divindade

de Jesus. Segundo ele, Jodo tinha propositos universais: “Seu evangelho foi escrito para

190 £ o serméo da Montanha mostra isso.
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todos os povos de todas as épocas e particularmente para a igreja. O objetivo de Jodo
era apresentar o homem Jesus e revela-lo como Deus” (p. 819). Assim, a0 mesmo
tempo em que é possivel inferir dessa passagem uma presenca politica questionadora,
pacifica, anti-imperialista e resistente de Jesus diante dos Romanos e, consequentemente
um projeto de Reino que reflita essa abordagem, o Quarto Evangelho'® é reconhecido
pela sua excessiva teologizagdo. Conforme explica GUERRA (2015): “a complexidade
da cristologia joanina esta intimamente ligada a tendéncia hermenéutica de “despolitiza-
la” em detrimento de uma interpretagdo teologica-espiritual” (p. 61). Para o autor, em
sua tese de doutorado, essa interpretacdo espiritualizante também desistoriciza o
contetdo desse Evangelho, de modo que se trata de um livro pouco usado para

formulagGes de causas sociais (p. 63).

O que me interessa nessa discussdao sobre o Reino de Deus é pensa-lo como o
elemento na prética articulatdria do Jesus antagénico. E preciso voltar para a Teoria do
Discurso e compreender como esse Jesus antagénico foi capaz de deter o fluxo em torno
de diferencas tdo significativas, 0s momentos (as posi¢des subalternas associadas a raga,
classe, género, resisténcia, militancia, resisténcia etc), ao passo em que deixa de fora o
projeto do reino de deus. Em outras palavras, entendo que o Jesus antagbnico do
protagonismo religioso é incapaz de discursivizar o Reino. Este seria 0 que Laclau e
Mouffe (2015) apontam como o excesso de sentido que o subverte, “ele determina
simultaneamente o carater necessariamente discursivo de qualquer objeto, e a
impossibilidade de qualquer discurso dado implementar uma sutura final” (p. 186). E
preciso lembrar também que nessa perspectiva discursiva, todo trabalho de fixacdo é
antes de tudo um processo metaférico e a metafora do Reino de Deus encontra uma
fértil imaginacdo na utopia da vida abundante. Seja na promessa de uma terra que
emana leite e mel'®, ou seja na heranca de todas as coisas do Universo, como filho de
Deus (MACEDO, 2000, p. 13).

3.6 Sobre equivaléncias e diferencas

101 Forma como também se conhece o Evangelho segundo Jo&o.

192 A Israel mitica de Exodo (33:1-3), promessa de Deus para seu povo escolhido: Disse mais 0 SENHOR
a Moises: Vai, sobe daqui, tu e o povo que fizeste subir da terra do Egito, a terra que jurei a Abrado, a
Isaque, e a Jacd, dizendo: A tua descendéncia a darei. E enviarei um anjo adiante de ti, e lancarei fora os
cananeus, e 0s amorreus, e 0s heteus, e 0s perizeus, e 0s heveus, e 0s jebuseus, A uma terra que mana leite
e mel; porque eu ndo subirei no meio de ti, porquanto és povo de dura cerviz, para que te ndo consuma eu
no caminho.
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Quero finalizar este capitulo pensando sobre o absoluto papel que o jogo de
articulacGes entre diferencas e equivaléncias desempenhou no processo de compreenséo
do corpus politico do protagonismo religioso. Para isso, entendo que € relevante pautar
a premissa de que existe uma variedade de antagonismos possiveis no social, muitos
deles operando inclusive uns com os outros (Laclau & Mouffe, 2015). Isso significa
que o protagonismo religioso como 0 apresentei aqui ndo é a Unica possibilidade de
antagonismo ao mainstream cristdo tal qual o defini na Introducdo do trabalho.
Justamente porque se trata de uma posicdo polissémica, o protagonismo religioso
enquanto posi¢do antagonica pode ser compreendido como um locus de articulagéo
de diversas diferencas que, devido a situagdes contingenciais, se tornaram

discursivamente equivalentes.

H4, portanto, duas logicas que operam no trabalho de apreensdo do antagonismo:
equivaléncia e diferenca. As relacbes de equivaléncia sdo atravessadas por uma
ambiguidade fundadora, pois “dois termos para serem equivalentes devem ser
diferentes” (idem, p. 206). Conforme explicam os autores, a equivaléncia acontece por
um ato de subversdo (sempre contingencial, sempre precario) do carater diferencial dos
termos relacionados. Assim: “Esta ndao-constitutividade — ou contingéncia — do sistema
de diferencas € revelada na ndo-fixidez que a equivaléncia introduz” (ibdem). A
implicacdo dessa premissa na compreensdo do espaco politico informa que quanto mais
diferencas séo articuladas a partir de um locus de articulagdo, mais simples fica o
espaco da equivaléncia, pois € necessario um significante cada vez mais amplo (na
verdade, vazio) para dar conta de tamanha complexidade. Dessa forma, a ldgica da
equivaléncia simplifica o espaco publico, enquanto que a lI6gica da diferenca o expande
e o complexifica (idem, p. 209). Essa relacdo equivaléncia X diferenca foi
didaticamente ilustrada por Lalclau e Mouffe quando os autores a compararam com 0
exemplo, na linguistica, da relacdo entre paradigma e sintagma, respectivamente’®. O
eixo do sintagma, como se sabe, é o espaco da formulacdo (do intradiscurso), enquanto
que o eixo do paradigma € o eixo da selecdo (do interdiscurso).

O corpus politico do protagonismo religioso mostrou que existe uma disputa

inerente ao discurso do antagonismo, ela se apresenta como a oposi¢do de um “nds X

193 Segundo os autores: “a logica da diferenca tende a expandir o polo sintagmatico da linguagem e,
portanto, de continuidade mitua; enquanto a logica de equivaléncia expande o polo paradigmatico — isto
é, os elementos que podem ser substituidos uns pelos outros -, reduzindo assim o nimero de posi¢des que
podem possivelmente combinadas (p. 209).
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ele”. E por isso que, como afirmam os autores, todo antagonismo precisa de uma
articulagdo hegeménica. Dai a necessidade, no corpus, de compreender como o
protagonismo nomeia 0 hegeménico, para ai sim se debrucar sobre as proprias
articulacbes antagonicas. Essa Ultima tarefa, dedicada a compreensdo de um Jesus
humanizado em posi¢Bes subalternas, também reforga a contingéncia do sistema de
diferencas, na mesma medida em que revela que os sentidos (mesmo parciais) de cada
articulacdo antagonica sé podem ser (precariamente) fixados na medida em que

avancam em cadeias de equivaléncia.
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4 ETICA DO PROTAGONISMO RELIGIOSO E A CONSTRUCAO DE UMA
SUBJETIVIDADE QUE “PERMANECE”

Talvez, o objetivo hoje em dia ndo seja descobrir 0 que somos, mas recusar o
que somos. Temos que imaginar e construir o que poderiamos ser para nos

livrarmos deste “duplo constrangimento” politico, que ¢ a simultinea

individualizacéo e a totalizacio préprias as estruturas do poder moderno®®,

Quero comecar o terceiro capitulo deste trabalho lancando um direcionamento, a
partir das palavras de Foucault (1995) acima, para as questdes do sujeito, ou melhor,
para as formas (historicas, culturais) pelas quais 0s seres humanos se tornam sujeitos.
Em sua tentativa de “estender as dimensdes de uma definicdo de poder” a fim de
compreender 0s processos de constituicdo do sujeito, Foucault (idem), aponta para a
necessidade de “prosseguir em dire¢do a uma nova economia das relages de poder, que
¢ mais empirica, mais diretamente relacionada a nossa situagdo presente” (p. 234).
Trata-se, nessa perspectiva, de ter como ponto de partida “as formas de resisténcia

contra as diferentes formas de poder” (ibdem). Isto é:

Para usar uma outra metafora, ela consiste em usar esta resisténcia como um
catalisador quimico de modo a esclarecer as relagdes de poder, localizar sua
posicdo, descobrir seu ponto de aplicagdo e os métodos utilizados. Mais do
que analisar o poder do ponto de vista de sua racionalidade interna, ela
consiste em analisar as relacbes de poder através do antagonismo das
estratégias (ibdem).

Refletindo sobre essa proposta de analitica do poder proposta pelo autor,
Sampaio (2007) explica que se trata de compreender as relacGes de forca e ndo apenas a
definicdo de um jogo de contrarios. Para ela, “A contemporaneidade e o carater
coextensivo da resisténcia ao poder ndo quer dizer que pertencam a uma unidade
dialética de contrarios, mas que se realizam na mesma materialidade de corpos
histéricos” (p. 3). A definicao dessas lutas, como o proprio Foucault (1995) propoe
pode ser dividida em duas formas. Numa primeira, mais geral, se encontram elementos
como (1) o fato de serem lutas transversais, (2) cujos objetivos sdo os efeitos de poder
enquanto tal e sdo também (3) lutas imediatas, pois criticam instancias de poder mais

proximas, que exercem acao sobre os individuos.

Por outro lado, em seus aspectos mais originais, essas lutas (de antagonismo, de
resisténcia ou antiautoritarias) assumem caracteristicas particulares. Primeiramente, sdo

lutas que questionam o estatuto do individuo, tanto no sentido de afirmar o direito de ser

104 Michel Foulcalt (1995, p. 239) em o “Sujeito ¢ o Poder”.
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diferente e de enfatizar tudo o que torna esse individuo individual. Por outro lado, essas
lutas também ““atacam tudo aquilo que separa o individuo, que quebra sua relagdo com
os outros, fragmenta a vida comunitaria” (FOUCAULT, 1995, p. 235). O segundo
aspecto revela que essas lutas sdo uma oposicao aos efeitos de poder relacionados aos
“privilégios do saber” (o saber, a competéncia e a qualificacdo). Foucault explica que
ndo se trata de uma recusa cética ou relativista da verdade verificada e sim um
questionamento a “maneira pela qual o saber circula e funciona” (ibdem). Por isso que
também se trata de uma luta em oposicéo ao segredo, a deformacao e as representacdes
mistificadoras. Por fim, e esse é o ponto central do autor, todas essas lutas circulam em
torno de uma pergunta fundamental: quem somos n6s? O autor define esse tipo de luta
como a “luta contra as formas de sujei¢do” que, juntamente com as lutas contra as

formas de dominacdo e exploracdo, marcam a experiéncia humana na historia.

O tema da resisténcia entra em cena no trabalho Foucaultiano justamente para
compor o horizonte das lutas contra as formas de sujeicdo. A emblematica afirmacdo de
que onde ha poder ha resisténcia comunica muito sobre o primeiro e pouco sobre a
segunda. No processo de elaborar o tema da resisténcia (a partir de um debate sobre as
no¢Oes de antagonismo, conflito e incidente), Foucault (1978) problematiza a “luta de
classes” numa perspectiva que muito se aproxima da critica laclauniana. Para o autor a
“luta de classes” como motor da histéria faz com que a Sociologia reviva um “debate
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sem fim, para saber o que é uma classe e quem pertence a ela” (1978)™". O interesse de

Foucault esta, no entanto, na outra parte do termo: a luta em si. Ele explica:

Qual é a luta, quando dizemos luta de classes? Ja que dizemos luta, é sobre
conflito e guerra. Mas como esta guerra se desenvolve? Qual é o seu
objetivo? Quais sdo o0s seus meios? Em que qualidades racionais ela repousa?
O que eu gostaria de discutir de Marx ndo é o problema da sociologia de
classe, mas do método estratégico de luta. E aqui que meu interesse por Marx

esta ancorado e é a partir dai que gostaria de colocar os problemas (ibdem)*%.

Essa atencdo com os aspectos estratégicos da luta surge a partir da constatacdo

de que varios movimentos'®’ estavam surgindo e as reflexdes feitas & luz da ideia de

195 Tradugdo livre de “Les sociologues raniment le débat & n'en plus finir, pour savoir ce qu'est une classe,
et qui y appartient.”, disponivel em: http://1libertaire.free.fr/MFoucault332.html. Acesso em: 01 Ago
2019.

1% Tradugio livre de “Qu'est-ce que la lutte, quand on dit lutte des classes ? Puisqu'on dit lutte, il s'agit de
conflit et de guerre. Mais comment cette guerre se développe-t-elle ? Quel est son objectif ? Quels sont
ses moyens ? Sur quelles qualités rationnelles reposet-elle ? Ce dont j'aimerais discuter, a partir de Marx,
ce n'est pas du probleme de la sociologie des classes, mais de la méthode stratégique concernant la lutte.
C'est la que s'ancre mon intérét pour Marx et c'est a partir de la que j'aimerais poser les problemes.”,
disponivel em: http://1libertaire.free.fr/MFoucault332.html. Acesso em 01 Ago 2019.

197 Na entrevista, Foucault cita Narita como exemplo e os embates dos anso 1960 na Franca e Inglaterra.



http://1libertaire.free.fr/MFoucault332.html
http://1libertaire.free.fr/MFoucault332.html

107

“luta de classes” (desenvolvidas, conforme defende o autor, pelo Partido Comunista)
davam conta apenas da questdo do pertencimento ou representacdo da classe
trabalhadora. Ele resume: “Nao ha absolutamente nenhuma questdo do aspecto
estratégico, a saber: o que é a luta? Meu interesse estd no impacto dos proprios
antagonismos: quem entra na luta? Com o que e como? Por que tem essa briga? Sobre o
que ¢é baseado?'® (ibdem). A maneira como Foucault enfatiza a estratégia da luta
desloca significativamente o embate entre dominados e dominantes e abre espaco para
pensar as praticas de resisténcia em suas localidades, contingéncias e instabilidades.

Dessa forma, ndo héa lugar privilegiado para a resisténcia, pois, como ele mesmo pontua:

[...] ndo existe, com respeito ao poder, um lugar da grande Recusa —alma da
revolta, foco de todas as rebelides, lei pura do revolucionario. Mas sim
resisténcias, no plural, que sdo casos Unicos: possiveis, necessarias,
improvaveis, espontaneas, selvagens, solitarias, planejadas, arrastadas,
violentas, irreconciliaveis, prontas ao compromisso, interessadas ou fadadas
ao sacrificio (FOUCAULT, 1999, p. 91).

As varias formas de resistir estdo, conforme explica o autor, dispostas em focos.
Sdo capazes de provocar levantes de grupos e individuos e podem atingir certos
momentos da vida ou do comportamento. Mesmo que as grandes rupturas radicais, as
divisdes binarias sejam possiveis, Foucault defende pensar a resisténcia em termos de
pontos “moveis e transitorios, que introduzem na sociedade clivagens que se deslocam,
rompem unidades e suscitam reagrupamentos, percorrem 0s proprios individuos,
recortando-os e os remodelando” (p. 92). A resisténcia ¢, portanto, uma forga produtiva,
tanto quanto é o poder, que se distribui estrategicamente (FOUCAULT, 2004). Minha
proposta é pensar a ética do protagonismo religioso na perspectiva da resisténcia e
tentar entender o que (ou melhor: quem) ela produz. Quem ¢é esse sujeito que, a
partir do entendimento das formas de luta contra a sujeicdo, reivindica um
estatuto de individualidade e questiona segredos? Muito embora esteja se tornando
cada vez mais importante na contemporaneidade, as lutas contra as formas de sujeigcédo
podem ser observadas ja nos séculos XV e XVI, quando a Reforma indicava uma

grande crise da

[...] experiéncia ocidental da subjetividade, e como uma revolta contra o tipo
de poder religioso e moral que deu forma, na lIdade Média, a esta
subjetividade. A necessidade de ter uma participagéo direta na vida espiritual,

1% Tradugdo livre de “Il n'est absolument pas question de I'aspect stratégique, a savoir : qu'est-ce que la
lutte ? Mon intérét va a l'incidence des antagonismes eux-mémes : qui entre dans la lutte ? avec quoi et
comment ? pourquoi Yy a-t-il cette lutte ? sur quoi repose-t-elle ?”, disponivel em:
http://1libertaire.free.fr/MFoucault332.html. Acesso em 01 Ago 2019.
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no trabalho de salvacdo, na verdade que repousa nas Escrituras — tudo isso foi
uma luta por uma nova subjetividade (FOUCAULT, 1995, 236).

4.1 O encontro com o corpus ético

Certamente ndo estou reivindicando que o protagonismo religioso € o sintoma de
um grave deslocamento da experiéncia ocidental da subjetividade. No entanto, entendo
que é possivel associar a compreensdo foucaultiana do exercicio do poder (e
inerentemente as possibilidades de resisténcia) as formas de reprodugdo material e
simbolica do Cristianismo mainstream. Essas formas sdo, portanto, o local onde o poder
funciona para os sujeitos do protagonismo. A composic¢do do corpus politico mostrou,
por exemplo, como as tematizagdes de raca, classe, subalternidade, género e
sexualidade, aliadas as disputas de sentido de certos significantes, formulam as préaticas
articulatérias do protagonismo religioso como lugar do antagonismo. A analise desse
corpus mostrou ainda uma ténue linha divisoria entre o que define essas formulacGes
articulatorias e uma outra préatica, menos politica. Posto de outra forma, uma prética que
diz menos sobre 0 que o sujeito do protagonismo faz e mais sobre o que ele/ela é, uma
¢ética, portanto. O texto abaixo, de Camila Mantovani, ilustra muito bem essa “virada
ética” do corpus do protagonismo. Num post de 21 de margo, a autora posta a seguinte

afirmacéo:

. Camila
'} @CamilaMantov

Se fossem 0s nossos relatos os
escritos, se fossem as nossas
vozes as ouvidas, se fosse o
nosso trabalho de propagacéo
do evangelho valorizado, talvez
o Cristianismo tivesse derrotado
o império e ndo o contrario. Mas
nds nunca tivemos a chance

e vemos agora onde isso nos
trouxe!

Figura 1- postagem de 21 de margo de 2019
A principio, a oposicdo Império X Cristianismo parecia mais um reforco dos
argumentos discutidos no capitulo passado. No entanto, a reivindicacdo de relatos,
vozes e trabalho de propagacéo diferentes do que se tornou o Cristianismo (aqui cabe
relembrar a disputa em torno do significante cristdo para ilustrar sobre a que
Cristianismo de fato a autora esta se referindo) parecia indicar que havia uma espécie de

deslocamento a ser investigado. Os “nossos relatos”, as “nossas vozes” € 0 “nosso
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trabalho de propagagdo do evangelho” se referiam, conforme mostra a legenda da

imagem, a uma tematizacao especifica: a de género. Pois, de acordo com o texto:

Foi por uma de nds que o salvador veio ao mundo. Fomos nés sustentando
inclusive financeiramente o ministério de Jesus. Fomos nés derramando o
perfume mais caro sobre Cristo e fico aqui imaginando que depois ele ja na
cruz, e o cheiro que ele sentia ainda era desse perfume que ficou grudado
nesse corpo agora torturado. Ele olhava pra baixo e nos via chorando. Eramos
nés no timulo querendo zelar pelo seu corpo e testemunhando a ressurrei¢éo
enquanto os homens com medo da perseguigcdo do império se escondiam.
Fomos nds tidas como loucas por levar a boa nova do Deus que vivo estava.
Fomos n6s as primeiras apostolas levando a mensagem do reino, a ponto de
alguns homens chegaram pra pregar num lugar e descobrirem que ali ja
existiam igrejas. Pra nés essa memdria de Jesus era cara demais, era preciosa
demais pg naquele Deus encarnado que s6 encarnou através de nés, estava
uma mensagem linda de libertacdo da humanidade. Uma resposta pras
demandadas do mundo que jamais poderia ser dada pelos homens...s6
poderia mesmo sair do nosso ventre pela acdo de RUAH (feminino de Deus).
Mas nds nunca tivemos a chance! Nos apagaram dos registros, tiraram nossos
nomes, silenciaram nossa meméria. Os patriarcas da igreja, entregaram,
venderam, negociaram essa memoria Santa do Deus libertador. Permitiram
ao império se apossar dele, embranquece-lo, doma-lo, cometer atrocidades
em seu nome. E nos...seguimos chorando em seu tumulo a cada vez que o
cruscificavam, a cada vez que o jogavam na fogueira, a cada vez que 0
matavam a espada. E n6s? Seguimos sendo as loucas que anunciam que esse
Deus ainda vive, mesmo que o império siga o0 assassinando! Essa nossa
meméria, por mais que tentem, ndo tirardo de nds. Custe o que custar! O
Jesus preto e favelado de Nazareé vive!

Quero enfocar 0 argumento da autora, que inicia seu texto elencando uma série
de mulheres que marcaram a vida de Jesus. S&o elas, respectivamente: Maria, sua mae;
Maria Madalena, Joana e Susana; Maria (irmé de Lazaro); Maria mde, a irma de Maria,
Maria (mulher de Cleopas) e Maria Madalena; Maria Madalena, Joana e Maria (mée de
Tiago); e, por fim, Junia. Essas mulheres, personagens fundamentais na narrativa crista,
foram apagadas “dos registros, tiraram nossos nomes, silenciaram nossa memoria. Os
patriarcas da igreja, entregaram, venderam, negociaram essa memoria Santa do Deus
libertador”. Tenho entdo uma questdo importante para elaborar e uma delimitagdo
relevante para o corpus ético: existe uma série de mulheres (e suas historias) a serem
resgatadas do silenciamento imposto por esse Cristianismo que sucumbiu ao Império
(uma formulacdo para o mainstream, argumento), bem como existe uma escritura
marcada por esse processo de apagamento. Entendo, portanto, que se trata de um recorte
marcado por uma questdo tedrico-metodoldgica feminista, que se apresenta da seguinte

forma:;



Corpus Etico

3

§ A mulher do
n luno de sangue |

Catdlicas
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B Rainha Jezabel: uma mulher, muito poder e
j Odio de sobra
- o

A mulher com fluxo de sangue: vé em paz e
fique livre do seu sofrimento!

E e
#FEminismo; S mathos de que ¢ possivel ser religiosa e feminista! T

Féministar

Quadro 6 - Corpus Etico

Abaixo, a tabela realiza um trabalho de detalhamento do corpus ético,

demonstrando a fonte e o tipo de material analisado:

Tabela 7 - Detalhamento do Corpus Etico

Item | Fonte Material Titulo

A Camila Mantovani Postagem Instagram | Sem titulo

B Catdlicas pelo Direito de Decidir | Video Youtube E  possivel  ser
mulher e feminista?

C Tem Mulher na Igreja (TMNI) Postagem Instagram | Mulheres
Transgressoras:
mulher com fluxo de
sangue

D Projeto Redomas Postagem Blog Campanha
Invisiveis:  mulher
com fluxo de sangue
e Jezabel

E Féministas Postagem Instagram | Feministas tém o

espirito de Jezabel

As caracteristicas de uma abordagem feminista da religido produzem uma série

de discursos marcados pela diversidade e pela critica. Conforme explica Rosado (2001),

fazem parte desse repertdrio temas como “o monoteismo, a imagem masculina da
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divindade, a figura submissa e virginal de Maria; as interpretacdes sexistas dos textos
sagrados]...]” (p. 84). Ainda segundo a autora, a segunda onda do feminismo (a partir
dos anos 1960) retomara as discussdes entre os dois campos (feminismo e religido), que
remetem pelo menos ao final do século XIX. Essa retomada, como esclarece, € marcada
pela maneira como muitas mulheres te6logas passaram a incorporar uma consciéncia
feminista as préticas religiosas ou aos trabalhos académicos. Mas é preciso atengdo aos

efeitos dessa incorporacao.

Como aponta Woodhead (2002), é muito importante ter em mente que a
mulheres ocupam (e produzem) a religido de maneiras distintas dos homens e entre si. A
perspectiva feminista da religido, argumenta, ndo deve ser usada para perguntar apenas
se as religides reforcam ou solapam o patriarcado, mas sim para pensar a habilidade
das religides em prover espacos legitimos para as mulheres e como esses espacos
sdo ocupados e o que eles produzem. No caso especifico de sociedades ocidentais
altamente diferenciadas e industrialmente avancadas, a autora explica que esses espacos
compelem as mulheres a produzirem “alternativas espiritualizadas” ou se permanecem

em suas tradi¢cdes, o fazem de maneira critica.

Mulheres podem procurar mudar ou reinventar a religido de maneira a
encontrar espacos mais adequados do que os fornecidos pela religido
tradicional com seus valores "tradicionais” e, geralmente, com lideranga
masculina. [...] elas podem tentar reformar e mudar a religido tradicional.
Elas podem, por exemplo, tentar pressionar a religido em direcdo a relacdes
mais igualitarias/liberais/relacionais (WOODHEAD, 2002, p. 6).

Essas formas de atuacdo critica/criativa na religido sdo comumente tratadas
através da chave tedrica da agéncia religiosa. A chamada “Virada da Agéncia”,
conforme explica Bracke (2008), emergiu na transicdo para o século XXI,
apresentando como um foco central do debate sobre uma suposta “renovacdo da
vitalidade religiosa”. Segundo a autora: “Isto estd, sem duvida, ligado a um interesse
renovado na agéncia dentro da teoria social e feminista em relacdo a natureza
mutével das estruturas econdmicas e sociais nas sociedades capitalistas tardias” (p.
61)'%°. A agéncia religiosa é, portanto, uma forma de pensar sobre a constituicio da
subjetividade nos termos do capitalismo global e, por isso mesmo, esta fortemente
marcada por questdes étnicas e de género. Como a autora explica, o tema da agéncia

afirma a posicao de sujeito de varios Outros nas sociedades ocidentais.

19 Tradugio livre de: “This is, no doubt, connected to a renewed interest in agency within social and
feminist theory in relation to the changing nature of economic and social structures in late capitalist
societies”.
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A autora relata pelo menos duas grandes problematicas que concernem o
tema da agéncia. A primeira repercute o pensamento Asadiano da agéncia como uma
forma de integracdo na modernidade, ou de reconhecimento da humanidade do
Outro. Para ela, “A (re)corrente énfase atual na agéncia pode, portanto, ser vista em
termos do uso de uma certa "forma" moderna, ou estrutura epistémica, para
“integrar" categorias de pessoas & subjetividade moderna - secular liberal” (p. 63)"*.
A segunda problematica se refere & maneira como a ideia de agéncia se associa a de
resisténcia. Inspirada no pensamento de Saba Mahmood, Bracke (2008) explica que
h& uma série de premissas assumidas, dentro da teoria feminista ocidental, que pensa
a agéncia da mulher como uma série de a¢Bes humanas que se opde as normas
hegemaénicas e que coloca, inevitavelmente, a experiéncia religiosa feminina que nao

seja de resisténcia no lugar da vitima ou da falsa consciéncia, por exemplo.

Num trabalho provocador sobre a dor como agéncia, Talal Asad (2000)
afirma que mais preocupante que a grande atencdo dada ao “romance da resisténcia”
¢ a nocdo de agéncia que ela assume. Isto é: para o0 antropdlogo, o tema da resisténcia
é relevante e de fato pode ser observado na vida cotidiana. No entanto, a fascinacao
com a ideia de resisténcia implica uma premissa essencialista da natureza humana

(que a agéncia é capaz de sintetizar). Assim:

O fato de 'resisténcia’ ser um termo usado pelos teéricos da cultura para
varias condicfes dispares (comportamento inconsciente dos pacientes,
distlrbios estudantis na escola, movimentos generalizados de reforma
civil, estratégias dos sindicatos, guerrilhas que lutam para expulsar uma

ocupagdo, etc) indica que um tipo particular de sujeito-agente

essencializado é comum a todos eles (p. 32)™.

O que Asad faz aqui é problematizar a premissa de que existe um sujeito que
esta sempre e essencialmente engajado em resistir ao poder e que a agéncia deve ser
entendida, nessa perspectiva, por um desejo universal de emancipagdo. O que ele
coloca como um paradoxo em que “o eu a ser libertado do controle deve estar sujeito

ao controle de um eu libertador ja e sempre livre e consciente de seus préprios

10 Tradugdo livre de: “The (re)current emphasis on agency can thus be seen in terms of using a certain
modern ‘form’, or epistemic structure, to ‘integrate’ categories of people into modern — liberal secular —
subjectivity”

M Tradugio livre de: “The fact that 'resistance’ is a term used by theorists of culture for a number of
disparate conditions (the unconscious behavior of patients, student disorders in school, generalised
movements for civil reform, the strategies of labor unions, guerrillas struggling to evict an occupying
force, etc.) indicates that a particular kind of essentialised subject-agent is common to them all”.
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desejos” (p. 33)*2. Sua resposta para essa questdo de como entender a agéncia recai
no trabalho antropoldgico de compreender os usos do termo em diferentes contextos
historicos.

Pensando a partir dessa perspectiva, quero me dedicar ao que Bracke (2008)
vai chamar de gramaticas religiosas para a agéncia. Nesse sentido, é no trabalho de
Saba Mahmood sobre o pietismo**® entre as mulheres mulcamanas no Egito que se
encontra um contraponto ao pensamento secular a partir de uma perspectiva situada
fora do “Ocidente”. Mahmood (2005) entrelaga tanto a questdo pos-colonial quanto
feminista ao tentar compreender o conceito de agéncia a partir da presenca das
mulheres em mesquistas do Cairo que buscavam mais esclarecimento sobre o Isla.
Segundo Mahmood em seu empreendimento etnografico, havia entre as mulheres o
consenso de que a “secularizagdo” na sociedade egipcia atribuia ao Isla um estatuto
de “sistema abstrato de crencas que nao tem relacao direta com a forma como cada

individuo estrutura a sua vida cotidiana” (MAHMOOD, 2005, p. 124). Assim,

O movimento feminino nas Mesquitas, portanto, procura educar
muculmanas leigas nas virtudes, capacidades éticas e formas de raciocinio
que as participantes consideravam como tendo-se tornado indisponiveis
ou irrelavantes nas vidas do mulgumano comum (ibdem, p. 124).

O que a autora chama a atencdo é que esse movimento de educacdo no Isld
promovido pelas mulheres nas mesquitas ocupou posi¢cBes incobmodas em vérias
frentes. Em alguns setores da sociedade egipcia, o pietismo se configurou como uma
alternativa “quietista” (MAHMOQOD, 2005, p. 125) diante de modelos mais
militantes e incisivos de ativismo islamico. Por outro lado, explica a autora, ha quem
apontasse 0 movimento dessas mulheres como um obstaculo contundente contra o
projeto secular e liberal promovido pelo estado egipcio. No movimento feminista
ocidental, por exemplo, o pietismo dessas mulheres vai problematizar um estatuto
historica e politicamente atribuido a mulher mulgumana: o de passividade e

subalternizacdo femininas.

12 Tradugio livre de: “the self to be liberated from control must be subjected to the control of a liberating

self already and always free and aware of his own desires”

113 Segundo Meneses (2016), o pietismo é um movimento oriundo do luteranismo que valoriza as
experiéncias individuais do crente. Tal movimento surgiu no final do século XVII, como oposicdo a
negligéncia da ortodoxia luterana para com a dimenséo pessoal da religido, e teve seu auge entre 1650-
1800. O pietismo combinava o luteranismo do tempo da Reforma Protestante, enfatizando a converséo
pessoal, a santificagdo, a experiéncia religiosa, diminuicdo na énfase aos credos e confissdes, a
necessidade de renunciar o0 mundo, a fraternidade universal dos crentes e uma abertura a expressao
religiosa das emogdes. Em seu trabalho, Sab Mahmood investigou 0 movimento de revivalismo islamico
desenvolvido por mulheres me mesquitas do Cairo, na década de 1990.
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E nesse cenario que o conceito de agenciamento de Mahmood (2005) emerge.
Seu trabalho consiste em revisar a premissa ocidental da teoria feminista de que toda
posicdo dentro de uma certa estrutura de poder sera de resisténcia ou subversdo. Ela
explica: “Mais concretamente, nesta analise [ocidental feminista] a agéncia feminina
parece reproduzir uma consciéncia feminista — as vezes reprimida, as vezes activa —
articulada contra as normas culturais hegemdnicas masculinas das sociedades arabes
islamicas” (p. 127). O que a autora propde ¢ um desafio a naturalizagdo atribuida ao
desejo de liberdade nas andlises sobre as relacbes de género no Isld. Em outras
palavras, o que Mahmood mostra ¢ a agéncia como “modalidade de a¢do” e ndo

necessariamente e apenas como resisténcia as normas sociais***.

Para Bracke (2008), o argumento de Mahmood requer que se pense, antes
mesmo da nocdo de agéncia, a gramatica na qual esse termo se constitui, 0 que
implica desvincular a associacao “natural” de agéncia de uma teleologia politica
progressiva. A pergunta que fica é, portanto, o que significa agéncia dentro de certas
gramaticas religiosas? E, consequentemente, que modalidades de acédo ela enseja? No
caso deste trabalho de modo geral e especificamente este capitulo, cabe pensar uma
formulacdo de agéncia que se articule com a gramatica do protagonismo
religioso, produzindo uma modalidade de acéo. Tendo em vista o que foi discutido
no segundo capitulo, é possivel postular sobre uma gramatica que se constitui no
lugar politico do protagonismo religioso. Posto de outra forma: é possivel pensar
como a organizacdo e sistematizacdo semanticas que foram observadas nas
articulacbes do protagonismo religioso podem revelar modalidades de acdo validas
como agéncia religiosa. Entendo que ha aqui uma retomada da preocupa¢do com o
“estratégico da luta” formulado em sintonia com Foucault no inicio do capitulo. Se
tomo o protagonismo religioso como resisténcia ndo essencial e ndo teleoldgica (mas

sim contingente e articulada/articuladora), assumo também que ha uma modalidade

114 No centro desse debate esta a virtude da modéstia, que na tradicao petista se traduz como o uso do Véu.
Para as mulheres analisadas por Mahmood (2005), existe uma relacdo fundamental entre a norma
(modéstia) e sua traducédo préatica (uso do véu). Uma leitura secularista situa a modéstia no rol de todas as
outras virtudes humanas e que, portanto, nao se estabelece em fungdo de uma expressao particular. Ha,
dessa forma, uma oposi¢do ao uso do véu, mas ndo a virtude em si. A agdo que desenvolve nas mulheres
0 desejo, a vontade, ou mesmo necessidade do uso do véu &, na visao de Mahmood, uma expressdo da
agéncia feminina, uma vez que seria uma virtude cultivada com o uso do véu. Ela conclui:

“cada ponto de vista propGe uma conceptualizacdo bastante diferenciada acerca da relacdo entre
comportamento incorporado e a virtude ou norma da modétia: para as pietistas, 0 comportamento corporal
é o fator fundamental para o préprio cumprimento da norma; para 0s seus opositores, trata-se de um
elemento contingente e desnecessario para a prossecucao da modéstia (MAHMOOD, 2005, p. 137).
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de acdo, uma forma estratégica de resistir no contexto do antagonismo em relagéo o

mainstream cristao.

4.2 Invisiveis, esquecidas.... e feministas

“E possivel sermos religiosas e feministas?”. Essa ¢ a pergunta motivadora do
video “#Féministas: 5 motivos de que é possivel ser religiosa e feministal”,
publicado em 18 de abril de 2019 no canal do YouTube do grupo Catolicas pelo
Direito de Decidir. Nele, a ativista politica Tabata Tesser elabora cinco razfes que
justificam a articulagéo entre essas duas subjetividades. Segue:

Muita gente nos pergunta se é possivel sermos religiosas e feministas. Sim é
possivel, mas como? Motivo um: diferente do que muitos cristdos pregam por
ai, Jesus ndo defendeu o édio, a tortura e nem a violéncia como pratica do
Evangelho. Em uma passagem muito famosa da biblia, Jesus impede que os
fariseus apedrejem uma mulher. Jesus ndo permite que utilizem das leis de
Deus para condenar alguém sendo que esse alguem também é um pecador ou
uma pecadora. Dois: Ana, Hagar, Jezabel, Uda, Debora, Maria, Dina. Essas
sdo algumas mulheres presentes na nossa biblia sagrada. Muita gente nunca
ouviu falar sobre elas. Nés, feministas cristds, lutamos para visibilizar essas
mulheres. N6s, feministas cristds, queremos valorizar o papel de Maria, mas
ndo como uma virgem e submissa, mas como uma protagonista da historia do
cristianismo. Trés: serd que o que a elite da igreja diz ndo esta legitimando a
violéncia contra as mulheres? O Brasil segue no topo do ranking do
feminicidio. Quatro: n6s denunciamos os abusadores da fé, aqueles que
utilizam do status espiritual para lucrar e para abusar do corpo das mulheres.
Todo mundo viu a campanha me too, impulsionada majoritariamente por
freiras. E o caso recente no Brasil do escandalo do Jodo de “Deus”. Nos
afirmamos que 0s nossos corpos ndo sao propriedade dos abusadores da fé.
Cinco: nds, mulheres, somos maioria nos espacos de fé. Estamos na missa,
nos cultos... inclusive, somos maioria a frente das pastorais. Mas nés nédo
estamos nos espacgos de poder e decisdo da igreja. O fato da igreja ndo aceitar
mulheres sacerdotisas ¢ um exemplo de sexismo. O que contradiz os
ensinamentos sociais da igreja sobre igualdade. N6s somos as féministas
junte se a nés nessa luta. Andar com fé eu for até o machismo acabar.

O texto cumpre a funcdo de apresentar quem sdo as feministas cristas (as
féministas) e o que elas fazem. Um projeto que engloba trés frentes de trabalho: a
énfase com (1) o vinculo com as escrituras ao elencar as mulheres que ndo aparecem
na Biblia; a apresentacdo de uma (2) pauta feminista-religiosa que contempla formas
de violéncia que estdo dentro e fora das Igrejas e a apresentagdo do (3) machismo
como um problema que as mulheres enfrentam tanto no ambiente religioso quanto

secular. O feminismo cristdo cumpre, portanto, o papel ético do protagonismo

15 Disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=B8d2U0nM9tl. Acesso em: 01 Jun 2019.
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religioso. Tomarei essa perspectiva como forma de compreenséo do corpus ético
e também como proposta de reflexdo sobre as implicacBes dessa subjetividade
complexa. A partir da articulacdo entre a identidade religiosa (cristd) e a identidade
feminista que o video propGe, € possivel observar argumentacdes semelhantes nas
apresentacdes de outros dois projetos do corpus. O blog “Tem Mulher na Igreja” e o

projeto multimidia “Redomas”. O primeiro se apresenta da seguinte forma:

Tem Mulher na Igreja! € um site cristdo que pretende falar para as
mulheres, revelando-lhes um Evangelho simples, justo e libertador que
muitas vezes ndo se costuma pregar para elas. E também um apelo para
que sejamos vistas, reconhecidas e respeitadas dentro da igreja, esse
espaco que é para todos mas que muitas vezes parece ser um territério de
supremacia masculina. O Tem Mulher na Igreja! acredita no poder da
igreja como lugar de salvacédo e libertacdo, mas acredita também que esse
trabalho precisa ser feito de forma mais justa e igualitaria para homens e
mulheres. Nossa proposta € tentar separar a Palavra de Deus do sexismo
impregnado durante séculos na histéria do Cristianismo. Também
queremos reafirmar para as mulheres algo 6bvio e biblico, mas que tem
sido distorcido e até mesmo contradito por muitas igrejas durante toda a
histéria: que elas também sdo criaturas divinas e que sdo amadas por Deus

tanto quanto os homens™®.

O texto de apresentacdo do blog adiciona nuances ao triplice trabalho das
feministas apresentado no video anterior. Assim, no campo do vinculo com as
escrituras € possivel inserir o processo de separacao da palavra de Deus do “sexismo
impregnado durante séculos na historia do Cristianismo”, além da ideia de que existe
um Evangelho “simples, justo e libertador” que nem sempre ¢ comunicado as
mulheres. No eixo da pauta feminista/religiosa, cabe o apelo para que as mulheres
sejam “vistas, reconhecidas e respeitadas dentro da Igreja, esse espaco que € para
todos mas que muitas vezes parece ser um territorio de supremacia masculina”. Por
fim, no campo do machismo como problema religioso e secular, a reafirmacéo de
“algo obvio e biblico”: de que as mulheres (apesar de certas de “muitas igrejas ao
longo da historia”) “também sdo criaturas divinas e que sdo amadas por Deus tanto
quanto os homens”. O Projeto Redomas, por sua vez, se apresenta da seguinte

maneira:

re-do-ma |6| substantivo feminino. 1) Campanula para resguardar do po
imagens, objetos de valor ou de estimacdo. 2) Extremo cuidado consigo
propria. 3) Meter numa redoma: tratar com especial cuidado; com
demasiadas cautelas. Se considerada como um lugar, pode significar ao
mesmo tempo protecdo e privacao, semelhante aos espacos de exercicio
da fé cristd. O Projeto Redomas, nasceu com a proposta de dar
visibilidade as narrativas de mulheres que, em algum momento da vida,
em alguns espacos cristdos, foram expostas, objetificadas, classificadas e
caladas. Existe mais que apenas um corpo dentro destas redomas. E estes

18 pisponivel em: https://www.temmulhernaigreja.com.br/about-us/. Acesso em 01 Jun 2019.
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corpos femininos querem falar. Este projeto foi pensado e esta sendo
organizado por mulheres cristds que pretendem promover um dialogo para
encerrar, de uma vez por todas, a circulacdo de discursos que considerem
mulheres apenas como objetos dentro dos espacos de exercicio de fé.
Aqui vocé vai encontrar mulheres escrevendo, falando e produzindo com
0 intuito de sensibilizar homens e (até outras mulheres) a enxergarem
mulheres como um ser. Para além da redoma.

A reinvindicacdo da mulher religiosa como sujeito e ndo como objeto
(resguardado pela redoma) é certamente a imagem mais relevante desse texto de
apresentacdo. O espaco da redoma (que representa também 0s espacos de exercicio
da fé cristd) produz protecédo e privacdo. Assim, na perspectiva da vinculagdo com as
escrituras, € possivel inserir o objetivo do projeto de dar visibilidade as narrativas de
“mulheres que, em algum momento da vida, em alguns espagos cristaos, foram
expostas, objetificadas, classificadas e caladas”. A pauta feminista, por sua vez, se da
na afirmagdo da mulher para além desse corpo protegido pela redoma: “Existe mais
que apenas um corpo dentro destas redomas. E estes corpos femininos querem falar”.
No campo da articulagdo contra o machismo, o projeto visa a encerrar “a circulagdo
de discursos que considerem mulheres apenas como objetos dentro dos espagos de

exercicio de fé”.

E importante ressaltar que, quando proponho que o sujeito do protagonismo
religioso é a feminista cristd do corpus analisado, estou interessada menos (ou quase
nada) nesse sujeito encarnado e mais nas negociacGes que SA0 necessarias para que
essa articulacdo aconteca. Ao trazer a questdo da ética para a reflexdo sobre o
protagonismo, estou também pensando sobre um ethos, sobre uma sensibilidade
religiosa que ndo seja definida apenas pelo potencial politico progressista dado a
priori (muito embora entenda que essa questdo é importante, uma vez que esta
vinculada contingencialmente a condicdo de antagonismo ao Cristianismo

mainstream).

4.3 A hermenéutica e licdes do protagonismo

Quero me deter, a partir do recorte especifico que operei no corpus ético, na
capacidade criativa das mulheres em reler as escrituras religiosas a partir de uma
dada visdo que se situa em premissas ancoradas num certo ideario feminista
localizado™’. Uma premissa fundada na agenda politica das formas modernas de

producdo do capitalismo econémico e cultural (que muito embora se pretenda

117 Nao existe um feminismo apenas, mas sim formas de feminismo.
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universal ndo € capaz de dar conta da diversidade de subjetividades religiosas
experimentadas entre as mulheres). Como explica Giorgi (2016), o trabalho feminista
dentro das tradicGes religiosas € fartamente reconhecido no que se chama de uma
“resisténcia criativa” que envolve (sobretudo entre as tradicGes monoteistas) tarefas
estratégicas como a releitura dos textos sagrados. Isso significa que nogdes como
Deus, Cristo e Igreja sdo tidos como espacos simbdlicos em torno dos quais a
comunidade constroi sua fé e praticas religiosas. Assim: “a tensdo na relagdo entre
religido e direitos das mulheres é entendida mais como uma contingéncia historica do

. . erey, 118
que como uma diferenca irreconciliavel” (p. 58) .

Essa capacidade de reler, ou mesmo “traduzir” os textos fundantes produz mais
do que narrativas que ensejam a centralidade da mulher nas tradicdes monoteistas. Ela
aponta também para producdo de mulheres religiosas cuja fé emoldura modos, se néo de
superacdo de, ao menos de existéncia num ambiente religioso masculino, hostil e
desigual. Nesse sentido, é relevante trazer o trabalho de O Brein (2007) sobre o didlogo
criativo que se opera entre e geracOes diversas de fieis e suas tradi¢Oes religiosas. Para a
autora, é dentre a populacdo de gays e lésbicas cristds que 0 engajamento em estabelecer
o didlogo criativo, articulador de estratégias discursivas que permitem a retencdo e
afirmacdo de certos significados em suas identidades, acontece. Um argumento
importante que O’Brian (2007) aponta é que esse processo ndo rejeita totalmente a
tradicdo religiosa, mas também se recusa a “permanecer no armario”. O que nos mostra
que tal constru¢do identitaria “combina elementos de uma mirada essencialista,
doutrinas cristds de aceitacdo e amor, historias cristds de opressdo e lutas coletivas e
individuais para manter virtudes divinas” (O’BRIAN, 2007, p. 180). Trata-se, portanto,
nas postulagcbes da autora, de um discurso que busca se alinhar com os principais

argumentos do Cristianismo.

Um exemplo relevante desse trabalho criativo pode ser encontrado no
material publicado durante 0 més de margo. Internacionalmente conhecido como o
més da mulher, esse foi o periodo escolhido por algumas das autoras para uma
incurs@o nas escrituras com o objetivo de realizar releitura/criagdo/traducdo dos

textos sagrados. No projeto Redomas, a campanha “Invisiveis” (langada no dia 08 de

18 Tradugdo livre de: “the tension in the relationship between religion and women’s rights is understood
more as a historical contingency than an irreconcilable difference”.
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margo) teve como objetivo elencar e contar a histéria de mulheres relevantes no texto

biblico e na propria histdria do Cristianismo. Assim se apresenta:

Dia 8 de marco: dia das mulheres sem nome. Andando nas ruas, ndo sabemos
0s nomes das mulheres que estdo ao nosso redor. E elas ndo sabem 0s nossos.
Mas 0 que sabemos sdo as realidades das mulheres brasileiras. Nés temos
visto a cada dia, noticias e mais noticias de mulheres maltradas, espancadas e
mortas apenas por serem mulheres. "Viu aquela no Parana, do elevador?"
"Vocé soube daquela que foi jogada na beira da estrada, no Espirito Santo?"
Outras, estdo sendo mortas de fome, pela pobreza ou pelo ideal de magreza.
Outras sdo assassinadas pelo Estado. Claudia, Isis, Marielle, Marinalva.
Sabemos das mulheres que se desdobram em multiplas jornadas, das que nao
podem nem amamentar os filhos em paz. Das mulheres interrompidas pelo
silenciamento ou pelo assédio. O dia 8 de marco, um dia das mulheres sem
nome. Nomes que a histéria apagou, nomes esquecidos em boletins de
ocorréncia, nomes de maes que choram a perda dos filhos nas favelas.
Joselita, Sabrina, Olga, Barbara. Nesse més, o Projeto Redomas vai falar de
mulheres biblicas que muitas vezes nem o nome ¢ citado. Outras, cujo nome
temos medo. Vamos também falar nomes novos ou escondidos na histdria do
cristianismo. Abigail, Isabel, Jezabel, Lidia, serva de Naamd, Dalila, Sif4 e
Pud, a mulher com fluxo de sangue, Jeoseba, Madre Teresa de Calcuta,
Chiara Lubich, Ivone Gebara, Lisa Sharon Harper, Rosa Parks, Sister Rosetta
Tharpe, Margarida de Navarra, Carmen Etel, Ethel Waters. "Eles lhe
perguntaram: 'Mulher, por que vocé esta chorando?' ‘Levaram embora 0 meu
Senhor', respondeu ela, ‘e ndo sei onde o puseram’. Nisso ela se voltou e viu
Jesus ali, em pé, mas ndo o reconheceu. Disse ele: 'Mulher, por que esta
chorando? Quem vocé estad procurando?' Pensando que fosse o jardineiro, ela
disse: 'Se o senhor o levou embora, diga-me onde o colocou, e eu o levarei'.
Jesus lhe disse: 'Maria!" Entdo, voltando-se para ele, Maria exclamou em
aramaico: 'Mestre!"" Jodo 20:13-16

A “mulher sem nome” ¢ uma condi¢do que acomete tanto as mulheres
biblicas quanto as mulheres do presente (sejam elas religiosamente vinculadas ou
ndo). Esse paralelo entre os dois tempos historicos estd no cerne da ética
protagonista: articula a memoria, enfatiza a presenca e reivindica uma hermenéutica
das escrituras diferente. O nome (esquecido, ndo-citado, de que se tem medo ou que
ndo se conhece) é a chave de entrada para o estatuto de sujeito dessas mulheres, pois
ao assumir um nome, assume-se consequentemente uma histdria. Nessa perspectiva,
a mulher € menos uma realidade e mais um projeto politico. Quero, portanto,
interrogar o corpus sobre a sensibilidade dessa mulher-projeto, o que ela pactua com
a sua presenca. Transgressora é outra forma de apresentar essa mulher. O blog Tem
Mulher na Igreja assim apresenta a campanha de margo: “O Carnaval passou e ja

estamos no més da mulher! Acompanhe a gente e ndo perca a série "Mulheres
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Trangressoras”, com histérias de mulheres da Biblia que ousaram transgredir e

marcaram o Cristianismo!”**°

O foco na histéria das mulheres da Biblia (sejam elas sem nome ou
transgressoras) reforca dois acontecimentos relevantes e que se relacionamento
mutuamente: as transformacdes na tradicdo e a promocéo de modelos exemplares de
mulher. A proposta de (re)ler as escrituras com um olhar cultural € um trabalho
empreendedor, motivado pelo desejo de mulheres que reconhecem as estruturas
desiguais das tradigbes religiosas as quais pertencem. E também pedagdgico, pois
mostra que uma leitura mais igualitaria das escrituras € antes, de qualquer coisa, um

120 (e

exercicio que envolve na maioria das vezes conhecer as tradi¢fes e as escrituras
ndo abandona-las), buscar as referéncias femininas que foram silenciadas, atualizar a
mensagem, estar em sintonia com as demandas religiosas do tempo atual e negociar
sentidos. A lista abaixo ilustra a relagdo de mulheres invisiveis e transgressoras que

foram trabalhadas nas duas campanhas.

Tabela 8 - Transgressoras e invisiveis: aproximagdes da vida das mulheres pelo protagonismo religioso

Projeto Redomas Tem Mulher na Igreja

Abigail, Lidia,
Naamd, Dalila, Sifa e Pua, a mulher com fluxo

Isabel, Jezabel, serva de

Ester, Raabe, Maria (irma de Marta),

Maria, Madalena, a Mulher com fluxo
de sangue, Jeoseba, Madre Teresa de Calcuta,

) _ ) de sangue.
Chiara Lubich, Ivone Gebara, Lisa Sharon
Harper, Rosa Parks, Sister Rosetta Tharpe,
Margarida de Navarra, Carmen Etel, Ethel

Waters.

4.4 Pertencer, acreditar e permanecer

A relacdo com a tradicdo religiosa mediada por esse trabalho criativo de
releitura ou mesmo traducdo se constitui como a chave da sensibilidade do
protagonismo religioso. Dialogando com o trabalho de Hervieu-Leger (2008) sobre a

ideia de religido em movimento, é possivel postular que a conexdo do sujeito com a

9 bisponivel em: https://www.instagram.com/p/Bug1SsTBFET/

120 Nesse sentido, é bastante sintomético que, na pagina de apresentagdo do Projeto Redomas ha um link
para uma secdo de Perguntas e Respostas onde as integrantes podem explicar melhor sobre suas
formagdes e a “fundamentacdo biblica” do que dizem.
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religido ndo se limita a vinculagdo a uma tradi¢do especifica, mas sim a “maneiras de
crer”. Acreditar, na perspectiva que toma como referéncia a religido em sociedades
modernas e seculares, ¢ mais importante que pertencer e, tal premissa, abre espaco
para uma série de injungdes que o proprio fiel pode desenvolver junto & materialidade
de uma dada tradicdo religiosa, como as escrituras por exemplo. Essa condigédo
autoriza, por exemplo, a crenca em Deus de maneira ndo religiosa, a difusdo de
modos de crer individualistas, a disjuncdo das crencas e das pertencas confessionais,

além da abundancia de grupos que ressaltam as experiéncias individuais.

Deixando de lado o ambito da verificacdo e da experimentacdo que 0S
tradicionais centros institucionais religiosos propunham e adentrando na apropriacdo
individual da crenga, a religido contemporanea tem a sua razdo de ser no “fato de dar
sentido a experiéncia subjetiva do individuo” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 22).
Preciso, no entanto, marcar meu dialogo critico com essa perspectiva, pois entendo
que o caso do protagonismo religioso ndo pode ser entendido (pelo menos ndo
completamente) na ideia de religido em movimento das figuras do peregrino e do

convertido.

O pertencimento ¢ um tema muito caro em todos 0s extratos do corpus (a
disputa pelos significantes, como se viu no segundo capitulo, € um exemplo disso),
ao mesmo tempo em que existe uma producdo efetiva e criativa de conteddos em
funcdo da articulacdo antagonista. Essas duas atividades, portanto, ndo se excluem.
N&o € possivel afirmar, por exemplo, que a medida que o sujeito do protagonismo
religioso cria, ele enfraquece seus vinculos de pertencimento; ou, ao contrario, a
medida que ele enfatiza esses vinculos, ele limita sua capacidade criativa. Ao mesmo
tempo, como explica Rosado-Nunes (2006), as igrejas cristds parecem nao serem
mais para muitas mulheres “os lugares de expressdo e de alimento de seu
compromisso cristdo. Nossa pertenca a essas instituicoes é cada vez mais complexa e
problemadtica” (p. 302). Essa mediagdo pela releitura/traducdo, por sua vez, sugere
uma forma distinta de sensibilidade religiosa: o protagonismo religioso ¢ muito
mais um trabalho de permanecer (religiosa, cristd, evangélica etc) do que

propriamente pertencer ou acreditar.

Assim, entendo que a sensibilidade do protagonismo religioso, que deve ser

compreendida a partir da articulagdo politica do antagonismo, enseja também uma
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forma especifica de relagdo com os espacos de “exercicio da fé¢” (dai a énfase no
lugar, no espaco da Igreja costumas realizar para elaborarem seus posicionamentos).
Entendo, portanto, que a ideia de permanecer estd deslocada da compreensdo
habitual constituida entre o duplo pertencer e/ou acreditar. Esse duplo foi uma
formulagdo muito popular no final dos anos 1990 e inicio dos anos 2000, apresentado
pela socidloga Grace Davie, num estudo sobre a religido no Reino Unido. Para a
autora, uma das principais formas de compreender o fendmeno religioso
contemporaneo € na relagdo entre o pertencer (participacdo e atuacdo na Igreja) e o
acreditar (aderéncia a crencas religiosas). A analise da autora mostrou que paises
com baixas taxas de filiacho e comparecimento a Igreja ndo apresentam
necessariamente baixos niveis de crenca religiosa, 0 que a levou a definir essa
situacdo com a expressao: “Believing without Belonging” (acreditar sem pertencer,

ou BWV em inglés).

Ha uma série de questdes que devem ser ponderadas nessa perspectiva do
BWAB. Trata-se de um entendimento da realidade evidentemente fincado no debate da
secularizacdo e no contexto especifico do Reino Unido dos anos 1990. Além disso,
alguns criticos sugerem que o BWB pode ser compreendido mais como uma fase de
transicdo entre geracdes, o que levaria inevitavelmente a emergéncia de uma cultura
secular, do que uma caracteristica definitiva da modernidade (VOAS & CROCKET,
2005). Segundo os autores, a afirmacdo de Davie ndo encontra guarida na realidade
social do Reino Unido, em que o0s niveis de pertencimento e crenca estdo
substancialmente em declinio. Para eles, é preciso ter cuidado no que é dado a priori

como crenca.

Muitas pessoas na Gra-Bretanha tém crencas sobre os direitos e 0s erros
da caca a raposa, mas comparativamente poucas sdo participantes ou
manifestantes. Ndo é suficiente descobrir que as pessoas aceitam uma
declaracdo de crenga ou outra; a menos que essas crencas facam uma
diferenca substancial em suas vidas, a religido pode consistir em pouco

mais do que opinides a serem coletadas pelos pesquisadores (p. 14)**.

Permanecer religiosa é, portanto, a questdo principal a ser levada em
consideracdo no corpus ético do protagonismo religioso. Isso se reflete nas duas
campanhas que foram apresentadas, pois enfatizam as mulheres que “ousam”, que

“subvertem”, que resistem, mas que permanecem religiosas, crentes. Entendo que

12! Tradugdo livre de: “Many people in Britain have beliefs about the rights and wrongs of fox
hunting, but comparatively few are either participants or protestors. It is not enough to find that
people accept one statement of belief or another; unless these beliefs make a substantial difference in their
lives, religion may consist of little more than opinions to be gathered by pollsters”.
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essa analise se alinha com a perspectiva de Mahmood, para quem a ideia de
resisténcia ndo deveria ser pensada como uma predisposicdo da mulher para
abandonar a religido. Nesse sentido, acredito que a ética do protagonismo acrescenta
uma “camada extra” de complexidade a naturalizada associagdo que se constitui em
torno da vida secular como espaco de exercicio da cidadania e de direitos. Discutindo
esse tema, Toldy (2010) chama a atengdo para o fato de que as discussdes sobre
igualdade de género se mostram como espagos privilegiados para observacdo do
potencial, das ambiguidades e das limitagbes dos discursos e praticas da
modernidade.

Isso porque o projeto de modernidade, explica a autora, foi amplamente
marcado pelo ideal secular de separacdo da sociedade da religido, relegando a
segunda para a esfera privada da vida doméstica, onde as mulheres também atuariam.
Nesse sentido, uma leitura ocidental da modernidade secular vai sempre apontar para
uma pretensao universal das mulheres no combate as estruturas religiosas na tentativa
de ocuparem espacos publicos e seculares. Buscando uma compreensdao menos
essencialista, a autora constr6i uma interessante imagem: “vivemos em zonas
fronteiricas, na qual uma ecologia de experiéncias emancipatdrias, tanto secular
quanto religiosa, pode ser produzida. Para isso acontecer, precisamos aceitar que o

espaco publico ndo é uma arena pré-estabelecida e imutavel” (p. 115).

Essas “experiéncias emancipatorias” (tematizadas como subversdo ou
ousadia, por exemplo) sdo encampadas no ambito do protagonismo religioso, a partir
do espaco institucional da Igreja, tido como um lugar de constrangimento da
presenca feminina. Das varias historias trazidas nos dois projetos que fazem parte do
corpus (“Trangressoras”, do TMNI e “Invisiveis”, do Redomas), o da mulher com
fluxo de sangue ¢ particularmente emblematica. Ela demonstra como o “fluxo de
sangue” enquanto condig¢do bioldgica exclusiva da mulher é culturalmente tratado

como justificativa para sua exclusdo do espaco ptblico'?.

122 A historia, que acontece durante o ministério de Jesus, é relatada em Matheus, Marcos e Lucas. Para a
composicao do texto do Redomas, segundo as autoras, foi utilizado o relato em Marcos 5:25-34, que diz:
E certa mulher que, havia doze anos, tinha um fluxo de sangue, E que havia padecido muito com muitos
médicos, e despendido tudo quanto tinha, nada lhe aproveitando isso, antes indo a pior; Ouvindo falar de
Jesus, veio por detras, entre a multiddo, e tocou na sua veste. Porque dizia: Se tdo-somente tocar nas suas
vestes, sararei. E logo se lhe secou a fonte do seu sangue; e sentiu no seu corpo estar ja curada daquele
mal. E logo Jesus, conhecendo que a virtude de si mesmo saira, voltou-se para a multiddo, e disse: Quem
tocou nas minhas vestes? E disseram-lhe os seus discipulos: Vés que a multiddo te aperta, e dizes: Quem
me tocou? E ele olhava em redor, para ver a que isto fizera. Entdo a mulher, que sabia o que Ihe tinha
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No entanto, € importante ressaltar que a regra judaica que interditava a
presenca publica das mulheres durante os dias de fluxo menstrual ndo parece ter sido
completa e simbolicamente superada. Ela ainda reverbera nos modos modernos de
ser mulher, como mostram andlises sobre a publicidade de absorventes, cujos
discursos enfatizam um corpo asséptico, normalizado, controlado. De acordo com
esses estudos (CIRIBELLI, 2017; GOMIDES, 2018), de fato, a menstruacdo néo
interdita mais a presenca publica, desde que, no entanto, se torne completamente
invisivel. Esse argumento reforca a ideia central do pensamento tanto de Mahmood
quanto de Tolder sobre a assuncdo moderna de que 0s espacos seculares séo
essencialmente espacos de igualdade.

No post do TMNI sobre a mulher com fluxo de sangue, temos a seguinte
argumentacéo™?*:

Encerrando com chave de ouro 0 més da mulher! Se vocé perdeu as outras
transgressoras, confira 0 nosso blog - estdo todas I4 e ainda tem mais duas
de bonus! © A Biblia ndo fala qual era o seu nome, apenas a identifica
por um estigma: o fluxo de sangue. Nos tempos de Jesus, uma mulher
com hemorragia ou que estivesse no periodo menstrual era considerada
impura. Tudo que ela tocasse seria contaminado e ninguém podia tocar
nela. Essa mulher sofria com um fluxo de sangue ha doze anos — imagine
0 quao solitaria era! Contrariando a lei judaica, ela saiu do isolamento e
entrou no meio da multiddo para tentar tocar em Jesus, pois tinha certeza
que Ele era tdo poderoso que bastava um toque em Sua roupa para ela ser
curada. Ao sentir que dEle saiu poder, Jesus perguntou quem o havia
tocado e, amedrontada, a mulher assumiu seu ato. Ela teve que vencer
duas barreiras: a primeira, de sair do isolamento e se misturar numa
multiddo; a segunda, de assumir seu ato de ousadia de tocar em Jesus.
Certamente ela era conhecida na regido pelo seu problema e as pessoas
ndo perdoariam sua desobediéncia, afinal, ela tornou todos ao seu redor
impuros e ainda contaminou Jesus de forma deliberada! Mas Jesus teve
compaixao daquela mulher e ndo sé a curou como também a tranquilizou:
“va em paz e fique livre do seu sofrimento”. A mulher com fluxo de
sangue transgrediu e nos mostrou que ndao devemos aceitar o lugar de
inferioridade que nos é dado. Jesus tem vida, liberdade, amor e
acolhimento para dar a todos os marginalizados.

“Romper o isolamento” e “assumir a ousadia” sd@o os dois principais aspectos
da proposta do texto. Eles refletem uma forma especifica de vida, uma ética da vida
publica, que ndo esta interessada nas questdes de crenga ou pertencimento e sim na(s)

maneira(s) de permanecer: a historia da mulher com fluxo de sangue ndo é uma

acontecido, temendo e tremendo, aproximou-se, e prostrou-se diante dele, e disse-lhe toda a verdade. E
ele lhe disse: Filha, a tua fé te salvou; vai em paz, e sé curada deste teu mal.
123 Disponivel em: https://www.instagram.com/p/BvrPERUBgxX/ Acesso: 01 Jun 2019.



https://www.instagram.com/p/BvrPERUBgxX/

125

historia de resisténcia como forma de “abandono” da religido, e sim de afirmacao, de

permanéncia. Na campanha invisiveis, o projeto Redomas faz a seguinte reflexdo*?*:

Essa histéria apresenta o retrato de uma instituicdo que exclui, fere e deixa de
lado — em nome de uma religiosidade extrema. A mulher com fluxo de
sangue, para além de sua condicdo de salde, sofreu muito com o preconceito
e a discriminacdo da sociedade. Foi julgada e tratada como impura por 12
anos, teve seu direito de ir e vir lesado, mas ela sabia que o encontro genuino
com Jesus poderia liberta-la do sofrimento. Ela enxergou isso e, em um ato
de coragem, estendeu o brago para tocar nas vestes do nazareno. Sua
compreensdo de que Ele é o Caminho a livrou do sofrimento de uma vida as
margens. SO o encontro verdadeiro com Jesus pode nos transformar e libertar
do peso da religido. Como a igreja-instituicdo pode se aproximar cada vez
mais da Igreja de Jesus? Como nos, filhas e discipulas de Jesus, temos nos
posicionado diante de situa¢Ges de exclusdo e discrimina¢do? VVamos orar por
todas as irmds e irmdos em Cristo, que tém sido vitimas dessa violéncia
institucional tdo sutil e poderosa. Que nés possamos acolher, abragar e incluir
a todas, todos, todes — independente de quem sdo, como estdo e de onde
vieram. Amém.

O “ato de coragem” da mulher refor¢a tanto a ideia de permanéncia quanto a
de antagonismo: S6 o encontro verdadeiro com Jesus pode nos transformar e libertar
do peso da religido. Como a igreja-instituicdo pode se aproximar cada vez mais da
Igreja de Jesus? Esse “encontro verdadeiro” pauta um espaco em que condigdes
diversas (todos, todas, todes) permanecem (acolhidos, abragados e incluidos) num
mesmo lugar: a Igreja de Jesus. A igreja-instituicdo, por outro lado, € o lugar da

violéncia sutil e da promocéo da excluséo e do isolamento.

4.5 Etica das disputas semanticas

Se a historia da mulher com fluxo de sangue mostra a ética para ocupar o
espaco publico (com ousadia e coragem) reivindicada pelo protagonismo religioso, a
narrativa de Jezabel aponta para um segundo aspecto que merece atencdo. A

125

postagem do projeto redoma sobre a personagem > chama-se “Quem tem medo de

mulheres com poder” se d4 da seguinte forma:

124 Disponivel em: http://projetoredomas.com/a-mulher-com-fluxo-de-sangue-va-em-paz-fique-livre-do-
seu-sofrimento/ Acesso em: 01 Jun 2019

125 Jezabel era uma princesa fenicia, filha de Etbaal, que se casou com o rei Acabe como resultado de uma
alianca entre Israel e Fenicia. Sua histdria, contada no livro de Reis do Antigo Testamento, pode ser
resumida assim: “No trigésimo oitavo ano do reinado de Asa, rei de Juda, Acabe, filho de Onri, tornou-se
rei de Israel, e reinou vinte e dois anos sobre Israel, em Samaria. Acabe, filho de Onri, fez o0 que o Senhor
reprova, mais do que qualquer outro antes dele. Ele ndo apenas achou que ndo tinha importancia cometer
os pecados de Jerobodo, filho de Nebate, mas também se casou com Jezabel, filha de Etbaal, rei dos
siddnios, e passou a prestar culto a Baal e adora-lo” (1Reis 16:29-31).
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Reconhecemos que todas as pessoas nascem a imagem e semelhanca de
Deus. Por isso, dotadas e dotados de poder e dignidade. Muitas interpretacdes
sobre a vida de Jezabel tendem a nos fazer esquecer de sua dignidade como
pessoa. Ela foi humana. N&o quero, com isso, afirmar sua plena bondade ou
maldade, mas sublinhar que ela, como ser social, também era fruto de sua
cultura, sendo ela rainha. Ndo h4 como amenizar suas agbes mais drésticas.
Ela foi leal a sua fé, responsavel por suas escolhas e decisGes. Era obstinada.
Ela fazia valer seu direito legitimo de governo. De fato, Jezabel é o arquétipo
feminino que gera desconfortos em homens e mulheres que sustentam o
machismo e o patriarcado como estilo de vida privilegiado. Mas, por que é
importante compreender sua historia? Por que assumir uma postura de
misericordia sobre sua pessoa? Mulheres que sdo pastoras, lideres, clérigas,
educadoras, intelectuais, professoras, vereadoras, deputadas entre tantas
outras ocupacdes de poder que tém seus lugares questionados por defenderem
suas posicdes e aos que representam. Vejamos: depreciada por ser estrangeira
e guardar sua pratica de fé e costumes. Depois, perseguida por lideres
religiosos que desejam a retirada de seu poder pelas medidas politicas
contréarias aos fundamentos da fé hegeménica daquele Estado. E, por fim, seu
assassinato a sangue frio por um chefe de exército que, num golpe militar,
invade sua moradia e joga-a “do alto do quinto andar” rumo a morte. A
maneira com que sua persona: dentro de uma campanha cultural machista
que visa amedrontar mulheres que ndo temem o exercicio do poder, mesmo
que ele apareca na figura de um grande e profeta de Deus — a relacéo entre a
rainha e o profeta Elias é particularmente emblematica e merece uma reflexédo
a parte. Com certeza, o Deus que conhecemos e reconhecemos ndo tem
prazer na morte de quem quer se seja, pelo motivo que seja. Estariamos,
entdo, diante de mais um relato de 6dio contra uma mulher pelo fato Gnico de
ser ela mesma.

Quero pensar sobre o “espirito de Jezabel” e sua constru¢do como uma forma
especifica da conduta reprovada na igreja-instituicdo (termo utilizado pelas autoras no
texto anterior). Algo que que autora cristd Liz Higgs (2002) denomina como o
embodiment da “menina ma da Biblia”. Para a autora, o nome da personagem biblica ¢
“um termo por si sO, parte de nosso vocabuldrio, uma palavra que raramente ¢ escrita
com letra mailscula quando se refere a uma mulher moralmente corrupta” (p. 234).
Diferentemente da abordagem com a mulher do fluxo de sangue, em que se ressalta a
coragem e ousadia como €tica nao s6 das mulheres mas de “todes” que se encontram
interditados, com Jezabel a questdo ndo é propriamente romper com a interdicdo, mas a
violéncia com que se submetem as mulheres gque ja ocupam o espaco publico de modo

geral e os de poder, mais especificamente.

Mulheres com poder, nessa perspectiva, causam medo e reacOes violentas e
permanecer nesses espacos requer, muitas vezes, a ado¢do de atitudes cuja legitimidade
é questionada. Ao elencar uma serie de posi¢es publicas assumidas pelas mulheres

(pastoras, lideres, clérigas, educadoras, intelectuais, professoras, vereadoras, deputadas),
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0 argumento do texto se centra ndo justificativa ou defesa das atitudes de Jezabel, mas
na énfase na constantemente ameacada posi¢do de centralidade politica que ela ocupava.
Como Mary Beard (2018) postula, ndo existem modelos culturais validos “para a
aparéncia de uma mulher poderosa” (p. 63). Na perspectiva da autora isso explicaria
porque mulheres que ocupam o0 espago publico e apresentam uma postura contundente e
firme tendem a ser hostilizadas a partir de um repertdrio de violéncia ou acusacfes de
loucura e estupidez. Entendo que a memoria discursiva que envolve o “espirito de
Jezabel” como forma de acusacdo da faléncia moral de mulheres em posigoes de
destaque comp®e esse processo cultural estudado por Beard (2018) que aponta a mulher

como “estranha” aos espagos de poder.

Se nos contornos seculares desses espacos a forma mais comum com que
mulheres poderosas aparecem na politica é se assemelhando aos homens usando
ternos'?®, o imagindrio cristdo sobre Jezabel revela uma presenca sedutora: “A Biblia
ndo nos conta se ela era bonita e deslumbrante, embora soubesse explorar cosméticos e
roupagens ao maximo para melhorar sua aparéncia” (HIGGS, 2002, p. 237). A
futilidade, expressa pelo uso da maquiagem em excesso, também é outro recurso que a
autora enfatiza ao falar sobre a princesa fenicia: “Ela tomou o tempo para pintar seus
olhos e enfeitar seu cabelo [...] Era seu rosto publico. Ndo mais uma jovem mulher,
Jezabel — como a maioria de nés — tinha que trabalhar bastante para manter a boa

aparéncia” (idem, p. 243).

Uma formulagdo bastante recorrente ¢ atribuir o “espirito de Jezabel” ao ethos
feminista. A associagdo ¢ frequente em “sites cristdos” como Gospel Prime,
OBuxixoGospel e JMnoticia, mas € na producdo da TV Record Jezabel que essa
associagdo fica bastante evidente. Numa analise, a revista Veja online ressalta a “agenda

doutrinaria” da macrossérie:

[...] Jezabel encarna os supostos perigos da liberacdo feminina. Se
na Biblia sua marca é a ansia de propagar o paganismo, na novela ela ganha
outros defeitos. E vaidosa ao extremo (da-lhe maquiagem pesada e
bijuterias), trai 0 mariddo adoidado (embora ndo haja problema no fato de o
rei ter um harém) e mete-se em politica (supremo pecado!). Ao investir nesse
raciocinio, a emissora reproduz uma visdo em voga entre denominacdes

126 Comentando sobre os terninhos comumente usados pelas lideres politicas no Ocidente Beard (2018)
comenta que se trata de pecas de roupa que “podem até ser convenientes e praticos; podem ser um sinal
da recusa em se tornar uma escrava da moda, que o destino de tantas esposas de politicos; mas sdo
também uma simples tatica —como engrossar o timbre da voz — para fazer com que a mulhere pareca mais
masculina e adequada ao papel de poder” (p. 63).
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evangélicas, para as quais sua ma fama originou até um jargdo, “espirito de
Jezabel” — que se atribui a mulheres que saem da linha (CARNEIRO, 2019).

A campanha do perfil FEministas, também em celebra¢do do “més da mulher”

99127

langou os “10 mitos que falam do feminismo nas Igrejas” e 0 quinto mito (“Feministas

tém o espirito de Jezabel”) desconstrdi essa associagdo. Segundo o texto:

Com certeza, vocé ja ouviu que as Feministas tém espirito de Jezabel. Bem,
isso € baseado na histéria da Rainha Jezabel, casada com Acabe, que era
cruel e inescrupulosa para conseguir 0 que queria. Nessa perspectiva, as
Feministas fariam de tudo para destruir a Igreja e as familias. Contudo, o que
as feministas querem é acabar com os maus tratos que as mulheres sofrem em
suas casas e com a submisséo a qualquer custo, inclusive ao custo da vida das
mulheres. O que chamam de rebeldia, nés chamamos de denlncia de uma
instituicdo que oprime e silencia mulheres. Ndo se trata de rebeldia, se trata
de luta pela vida das mulheres.

Claramente aqui a questdo ndo é contextualizar (como foi feito no texto anterior)
a condicdo de Jezabel. A dissociacdo entre a personagem biblica e as feministas se da
precisamente na desconstrucdo do sentido de ser feminista a partir do deslocamento do
significante “rebeldia”. Ao negar a rebeldia como ética das feministas, chega-se
novamente a constru¢do de uma ideia de permanecer religiosa, mas através de outras
formas: da “dentincia de uma institui¢do que oprime e silencia mulheres” e da “luta pela

vida das mulheres”.

Enfatizar a dendncia contra a opresséo e a luta pela vida das mulheres a partir da
historia de Jezabel me parece bastante sintomatico, principalmente se for levado em
consideracdo o fato de que (e 0 modo como) a personagem biblica foi assassinada’?®. A
historia de Jezabel assume, nessa perspectiva, a fei¢do de um “relato de 6dio contra uma
mulher pelo fato Unico de ser ela mesma” (redomas). Na analise da revista Veja129 sobre
a microssérie da Record, a reporter também aponta o tragico final: “Na Biblia, Jezabel

tem final perturbador (olha o spoiler): é devorada por caes, restando s6 0Ss0S e

127 0s dez mitos, segundo a campanha s&o: (1) Feministas sdo contra o casamento; (2) Feministas ndo
querem ter filhos; (3) Feministas sdo contra a feminilidade; (4) Feministas cristds ndo acreditam quem a
Biblia é a palavra de Deus; (5) Feministas tém o espirito de Jezabel; (6) Feministas sdo abortistas; (7)
Feministas sdo promiscuas; (8) Feministas ndo querem fazer o trabalho doméstico; (9) Feministas
defendem um estado ateu e (10) Nao € possivel fazer uma teologia feminista.

128 Segundo 2Reis 9:31-35: E, entrando Jel pelas portas, disse ela: Teve paz Zinri, que matou a Seu
senhor? E levantou ele o rosto para a janela e disse: Quem é comigo? quem? E dois ou trés eunucos
olharam para ele. Entdo disse ele: Lancai-a dai abaixo. E langaram-na abaixo; e foram salpicados com o
seu sangue a parede e os cavalos, e Jeu a atropelou. Entrando ele e havendo comido e bebido, disse: Olhai
por aquela maldita, e sepultai-a, porque € filha de rei. E foram para a sepultar; porém nao acharam dela
sendo somente a caveira, 0s pés e as palmas das maos.

129 «“Jezabel”, a capeta de saias da Record. Disponivel em:
https://veja.abril.com.br/entretenimento/jezabel-e-a-agenda-antifeminista-da-record/. Acesso em 01 Ago
2019.
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membros. Ndo d& arrepios imaginar essa cena em uma novela da Record?”
(CARNEIRO, 2019). Numa secéo do livro em que busca elencar as licbes que Jezabel
pode ensinar as boas meninas cristds com quem se comunica, Higgs (2002) justifica o
assassinato de Jezabel, atribuindo a ela a responsabilidade pelo seu proprio assassinato.

A autora afirma:

Ninguém quer trabalhar para uma bruxa. Mesmo quando temos um auténtico
papel de lideranga, ndo ha motivo para tornarmos a vida dos nossos
funcionarios miseravel. Julgando pela forma desesperada como empurraram
Jezabel para fora da janela, seus servos estavam felizes em se livrar dela (p.
248, GRIFO MEU).

A ética do protagonismo religioso esta fortemente vinculada a um trabalho de
construcdo e qualificacdo da permanéncia de sujeitos antagénicos em espacos religiosos
que, seguindo as postulacBes da légica hegemodnica do Cristianismo mainstream,
parecem impossiveis de serem ocupados. E possivel identificar trés grandes
investimentos do protagonismo nesse processo. O primeiro diz respeito ao resgate de
mulheres nos textos sagrados, o segundo o trabalho de contextualizacdo/traducao das
historias e, por fim, reivindicacdo de uma conduta tematizada pelas questbes da

coragem, ousadia, transgressdo, dendncia e luta.
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5 NEGOCIACOES AFETIVAS DO PROTAGONISMO RELIGIOSO

Quem pensa seus interesses como interesses de
individuos nao é capaz de compreender seus afetos. O
presente tem camadas tdo profundas que logo nos
perguntaremos por que ficamos tdo presos a superficie
do instante. A questdo é saber como chegamos ao ponto
de desconfiar de nosso préprio tempo e imaginar que ele
estava paralisado™.

Minha proposta para esse capitulo € pautada a partir das seguintes perguntas de
pesquisa: (a) como se da a competéncia afetiva do protagonismo religioso e, (b) qual a
relagdo entre essa competéncia e a visibilidade que protagonismo assume. Para
viabilizar essas questdes, assumo como ponto de partida a operagéo que relaciona afeto
e poténcia. Tomarei, a partir de Espinosa (ver ano), a dimensdo politica do afeto como
condicdo para este trabalho. Isso significa afirmar que o afeto é a maneira como corpo e

mente®

experimentam os efeitos das relacbes com outros corpos e mentes. Ha,
portanto, dois termos que precisam ser levados em consideracdo: afeto (affectus) e
afeccdes (affectio). Assim, conforme explica Deleuze (2002) sobre Espinoza: “Afecgdo
remete a um estado do corpo afetado e implica a presenca do corpo afetante, ao passo
que o afeto remete a transicdo de um estado a outro, tendo em conta variacao correlativa
dos corpos afetantes” (p. 56). Afeto e afeccdo (que aqui tomarei como afetagdo)

precisam ser pensados conjuntamente.

E na experiéncia do afeto que se observa a transi¢io de um estado para outro de
poténcia. E também nessa experiéncia que se aumenta ou diminui o conatus, o esforco
humano para perseverar na existéncia e aumentar a poténcia de vida. Nesse sentido, o
afeto revela-se, como Chaui (realidade) afirma, enquanto tudo o que interfere na
poténcia de agir. Dessa forma, pensar a competéncia afetiva do protagonismo é uma
tarefa atenta ao manejo dessa poténcia e, por isso, nao deve ser considerada sem levar
em conta as questdes sobre poder. Compartilho com Athanasiou, Hantzaroula e

Yannakopoulos (2009) a polissemia da nocéao de afeto, significante que engloba:

paixdo social, [como] pathos, simpatia e empatia, [como] sofrimento e
trauma politico afetados pelo outro, mas também [como] abertura

130 SAFTLE, Vladimir. Por um colapso do individuo e de seus afetos. Café Filoséfico 2015. Disponivel
em: https://www.institutocpfl.org.br/2015/09/29/por-um-colapso-do-individuo-e-de-seus-afetos-com-
vladimir-safatle-versao-na-integra/. Acesso em: 01 Jun 2019.

131 para Espinosa ndo existe uma distincao hierarquica entre corpo e mente.
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incondicional e passivel de resposta a ser afetada pelos outros - a ser moldada
pelo contato com os outros. O topos do afeto como paixao social € a relagdo
com o outro que ocorre nas relacdes de poder; talvez, com mais precisdo, a
ocorréncia do afeto seja o deslocamento da paixdo / afeto / trauma do outro

(p. 6)**.

O objetivo, portanto, é compreender, a partir da ideia de afetos e das formas de
afetacdo do e pelo outro, como se da a relacdo entre competéncia afetiva, visibilidade e
sensibilidade secular do protagonismo religioso. Assim, minha proposta € analisar como
0 protagonismo religioso é movido pelo discurso afetivo da felicidade, da insatisfacéo,
da esperanca e da resisténcia (entre outros), o que produz uma visibilidade especifica,
afinada por um regime emocional religioso (Rii & Woodhead, 2016) que desafia alguns
pressupostos da sensibilidade secular. Para isso, trabalharei com um corpus de seis
oracgdes publicadas nas plataformas do protagonismo, identificado na Introducdo. S&o
elas: a “Oragdo da Felicidade”, “Cristdos contra o Fascismo” e quatro oragfes da

Semana Santa para Insatisfeitos (“amor até o fim”, “cruzes de ontem e hoje”, “luta e

esperan¢a” e “‘do medo a esperanca’), conforme o quadro abaixo:

Corpus Afetivo - Oragoes

Quadro 7 - Corpus Afetivo

Nesse corpus, estdo presentes seis textos para analise. Todos eles se
apresentam/identificam como oragdes, 0 que marca uma identidade em comum a ser

compartilhada. Apesar disso, apresentam caracteristicas singulares de circulacdo nas

132 Tradugio literal de: “social passion, [as] pathos, sympathy and empathy, [as] political suffering and
trauma affected by the other, but also [as] unconditional and response-able openness to be affected by
others — to be shaped by the contact with others. The topos of affect as social passion is the relation to the
other taking place within power relations; perhaps, more accurately, the taking place of affect is the
displacement from the passion/affect/trauma of the other”
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redes sociais e no broadcasting, o que ilustra também a maneira hibrida como o

protagonismo se torna visivel. Na tabela abaixo, os referidos textos estdo identificados:

Tabela 9 - Protagonismo e plataformas

Ord. | Titulo Acesso

A Oragéo da Felicidade Instagram, GloboPlay

B Cristdos contra o Fascismo | Midia Ninja, Whatsapp
Cl | Amor até o Fim YouTube
C2 | Cruzes de Ontem e Hoje YouTube

C3 | Lutae Esperanca YouTube

C4 | Do medo a Esperanca YouTube

5.1 Como se faz uma oragao

Conhecido como o santo da oragdo continua, Agostinho apresenta em sua carta
130 (a Proba) um verdadeiro tratado sobre o tema. A preparacdo do espirito, o objeto de
pedido da oracdo, bem como sua justificativa e modo de orar fazem parte das instrucoes
que endereca a Faltania Proba, vidva do prefeito de Roma. Dentre as suas
recomendacdes, ele ndo hesita sobre o que se deve pedir a Deus: a vida bem-aventurada.
E explica:

Todos os homens querem possuir vida feliz, pois mesmo os que vivem mal
nédo viveriam desse modo, se ndo acreditassem que assim sdo, ou que podem
vir a ser felizes. Que outra coisa te convém pedir se ndo o que bons e maus
procuram adquirir, ainda que somente os bons o consigam? (Agostinho, ver
ano).

Continuando sua interlocucdo pedagdgica, Agostinho explica que ndo somente a
vida eterna deve ser desejada nas oracGes. Para ele, os bens terrestres sdo também
necessarios. “Saude, honras e glorias para si e para os seus” se apresentam como uma
forma legitima de pedido, desde que sejam feitos sem “pompa supérflua ou vaidade
nociva”. O que podemos extrair desse documento, além da profunda contri¢dao
Agostiniana, é a centralidade da oracdo como uma ferramenta de comunicacdo com
Deus. E o pedido esta no centro das oragfes. Quem ora pede por algo que Deus, de
antemao ja sabe, mas que precisa ser pedido mesmo assim. “Temos de entender que o
intuito de nosso senhor Deus ndo é ser informado sobre nossa vontade, mas despertar
pela oragdo o nosso desejo” (idem, p.), explica. Assim, pedir na oragdo nao ¢

necessariamente apresentar uma demanda a Deus. “E preparar-se para, com firmeza e
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capacidade, a espera daquilo que ardentemente desejamos” (idem, p. 30). Uma oragdo é

uma mediacdo importante que revela o horizonte de expectativas de quem a realiza.

Ultrapassando a questdo teoldgica, uma oracdo € também um género discursivo:
apresenta conteddo tematico, estilo de linguagem e construcdo composicional que
podem ser facilmente identificados. Mesmo em ambientes seculares as oracdes sao
potentes mecanismos de comunicagdo, como é o caso da oracdo da serenidade™*®, por

exemplo. Comentando sobre a dimensao discursiva do género, Sobral (2009) explica:

N&do se trata de uma forma fixa, mas forma sujeita a altera¢cdes as mais
diversas, com graus maiores ¢ menores de ‘liberdade’ do sujeito, entendido
como mediador entre o socialmente possivel e o efetivamente realizado e
cujo agir varia conjunturalmente, isto €, nos termos de suas circunstancias
especificas. (SOBRAL, 2009, p. 173).

Para o autor, 0o género assume uma situacdo peculiar: é permanente mesmo no
fluxo da mudanca e é também mutével diante da estabilidade. Dessa forma, a escolha de
determinado género, devido a sua estabilidade, opera inevitavelmente uma mudanca
sutil no mesmo. “Assim, formas de subjetivagdo e apropriacdo do mundo, dependentes
das relacdes sociais no @mbito de cada esfera de atividade, os géneros se alteram a cada
uso seu, ainda que mantenham um nucleo que os definem como tais.” (SOBRAL, 2009,
p. 175).

Mas é em Bakhtin (2011), a partir da perspectiva da onipresenca do género
discursivo nas formas de comunicagdo, com quem vamos nos deparar para entender a

vontade discursiva do falante. O autor explica:

Os géneros do discurso organizam o nosso discurso quase da mesma forma
que o organizam as formas gramaticais (sintaticas). NGs aprendemos a
moldar o nosso discurso em forma de género e, quando ouvimos o discurso
alheio, ja adivinhamos o seu género pelas primeiras palavras, adivinhamos
um determinado volume, uma determinada constru¢cdo composicional,
prevemos o fim, isto é, desde o inicio temos a sensacdo do conjunto do
discurso que em seguida apenas se diferencia no processo da fala.
(BAKHTIN, 2011, p. 283).

Assim, a formacdo e uso dos géneros estdo inseridos na realidade em que
surgem os enunciados. E no intercmbio social que se apreende o movimento de
mudanca e permanéncia dos géneros. Como 0 autor aponta, € na comunicacao cotidiana
(direta) que se ddo os géneros primarios. Ja no ambito das comunicagbes mais
elaboradas (mediadas) ha os géneros secundarios. E importante salientar que a diferenca

entre géneros primarios e secundarios ndo é algo prescritivo. Trata-se, tal qual Bakhtin

133 Explicar origem e usos no tratamento dos 12 passos para a reabilitacao.
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prevé, de uma incorporagdo e elaboracdo dos géneros primarios pelos géneros
secundarios (p. 263).

E preciso também reconhecer o lugar central da oracdo na imaginacéo religiosa.
Para isso, o trabalho de Marcel Mauss (2009) sobre o tema é um valioso ponto de
partida. Para o autor, a oracdo € para onde convergem um grande nimero de fenémenos
religiosos, o que faz com que ela participe tanto da natureza do rito quanto da natureza

da crenca. Em suas palavras:

E rito, porque é uma atitude tomada, um ato realizado oposto ao das coisas
consagradas. Dirige-se a divindade e a influencia; consiste de movimentos
materiais dos quais se espera resultados. Mas, a0 mesmo tempo, qualquer
oracdo continua, possui em algum grau um Credo. Mesmo onde 0 uso a
esvaziou de sentidos exprime ainda, pelo menos, um minimo de ideias e de
sentimentos religiosos. Na oragéo o fiel age e pensa. E ag8o e pensamento se
encontram estreitamente unidos, [...]. Esta convergéncia é, alids, muito
natural. A oragdo é uma palavra. Ora, a linguagem é um movimento que tem
um objetivo e um efeito; continua, basicamente, um instrumento de acéo.
Mas, age exprimindo ideias e sentimentos, que as palavras traduzem parte e
substantificam. Falar é agir e, a0 mesmo tempo, pensar: ai estd porque a
oracdo apareceu ao mesmo tempo do surgimento da crenca e do culto (p.
775).

Na ocupacdo com o carater performativo da prece como rito, remete-se a uma
dimensdo focada eminentemente nas praticas religiosas. 1sso porque, nas palavras do
autor, o rito sagrado se evidencia como “agdes eficazes e tradicionais que tém uma
influéncia nas coisas que designamos como sagradas” (p.). Sobre isso, Gilmar Rocha
(2008), comentando a referida obra de Mauss, explica que o interesse do autor esta no
“[...] ato de rezar e ndo a reza sem vida, [n]o ato de dizer e ndo [n]o dito sem sentido.
Nesta perspectiva, Mauss abria espaco para o entendimento do fendmeno religioso com
base numa teoria da acao” (p. 135). A questdo performativa da oragdo se torna, assim,
uma referéncia valiosa. Compartilhno com Mapril (2009) a afirmacdo de que a oracdo
ndo é s6 um conjunto de palavras recitadas ou acdes praticadas, € também um assunto
importante entre os debates tedricos e teoldgicos, nos sermdes e doutrinas. E, portanto,
“um tema e um discurso usado e produzido pelos sujeitos, em vérias tradi¢Oes
religiosas, atraves da qual se pensam e revelam questdes politicas, sociais, econdémicas e
culturais, cotidianas” (p. 136). Para o autor, ¢ possivel detectar na ora¢do nao s6 aquilo
que concerne as questdes teologicas e doutrinarias, mas também os aspectos mais
pragmaticos e prosaicos no cotidiano das pessoas.

Outra reflexdo que surge a partir da obra de Mauss é a proposta por Pina-Cabral
(2009), em que ele mostra, entre outros aspectos, como a prece se orienta como

sugestdo imperativa: “Os deuses sdo afetados pelas palavras dos homens porque fazem
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parte do universo partilhado por esses mesmos homens: séo os seus deuses, como ele
diz” (p. 15, GRIFO DO AUTOR). E possivel pensar, portanto, que existe pensamento,
acdo e coacdo pela palavra na prece. O que exige de quem analisa as preces a
compreensdo sobre a eficicia das palavras e a relacdo que os homens estabelecem com

seus deuses. O comentador explica:

Note-se que ndo [se] diz “os deuses” mas “os seus deuses” — quer dizer, 0s
deuses que sdo propriedade desses homens em particular ou que estdo a eles
de alguma forma vinculados. O desafio para Mauss é compreender a natureza
social do sagrado (lido como fenémeno coletivo). Logo no inicio rejeitara a
nog¢do individual e intimista da prece que o mundo moderno prefere e tinha
chamado a atenc¢do para o fato de que a origem do processo ndo é essa, mas
se encontra, sim, na experiéncia coletiva (ibdem).

Assim, tomo a oracdo neste trabalho como um texto de grande capacidade de
adaptacédo, transformacdo e, sobretudo, de criacdo. Isso significa formular a oragéo
como ato de linguagem, que se orienta pela comunicagcdo do homem com seus deuses e
também com o mundo concreto em sua volta. Nesse sentido, € a forca ilocutéria da
oracdo que me interessa para pensar 0 protagonismo religioso. Em outras palavras,
entendo que a oragdo, nos termos em que sera analisada, realiza o protagonismo.
Argumento que a materialidade trazida neste capitulo é capaz de produzir uma

visibilidade condizente com as premissas politica e ética do protagonismo.

5.2 Competéncia afetiva: trés caracteristicas

Num programa sobre relacionamentos e sexualidade humana, um pastor batista é
convidado a sentar na bancada dos jurados e fazer uma oracdo sobre a felicidade. Esse
episddio, o ultimo da décima primeira temporada de Amor & Sexo, teve grande

repercusséo nas midias sociais e nos meios de comunicagéo do Brasil***

. A Oracéo da
Felicidade, amplamente compartilhada ndo sé pelos participantes do programa como
pelos seus telespectadores, usa a diversidade como prece e roga pela protecdo das
minorias sociais ou dos que lutam em defesa delas. Antes de me deter sobre a Oragdo e
em como ela responde ativamente as postulaces do protagonismo religioso, é preciso

fazer algumas ponderacdes sobre o referido produto televisivo.

Amor & Sexo é um programa de auditorio exibido desde 2009 na grade da Rede

Globo. E comandado pela atriz Fernanda Lima e ja contou com nomes relevantes do

134 Toda a décima temporada foi marcada por muitas polémicas, promovidas pela pauta de temas que o
programa assumiu. Para saber mais sobre, acessar:
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elenco global. Em estudos prévios sobre o programa, Bilenki e Méaximo (2017) e
Paix&o; Alexandre e Rodrigues (2017) explicam que as primeiras temporadas de Amor
& Sexo eram marcadas por uma abordagem heteronormativa (e branca) da sexualidade.
Segundo Bilenki e Maximo (2017), os quadros propostos e as intervencGes da
apresentadora tendiam a assumir 0 sexo como um produto natural muito mais do que
uma questdo historica. Um exemplo disso, citam as autoras, &€ a forma como o0s
relacionamentos homossexuais eram silenciados, pois a experiéncia ressaltada apontava
sempre para aguela entre um homem e uma mulher. Para Paixdo, Alexandre e
Rodrigues (2017), um novo enquadramento da sexualidade comecou a ser percebido ja
em 2014 quando as pautas do programa (que teve seu formato reformulado, inspirando-
se abertamente no auditorio do Chacrinha) passaram a incluir a realidade de casais do
mesmo sexo, ou discutir temas como a violéncia doméstica. E a partir dai que Amor &

Sexo passou a apontar para uma sexualidade politizada’®.

O que apresento como a sexualidade politizada de Amor & Sexo, portanto, se
refere a esse momento bastante especifico na trajetoria do programa em que o campo da
sexualidade passa a abarcar questdes de uma agenda que até entdo ndo lhe parecia afim.
E o caso, por exemplo, da presenca do Pastor Henrique Vieira no episodio da
Felicidade™®. A oracdo apresentada no palco interessa na medida em que ela revela as
negociacles de sentido que sdo necessarias para que uma figura religiosa se legitime em
tal espaco, 0 que aciona a questdo da visibilidade. Meu argumento é que a Oracdo da
Felicidade usa a diversidade como forma de tematizar as questdes relevantes para a
agenda do programa, a0 mesmo tempo em que pactua um outro espaco, dentro da
sensibilidade secular, para certas figuras religiosas. Assim se apresenta a referida
Oracéo:

“Que todas as crengas religiosas sejam respeitadas, e até mesmo a ndo crenga
religiosa. Que possamos comungar na crenca da humanidade, da diversidade,
do bem comum. Que seja declarada justa toda forma de amor. Que nenhuma
mulher seja alvo do machismo estrutural. Que a juventude negra ndo seja
alvo do exterminio. Que Marias Eduardas ndo sejam assassinadas dentro da
escola. Que Marquinhos da Maré ndo sejam assassinados indo para a escola.
Que Marielles possam chegar em seguranca nas suas proprias casas. Que
todo agricultor tenha uma terra para plantar, que todo sem-teto tenha uma

135 por esse termo, compartilho com Gayle Rubim (2003) a alegacéo de que o sexo é sempre politico,
pois, como outros aspectos da atividade humana, “as formas institucionais concretas da sexualidade [...]
sdo imbuidas de conflitos de interesse e manobras politicas, ambas deliberadas e incidentais. Nesse
sentido, o sexo é sempre politico. Mas ha periodos historicos em que a sexualidade é mais nitidamente
contestada e mais excessivamente politizada. Nesses periodos o dominio da vida erotica é, de fato,
renegociado” (p. 100).

138 A cada edicéo do programa era atribuido um tema norteador dos debates e apresentacées.
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casa para morar. Que os indigenas sejam respeitados nas suas crengas. Que as
fronteiras acabem e as armas caiam no chdo. Que a felicidade venha sobre
nos, respeitando toda dor e consolando toda lagrima, porque felicidade de
verdade sO € possivel sob a béncdo da comunhdo. Amém, axé, e o que de
mais universal existe: amor”

Assumindo que o pedido é uma questdo central da oracdo enquanto género
discursivo; que, tal qual enseja Santo Agostinho, o pedido interessa menos a Deus (que
ja sabe de antem&o 0 que se quer) e mais a quem pede (pois 0 prepara para 0 momento
em que sera atendido); e que a prece possui uma capacidade de afetagdo, é possivel
fazer algumas consideracdes sobre a felicidade (ou a vida bem-aventurada) impetrada
na oracdo. A primeira delas € que a felicidade desejada se apresenta sobre a forma da
diversidade. Ou seja, pedir pela vida bem-aventurada na prece de Vieira é, sobretudo,
pedir pelo respeito a diversidade (seja ela religiosa, de género, sexual, de classe, de raca,
étnica etc). A segunda é que a felicidade ¢ um projeto politico bem delimitado, pois
encampa questdes sobre tolerancia religiosa, igualdade de género, seguranca publica,

violéncia policial, reforma agréaria, combate a LGBTfobia e as questdes da moradia.

Os enunciados que compdem a Oracdo da Felicidade tocam inevitavelmente nos
fios dialdgicos (Bakhtin, 1998) que remetem a acontecimentos recentes no cenario
politico brasileiro. Assim, produzem-se respostas ativas aos assassinatos de Marielle
Franco, Maria Eduarda e Marquinhos da Maré. H4 um encadeamento inevitavel com as
questdes da violéncia policial no Rio de Janeiro: Que a juventude negra ndo seja alvo
do exterminio. Que Marias Eduardas ndo sejam assassinadas dentro da escola. Que
Marquinhos da Maré ndo sejam assassinados indo para a escola. Que Marielles
possam chegar em seguranca nas suas proprias casas. Mas também ha questdes de
seguranca nacional: Que as fronteiras acabem e as armas caiam no chéo; e de politicas
publicas: Que todo agricultor tenha uma terra para plantar, que todo sem-teto tenha
uma casa para morar. Que o0s indigenas sejam respeitados nas suas
crencas. Refletindo com Bakhtin (1998), o dialogismo desses enunciados fica evidente,
pois se relaciona com varios ja-ditos prévios sobre o tema, assumindo uma posicao ativa

dialogicamente orientada. Ele explica:

O enunciado surgido num determinado momento social e historico ndo pode
deixar de tocar os milhares de fios dialdgicos existentes, tecidos pela
consciéncia ideol6gica em torno de um dado objeto de enunciacdo, ndo pode
deixar de ser participante ativo desse didlogo social (BAKHTIN, 1998, p.
86).
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Cabe lembrar aqui que, em dezembro de 2018, quando foi ao ar o episodio da
Oracdo da Felicidade, o Brasil ja havia eleito Jair Bolsonaro como presidente da
Republica. Para compor esse dialogo social de que Bakhtin (1998) fala, é importante
ressaltar que o entdo presidente eleito ja havia proferido seu emblematico discurso da
vitéria, no qual afirmava que as minorias deveriam se curvar as maiorias*>’, e que em
seu governo ndo haveria espago para o ativismo social, uma vez que ele seria

criminalizado®®,

Tem-se, entdo, um quadro de enunciados que tematiza a felicidade a partir das
questdes dos direitos das minorias. A felicidade, aqui, € um afeto politico, demarcado
por uma agenda e permeado de intertextualidades. Cabe uma reflexdo sobre como a
felicidade politica da oracdo enfatiza corpos passiveis de serem amados e protegidos
dentro de um ordenamento social que os violenta ou assassina. A felicidade trazida pelo
pastor ao programa de televisdo, portanto, afeta vidas que, como Butler (2015) explica,
ndo sdo passiveis de luto. A competéncia afetiva do protagonismo religioso se da
justamente no processo de nomear essas vidas e suas precariedades, dotando-as de
um sentido afirmativo, nos termos que Braidotii (2008) postula’®®. A primeira
caracteristica da competéncia afetiva €, portanto, a nomeacdo afirmativa que, no
corpus, se apresenta na relacdo felicidade-diversidade. Assim, reforcando o que disse
anteriormente, o protagonismo religioso é mais um efeito da forca ilocutoria da oracdo
do que propriamente um lugar delimitado e é a mobilizagdo de afetos politicos em torno

da precariedade que realiza o proprio protagonismo.

Cabe aqui uma ponderacdo sobre o que estou tomando como precariedade. Para
essa tarefa, me refiro ao pertinente trabalho de Butler (2018) e seu questionamento
sobre como “transitar de uma teoria da performatividade de género para uma

140 56 mostra

consideragdo sobre as vidas precarias” (p. 34). Para a autora, a precariedade
como um lugar de “aliangas entre grupos de pessoas que, de outro modo, ndo teriam
muito em comum € entre os quais algumas vezes existe desconfianga e antagonismo”

(ibdem). A partir dessa reflexdo, Butler mostra que, apesar da mudanga de foco do

B37\er o link da matéria

138 \Ver o link da matéria

139 A autora explica que a alteridade (relevante nas politicas de definicdo da norma) passam a gozar de um
novo estatuto na contemporaneidade: da negatividade constitutiva a uma positividade. Segundo a autora:
“[...] these structural others re-emerge with a vengeance in post modernity amounts to making
otherness not into the site of negation, but rather into polyvalent sites of affirmation” (p. 11).

% Termo médio e mediador
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género para as vidas precarias, o tema politico que encerra a pauta do que fazemos para
“viver juntos” € algo recorrente em seu trabalho. Assim: “[...] viver juntos, em contato
com as diferencas, algumas vezes em modo de proximidade ndo escolhida [...] por mais
dificil que possa parecer, permanece um imperativo ético e politico” (ibdem). Sua
reflexdo, entdo, alcanga uma importante definicdo: “A precariedade ¢ a rubrica que une
as mulheres, 0s queers, as pessoas transgéneras, os pobres, aqueles com habilidades
diferenciadas, os apatridas, mas também as minorias raciais e religiosas: é uma condi¢do

social e econdmica, mas nao uma identidade” (p. 65).

Defendo, portanto, que é a condicdo de precariedade que possibilita ndo s6 a
relacdo entre felicidade e diversidade que a Oragdo traz, como também autoriza a
presenca do Pastor Henrique no palco do programa. Nesse sentido, é oportuna a maneira
como Butler coordena acdo e poder em funcdo da precariedade e performatividade:
“algumas vezes nao ¢ uma questdo de primeiro ter o poder e entdo ser capaz de agir; [...]
€ uma questdo de agir, e na acdo, reivindicar o poder de que se necessita. I1sso é a
performatividade como eu a entendo e também é uma maneira de agir a partir da
precariedade e contra ela” (BUTLER, 2018, p. 65). Em outras palavras, a autora mostra
que, na precariedade, assume-se que o agir politico garante as condi¢cfes de existéncia.
Essa acdo (que encontra guarida nas formas publicas de assembleia e reunido, por

exemplo) é compreendida na chave da performatividade.

Especificamente no que concerne o protagonismo religioso, quero propor, a
partir da reflexdo sobre a precariedade e sua relagdo com a performatividade, uma
segunda caracteristica da competéncia afetiva. Trata-se da capacidade de oferecer
leituras sobre o cotidiano e sobre as relacdes sociais contemporaneas. Minha proposta,
entdo, é pensar sobre a competéncia afetiva como capacidade de interpretacédo do
sofrimento que marca as vidas precarias. A paixao dessas vidas €, portanto, o afeto
politico central a ser considerado. Esse entendimento que concerne a nomeacdo do
sofrimento, revelando a paixdo das vidas precarias, estd completamente vinculado a

5141

andlise do corpus afetivo “Semana Santa para Insatifeitos”"", compartilhado no canal

Muro Pequeno, do YouTuber Murilo Aradjo.

Trata-se de uma série de quatro videos que se propde a trazer uma “perspectiva

nova, talvez fora da curva, para esses quatro dias de celebracdo que a populacéo cristd

! Disponivel aqui: https://www.youtube.com/results?search_query=%23SemanaSantaParalnsatisfeitos
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vivencia a partir de hoje” (video 01). E importante ressaltar que o primeiro video foi
liberado na quinta-feira da Semana Santa (18 de abril de 2019) e traz como legenda a
seguinte afirmagdo: “Uma reflexdo e uma oragdo para esta Quinta-feira Santa, falando
sobre a agonia do risco da morte, e sobre a insisténcia no amor mesmo diante deste
risco”. Ainda nos minutos iniciais, enquanto estava apresentando o projeto da série,

Murilo explica a mudanca do publico alvo de sua produgdo. Segundo ele:

Inicialmente essa série era voltada para pessoas Igbt, que muitas vezes tém fé,
mas vém a sua fé sendo negada por causa de Igbtfobia das igrejas cristas.
Mas parando para pensar um pouco, eu entendi que a fé das pessoas Igbt é
mais ou menos a mesma fé de todas as outras pessoas que sofrem algum tipo
de exclusdo e violéncia. Dai eu estou chamando a série de Semana Santa Para
Insatisfeitos. O que pode incluir pessoas Igbt, mas muitas outras pessoas.

A proposta da serie, segundo seu idealizador, é “oferecer uma reflexdo ¢ uma
oracao que estardo conectadas com muitas das minhas insatisfacdes, que eu acredito que
seja também a insatisfagdo de muitos de vocés”. Assim, a cada video, Murilo apresenta
um entendimento sobre a péascoa, tematizada em suas cenas mais emblematicas: a
Gltima ceia, a crucificacdo, ressurreicio e ascensdo aos céus. E importante ressaltar
como a definicdo da audiéncia do projeto (de pessoas Igbt a pessoas insatisfeitas) se
alinha com as questdes debatidas anteriormente sobre precariedade e performatividade e
projeta cum outro tema muito caro ao atual trabalho de Butler (2018), qual seja: a
questdo da alianca. Assim, a autora postula que as ligacfes entre as minorias sexuais e
de género com “a diversidade da sua propria populagdo e todas as ligacBes que isso
implica com outras populacdes sujeitas a condi¢fes de condicdo precaria induzidas no
nosso tempo” (p. 77). Para Butler, essa alianga pode ser compreendida como as formas
de mobilizacdo possibilitadas pela consciéncia de pessoas submetidas as mais diversas
formas de ameaca as suas vidas'*?. Nessa perspectiva, a luta contra a precariedade é
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precisamente uma luta que surge da “sensac¢do experimentada da precariedade” ", que €

tanto singular quanto plural. Voltando para o argumento de Murilo sobre a motivagéo
para a producdo do especial, é importante notar como o produtor associacdo a sua

insatisfacdo as insatisfacGes de Cristo. Assim:

[...] tenho bastante certeza que era também muitas das insatisfacBes de Jesus
Cristo. A insatisfacdo com a desigualdade, com a injustica, com a violéncia,
com a morte. A insatisfagdo com os problemas da sociedade, com os
problemas do mundo. E muitas vezes também a insatisfacdo com a igreja,
com as igrejas cristds nas muitas vezes em que elas contribuem com esses
problemas da sociedade e do mundo. Séo oragdes e reflexdes com 0 pé no

192 Citar 77-78

14. ~ . . ~ .. ,
% «[...] que surge como uma morte lenta, uma nogdo danificada de tempo ou exposi¢io ndo administravel

aperda” (p. 78).
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chdo. No chdo do mundo, no chdo da vida e, especialmente, da minha vida,
das nossas vidas, da vida de todas as pessoas que sofrem e que sdo marcadas
por algum tipo de violéncia ou de exclusdo.

O que Murilo projeta em sua elaboracdo € uma alianga que comeca nas pessoas
Igbt, passa para as pessoas insatisfeitas em geral e chega na figura de Jesus Cristo (ele
mesmo um insatisfeito). Esse redimensionamento pessoalgbt-qualquerpessoa-
JesusCristo mostra a poténcia politica da insatisfacdo, que pode ser lida na sua dupla
capacidade de afetacdo: tanto para a alianca quanto para a acdo politica. As quatro
oragdes produzidas pelo canal sdao divididas em dois grupos: (1) “amor até¢ o fim” e
“cruzes de ontem e hoje”; e (2) “luta e esperanca” e “medo e esperanca”'**. Assim, h&
dois subgrupos respectivamente determinados. No primeiro, a insatisfacdo como afeto
que enseja a formacdo da alianca e da nomeacdo da paixdo/Paixao; no segundo, a

insatisfacdo como afeto que enseja a acdo politica da resisténcia/esperanca.

Retomando o que havia dito anteriormente, parto de um entendimento que toma
a segunda caracteristica da competéncia afetiva do protagonismo religioso se da na
habilidade de apreender e nomear as formas de sofrimento das vidas precérias, ouse
seja: suas paixoes. A paixdo como sofrimento precisa ser considerada nesse processo e,
me parece, se alinha com o proprio redimensionamento da inquietacdo como afeto
politico tal qual ressaltei acima. Acredito que existe uma trajetoria que parte da paixao
(inerente a precariedade da vida, portanto, de qualquer vida submetida a essa condi¢éo)
e que termina por abarcar também a propria experiéncia da Paixdo de Cristo. Isto é: vai
da paixdo a Paixd0. H& nesse corpus uma evidente vontade de alianca, que coloca
sujeitos dispersos em alinhamento, seja por conta de suas insatisfacdes seja por conta de

seus sofrimentos.

A primeira oragéo, portanto, se apresenta da seguinte forma:

Senhor Jesus, eu te agradeco por convidar a nos, teus amigos, pra tua ceia,
pro teu momento de amor, de conexao e de despedida dos teus amigos, de um
até breve aos teus amigos. No momento de dor, de tristeza, de agonia, de
sofrimento, nos ajuda, Senhor, a consolar as nossas préprias dores, as
agonias, as aflicGes que a gente carrega nos nossos cora¢bes. Em tempos de
dor, de luta, de violéncia. Em tempos em que a morte continua tentando dar a
Gltima palavra. Em culturas como a que a gente vem vivendo nesses dias de
hoje. Nos ajuda, senhor, também a entender a importancia de estar ao redor
dos nossos amigos, de mobilizar as nossas redes de afeto, de cuidado, de se
cercar de amor para lembrar da importancia de que o amor conduza sempre
as nossas jornadas, as nossas lutas e as nossas caminhadas. Estendo, Jesus, a
ti, a minha solidariedade ao teu sofrimento, como eu estendo a minha

144 Representando, respectivamente: a Gltima ceia, a crucificagdo, a ressureicéo e a ascensao.
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solidariedade a todas as outras pessoas que enfrentam a agonia, 0 medo e
horror de viver nesse mundo que a gente vive hoje. Nos da forca, luz e graca
e cada vez mais e mais amor, pra que a gente possa seguir lutando e
caminhando, tomando até o fim. Até que a morte ndo tenha mais a Ultima
palavra de que chegue para n6s a vida plena da tua pascoa. Até que a
injustica desigualdade e a dor e a violéncia acabem para sempre. Amém.

“Amor até o fim” ¢ uma oracdo que se detém sobre a ultima ceia de Jesus antes
de sua crucificacdo. Ha nos evangelhos, vastas referéncias que certificam que as
refeicBes fazem parte da pratica evangelizadora de Jesus (FERREIRA, 2015, p. 29)*. E
importante destacar que, conforme explica Ferreira (2015), a experiéncia da ceia ou da

refeicdo estd diretamente ligada ao propésito de Encarnagdo*

ensejado por Deus.
Assim, como explica o autor, o banquete se torna uma “realidade simbolica e concreta,
rica de uma densidade teoldgica” (ibdem). No entanto, o que me interessa aqui é pensar
especificamente sobre a Ultima ceia, a Santa Ceia, cuja importancia é central para o
Cristianismo. O autor explica que:

Todos os atos, gestos e palavras de Jesus durante a Ceia ddo a ideia de uma
entrega voluntaria e antecipada do préprio Senhor aos seus discipulos.
Podemos afirmar que esta refeicdo vespertina antecipa de maneira profética
e sacramental a obra de redencdo que sera realizada por Jesus mediante sua
morte e ressurreicdo (p. 38).

O reconhecimento da despedida e da morte eminente projetam a uUltima ceia
como momento de amor, de despedida e de conexdo, conforme estabelece a Oracao.
Prevalece assim a certeza da morte que se aproxima e como o sentimento do fim, tal
qual conheceu Jesus, é capaz de marcar, também, a experiéncia de outras pessoas, em
outros tempos: Estendo, Jesus, a ti, a minha solidariedade ao teu sofrimento, como eu
estendo a minha solidariedade a todas as outras pessoas que enfrentam a agonia, 0
medo e horror de viver nesse mundo que a gente vive hoje. O sofrimento que Jesus
conhecera no dia seguinte ndao o impede de estar com os seus e esse fato é endossado na
oracdo: Nos ajuda, senhor, também a entender a importancia de estar ao redor dos
nossos amigos, de mobilizar as nossas redes de afeto, de cuidado, de se cercar de amor.

“Amor até¢ o fim” ¢, portanto, uma oragdo que antecipa o sofrimento de Jesus e o faz

5 0 autor cita, entre outros, 0 episédio da conversdo de Levi (Mt 9, 10-13), Jesus na casa de Siméo, o
fariseu (Lc 7, 35-50) e a propria temética apresentada por Lucas 14, 1-24 do Reino de Deus como um
banquete.

148 Como explica o autor: “As refeicdes tém um aspecto real, porque Jesus delas se serve para revelar aos
seres humanos sua Pessoa e seu mistério. Tornam-se também realidades simbdlicas, pois apontam, de
maneira discreta e silenciosa, para o mistério da Ceia, em que se realizard o estabelecimento da nova e
definitiva alianca. Tais refei¢cdes se transformam em anuncio do mistério da Ceiae, a0 mesmo tempo, ja
sdo em si momentos sacramentais, através do qual Cristo comunica aos homens o mistério da salvacao.
Jesus convida homens e mulheres a participarem do banquete de seu Reino, anunciando com alegria a
presenca da salvacdo” (ibdem).
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tornando-o compativel com outras formas de sofrimento. Melhor dizendo: com formas

contemporaneas de sofrimento (a paixao).

Mas essas formas de sofrer, que se equiparam a Paixdao, s serdo desvendadas na
Oracdo seguinte: “Cruzes de ontem e hoje”, apresentada pelo YouTuber da seguinte
forma: “Uma reflexdo e uma oragdo para esta Sexta-Feira Santa, falando sobre a dor e a
indignacdo diante da morte violenta e injusta de Jesus, pensando no quanto [essa] dor e
essa indignacdo se atualizam ainda hoje na vida de tantas pessoas injusticadas e

violentadas™*’. A Oracdo se apresenta da seguinte forma:

Senhor Jesus, é tdo dolorida para mim a imagem do teu sofrimento, das dores
que te fizeram passar, dos machucados que o teu corpo sofreu. E me déi,
Senhor, pensar no quanto essa dor é nossa. O quanto é atual. O quanto eu
sinto essa mesma dor quando eu vejo tantas outras pessoas mal-tratadas hoje.
Arrastadas pelos camburdes, alvejadas por 80, 111 tiros. Agredidas,
maltratadas pela forga da violéncia que ainda impera na sociedade da gente
hoje. Nao deixe, Senhor, que 0 meu coragdo nunca se conforme com essa
violéncia. Que o beijo na cruz de hoje ndo seja um beijo de gratiddo, mas um
beijo de solidariedade ao teu sofrimento. E um beijo de compromisso com a
defesa de todas as outras pessoas que ainda hoje atualizam o sofrimento que
o0 teu corpo sofreu. Que a gente olhe a tua imagem tenha consciéncia da
injustica que foi a tua morte, a tua paixao. E que a gente ndo deixe, Senhor, a
tua morte ter sido em véo. E que a gente ndo deixe essas outras mortes tantas
serem em vao. Que o sangue derramado nesse nosso chao seja um sangue
fecundo. O sangue que n6s ndo gostariamos que tivesse sido derramado, mas
se foram, que a gente saiba dar significado e enxergar neles o simbolo de
uma luta importante que precisa ser travada constantemente até que essas
mortes acabem até que a violéncia ndo tenha mais lugar entre nos. Nesse dia,
Senhor, eu alimento meu coracdo da fé e da esperanc¢a, que sdo dificeis da
gente manter nessa noite tenebrosa. Que € a noite da justica e a noite da
morte. A noite em que nos temos que lidar com essa dor e com esse luto. Néo
deixe, Senhor, que essa fé e que essa esperanga morram no NOSsO Coragao.
Que a desesperanca nos tome e que a gente consiga permanecer junto
contigo, em vigilia, atentos e abertos. Até que venha a resposta Ultima,
resposta final da tua vida, que vem através da sua pascoa. Que é sinal de que
essa morte violenta, que doi tanto nds, ndo tenha a Gltima palavra. Permanece
conosco, Jesus, assim como nds permanecemos contigo no teu sofrimento, na
tua dor. E que nds possamos permanecer contigo, permanecendo ao lado dos
nossos irméos, que sofrem ainda com tanta dor que assola esse mundo. Fica
conosco, Senhor, e que as nossas lutas sejam frutiferas e fecundas para que
ndo seja mais necessario haver dor haver cruz e haver morte.

Quero destacar como a Oracdo tematiza a Paixdo de Cristo pela precariedade.
Quando Murilo afirma [...] me ddéi, Senhor, pensar no quanto essa dor é nossa. O
quanto é atual, ele apresenta a competéncia afetiva do protagonismo que consiste em
ndo so apresentar o sofrimento de Cristo, sua Paixdo, mas dota-lo de sentidos diferentes,
em funcgdo de outros sofrimentos e paixfes. Conforme se vé em Amaral (2015), o relato

da Paixdo de Cristo promove efeitos e afetagdes que dizem respeito, sobretudo, a

7 Disponivel aqui: https://www.youtube.com/watch?v=iHPQlalBOR0&t=4s
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empatia pelo sofrimento de Jesus. Assim, explica o autor: “o leitor real, que vive no
tempo de hoje, é chamado a encarnar e a experimentar a alegria e o temor do leitor
ideal, aquele implicito na narrativa, o mesmo do I século cristdo” (GRIFO DO AUTOR,
p. 227). E importante ressaltar que assumo nessa abordagem sobre a Oracéo analisada
uma premissa da Teologia Politica proposta por Johan Baptist Metz, que estabelece que
a redencéo cristd ndo deve ser pensada apenas em termos de um conceito abstrato, mas
sim como uma histéria de libertacdo do sofrimento em seus termos mais concretos.
Concordo com Metz (2007) para quem as questdes metafisicas perderam sua inocéncia
social, histérica e cultural (p. 248).

E aqui que acesso a proposicdo Memoria Passioni, apresentada pelo autor para
elaborar a rememorac¢édo do sofrimento contido na “memoria biblica de Deus”. Para ele,
¢ preciso atencdo as formas plurais das vidas culturais e religiosas no mundo secular
contemporaneo e isso significa estar atento as formas de sofrimento (as paix@es) no
mundo. Para o te6logo, a pretensdo de universalidade de Deus proposta no monoteismo
cristdo s6 pode ser possivel através da questdo do sofrimento. Em outras palavras, Deus
“so pode ter certeza de sua pretensao universal através da questao do sofrimento, através
da memoria passionis, [...] da rememoragdo do sofrimento, do sofrimento dos outros,
incluindo o dos inimigos” (p. 163-164). Continuando suas reflexdes sobre o tema, Metz
explica que na narrativa biblica, o primeiro olhar de Jesus ndo se deteve sobre o pecado
e sim sobre o sofrimento dos outros. Essa sensibilidade ao sofrimento que Jesus
apresentou néo se relaciona com a ideia de lamentagdo ou do culto ao sofrimento, mas
culmina na expressdo “daquele amor ao qual Jesus se referiu quando falou - seguindo
inteiramente a tendéncia de seu legado judaico - da unidade inextricavel entre o amor de
Deus e 0 amor ao proximo: a paixdo por Deus como com-passio, como uma mistica
politica de compaixdo (p. 165)*%.

Assim Murilo nomeia as paixdes das vidas precérias que se equivalem, em sua
Oracdo, a Paixdo: O quanto eu sinto essa mesma dor quando eu vejo tantas outras
pessoas mal-tratadas hoje. Arrastadas pelos camburdes, alvejadas por 80, 111 tiros.
Agredidas, maltratadas pela forca da violéncia que ainda impera na sociedade da gente
hoje. Ha compaix&o e empatia nas linhas dessa prece, mas ha sobretudo um trabalho de
reconhecimento do sofrimento. Um trabalho que, para se concluir, depende

148 £ importante ressaltar que Metz propde uma reflex&o importante sobre como o Cristianismo, a
despeito de sua sensibilidade ao sofrimento alheio, se torna uma religido extremamente sensivel ao
pecado.
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inevitavelmente de uma memdria. Volto mais uma vez a Metz (2007) e seu apelo para a
anamnese como forma de razdo. Para ele, é a lembranca do sofrimento que permite esse
tipo de razdo: “ndo como lembranga do sofrimento que se refere a si mesmo [...], mas
como lembranca do sofrimento alheio - como lembranca publica do sofrimento alheio,
incorporado de tal maneira ao uso publico da razdo que imprime sua marca” (p. 214).
Assim, a Memoria Passionis “revoga todos [os] fundamentos e todas [as] afirmagdes do
discurso sobre Deus que operam a margem e acima da historia humana do sofrimento e
tentam evitar assim a contracdo do discurso sobre Deus com o problema da Teodiceia
(p. 219).

Comentado sobre a forca de afetacdo da Paixdo de Cristo em fungdo da Memoria
Passionis, Ferreira (2015) explica: “A memoria da Paixdo de Jesus atinge a todos, [...]
que [...] nos identificamos empaticamente com ela, pois nela, Jesus é apresentado como
aquele que morreu crucificado e, pelo mistério salvifico de Deus, € ressuscitado da
morte” (p. 63). Essa memoria encerra, portanto, sofrimento e promessa na mesma
lembranca e se constitui na Paixdo que também se equivale as paixdes. Como Murilo
propbe nas linhas finais de sua Oracdo: Permanece conosco, Jesus, assim como nos
permanecemos contigo no teu sofrimento, na tua dor. E que nés possamos permanecer
contigo, permanecendo ao lado dos nossos irméos, que sofrem ainda com tanta dor que
assola esse mundo. Fica conosco, Senhor, e que as nossas lutas sejam frutiferas e
fecundas para que ndo seja mais necessario haver dor, haver cruz e haver morte.

O segundo aspecto da competéncia afetiva do protagonismo religioso recai
precisamente na habilidade de alinhar os sofrimentos inerentes a vida precéaria e
na capacidade de nomeacao desses sofrimentos em termos da Memoria Passionis.
Para chegar a essa definicdo, foi preciso considerar as duas ora¢des numa relacdo
complementar e assim identificar uma composicdo de afetos nessa tarefa de
alinhamento e nomeacdo. Assim, a insatisfacdo deflagra essa composicdo e aciona
outros afetos, como a empatia, a solidariedade, a paixao/sofrimento. Posso afirmar que
nesse subgrupo a insatisfacdo age como um potente afeto de alianca: nomeia 0s
sofrimentos e os equipara em torno de uma memoria anterior, a Memodria
Passionis associada ao sofrimento de Cristo. Meu objetivo, agora, € me deter sobre o
segundo subgrupo de ora¢des da Semana Santa Para Insatisfeitos, que contém: (a) Luta
e Esperanca e (b) Do Amor a Esperanca e que se baseiam, respectivamente, na

ressureicdo e na ascensdo de Cristo. Argumento que nesse subgrupo, que revela a
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terceira competéncia do protagonismo religioso, a insatisfagdo mobiliza outros afetos,
que se dedicam a pensar formas de resisténcia e esperanca.

A Oragao “Luta e Esperanga” ¢ assim definida pelo YouTuber: Uma reflexdo e
uma oracédo para este Sabado Santo, falando um pouco sobre o sentimento de esperanca

que a Pascoa me desperta - e sobre 0 quanto ela me impulsiona a insistir na vida e na
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luta contra a injustica™™. As linhas iniciais de defini¢do do video j& demonstram como a

insatisfacdo assume outro projeto de afetagdo e se coloca na forma de resisténcia, e

esperanca. A Oracdo se apresenta da seguinte forma:

Senhor Jesus, que bom te ver de novo! Que bom te encontrar vivo, bem,
vivendo uma vida muito mais plena do que a nossa... ainda que com o seu
corpo marcado com as feridas, com a chaga da violéncia da injustica. Que
bom, Senhor, olhar ao redor e te ver vivo e ver os sinais da tua vida e da tua
pascoa, espalhados ao meu redor, o tempo inteiro, em toda a minha jornada,
em todas as nossas jornadas. Os ultimos tempos, meu Deus, tém sido tdo
dificeis. Sei que tive a tua companhia nesses Ultimos tempos, nessa jornada
dificil e ardua que a gente tem vivido. Por muitas vezes, eu pensei que nédo
fosse dar, que eu ndo fosse sobreviver. E eu encontrei sempre ao meu redor
sinais de vida. Nos encontros, nos amigos, nas vigilias, nas caminhadas, nas
passeatas, nas lutas, nos afetos, nos encontros. Obrigado, Senhor, por me
mostrar sempre 0s sinais da tua pascoa. Por me oferecer sempre uma méao
para poder segurar, nos tempos de medo, de desesperanca. Ajuda, Senhor,
para que n6s sejamos também sinais da tua pascoa, da tua vida na vida das
outras pessoas. Tantas pessoas que hoje s6 conhecem a realidade dura da
cruz, da injustica, da dor, da violéncia. Pessoas a quem o anuncio da sua
pascoa, 0 anuncio da esperanca ndo chega. Pessoas para quem nem mesmo a
tua Igreja, nem mesmo os cristdos anunciam uma pascoa. Pelo contrario!
Tantos lugares a gente ainda vé tantos cristdos pregando s6 0dio, s6
condenagdo, que eu ndo sei se é exatamente a tua vontade. Me ajuda, Senhor!
Ajuda todos nés a sermos sinais de esperanca, sinais que a vida é possivel.
Sinais de que é possivel crer no amanha e de que ndo é necessario temer,
mesmo quando a noite que a gente atravessa é tdo escura, tdo amedrontadora.
Dai pra n6s forca e caminha conosco para que a gente consiga caminhar
também contigo nessa jornada de luz, de luta, de transformacdo, nessa
jornada de pascoa. Até que a pascoa seja uma realidade para todas as pessoas.
Até que a vida seja plena e seja em abundéncia para todas as pessoas. Até que
a morte ndo tenha mais palavras sobre nds, nem uma palavra nem a primeira,
nem a Ultima. Fica conosco, Jesus, e nos ajuda. E muito obrigado, muito
obrigado por ser essa companhia, esse sinal de vida através da vida que me
cerca, através das vidas das pessoas que me cercam. Mesmo com as dores,
mesmos com as chagas, que também ferem, que também machuca o meu
corpo. Obrigada por ser sempre pascoa, por estar sempre aqui, por renovar
sempre a minha esperanca, a minha crenca, a minha fé de que a gente pode
viver um mundo melhor e mais justo.

E possivel afirmar que a precariedade permanece sendo uma quest&o importante.
Os “tempos dificeis”, a “realidade dura da cruz”, ou as “chagas da violéncia e injustica”
enfatizam a sensibilidade a um sofrimento que, como se viu, é abrangente: vai das

paixdes a Paixdo. No entanto, a esperanca passa a compartilhar uma posigéo relevante

9 Disponivel aqui: https://www.youtube.com/watch?v=pJv4xp2jtNQ



https://www.youtube.com/watch?v=pJv4xp2jtNQ

147

no argumento central da Oracdo, como afeto motivador. Pensando sobre os “espagos de
aparecimento” que as vidas precarias ocupam em seus atos de reinvindicagdo, Butler
(2018) explica que, muito embora possam ser motivadas por propdésitos politicos
diferentes, as manifestacGes de massa nas ruas e pragas sdo espacos de observacdo de
um fendmeno recorrente: a congregacdo dos corpos. E o que a filosofa chama a atengédo
¢ que nao se deve supor que essas manifestagdes ou movimentos “sdo caracterizados
por corpos que se unem para fazer uma reinvindicagdo em espaco publico” (p. 80) e sim
que “o proprio carater publico do espaco estd sendo questionado, ou até mesmo

disputado, quando essas multiddes se reunem” (ibdem)™*.

A esperancga €, portanto, um potente afeto de congregacdo na perspectiva do
protagonismo religioso. Ela se revela nos “sinais da pascoa” de que fala Murilo. Revela-
se também na constatacdo da presenca de Jesus nas formas que essa congregacdo
assume: Sei que tive a tua companhia nesses Ultimos tempos, nessa jornada dificil e
ardua que a gente tem vivido. Por muitas vezes, eu pensei que nao fosse dar, que eu nao
fosse sobreviver. E eu encontrei sempre ao meu redor sinais de vida. Nos encontros,
nos amigos, nas vigilias, nas caminhadas, nas passeatas, nas lutas, nos afetos, nos
encontros. Obrigado, Senhor, por me mostrar sempre 0s sinais da tua pascoa. Sobre
essa tematizacdo da esperanca, Burke (2012) alerta para o fato de que ndo se pode falar
da esperanca no singular (nem com E maiusculo). Para o historiador, os objetos da
esperanca sdo tdo variaveis no tempo e no espaco que seria mais apropriado falar em
“horizontes de esperanga”, ou em “tempos de esperanga”. Sdo varidveis também as
maneiras de contar as histdrias dessas esperancas. Nesse sentido, existem as (1) psico-
historia da esperanca; (2) a historia social da esperanca e, por fim, a (3) histéria cultural
da esperanga.

Essas trés formas certamente estdo imbricadas umas nas outras, mas é na
relacdo entre a histdria social e cultural da esperanca que pretendo dedicar a reflexao
sobre a esperanca como afeto de congregacdo do protagonismo religioso. Cabe, antes,
no entanto, uma breve explicacdo sobre a psico-histéria. Conforme explica Burke, a
esperanca ¢ compreendida e delimitada “nos moldes da historia do medo, do amor, da

raiva e de outras emoces. Afinal, os psicélogos tém muito a dizer sobre a esperanca, a

150 para a autora, é preciso estar atenta ao fato de que, tomar essas congregacdes de corpos como uma
reinvindicacdo no espacgo publico é assumir, equivocadamente, que esse espaco ja esté grantido para essas
pessoas.
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confianca na vida derivada de memorias infantis de seguranga e felicidade” (2012, p.
207-208). A relevancia da esperanga, nesse sentido, s pode se revestir de um estatuto
verdadeiramente histérico se também contar com uma nuance social e cultural. No

primeiro sentido (social), o autor explica que é preciso perguntar

guem tem esperanca de qué, e também quando se tem esperanca, onde
e com quais consequéncias. Também identificaria as instituicdes que
promovem a esperanca, desde a familia até a telenovela, [...]. Tal sociologia
histérica poderia ainda discutir a relacdo entre esperancas e eventos
econdmicos e politicos, e tentar determinar se a relacdo entre esperancas e
sociedade é uma relacéo de reflexo ou de compensacdo (BURKE, 2012, p.
208).

No que se refere a historia cultural da esperanca, € preciso levar em
consideragdo o repertorio que ela aciona, num dado contexto, para existir. Nesse
sentido, o autor aposta na atencdo as tradi¢bes da esperanca e os contetdos que fazem
parte “do imagindrio coletivo de uma regido, de um periodo ou de uma classe social”
(ibdem) esperangosa de algo. Entendo que, a partir de uma articulacéo sociocultural, é
possivel chegarmos a uma forma de compreensdo da esperanga como afeto do
protagonismo religioso a partir das seguintes questdes: (a) quem séo e 0 que desejam 0s
sujeitos da esperanca no protagonismo e (b) qual repertorio de esperanca esses sujeitos
acionam/desenvolvem. Uma terceira questdo a ser abordada no que se refere a
esperanga ndo vem de Peter Burke, mas ajuda a compor esse quadro. Partindo de Safatle
(2016) sobre a dimenséo politica da esperanca, € preciso considerar também como esse
afeto mobiliza a relacdo das pessoas com o tempo. Numa clara influéncia Spinoziana, o
autor explica que a esperanca é uma forma de ser afetado pelo tempo. Isto é: “Ela
[esperanca] é um modo de sintese do tempo que partilha com outro afeto, a saber, o
medo, uma relagdo com que os tedricos da historia chamardo de ‘horizonte de

expectativa’” (p. 98).

Assim, o0 tempo da esperanca é o tempo do porvir, que se projeta na expectativa.
No caso do protagonismo, trata-se do tempo da vida nova, de um novo estatuto de
cidadania. Ndo é a toa que as temaéticas da justica social, da igualdade, da paz, do
respeito (entre outras) estdo postas nos textos do protagonismo. Esperanga, sob o
argumento do protagonismo, é manejo do tempo, da expectativa do futuro. A quarta
oracdo da Semana Santa Para Insatisfeitos “Do Medo a Esperanca” atua nessa
perspectiva. Lancada no domingo de Pascoa (22 de marco de 2019), ela se apresenta

como “Uma reflexdo e uma oracdo para abrir o tempo da Pascoa, falando sobre a
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identidade de Jesus, e sobre o quanto ela nos inspira e impulsiona a seguir no anuncio

da paz e da esperanca”’®’. Assim ela se apresenta:

Senhor Jesus, muito obrigado pela tua companhia nesses quatro dias de
semana santa, nessa jornada que nds vivemos aqui, juntos, por essas reflexdes
que nbs construimos. Por essas intencdes, por esses pedidos, por essas
oragdes que ndés compartilhamos, que n6s rezamos aqui juntos. Peco que
cuide de cada um de nos e que cologue em nossos coragdes esse sentimento
constante de pascoa, de esperanca. Faz com que as nossas vidas sejam
inundadas pelo sentimento da sua ressurreicdo. Que a ressurrei¢do se encarne
em nossas caminhadas e que a gente possa também trilhar um caminho de
vida nova, apostando numa vida nova, apostando na possibilidade de uma
vida diferente, apostando numa vida de forma plena, para todas as pessoas,
sem distincdo. Apostando na vida como um projeto que pode e que sera
encarado por todos nés, na construcdo de um mundo novo, na construcdo da
civilizacdo do amor, na sociedade sem males, na sociedade sem injustica, na
sociedade sem violéncia. Alimenta, Jesus, no nNosso coragdo essa tua utopia
de pascoa, essa utopia do teu projeto, a utopia da caminhada do reino de deus
e faz com que a gente se cologue nessa caminhada sempre a teu servico,
sempre a servigo da caminhada do reino. E que a p&scoa seja assumida como
um projeto nas nossas vidas, nas nossas caminhadas. Que a gente se coloque
a disposicao para fazer parte da construcdo desse reino. Pra fazer parte da
construcdo dessa sociedade. Coloca, Senhor, nos nossos coragdes a paz, a tua
paz. Inunda as nossas vidas também com a tua paz. Ndo a paz dos cemitérios,
ndo a paz dos armarios, ndo a paz da conivéncia, ndo a paz do sossego, do
silenciamento, ndo a paz de quem é conivente com a injusti¢a, ndo a paz de
quem té tranquilo na posicdo dos seus privilégios. Coloca no nosso coragao
aquela paz inquieta. Coloca nos nossos coracfes a paz que ndo nos deixa em
paz, a paz da urgéncia, a paz do sonho, a paz da utopia. A paz do seu envio, a
paz que coloca no nosso coragao coragem pra sair de casa mesmo diante do
medo, mesmo diante do risco da persegui¢do. A paz que faz a gente insistir
na vida, mesmo diante da cultura de morte. A paz que coloca no nosso
coragdo a confianca na sua pascoa, a confianca na sua ressurrei¢do, mesmo
com as nossas feridas, assim como as tuas feridas que também marcam o
nosso corpo. Que as nossas feridas sejam também assumidas no nosso projeto
de vida nova. Que nds saibamos reconhecer a injustica e a violéncia que
marca 0S n0ssos Corpos, mas que essas marcas ndo definam o nosso destino,
ndo definam a nossa caminhada ndo definam a nossa vida. Que 0 nosso
destino se transforme através da paz da justica, do amor, através do
compromisso assumido com essa luta por um mundo novo. Que saibamos
reconhecer as nossas poténcias, as nossas luzes, os nossos afetos, a
capacidade que a gente tem de construir um mundo novo mesmo quando o
corpo déi mesmo quando as feridas doem. Que essas nossas feridas ndo
tenham a dltima palavra sobre n6s. Que as dores que 0 nNOsSSO povo vem
vivendo no curso da nossa histdria, que elas sejam também, senhor, um uma
ferida que esta 14, que a gente reconhece, que a gente faz justica, que a gente
chora, que a gente lamenta, mas que ndo nos paralisa. Que diante do nosso
medo, diante da nossa dor, que a gente seja inundado por essa paz de pascoa,
essa paz que coloca a gente em movimento, essa paz que tira a gente do
nosso lugar. Que a gente consiga seguir caminhando juntos e que a gente
tenha essa noite pascal a tua companhia e a certeza da vitdria que vem da sua
ressurreicdo. Essa certeza de que a morte ndo vai prevalecer sobre nés. Essa
certeza de que nos ressuscitaremos ainda que isso as vezes nos custe a vida.

31 Disponivel aqui: https://www.youtube.com/watch?v=sbt0AcX-XrM
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Quero retomar em conjunto, a partir da Oracdo acima, os trés temas trabalhados
até agora no escopo da andlise desse segundo subgrupo da Semana Santa Para
Insatisfeitos. Sdo eles: a esperanca, o porvir e as formas de congregacao. A ideia de que
algo é capaz de afetacdo inicialmente pela sua distancia esta no centro da reflexdo de
Safatle sobre esperanga e medo. Para o autor, esperanca e medo se enunciam na
auséncia e por isso; “a realizagdo do possivel nunca poderd superar por completo a
condi¢do do que pode, a qualquer momento nao mais ser” (2016, p. 100). Como postula
a Oracdo: Que a ressurreicdo se encarne em nossas caminhadas e que a gente possa
também trilhar um caminho de vida nova, apostando numa vida nova, apostando na
possibilidade de uma vida diferente, apostando numa vida de forma plena, para todas
as pessoas, sem distingdo. Apostando na vida como um projeto que pode e que sera
encarado por todos nds, na constru¢do de um mundo novo, na construcdo da
civilizacado do amor, na sociedade sem males, na sociedade sem injustica, na sociedade
sem violéncia. A aposta no porvir enquanto vida nova, enquanto civilizagdo do amor,

sociedade sem males etc, expressa a esperan¢a do protagonismo.

No entanto, é preciso atengdo a contrapartida inerente a esperanga enquanto
afeto do tempo. Pois, segundo alerta Chaui (2011), a esperanca é inseparavel do medo,
com o qual forma a “expressdo maxima de nossa finitude e de nossa relagdo com a
contingéncia, isto é, com a imagem de uma temporalidade descontinua, imprevisivel e
incerta” (p. 175). O medo se apresenta como afeto ligado ao risco das contingéncias que
demarcam a vida precaria. Por isso ele é o ponto de partida do titulo da Oracdo que tem
na esperanca sua linha de chegada. Tomar medo e esperanca como afetos que se
condicionam entre si ndo é, conforme explica Safatle (2016), entender que eles se
equivalham, mas sim assumir que ndo existe esperanca sem medo (e vice-versa).

Explica o autor:

“[...] o medo ¢é a expectativa de um dano futuro que nos coloca em risco,
esperanca € a expectativa da iminéncia de um acontecimento que nos
colocaria no tempo da imanéncia potencialmente desprovida de antagonismos
insuperaveis. Imanéncia prépria a expectativa da concdrdia da multiplicidade
no seio da comunidade” (p. 99).

Se o tempo € o vetor de toda esperanca em sua modulagdo mais geral; 0 espaco
também deve ser considerado nas elaboragGes sobre o protagonismo. Assim, no
protagonismo religioso, além de mobilizar o tempo, a esperanca também aciona o
espaco para se fazer compreender. Se na oragdo anterior, a poténcia de congregagdo

ficou evidente na presenca de Jesus nos atos publicos de que falou Murilo (atos,
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passeatas, manifestacfes); na atual, a esperanca também pode ser compreendida em sua
medida espacial. Isso fica evidente no argumento de Murilo sobre o projeto de paz que
ele elabora: Coloca, Senhor, nos nossos coragdes a paz, a tua paz. Inunda as nossas
vidas também com a tua paz. Nao a paz dos cemitérios, ndo a paz dos armarios, ndo a
paz da conivéncia, ndo a paz do sossego, do silenciamento, ndo a paz de quem ¢é
conivente com a injustica, ndo a paz de quem ta tranquilo na posi¢do dos seus
privilégios. E interessante notar como o tipo de paz que a Oracdo refuta estabelece um
dialogo com as questbes que acionam precariedade e performatividade. Retomo, mais
uma vez, o trabalho de Butler (2018) para pensar sobre esse didlogo, sobretudo no
debate a respeito do “direito de aparecer”. Ela aponta para o fato de que muitas vezes
esse direito é tacitamente regulado por estruturas que qualificam apenas alguns sujeitos
a aparecer. E afirma: “Para aqueles considerados ‘inelegiveis’, a luta para formar
aliancas é fundamental, e envolve uma proposicao plural e performativa de elegibilidade
onde ela ndo existia antes” (p. 57). Sobre essa performatividade, a filosofa explica que
ndo se trata apenas de estabelecer lugares especificos para os “ativamente precarios” em
uma esfera de aparecimento existente. E conclui: “Nao pode existir entrada na esfera de
aparecimento sem uma critica das formas diferenciais de poder por meio das quais essa
esfera se constitui, e sem uma alianga critica formada entre [...] os precérios a fim de

estabelecer novas formas de aparecimento” (p. 58).

O cemitério e 0 armario sdo espacos onde a precariedade se manifesta. E mais:
repousa na existéncia desses espacos e o confinamento que eles proporcionam a critica
do protagonismo como afeto de congregacdo. Numa obra anterior sobre o tema
especifico da vida precéria, Butler (2011) explica: Quando consideramos as formas
comuns de que nos valemos para pensar sobre humanizacdo e desumanizacéo,
deparamo-nos com a suposicdo de que aqueles que ganham representacao,
especialmente autorepresentacdo, detém melhor chance de serem humanizados. Ja
aqueles que ndo tém oportunidade de representar a si mesmos correm grande risco de
ser tratados como menos que humanos, de serem vistos como menos humanos ou, de

fato, nem serem mesmo vistos (p. 24).

Assim, a paz que esta fora do armario e do cemitério (e fora de todos 0s outros
espacos mencionados pelo YouTuber) é tomada como a verdadeira paz, ou pelo menos,
a paz da vida nova, da pascoa. Essa paz se manifesta no reino de Deus, na caminhada

com Jesus, na transformacdo da vida nova, na utopia do projeto de Jesus. Por ser



152

também o oposto do confinamento do cemitério, do armario, do siléncio e do privilégio,
pode ser entendida como a paz da presenca nos espacos de aparecimento. Nessa
perspectiva, sujeitos esperancosos ndo sO ocupam 0S espacos publicos como sao
capazes de transforma-los, reforcando a tese de Butler sobre os espagos de aparecimento
como novas possibilidades de pactuacdo sobre o espago publico (2018, p. 66). Como
postula Murilo: Que a ressurreicdo se encarne em nossas caminhadas e que a gente
possa também trilhar um caminho de vida nova, apostando numa vida nova, [...].
Apostando na vida como um projeto que pode e que sera encarado por todos noés, na
construcdo de um mundo novo, na construgdo da civilizacdo do amor, na sociedade
sem males, na sociedade sem injustica, na sociedade sem violéncia. Alimenta, Jesus, no
nosso coracao essa tua utopia de pascoa, essa utopia do teu projeto, a utopia da
caminhada do reino de deus e faz com que a gente se cologue nessa caminhada sempre

a teu servigo, sempre a servi¢o da caminhada do reino.

H& aqui uma importante anotacdo sobre a terceira caracteristica da
competéncia afetiva do protagonismo religioso: a legitimacdo dos espacos de
aparecimento como espac¢o mobilizado pela esperanca. Em outras palavras, entendo
que os espacos de aparecimento podem ser pensados como lugares de visibilidade
da esperanca, cujas formas podem ser apreendidas sobretudo nas performances
publicas (protestos, passeatas, caminhadas etc). Meu argumento € que, ao tomar a
esperanga como afeto de congregacgdo, o protagonismo religioso elabora o tempo
do porvir (o tempo da utopia, da pascoa, da vida nova, mas também o tempo da
transformacédo, da superacdo das desigualdades e injusticas sociais) postulando
ndo s6 a presenca no espaco publico (diferente das formas privadas do
confinamento das vidas precarias), como também pactua outras formulagdes sobre
como esse espaco pode se apresentar. Especificamente sobre isso trata o tema da

visibilidade que o protagonismo enseja e que sera tratado no proximo item.

5.3 Sobre a visibilidade do protagonismo religioso

Minha proposta para a visibilidade do protagonismo religioso comega a se
desenhar a partir do argumento de Mateus (2014), que apresenta o tema definindo-o
como aquilo que é simultaneamente literal e metaforico. Em outras palavras, e
respectivamente: “num sentido perceptivo e sensorial como aquilo que € dado a ver e a

ser observado (tornando-se visual), e [...], como aquilo que adquire um conjunto de
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significados simbolicos relacionados com acontecimento particulares” (p. 261). Essa
proposta, afirma o autor, revela a intersecgdo, previamente apresentada no primeiro
capitulo, sobre a articulagdo politica e estética das questdes que concernem a
visibilidade. Assim, nessa perspectiva, deve-se perguntar que relagdes sociais se
estabelecem quando algo se torna mais ou menos visivel. Animada por essa indicacao,
acredito que o tema da visibilidade do protagonismo guarda uma particular relagdo com
as maneiras inventivas com que atores religiosos buscam disputar (e assegurar) seus
espacos e forjar seus lacos de afeto e proposito comum (STOLLOW; BROUTOS,
2015).

Além disso, insisto na temética das vidas precérias e suas reinvindicagdes por
espacos de aparecimento, pois entendo que é na acdo desses corpos (que possuem
demandas e direitos) quando reunidos, que se pode pensar sobre sujeitos politicos que
sequer existiam antes mesmo que esse mesmo corpus aparecessem. Por isso, na
proposta que aqui apresento, quero pensar a visibilidade ndo como um lugar, um
espaco, um campo de convergéncia de atencdo e/ou audiéncia, como forma de
representacdo, de sintese, ou mesmo como um lugar de fala. Quero pensar a visibilidade
como algo que o protagonismo faz a partir de suas competéncias afetivas e que se
alimenta, como espero ter demonstrado até aqui, de uma vontade intermitente de

reconhecimento.

A0 mesmo tempo, estou particularmente atenta ao alerta de Dunker (2017) sobre
a organizacdo da experiéncia na contemporaneidade, em que a ideologia das grandes
narrativas (e sua falsa universalidade) se transformou “gracas a dialética digitalis do
neoliberalismo, em uma politica de grupos, com suas demandas particulares, sem que a
noc¢ao de classe tivesse a menor chance” (GRIFO DO AUTOR, p. 295). Entendo que o
alerta do autor é, na verdade, uma critica, orientada as contemporaneas formas de
reinvindicacdo pautadas por questdes identitarias. Para ele, esses grupos estariam mais
interessados em descobrirem o “quem somos” em vez de definirem “o que queremos”.
Nessa perspectiva, quanto maior for a preocupacdo com a primeira questdo, menor sera
a orientacdo para a segunda. Seguindo essa linha de pensamento, grupos forjados em
torno da segunda pauta (o que queremos) possuem duracdo especifica, correspondendo

a um agenciamento contingente’®2. Essa vontade de reconhecimento que atribuo ao

152 Ele traz como exemplo movimentos como o espanhol Podemos e o brasileiro Passe Livre.
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protagonismo seria, assim, uma espécie de fetiche desses sujeitos religiosos que, para
existirem, precisariam o tempo todo acionar suas identidades politicas? Estaria, entéo,
diante de um exemplo do primeiro grupo que Dunker (2017) apresentou? Grupos que,
por se definirem em termos de suas identidades, sdo potencialmente perigosos
precisamente porque precisariam permanentemente repor e confirmar essas mesmas
identidades? (p. 296).

Acredito que ndo exista uma reposta categorica para essas questdes. Mas
percebo, de fato, que a possibilidade de que o protagonismo possa, ao fim e a cabo, se

»133 como um fim em si mesmo, seja possivel. No

orientar pela “identidade de gozo
entanto, acredito que € preciso estar atenta a uma questdo contextual no que se refere ao
protagonismo religioso tal qual estou apresentando aqui. Ela responde ao alerta de
Dunker sobre os riscos de paroquizacdo que ele identifica entre os movimentos
sociais™. E essa questdo contextual, que afetou profundamente a composicdo e
delimitacdo do corpus, nada mais € do que o processo eleitoral de 2018 que escolheu
Jair Bolsonaro como presidente do Brasil. Uma andlise mais atenta sobre o corpus
afetivo deste trabalho revela que todos os textos analisados respondem ativamente aos
enunciados que circularam tanto no momento da campanha quanto nos
pronunciamentos e posicionamentos do agora presidente em situacdes posteriores a
eleicdo. Existe um componente contingencial que interpela o corpus afetivo de maneira
decisiva e ele se apresenta de forma complexa, hibrida: é interdiscurso, é pauta politica

e € também demanda por reconhecimento.

Nesse sentido, a sexta e ultima oragdo do corpus “Cristdos contra o Fascismo” se
apresenta como um “Manifesto dos cristdos e cristds contra o retorno das ideologias

»15 0O texto, uma

fascistas e totalitaristas que se expressam através das eleicdes
paréfrase da Oracdo de S&o Francisco, foi publicado pela primeira vez em 28 de
setembro de 2019, no canal Midia Ninja. Trata-se de um video, em que Vvarias
personalidades cristds se manifestam, ¢ que acompanha a “Carta-Manifesto Cristéos

contra o Fascismo” e uma petigio online*®®. Participam da Oragdo, oito pessoas, com

153 Assim Dunker exemplifica essa expresséo, que segundo o autor, serve para aglutinagdes tanto a
esquerda quanto a direita:

154 Como ilustra o autor:

155 Link disponivel aqui: https://www.youtube.com/watch?v=FB5w4BbCuw!

138 | ink do texto da Carta-Manifesto (e da pégina da peticdo online) disponivel aqui:
https://peticaopublica.com.br/pview.aspx?pi=BR108058
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diferentes papeis institucionais dentro de algumas organizagdes cristds, conforme

quadro abaixo (em ordem de aparecimento).

Tabela 10 - Figuras ecuménicas do protagonismo religioso

NOME

INSTITUICAO

Regina Oliveira Cristd catolica — representante do Centro Ecuménico de

Estudos Biblicos

Luiz Coelho

Sacerdote da Igreja Episcopal Anglicana do Brasil

Inamar de Souza | Sacerdote da Igreja Episcopal Anglicana do Brasil

Carlos Policarpo Evangélico - representante do Centro Ecuménico de

Estudos Biblicos de Sdo Gongalo

Nega Maria

Crista batista

Raphael Costa

Cristdo catélico

Anderson Pimenta | Cristdo Catolico

Henrigue Vieira Pastor

A Oragao “Cristaos contra o Fascismo

157 apresenta o seguinte contetido:

Senhor, faga de mim o instrumento da  sua  paz.
Onde houver pena de morte, que eu leve a conversdo e restauracdo
Onde houver a tortura, que leve a dignidade da vida humana
Onde houver ditadura e totalitarismo, que eu leve o livre arbitrio e a
democracia

Onde houver a discriminagéo, que eu leve o acolhimento aos sofredores e aos
excluidos

Onde houver discursos de édio, que o leve a misericordia e a caridade

Onde houver preconceito contra as mulheres, que eu leve o respeito e 0 amor

Onde houver culto as armas, que eu leve a promocdo da paz
Onde houver esterilizagdo de pessoas pobres, que eu leve a defesa das
familias e da vida

Onde houver xenofobia e repulsa aos refugiados, que eu leve a acolhida aos
estrangeiros

O mestre, faga com que eu procure mais

Perdoar do que ser vingativo

Pacificar do que ser violenta

Amar do gue ser preconceituosa

E promovendo direitos que se tem 0S direitos
E é somente na fraternidade que se constrdi a democracia

Nestas elei¢Bes, ndo vote em candidatos que estimulem o édio e a violéncia

Ha muitas possibilidades de abordagem desse material. Estabeleci sua

constituicdo parafrasiastica como o primeiro passo por conta da evidente presenca

textual da Oracgéo de Sao Francisco™® nele. Entendo que, ao ressaltar uma expressao t&o

57| ink para a oragdo disponivel aqui: https://www.youtube.com/watch?v=FB5w4BbCuwl
158 Senhor, fazei-me instrumento da vossa paz
Onde houver édio, que eu leve o amor
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evidente de interdiscursividade, estarei também fortalecendo meu argumento sobre o
componente contingencial mencionado logo acima. Nesse sentido, € preciso considerar
um amplo espaco de trocas entre varios discursos, que dialogam e se constituem entre si
(MAINGUENEAU, 2005) para pensar sobre o que fala o protagonismo religioso. Ao
argumentar em favor de um primado do interdiscurso, o autor afirma que é a propria
relagcdo interdiscursiva que constitui a identidade, a relagdo com o outro. Segundo
argumenta, por mais que esteja isolado no corpus, o discurso € sempre relacional. Para

Orlandi (2001b), a memoria nessa perspectiva € o proprio interdiscurso, ou seja:

[...] o saber discursivo, a memoria do dizer e sobre a qual ndo temos controle.
Trata-se do que foi e é dito a respeito de um assunto qualquer, mas que, ao
longo do uso ja esquecemos como foi dito, por quem e em que circunstancias
e que fica como um ja-dito sobre o qual nossos sentidos se constroem (p.
180).

Compondo o quadro geral da memdria, Pechéux (2007) argumenta que se trata
daquilo que, “[...] face a um texto que surge como acontecimento a ler, vem restabelecer
os ‘implicitos’ ([...] os pré-construidos, elementos citados e relatados][...]) de que sua
leitura necessita: a condigéo do legivel em relagdo ao proprio legivel” (p. 52). E possivel
falar da existéncia de uma relacdo entre o ja-dito (interdiscurso) e o que esta sendo dito.
Orlandi (2001a) trata da relacdo entre constituicao e formulagdo do sentido no discurso.
Nessa perspectiva, o discurso € situado na confluéncia de dois eixos. O primeiro,
vertical, € da ordem do interdiscurso, portanto, constitutivo. Nele, se encontram todos 0s
dizeres ja ditos — e esquecidos — em enunciados de tal forma estratificados que
compdem o que é dizivel em dada conjuntura socio histérica. No eixo horizontal, da
ordem do intradiscurso, encontra-se a formulacéo, que € o que se diz no momento dado,

em condigdes dadas. Segundo a autora:

A constituicdo determina a formulacdo, pois sé podemos dizer (formular) se
nos colocamos na perspectiva do dizivel (interdiscurso, memdria). Todo

Onde houver ofensa, que eu leve o perdéo
Onde houver discordia, que eu leve a unido
Onde houver divida, que eu leve a fé
Onde houver erro, que eu leve a verdade
Onde houver desespero, que eu leve a esperanca
Onde houver tristeza, que eu leve a alegria
Onde houver trevas, que eu leve a luz.

O mestre, fazei que eu procure mais
Consolar do que ser consolado
Compreender do que ser compreendido
Amar que ser amado

Pois, é dando que se recebe

E perdoando que se é perdoado;

E morrendo que se vive

Para a vida eterna
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dizer, na realidade, se encontra na confluéncia dos dois eixos: o da meméria
(constituicao)e o da atualidade (formulagdo). E é desse jogo que tiram seus
sentidos (ORLANDI, 20014, p. 33).

A intertextualidade, por sua vez, € uma forma como o interdiscurso se apresenta

(para além dos ja-ditos e esquecimentos). Conforme explica Fiorin (2008):

Por isso, chamaremos qualquer relagdo dial6gica, na medida em que é uma
relacdo de sentido, interdiscursiva. O termo intertextualidade [grifo do autor]
fica reservado apenas para os casos em que a relacdo interdiscursiva é
materializada em textos. Isso significa que a intertextualidade pressupde
sempre uma interdiscursividade, mas que o contrario ndo é verdadeiro (idem,
p. 181).

Na andlise da competéncia afetiva do protagonismo religioso, é possivel
perceber como a interdiscursividade marca seu corpus afetivo. Nele, pode-se constatar
como a tomada de um ja-dito é condicdo da articulacdo (e mesmo da
inteligibilidade) dos afetos protagonistas. Quero com isso dizer que as marcas de
interdiscursividade atuam na composicdo da visibilidade do protagonismo
religioso. Esses ja-ditos, necessarios ao protagonismo religioso, encontraram um fértil
terreno de proliferacdo no curso do ano eleitoral de 2018™°. O discurso extremo®
(POHJONEN & UDUPANA, 2017) de Jair Bolsonaro, de sua plataforma e de seus
apoiadores formam, na verdade, o regime de visibilidade no qual o protagonismo
emerge (com sua natureza politica antagonista, como discutido no segundo capitulo).
Nesse sentido, por regime de visibilidade entendo ndo o que é visto, mas o que torna
possivel que se veja. Isso porque, como explica Mateus (2014), algo ¢é visivel “ndo
apenas porque pode ser visto, mas igualmente porque se torna objeto de conhecimento
publico” (p. 263).

Tomando a parafrase como marca de uma presenca, quero destacar na Oracgdo
“Cristaos contra o Fascismo” duas ocorréncias importantes. A primeira e mais evidente
é a construcdo do fascismo e autoritarismo com as propostas de campanha (ou conduta
da vida publica pregressa) do candidato vencedor das elei¢cGes de 2018. Nesse sentido,
acho valido ressaltar como ao longo de todo periodo eleitoral, a imprensa nacional
pautou suas linhas editoriais com as interpretacdes e avaliagdes de analistas e veiculos
internacionais sobre o potencial agressivo de Jair Bolsonaro a democracia brasileira.
Entendo que é da confluéncia dessas avaliagdes, opinides e projecOes de atores tdo

diversos, juntamente com a observacdo de fendmenos conservadores semelhantes pelo

159 Muito embora acredite que ainda precisaremos de um tempo para elaborar com competéncia e clareza
toda a complexidade que permeou as elei¢Bes de 2018,
180 Utilizarei o termo “discurso extremo™ neste trabalho para ilustrar, tal qual aponta a autora, que
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mundo, que emergiu a nogdo do entdo candidato como ameaca cujas feicOes
rapidamente foram estabelecidas em significantes como fascismo e autoritarismo.
Temos, entdo, um esquema de articulacdo que, na Oracdo, alinha bolsonarismo e
fascimo (equivalentes também aos afetos combatidos pelos franciscanos) e que se

apresenta da seguinte forma:

Tabela 11- Equivaléncias de afetos

Fascismo
Bolsonarismo Afetos nao-franciscanos
Pena de morte Odio
Ditadura e totalitarismo Ofensa
Discriminagdo Discérdia
Discursos de édio Duvida
Preconceito contra as mulheres Erro
Culto as armas Desprezo
Esterilizacdo de pessoas pobres Tristeza
Xenofobia e repulsa aos refugiados | Treva

A segunda presenca que precisa ser ressaltada é a franciscana, que no texto vai
marcar um claro posicionamento de seus autores. Os esfor¢os para situar e compreender
a comovente trajetoria de S8o Francisco de Assis como personagem histérico num
momento decisivo da Alta ldade Média, ou figura religiosa, propositora de um novo
modelo de santidade (LE GOFF, 2011) se encontram também no trabalho de alinhar os
usos contemporaneos teoldgicos, observados na Teologia da Libertacdo latino-
americana por exemplo, e nas produgdes cultura popular que se constituem em torno de

161 " Assim, compartilho com Le Goff (2011) a conviccdo de que qualquer

sua figura
entendimento atual sobre S&o Francisco, para possuir consisténcia e autenticidade
histérica, s6 podera existir fora das “elucubragdes psedumilenaristas” que marcam o
limiar do terceiro milénio (p. 10). Ha também de se levar em consideracdo 0s varios
Franciscos que povoam o imaginario catélico e secular ao longo desses oito séculos

desde sua morte, em 1226.

Mas o que significa situar S&o Francisco fora do milenarismo? Seguindo com as

reflexdes do historiador francés, é possivel encontrar alguns argumentos. O primeiro

1°1 Filmes e hagiografias, mas sobretudo a cena de Tony Ramos na novela O Astro.
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deles diz respeito ao contexto propicio em que Francisco viveu. Para o autor, a Italia do
século XIII era comunal em seu apogeu e, nesse sentido, trés fendbmenos foram
formadores da orientacdo franciscana: a luta de classes, a ascensdo dos leigos e o
progresso da economia monetaria (p. 105). Além disso, ha o desejo do futuro santo
catolico em praticar um Evangelho integral: “Francisco ndo era nem milenarista nem
apocaliptico. Jamais interpds um Evangelho eterno, uma idade de ouro mitica entre o
mundo terrestre em que vivia e o mundo do além do cristianismo” (p. 111). Nesse livro
biografico, em que tenta contar a histéria do santo sem tantos “a prioris”, Le Goff
propde o0 entendimento de trés questdes relevantes que concernem a conversédo de
Francisco. A primeira delas é a ideia de casamento com a pobreza, como explica o
autor, a conversao do entdo Francisco de Assis “se manifesta em primeiro lugar pela
renuncia ao dinheiro e aos bens materiais” (p. 64). Além disso, Le Goff ressalta também
0 rompimento com a vida mundana a partir do tema da caridade. Assim explica o autor:
“O beijo do leproso faz entrar na vida o tema da repugnancia vencida, da caridade para
com os que sofrem, a novidade de ter o corpo como irmdo. Entrou também na vida de
Francisco o servico para os mais infelizes (p. 67). Por fim, ha o que o autor chama do
ato final de sua conversdo: quando Francisco atende ao chamado de Deus e, movido
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pelo Evangelho™, torna-se missionario. Assim explica Le Goff:

Transbordando de alegria, descalca os sapatos, joga fora seu borddo e ndo
conserva mais do que uma Unica tUnica, que amarra como corda & maneira de
cinto. Essa tlnica, enfeita-a com uma imagem de Cristo e a confecciona téo
aspera que ai crucificara sua carne com seus vicios e seus pecados, tdo pobre
e tdo feia, que ninguém no mundo a invejara (2011, p. 68-69).

O tema do corpo entra de novo em questdo na tematizacdo dos afetos do
protagonismo e sua visibilidade. Nao estou postulando aqui que o corpo franciscano se
equivale ao corpo precério (eles ndo sédo visiveis da mesma forma e ndo sao constituidos
dentro das mesmas condi¢Bes). Enquanto o primeiro se apresenta, por forca de sua
propria vontade, nu e desprovido; a condicdo do segundo se materializa a partir de
distribuicGes desiguais da precariedade (BUTLER, 2018), algo que esta fora da escolha
propriamente dita de qualquer um. No entanto, entendo que esse corpo franciscano
opera em sua intertextualidade na Oragdo dos “Cristdos contra o Fascismo” uma
implicac¢do politica (relembrando Dunker: “o que queremos”). Assim, a equivaléncia
semantica que propde a parafrase aponta para uma forma de visibilidade que até pode

supor a vida precéria (mas ndo a enuncia) mas que se deixa ver intertexualmente pelas

162 Mateus capitulo 10
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formas ascéticas de pobreza e humildade do franciscanismo em fun¢do da acédo politica
combativa e resistente do fascismo. O quadro abaixo define essa afirmacéo.

Tabela 12- Formas humildes da resisténcia no protagonismo

Corpo humilde e sua resisténcia politica

Amar que ser amado Perdoar do que ser vingativo

E dando que se recebe
Pacificar do que ser violenta

E perdoando que se é perdoado Amar do que ser preconceituosa

E morrendo que se vive Para a vida )
eterna E promovendo direitos que se tem os direitos

E é somente na fraternidade que se constroi a

democracia

Postular sobre a visibilidade do protagonismo religioso €, portanto, assumir que
o visivel se d& no que é dizivel, possibilitado pelo interdiscurso. Mas é também assumir
que o visivel se d& nos corpos, cuja principal tematizacdo é a condicdo de antagonismo
associada a vulnerabilidade. Refleti sobre como esses corpos se apresentam: sdo
minoritarios (Oracdo da Felicidade), precarios (Semana Santa pra Insatisfeitos) e
humildes (Cristdos contra o Fascismo). Na interseccdo da politica com a estética
(relacdo que forma a condicédo da visibilidade), esses corpos realizam, respectivamente:
a felicidade na diversidade; o sofrimento na memoria, a esperanca numa cronotopia e,
por fim, a resisténcia na humildade. Nao hd, entdo, uma unica forma de visibilidade
no protagonismo religioso, mas sim afeta¢cbes que produzem visibilidades
diferentes. A visibilidade do protagonismo religioso é algo que se faz, movida por
afetos politicos e interdiscursivos. Proponho, portanto, que para conhecer/ver o

protagonismo é preciso procurar, antes de mais nada, pelos seus afetos.

Nesse sentido, seria um exercicio interessante supor que certos afetos, por sua
vez, ndo sdo capazes de tornar visivel (e dizivel) o protagonismo religioso. Me refiro
aqui a algumas formas comumente rechagadas como a vinganga, o 6dio, o desespero, ou
0 ressentimento, por exemplo, e compreendo que essas tematizagdes ndo teriam lugar
num projeto politico e ético como o do protagonismo (melhor: certamente as
negociagdes interdiscursivas seriam outras, acionando uma memoria diferente, o que

produziria outro lugar ético-politico que talvez ndo pudesse ser ocupado pelo
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protagonismo). Ao mesmo tempo, me pergunto sobre afetos religiosamente mais
especificos como a piedade ou a contricdo e acredito que os corpos afetados nao
produzam o mesmo tipo de visibilidade que tratei ao longo deste capitulo. Essa reflexao
me faz pensar, motivada por Stollow e Boutros (2015), como nos estudos sobre
visibilidade religiosa de um modo geral é preciso estar atenta também & maneira como o
secular autoriza e enfatiza formas polidas de religiosidade liberal em detrimento de
formas intoleraveis do outro (‘intolerable others’) (p. 8). Como pesquisadores situados
no Norte Global (e considerando que o referido texto faz parte de uma edicédo especial
de uma revista canadense sobre visibilidade religiosa), ¢ facil supor que esses “outros

. , . . . . 163
intoleraveis” sejam via de regra associados aos mulgumanos™".

Nos estudos sobre a Memoria Passionis, encontrei em Mertz a referéncia a um
sabio proverbio popular que afirma que “Deus fala, mas ndo responde” e achei a frase
quase uma epifania do percurso que percorri na construcdo desse capitulo
especificamente. Nao hé, de fato, respostas de Deus para as oracdes que apresentei aqui.
Mas ha, por outro lado, propostas suficientemente humanas e politicas para serem
levadas em consideracdo. O que elas fazem com o protagonismo, espero ja ter
esclarecido: um corpo potente de afeto, que pode ser visto e que circula num certo
campo do dizivel. O protagonismo religioso afirma a poténcia de um repertério de
afetos que, de fato ndo véo esperar pela resposta divina, afinal todas as solucdes ja estdo
postas: seja no devir da esperanca, na resisténcia da humildade ou na felicidade proposta

pela diversidade.

163 Essa tematica é melhor tratada no terceiro capitulo sobre a ética do protagonismo religioso.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Escrever é um caso de devir, sempre inacabado, sempre
em via de fazer-se, e que extravasa qualquer matéria

vivivel ou vivida. E um processo, ou seja, uma

passagem de Vida que atravessa o vivivel e o vivido™.

Comecei este trabalho a partir de um ponto de partida que, agora, olhando em
retrospecto, soa curioso: propunha uma reflexdo sobre o presente, mas me reportava a
marcos referenciais na historia do Brasil que remetiam a formacédo da Republica no final
do século XIX ou a retomada democratica a partir de 1988. Ao mesmo tempo em que
enfatizei meu interesse pelo antagonico, pelo que ocupa as brechas e descontinuidades,
investi na compreensado da articulagdo hegemonica e sua forma de reproducdo material e
simbolica a partir de arranjos comunicativos massivos, que tém no auditorio da TV seu
emblema mais significativo. Assumi formalmente a posicao epistemoldgica da religido
como matéria da vida publica, para além de um excedente num campo em expansao,
mas também endossei reflexdes sobre a capacidade criativa dos sujeitos diante da norma
institucional religiosa bem como as maneiras inventivas com que os atores religiosos
disputam e viabilizam espaco. Acredito que o percurso da pesquisa me desafiou na
medida exata em que a pergunta motivadora (como se constituem e apresentam as
formas religiosas que assumem um lugar fora do mainstream cristdo no Brasil) assumia
para si algumas premissas. Ou seja: antes mesmo de pensar sobre essas formas, era
preciso formular uma concepcao sobre 0 mainstream cristdo e assumir que elas estavam

fora dele.

A nomeacdo dessas formas sob o termo protagonismo religioso precisa ser
compreendida sob a alegacdo do que Henry (2014) afirmou sobre os fatos e eventos
historicos: eles ndo podem existir sem solicitar uma interpretagdo, “que nao reclame que
lhe achemos causas e consequéncias” (p. 47). O protagonismo religioso seria, portanto,
um evento histdrico, um acontecimento? N&o acredito nessa hipotese. Por outro lado,
defendo que o protagonismo religioso (ou mesmo o esforco de explica-lo, tematiza-lo,
apreendé-lo) é uma forma interessante de explicacéo sobre certos acontecimentos. Estou
assim, em acordo com o autor, que postula que a fazer a histdria ¢ esse “fazer sentido,

mesmo que possamos divergir sobre esse sentido em cada caso” (ibdem). Entre eles, a

1%4 Em Deleuze (1997, p. 11), no livro Critica e Clinica.
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sensivel negociacdo de limites da sensibilidade secular me parece ser um ponto
importante. Como argumentei na Introducdo, 0 que se passou entre a campanha
presidencial que reelegeu Dilma Rousseff (em 2014) e a de 2018, que parece ter

“autorizado” a presenca de discursos religiosos até entdo interditados?

Uma primeira explicagdo, como argumentei no primeiro capitulo, percorre a
jornada etimoldgica da palavra protagonismo. Nesse sentido, foram identificados dois
paradigmas. O primeiro, tragico, se funda na centralidade do agon para o ordenamento
da vida publica. O segundo, social, anula a concep¢do de agonia em fungdo de uma
adequacao a um estado de coisas. Ndo ha como afirmar que o protagonismo religioso
seja apenas da ordem do tragico ou esteja circunscrito as questdes do social, como
apresentado anteriormente. Tampouco é possivel definir as parcelas de cada uma dessas
duas referéncias que formam o todo do protagonismo religioso. Resisténcia e integracédo
estdo na base do trabalho protagonista e s@o percebidos tanto na disputa e modalizagéo
de significantes (a politica do protagonismo), na ética do trabalho de permanecer
religioso mesmo diante da elaboragdo de pautas “progressistas” e na competéncia de

mobilizar afetos para produzir formas distintas de visibilidade.

6.1 Os caminhos do protagonismo religioso

Assim, é possivel perceber trés caminhos importantes por onde a pesquisa
seguiu. O primeiro deles é o da relacdo de antagonismo assumida diante da figura
hegeménica da lideranca carismatica como exemplo do mainstream. Essa relacdo é
marcada pela disputa de significantes cujos sentidos revelam uma posi¢do politica.
Nesse sentido, ser cristdo é diferente de ser evangélico no discurso do protagonismo e
tais nomeacOes ensejam formas distintas, opositoras, de atuacdo. O protagonismo
religioso se funda nessa relacdo antagbnica e nesse processo, produz sujeitos
tragissociais, atuando em agonia e/ou em busca de integragdo. O segundo
encaminhamento da pesquisa: o protagonismo religioso é tanto uma categoria politica
fundada na relagdo entre forgas estabelecidas num dado contexto, quanto um trabalho
ético, fiador de subjetividades que (se) negociam constantemente. Tomei como exemplo
dessa negociacéo o0 caso das feministas cristds e suas elaboracdes que produzem formas
de permanéncia nos “espacos de f€¢”. Por fim, o tema do afeto enfatiza a as formas de

presencga no espaco publico a partir da nomeagao das experiéncias precérias.
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Outro aspecto importante sobre o protagonismo religioso diz respeito a condicao
de sua organizagdo comunicativa. Argumentei que, diferentemente do que aconteceu na
formacdo da lideranca religiosa (carismatica, altamente centrada no desenvolvimento
dos meios de comunicagdo de massa), a composicao do protagonismo religioso encontra
nas texturas das redes sociais digitais seu I6cus de seu surgimento. E a explicacdo para
esse fendbmeno vai além da compreensdo da tecnologia como fato material. Uma
reflexdo que Barbero (2009) propde nos seguintes termos: “Quando dizemos
‘tecnologia’, o que nomeamos ndao ¢ somente uma coisa, mas um ‘ambito’
extremamente potente, tanto de linguagens como de acdes, tanto de dindmicas sociais,
politicas e culturais, quanto de interrogacdes sobre o que significa ‘o social’ hoje”
(BARBERO, 2009, p. 147-148).

Nesse sentido, ha um campo vasto de pesquisas que buscam compreender, a
partir da tecnologia como ambito de dinamicas sociais, como a religido vem se
transformando na relagido com “o digital”. E muito comum, portanto, a investigagdo que
se dedica a refletir sobre o estatuto dos atores religiosos nesse contexto: seriam eles
celebridades, influenciadores ou figuras religiosas populares? Eles descentralizam a
autoridade religiosa? Em que medida? O protagonismo religioso ndo busca responder a
essas perguntas, mas sim as questdes de formulacdo do antagbnico (num contexto
religioso cristdo no Brasil) e sua capacidade de reproducdo material e simbdlica. Para
essa Ultima questdo, é importante o aporte de Jenkins, Green e Ford (2014) sobre a
midia civica (tratado no primeiro capitulo) em que se revela a necessidade de ativar uma
comunidade (p. 248) através de formas de circulacdo de contetdo que ndo sejam pagas.
No entanto, acho importante ressaltar um aspecto do trabalho sobre o protagonismo
religioso que merece atencdo. Reivindicar que o protagonismo é uma articulacdo
politica-ética-afetiva prépria das redes sociais digitais ndo significa afirmar que existe

um determinismo tecnoldgico nessa relagdo. Concordo com Benkler (2018) para quem:

Diferentes tecnologias facilitam ou dificultam a execucdo de diferentes tipos
de acéo e interagdo humana. [...] E por isso que o determinismo tecnoldgico,
no sentido estrito - se vocé possui a tecnologia "t", deve esperar que a
estrutura social ou a relagdo "s" surja - é falso. [...] A impressdo teve efeitos
diferentes na alfabetizacdo em paises onde a religido incentivava a leitura
individual - como Prussia, Escocia, Inglaterra e Nova Inglaterra - em relacéo
a lugares onde a religido desencorajava a interacdo individual e ndo mediada
com textos, como a Franga e a Espanha [...] nem totalmente maleavel, a

tecnologia estabelece alguns pardmetros de acdo individual e social. 1sso
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pode facilitar algumas aces, relacionamentos, organizagdes e instituicdes, e
outras mais dificeis (p. 18)'®°.

Emblematicas liderancas carismaticas (e seus conglomerados de comunicacao)
fazem um uso extensivo das redes'®®, mas produzem uma presenca completamente
diferente da que observei no ambito do protagonismo religioso. O que me leva a
seguinte consideracdo: o protagonismo religioso é uma préatica discursiva que
engloba um posicionamento politico antagdnico, um trabalho ético de criacéo e
permanéncia religiosa e uma competéncia de mobilizacdo de afetos. Também pude
observar no percurso da tese que o lastro do protagonismo religioso é curto. Quero
dizer com isso que a condicdo antagonistica impde ao protagonismo uma forte
compreensdo do momento historico no qual estd imerso. O que faz com que suas
formulacGes se organizem em torno de uma memoria discursiva limitada aos ja-
ditos hegemonicos, dentro de um quadro temporal recente. No caso especifico da
tese, é notorio que, até a eleicdo de Bolsonaro como presidente (em outubro de 2018),
varios dos perfis analisados ja produziam conteido antagonista, mas estavam dispersos,
agendados por debates variados. E a partir desse fato especifico (e todos os seus
desdobramentos) que pude perceber (o que reflete também o gesto de leitura da analista)
uma organizagdo dessas formulagdes, o que me faz pensar sobre um “efeito
centralizador”, capaz de constituir um horizonte precario e totalizante (LACLAU, 2013,
p. 118).

6.2 O politico do protagonismo

A anélise politica do corpus mostrou como as formas de presenca do
protagonismo religioso podem ser pensadas a partir da disputa de sentidos no trabalho
de nomeacdo do hegemdnico e de formulagdo de um Jesus antagonista. Para isso, 0
manejo da diferenca e da semelhanca sdo fundamentais nessa compressao politica do

protagonismo, pois é nele que se elabora a propria ideia de articulacdo. Conforme

185 Tradugdo livre de: Different technologies make different kinds of human action and interaction easier
or harder to perform. [...] That is why technological determinism in the strict sense—if you have
technology “t,” you should expect social structure or relation “s” to emerge—is false. [...] Print had
different effects on literacy in countries where religion encouraged individual reading—Ilike Prussia,
Scotland, England, and New England—than where religion discouraged individual, un-mediated
interaction with texts, like France and Spain [...] Neither deterministic nor wholly malleable,
technology sets some parameters of individual and social action. It can make some actions,
relationships, organizations, and institutions easier to pursue, and others harder. (p. 18).

186 A crescente presenca de pastores e padres nos perfis do Instagram e sua dinimica de alimentar
controvérsias religiosas € um exemplo disso.
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Laclau (2013) explica, semelhanga e diferenca formam a Unica possibilidade de relacéo
entre elementos significativos (palavras ou ag¢des). O corpus politico do protagonismo
religioso mostra precisamente como esse duplo é capaz tanto de nomear uma forca
hegemdnica a partir da articulacdo antagonista. E por isso que entendo o significante
“evangélico” como expressao de um investimento. Explico: dentro de todo o universo
de diferencas que o projeto hegemdnico articula nos enunciados analisados
(fundamentalismo, conservadorismo, mercadores da fé etc) é justamente essa diferenca
que, como explica o autor, “assume a representatividade de uma totalidade
incomensuravel” (p. 119). O que faz com que seu corpo fique “dividido entre a
particularidade que ela [a diferenga] continua sendo e o significado mais universal do

qual ela ¢é portadora” (ibdem).

Se a formulagdo sobre o hegemonico se da em torno do termo “evangélico” e,
em menor grau, do significante “cristdo” (esse um exemplo flutuante), o protagonismo
se constitui num lugar polissémico da figura de Jesus. Ele é negro, pobre, favelado, um
subversivo, um ativista dos direitos humanos, mulher, etc e estd em evidente
antagonismo com as representacdes simbolicas (ocidental, branco, de olhos azuis) e
teoldgicas (prosperidade, carismatico) do projeto hegemonico. Esse Jesus tematizado
pelas posicdes de subalternidade e de resisténcia politica possibilita um trabalho
interessante que propGe equivaléncias entre a acdo politica e a acdo espiritual.
Nessa perspectiva, interessa pouco quem ele foi e mais o que ele faria a partir dessas
posicBes sobredeterminantes. O corpus politico do protagonismo religioso revelou
portanto que o limite, a flagrante incompletude do projeto hegeménico cristdo esta
precisamente na humanidade de Jesus. E € esse Jesus humano que o protagonismo

oferece.

Outra resposta importante do corpus é perceber o que a pratica articulatéria
desse Jesus humano e politicamente posicionado ndo é capaz de absorver em suas
cadeias de diferencas e equivaléncias. Entendo que o protagonismo religioso €
incapaz de discursivizar o reino de deus. Como apontei no segundo capitulo, o
motivo esta na disseminagdo da fértil imaginacao da “utopia da vida abundante”. Uma
explicacdo desse processo estd no que Lehmann (2012) identificou, sobretudo entre as
Igrejas neopentecostais, como uma “total transformagao da relagdo com o sobrenatural:
0 mundo de simbolos, de narrativas complexas, de mistério e salvacdo eterna cedeu

lugar a uma concretizagdo do sobrenatural” (p. 232/233). O Jesus protagonista se
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encontra, portanto, numa peculiar situacdo de impossibilidade: ao mesmo tempo
em que postula uma presenca humana concreta (a retérica emancipatdria age

nesse sentido), é incapaz de articular um projeto de reino da mesma ordem.

Fiquei especialmente interessada nesse “impasse” entre a humanidade do Jesus
antagbnico e seu reino impossivelmente concreto. Afinal, se era possivel imaginar um
Jesus em condigdes de subalternidade, por que seu projeto de reino ndo produzia
imagens relevantes? Minha inclinag&o inicial foi pensar que essa condigéo revelava uma
consequéncia da posi¢ao antagdnica do protagonismo religioso, algo como um “efeito
colateral”. Nessa perspectiva, o protagonismo religioso seria uma articulacao de forte
investimento nas demarcacoes e disputas, reforgando as questdes contingenciais. Num
trabalho de interlocucdo com Judith Butler e Ernesto Laclau, Zizek (2000) resume o
pensamento laclauniano como o abandono do essencialismo marxista e a consequente
adogdo do pds-moderno no reconhecimento do “contingente, tropoldgico, metaforico-
metonimico na ligagdo entre um agente social e sua tarefa” (p. 95, GRIFO DO
AUTOR)™. Ainda segundo Zizek (2000), uma vez reconhecida a centralidade da
contingéncia, ha de se reconhecer que ndo existe correlagdo direta ou natural entre o0s
agentes sociais e suas acdes na luta politica. Sua leitura critica do pensamento de
Ernesto Laclau, que ele formula como uma recusa da escolha, recai precisamente na
politica multiculturalista progressista que “reduz a classe a uma entidade nomeada, mas
raramente teorizada” (p. 96). O anti-capitalismo seria reduzido, assim, ao nivel de como

0 capitalismo gera opressdes sexistas e racistas.

O que estd em questdo na critica de Zizek (2000) é a retirada tedrica do
problema da dominagao capitalista: “quando o antagonismo de classe é negado, quando
seu principal papel estruturante é suspenso, "outros marcadores de diferenca social

»188 (. 97). Para o autor, é importante salientar que

podem vir a ter um peso desmedido
0 pos-modernismo desnaturalizou/politizou uma série de dominios deixados
desestruturados por Marx, ou mesmo considerados privados (como a relacdo entre
géneros, os estudos da linguagem, por exemplo) mas ndo repolitizou o préprio

capitalismo. Ele explica:

187 Tradugdo livre de: contingent, tropological, metaphorico-metonymic, link between a social agent and
its 'task"”” (p. 95).

188 Tradugdo livre de: “when class antagonism is disavowed , when its key structuring role is suspended,
'other markers of social difference may come to bear an inordinate weight”
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Se quisermos jogar 0 jogo pds-moderno da pluralidade de subjetivagGes
politicas, é formalmente necessario que nao fagamos certas perguntas (sobre
como subverter o capitalismo como tal, sobre os limites constitutivos do caso
politico do mecanismo do deslocamento ideoldgico: democracia e / ou 0
estado democratico como tal ...). Entdo, novamente, a propdsito do 6bvio
contra-argumento de Laclau de que o politico, para ele, ndo é um dominio
social especifico, mas o prdprio conjunto de decisbes contingentes que
fundamentam o social, eu responderia que a emergéncia pés-moderna de
novas subjetividades politicas mdltiplas certamente ndo atinge esse nivel
radical do préprio ato politico (ZIZEK, 2000, p. 98/99).

Como consequéncia disso, vive-se um momento historico assentado em lutas
localizadas (as chamadas lutas identitarias) que ndo estdo necessariamente focadas em
superar a estrutura capitalista e suas contradi¢des. O que essa reflexdo me trouxe para
compreender o problema da (des)materialidade do reino do Jesus antagbnico foi
precisamente entende-lo como um sintoma dessa despolitizacdo mais geral do sistema, e
especificamente, do campo religioso. O protagonismo religioso pactua uma série de
formulacdes politicas sobre as subjetividades que articula (um Jesus favelado é,
antes de qualquer coisa, um sujeito politico antagonista nesse projeto), mas nao
politiza o préprio campo religioso. Uma vez que entrou no “jogo pos-moderno da
pluralidade de subjetivizagdes politicas”, aceitou nao fazer as “perguntas
inconvenientes”. Se é preciso reivindicar para o Jesus antagonista uma articulagdo com
0 subalterno, me parece fundamental perguntar sobre as estruturas de escuta a esse
sujeito: o que fala o subalterno e quem de fato esta ouvindo-0? O que diria esse Jesus
favelado se soubesse que o0s sujeitos que ele afirma representar sdo capazes de

violéncias (materiais e simbdlicas) contra populacdes igualmente subalternas?

Quero com isso explicar que o investimento mais contundente do protagonismo
religioso se da no sentido de construir um corpo politico em detrimento de um projeto
imaginativo. Mostrei que esse Jesus antagdnico ndo se identifica com a narrativa da
parusia e sim com a presenca humilde do Jesus de Nazaré. A partir do que percebi no
corpus do trabalho, essa identificacdo ndo é capaz de gerar imagens muito poderosas ou
mesmo se inscrever na ordem da Dreampolitik, apresentada por Duncombe (2019).

189 Traduco livre de: If we are to play the postmodern game of plurality of political subjectivizations, it is
formally necessary that we do not ask certain questions (about how to subvert capitalism as such, about
the constitutive limits of political case of the mechanism of ideological displacement: democracy and/ or
the democratic state as such . . . ) . So, again, apropos of Laclau 's obvious counter-argument that the
Political, for him, is not a specific social domain but the very set of contingent decisions that ground the
Social, | would answer that the postmodern emergence of new multiple political subjectivities certainly
does not reach this radical level of the political act proper (ZIZEK, 2000, p. 98/99).
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Para o autor, em sua analise sobre a Gltima eleicdo norte-americana (2015),
existe uma grande defasagem imaginativa dos setores mais progressistas da sociedade, o
que explicaria ao menos em parte a eleicdo de Donald Trump como presidente dos
Estados Unidos. Ele explica que as diretrizes adotadas pela esquerda estdo fortemente
marcadas por uma linguagem racionalista fria e exclusivista, que pouco se comunica
com o desejo das pessoas. O espetacular, por outro lado, parece ser cada vez mais a
estratégia dos setores conservadores. Ducombe faz uma interessante ponderacao sobre a
relacdo entre politica, entretenimento, midia e religido. A fantasia e o fantastico fazem
parte do modus operandi das grandes narrativas religiosas, dos produtos do
entretenimento (consumidos em massa), mas ndo ressoa nhas estratégias politicas

progressistas do pais. Para ele:

Embora existam fundamentalistas que insistem na verdade literal das
historias religiosas e ativistas da midia que gostariam de transformar o
entretenimento em um espelho sombrio de nossas vidas cotidianas, a maioria
de nos se sente atraida pela religido e pelo entretenimento por razdes muito
diferentes: porque ambos abordam nossas desejos e articular nossos sonhos.
Entdo, por que a politica é isenta? (p. 13)*"°

A partir de Duncombe e sua ideia de Dreampolitik (uma clara referéncia a
Realpolitik, o paradigma realista da politica que se funda no pragmatismo), € possivel
afirmar que o protagonismo religioso faz muito pouco para oferecer um projeto de reino
que contemple esperancas e desejos das posi¢Oes subalternas que articula. Entendo
que, no caso especifico do protagonismo religioso, se trata de uma relacdo
inversamente  proporcional em que um alto investimento na
“humanizacao”/politizacdo da subjetividade de Jesus produz uma baixa
capacidade de investimento politico-imaginativo no projeto de reino. Reflexdo
semelhante faz o autor sobre a situacdo das forcas progressistas nos Estados Unidos e a
incapacidade de sonhar: “O movimento que havia realizado manifestagdes tao
impressionantes no chdo tinha pouca imaginacdo no ar. Se 0s progressistas querem ser
uma forga politica novamente, precisamos redescobrir como sonhar” (DUNCOMBE,

2019, p. 160)*"™. E a temética do sonho ndo aparece impunemente nessa reflexao, pois é

70 Tradugdo livre de: While there are fundamentalists who insist on the literal truth of religious stories,
and media activists who would like to make entertainment into a bleak mirror of our everyday lives, most
of us are drawn toward religion and entertainment for very different reasons: because both address our
desires and articulate our dreams. So why is politics exempt? (p. 13).

! Tradugdo livre de: The movement that had staged such impressive demonstrations on the ground had
little imagination up in the air. If progressives want to be a political force again we need to rediscover
how to dream (p.160).
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0 emblematico discurso de Martin Luther King a referéncia de um projeto que, segundo
Duncombe, precisa ser mais profundamente discutido.

Para o autor o que deu forca ao “sonho” de King foi o fato de que se tratava de
um projeto realista. Ele explica: As an experienced organizer and astute student of
social movements (and prophetic rhetoric), King understood that to cast his dream as
something eminently possible was to give it a chance of becoming a reality (p. 160). Ao
mesmo tempo, o realismo desse projeto foi também a sua fraqueza. Isso porque,
conforme argumenta, o problema dos sonhos realistas é precisamente o fato de que eles
podem ser entendidos como realizados*2. Perseguindo esse argumento, ele explica: “Os
sonhos de mudanca social, na medida em que sdo razoaveis, racionais e convincentes,
sdo sempre 0s de uma mudanca nos termos da prdpria sociedade que se estd tentando

mudar. Assim, eles ndo visualizam muita mudanca em tudo” (ibdem)*".

6.3 Etica do protagonismo

Se o protagonismo faz poucos investimentos no seu projeto de reino, é possivel
afirmar que ele é bastante empenhado na elaboracdo de formas criativas de permanecer
nos espacos religiosos. A andlise do terceiro capitulo mostra isso e leva em
consideracdo também como a Internet € um espago propicio para compreender a
dindmica de diferentes concepcdes de feminismos, como explica Ferreira (2016). Para a
autora, trata-se da possibilidade de compreender os “modos de fazer” feministas que,
nas redes digitais, estdo ligados ao modelo de producdo de contelldo em rede, de muitos
para muitos. Isso significa que a forma atual articulada pelo uso de tecnologias permite

processos comunicacionais que estendem e vinculam

[...] estados emocionais que coordenam a agdo coletiva, mas também atua na
elaboracdo de demandas de reconhecimento a partir de mapeamentos
afetivos, sociais e morais feitos pelos sujeitos. Essa dindmica amplia a gama
de questdes interpretativas, de preocupacdes e de conflitos politico-culturais
no cenario feminista, no limite, produzindo aqueles/as “recusados pelo

feminismo”, mas que insistem em se proclamarem feministas, articulando
também esse campo discursivo (FERREIRA, 2016, p. 219)

172 Ducombe argumenta que na sociedade americana que vé personalidades negras como Oprah Winfrey
ou mesmo Condolessa Rice em posi¢des de notoriedade e poder, é possivel afirmar (mesmo que isso nao
signifique a realidade da grande maioria das popula¢es afroamericanas) que o sonho de igualdade de
Luther King foi alcangado.

% Tradugdo livre de: Dreams of social change, insofar as they are reasonable, rational, and cogent, are
always those of a change within the terms of the very society that one is trying to change. Thus they don’t
envision much of a change at all
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Tomei especificamente esse trecho da autora para elaborar a forma de uso das
redes digitais por parte de projetos feministas. A elaboragdo de demandas, juntamente
com 0s mapeamentos afetivos, sociais e morais sao uma forma pertinente de entender o
trabalho criativo do protagonismo religioso que, no caso analisado, esta investido de um
desejo de oferecer outras possibilidades de leitura/compreensdo das escrituras. O
protagonismo religioso ¢ um trabalho dedicado ao texto e ao processo de “descoberta”
ou mesmo “resgate” de sentidos. A questao hermenéutica associada ao papel da mulher
nas narrativas biblicas é tdo importante nesse processo que mesmo producdes
teologicamente orientadas como a de Higgs (2002), que relne, segundo argumenta a
autora, uma série de interpretadores e comentadores da Biblia, apontam para chaves

interpretativas distintas. Ela diz:

Engracado: os estudiosos antigos culparam as mulheres por tudo e pintaram
0s homens como herdis. Os escritores mais recentes culparam os homens por
tudo e descreveram as mulheres como vitimas e os homens como idiotas. A
verdade estd em algum lugar no meio, e portanto, esse era 0 meu objetivo: o
equilibrio. E a verdade (p. 16).

Certamente ndo é interesse desta pesquisa apontar a perspectiva interpretativa
que se equalize com a ideia de uma verdade equilibrada, no meio de extremos
hermenéuticos. Mas me parece muito interessante que, mesmo no contexto de um
trabalho apologético, persista a ideia de interpretacdo que produz efeitos de sentido
diferentes (mulheres culpadas e homens herdis; mulheres vitimas e homens idiotas e
mulheres e homens numa realidade equilibrada). Isso me faz pensar que existe uma
ética a regular as formas de aproximacdo com o texto fundante e, consequentemente, 0s
efeitos que emergem desse movimento se ligam a um projeto especifico de poder e
resisténcia. A analise do corpus mostrou que existe uma forma subversiva posta em
pratica nos modos de leitura do protagonismo religioso. Meu entendimento é que
essa forma subversiva nédo regula apenas a maneira de ler o texto e propor uma
outra interpretacao, essa forma subversiva é a forma mesma pela qual as mulheres
especificamente (e mais amplamente os sujeitos do protagonismo religioso)
permanecem nos espacos de fé. Segundo a definicdo do dicionario de lingua

portuguesa,

Subversdo. [Do lat. subversione.] S.f. 1. Ato ou efeito de subverter(-se). 2.
Insubordinacédo as leis ou as autoridades constituidas; revolta contra elas. 3.
Destruicdo, transformacdo da ordem politica, social e econdmica
estabelecida; revolugao*™.

174 \ser dicionario
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A subversdo prevé uma nomeacdo, instaurada numa relacdo de poder, isto é: o
dominante nomeia aquilo que € subversivo. Ao postular que a ética do protagonismo é
subversiva estou enfatizando tanto a “forma de ler” quanto uma “forma de ser”
religiosa, que esta fora da norma, da regra. A ideia de subversdo, portanto, esta
vinculada a superacdo de uma relacdo de poder que torna as mulheres invisiveis,
vulneraveis, dentro das escrituras e dos “espacos de fé”. A resisténcia ¢ aqui mais uma
modalidade de acdo, nas instrucdes criticas de Mahmood (2005), que uma naturalizacao
da resisténcia feminina em contextos religiosos. Isso significa que, como propde a
autora, a capacidade de agéncia das mulheres ndo deve ser apreendida apenas nos atos
que se constituem como resisténcia as normas, mas também nas varias maneiras com
gue um sujeito se inscreve num determinado conjunto normativo (MAHMOOD, 2005,
p. 15).

Os dois exemplos de mulheres subversivas extraidos do corpus e que foram
tratados no terceiro capitulo ilustram bem esse processo. A mulher com fluxo de sangue
e Jezebel revelam ndo s6 uma hermenéutica como também uma forma especifica de
ocupar o0 espaco publico, uma ética subversiva. No primeiro caso, tomando o fluxo de
sangue como um impedimento da presenca publica da mulher e seu “ato de coragem”
(uma modalidade de acdo) em subverter a tradicional lei judaica. No segundo, contesta-
se a interpretacdo hegemonica em duas camadas: a de que a ética feminista seria
animada pelo “espirito de Jezebel” e que a violéncia contra a princesa fenicia seria uma
forma de corretivo divino, construindo uma exemplar licdo as mulheres que desafiam
certas ordens. O “permanecer” que postula a ideia de subversdo do protagonismo
religioso me parece, no fim das contas, também uma ética do “permanecer viva”

metaférica ou literalmente.

6.4 Competéncia afetiva do protagonismo religioso

O Jdltimo capitulo da tese trata da competéncia afetiva do protagonismo
religioso, uma capacidade distribuida em trés eixos: (1) interpretacdo do sofrimento que
marca as vidas precérias; (2) alinhamento desse sofrimento a Memoria Passionis e (3)
legitimacdo de espacos de aparecimento dessas vidas. Cada eixo mostra que existe uma
orientacdo significativa para a producao de visibilidades movidas pelos afetos politicos

da felicidade, da esperanga (e de seu duplo, 0 medo) e da humildade. Para compor esse
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cenario, é importante ter em mente que o afeto apresenta tanto uma capacidade de agir
no espaco quanto no tempo. Isto é: ele é capaz de elaborar tanto as formas do devir (o
tempo da utopia, da pascoa e da vida nova) quanto as de congregacéo (performances no

espaco publico reivindicando presenca, como passeatas, caminhadas, protestos).

A relacdo tempo e espaco que pude acionar ao longo da analise toma como
ponto de partida o trabalho bakhtiniano sobre o cronotopo. Entendo, como pontua
Amorim (2012), que o cronotopo ¢ uma “categoria de andlise estética do romance”, uma
“[...] unidade espago-tempo dotada de valor. Ele carrega sempre uma visao de mundo,
uma visdo de homem” (p. 36). Minha postulacdo € que os afetos do protagonismo
elaboram uma noc¢&o especifica (e antagbnica) de presenca no tempo e espaco. Sobre o
tempo, como expliquei, trata-se da afetacdo pelo devir, pelo projeto das utopias. Sobre o
espaco, a afetacdo é pela ideia de congregacdo na vida publica. Uma forma de “estar
juntos” capaz de alterar, como argumenta Bulter (2018), o proprio estatuto do espago
publico. Ha, nesse sentido, um presente (violento, intolerante) e um espaco confinador
que precisam ser superados pelo afeto protagonista. Proponho, inspirada por Cabral
(2012), que € preciso ler o tempo no espaco. Mas entendo também que, para
compreender 0 espaco, € preciso considerar como as formas de congregacdo acontecem,

quais formas (além das pautas) elas assumem.

Certamente a analise das oracdes do corpus afetivo revela muito da maneira de
“estar juntos” do protagonismo religioso. A diversidade, o ecumenismo ¢ a insatisfacdao
sdo visibilidades (produzidas por afetos) que se encontram na exposic¢ao da contingéncia
historica do antagonismo. Sdo também formas de articulacdo precariamente articuladas
que ndo existiam antes de acontecerem nas formulagdes das oracdes. Tanto a “oracdo da
felicidade”, quanto as oracdes da “Semana Santa para Insatisfeitos” e a ora¢do dos
“Cristdos Contra o Fascismo” articulam posi¢des socio-politicas diversas em que pesem

as relacdes de diferenca e equivaléncia como foi visto no corpus politico.

Acho importante me deter sobre a materialidade do corpus desse quarto capitulo.
E preciso dizer que a delimitacio das oracdes religiosas ndo foi uma decisdo anterior &
propria concepcdo do corpus e sim uma espécie de flagrante sobre a materialidade de
analise. Foi, inclusive, a partir da delimitacdo das oracdes que o problema dos afetos
veio a tona. No processo de apurar melhor esse “encontro” entre as oragdes e os afetos,

me deparei com uma potente leitura oferecida por Marcos Natali (2018), em que ele
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apresenta “Autobiografias do comego de uma aula”. No texto, o autor relata o encontro
dos filésofos Jacques Derrida e John Caputo numa mesa-redonda formada por uma
audiéncia de tedlogos e estudiosos da religido. No evento, realizado no Canada em
2002, Caputo pergunta ao francés: “pra quem voce reza?”. Segundo Natali (2018): “A
resposta de Derrida é cheia de voltas e desvios, mas comega com a manifestacdo de seu
desconcerto: Vejam so, ele quer saber tudo de mim! E me pergunta isso... em publico.
Em publico!” (p. 82, GRIFO DO AUTOR). A reposta de Derrida vem, conforme
explica, cheia de matizacdes e condic¢des, mas € resumida da seguinte forma pelo relator

da cena:

[...] para ele a prética da oracdo sempre esteve associada ao segredo. Mesmo
quando em publico, como em sua infancia na Argélia, mesmo quando junto a
outros — numa sinagoga, por exemplo — rezar foi sempre algo que interrompia
a comunidade. Rezar seria, em outras palavras, uma possibilidade de estar
com outros sem precisar ser igual a eles, sem precisar se fundir a eles. E seria
também, numa definicdo pouco comum, o modo do discurso em que seria
possivel fazer todas as perguntas (NATALI, 2018, p. 82-83, GRIFO MEU).

Natali segue elaborando as formas de comunicacdo com Deus e explica que o
modelo que justifica esse tipo de fala (que inclui ndo sé a oracdo, mas também a
confissdo e a aula) é o artesanato, em que se faz ou cria a verdade: “Nio, portanto,
revelar ou corresponder a ela, mas gera-la” (p. 84). Acho, assim, meu aporte para
pensar, a partir das oracfes que trouxe e analisei no terceiro capitulo, o afeto
protagonista. Entendo que a principal pergunta que motiva as oracdes recai justamente
sobre as questdes de visibilidade: o que fazer para se tornar visivel (aos olhos de Deus,
aos olhos de todos)? E séo os afetos que formulam, como expliquei, as formas do
visivel quando se pensar o protagonismo religioso. Assim, aos afetos da felicidade,
esperanca € humildade as formas visiveis que produzem sdo, respectivamente, o

diverso, o insatisfeito e 0 ecuménico.

6.5 Voltar ao inicio para encerrar a jornada

Entendo perfeitamente que o encerramento dessa tese diz mais sobre as
necessarias burocracias de formulacdo do saber universitario do que sobre uma
conclusdo definitiva a respeito do protagonismo religioso. Aceito, portanto, que no
percurso de explicar e reivindicar alguma originalidade nessas explicacOes, a
completude é também uma meta. Entdo, me valendo do proprio referencial que utilizei
para dialogar com as questdes que me inquietam, posso afirmar que o protagonismo

religioso tal qual me propus a apresentar esta contingencial e precariamente fechado.
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Seus pontos de sutura (a politica, a ética e o afeto) podem sempre se abrir e mostrar que
h& outros lugares por onde o protagonismo religioso pode ser investigado.

Mas se € para concluir (e é, devo concluir), acho importante retomar a pergunta
motivadora dessa jornada-pesquisa sobre o protagonismo religioso mais uma vez. Nas
paginas iniciais da Introducdo, propus um trabalho dedicado a entender como se
constituem e se apresentam as formas religiosas que assumem um lugar fora do
mainstream cristdo no Brasil contemporaneo. A Teoria do Discurso proveu toda a ideia
de antagonismo para pensar essa posi¢cao de “fora do mainstream”. Minha proposta foi,
como demonstrei, decantar o antagonismo por trés espacgos: o politico, o ético e o
afetivo. Acredito que esse triplice do protagonismo pode ser pensado em breve

formulagdes mais gerais.

Assim, o espac¢o politico do protagonismo é aquele das disputas e negociagdes
da nomeacdo e dos limites. Pude entender que estes Gltimos (os limites) sdo mais faceis
de serem manejados. O que reforca a ideia de que o trabalho de investimento na
diferenca entre o “n6s” e o “eles” estd na premissa basica de qualquer reflexdo
hegemonia X antagonismo. Mas a contenda no que se refere as nomeagfes assume
outros niveis de complexidade. A dificuldade em nomear um projeto de reino no
protagonismo religioso (ele ndo é nem da ordem da prosperidade tampouco da
libertacdo) é sintomatica de uma crise mais ampla e muitos projetos politicos hoje
sofrem dessa mesma limitacdo: sdo nomeados de maneiras tdo problematicas que

demandam uma maior compreensao das regras hegemdonicas que 0 nomeiam.

O espaco da ética encampa a questdo das modalidades de acdo do sujeito do
protagonismo religioso que trabalha criativamente no projeto de permanecer num
espaco, seja ele literal ou metaférico. Mesmo tendo tomado o feminismo e a questdo das
mulheres como delimitacdo desse corpus especifico, é preciso levar em consideracdo as
implicacdes gerais da ética. Isso quer dizer tomar a ética como lugar para pensar as
estratégias antagonicas: a releitura, a desconfianca, a traducédo, a reescrita, o texto de
chegada sdo todos componentes a serem levados em consideragdo nessa tarefa. Nesse
sentido, ¢ a relacdo antagonica com os “privilégios do saber” que modulam a

aproximacgéo com o Texto, com as Escrituras, no caso do protagonismo religioso.

O espaco do afeto, por sua vez, captura a competéncia do protagonismo religioso

de se fazer visivel. Assim, ha em andamento uma investigacdo sobre o repertorio de



176

afetos que produz formas possiveis de visibilidade. Essas formas possuem uma
cronotopia: articulam devir e congregacdo como o préprio da performance do
antagonismo. Assim, assumir a visibilidade € assumir o visivel que se da na relacéo de

tempo e espaco dos afetos protagonistas.

As ultimas leituras (quase todas propositadamente deixadas de fora em nome da
completude da tese) mostram que outras formas de acesso ao protagonismo também séo
possiveis de se desenharem. Assim, a tarefa de apreensdo do protagonismo aponta para
caminhos como, por exemplo, a estética, a pedagogia e a mistica. Séo direcdes
atraentes, pois ao sugerirem novas suturas, desestabilizam o proprio conceito de
protagonismo religioso como apresentei aqui e permitem entrever outros horizontes e

outros limites.
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