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Resumo

Levando em conta a expansdo do ativismo de diversas agéncias religiosas nas mais
variadas arenas puiblicas nacionais, este artigo visa trabalhar o problema da recon-
figuracdo recente do secularismo brasileiro. A partir da andlise de trés casos concre-
tos — cerimoénia de inauguracdo do Tempo de Salomaio, repercussio midiatica de uma
pastora transgénera e controvérsias no Supremo Tribunal Federal envolvendo agentes
religiosos —, procuraremos demonstrar como as diversas dindmicas de producdo de
visibilidade observadas resultam em um novo entendimento do que é “fazer religiao”
em publico e, no limite, modificam a configuracdo de nossa ordem juridica secular.
Seguindo por esse caminho e observando o modo como a publicizacio da experiéncia
sacraliza (moraliza) problemas privados tornando-os ptiblicos, constata-se que grande
parte da eficicia da linguagem religiosa contemporinea esta menos na imposicio de
uma mensagem do que na qualidade e plasticidade de suas encenacdes nas diferentes

arenas.

Palavras-chave: religido, secularismo, publicizacdo; arenas ptblicas.

Abstract

This article analyses the problem of the recent reconfiguration of Brazilian secular-
ism, taking into account the expansion of the activism of several religious agencies in
the most varied national public arenas. We observed three empirical cases involving
religious agents — the Solomon’s Temple Inauguration ceremony, the media’s reper-
cussion of a transgender pastor and two controversies in the Federal Supreme Court

— analyzing the different dynamics of production of visibility that results in a new
understanding of what it is to “do religion” in public. In this sense, it was observed
how to make the experience public sacralizes (moralises) the private problems and
it has been found that the effectiveness of contemporary religious language cames
much more from the quality and plasticity of its scenarios in the different arenas than
of the imposition of a religion’s message.

Keywords: religion, secularism, publicity; public arenas.
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Introducao!

Este artigo visa trabalhar o problema da reconfigura¢do recente do secularismo
brasileiro, historicamente demarcado pela oposicao entre a Igreja Catdlica e o
Estado, tendo em vista a expressiva expansdo do ativismo de diversas agéncias
religiosas nas mais variadas arenas publicas. Partimos da hip6tese de que esse
modo de se apresentar em publico afeta, a0 mesmo tempo, nosso entendimento
do que é “religido” e do que é 0 “espaco publico”. O conceito classico de “religiao”
é caudatario da nocao de “Igreja”, que supde a incorporacio de “fiéis” em uma
base comunitaria mais ou menos abrangente cuja for¢a pode ser dimensionada
pela convic¢do no pertencimento e pela regularidade na frequentacao aos cul-
tos. Em consonancia com a literatura mais recente sobre o tema (Beyer, 2012;
Casanova, 1994), consideramos que esse conceito centrado na igreja e sua cole-
tividade de crentes nio é mais capaz de circunscrever a intensa circulacio dos
atores pelas mais diversas arenas e o0 modo como os discursos proferidos em
nome da religido articulam diferentes sistemas funcionais tais como a poli-
tica, o juridico, a ciéncia, a moral, a domesticidade, etc. J&4 quanto ao conceito
de “espaco publico’, quando aparece associado ao tema da religido, mobiliza o
problema politico da laicidade do Estado. Autores como Asad (2003) tém enfa-
tizado que a defini¢cdo minimalista de laicidade enquanto principio de neutra-
lidade e separacdo do Estado em relacdo a religido esta longe de contemplar a
diversidade das formas como, historicamente, essa relacao se consolida. Isso
porque, sob a prépria bandeira da laicidade, muitos modos de associar atores
religiosos, setores governamentais e opiniao piiblica se articulam Os trabalhos
que desenvolvemos recentemente (Montero, 2015) sobre a configuragdo recente
da esfera ptiblica no Brasil demonstraram que a “forma debate” tem se tornado,
progressivamente, um dos modos candnicos dos atores religiosos se apre-
sentarem publicamente.? Também a presenca massiva nas ruas, em marchas,

1  Este trabalho é resultado do projeto “Religido, Direito e Secularismo: a reconfiguracdo do reper-
tério civico no Brasil contempordneo” apoiado pela Fapesp (n° 2015/02497-5) a quem desde ja
agradecemos.

2 Assumindo a perspectiva de Talal Asad, autores como Emerson Giumbelli (2008, 2011) e Ran-
quetat Jr. (2012) enfatizam a importancia dos dispositivos juridicos estatais para a compreen-
sdo das formas como as religides sdo autorizadas a se expressar publicamente. Tomando como
objeto as polémicas em torno da presenca de simbolos religiosos em recintos estatais, esses
autores procuram compreender como a regulagio do religioso configura a laicidade brasileira.
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caminhadas, shows e eventos em grandes estadios, assim como a multiplica-
¢do de programas televisivos mantidos por organizacdes religiosas, associa esse
modo de se apresentar ao processo de formacdo das opinides. No plano mais
especificamente politico ji esta clara a estratégia de algumas organizacdes reli-
giosas de desenvolver competéncias para ampliar seu espa¢o no campo parti-
dario e legislativo (Baptista, 2009; Machado; Burity, 2005; Mariano, 2016).
Levando em conta esses elementos, procuraremos demonstrar neste artigo
como essas diversas dindmicas de producao de visibilidade resultam em um
novo entendimento do que é “fazer religido” e, no limite, modificam a confi-
guracdo de nossa ordem juridica secular. A partir da analise de alguns casos
concretos, nosso foco privilegiara os processos de publicizacdo da religido, que
exigem, por um lado, o dominio de tecnologias de mobilizacdo e engajamento
de diferentes piiblicos e, por outro, o desenvolvimento de pedagogias de si de
modo a desenvolver competéncias para a participacdo nos confrontos piblicos.

A religido-monumento: o Templo de Salomao

Entre as intimeras estratégias de produzir a religido em publico destaca-se,
pela sua ousadia e carater paradoxal, a iniciativa recente da Igreja Universal
do Reino de Deus de construir o Templo de Salomao, inaugurado em 2014 no
bairro do Bras, em Sdo Paulo. A tatica pode ser considerada ousada pelo risco
implicado no volume do investimento realizado (680 milhdes de reais), pelas
dificuldades assumidas no projeto de transplantar a Terra Santa importando
de Israel pedras, tamareiras e grandes réplicas de objetos rituais e, ainda, pela
ideia de inserir no panorama das edificacées religiosas ja conhecidas — igrejas,
sinagogas, mesquitas, templos budistas — uma novidade sem equivalente na
tradicao recente, uma vez que os dois primeiros templos de Salomao teriam
sido destruidos ainda na Antiguidade. Seu carater paradoxal reside no fato
de que, em aparente contradi¢do com a funcgao classica da forma igreja, isto
é, lugar de culto que “retine fiéis em uma base abrangente e continua” (Beyer,
2012, p. 116, traducao nossa), o Templo de Salomao se apresenta como sendo
destinado “para todos os povos, independente de raca ou credo” (site oficial).
E claro que, no bojo de um movimento geral recente, j4 reconhecido e bastante
descrito pela literatura (Hervieu-Léger, 1993), de deslocamento da dominancia
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do modelo igreja como arranjo institucional privilegiado da atividade religiosa,
o Templo de Salomao pode ser considerado como uma expressao bem-sucedida

desta nossa era do “crer sem pertencer” (Beyer, 2012, p. 120). Ainda assim, seria

preciso compreender, tendo em vista a elevada aposta realizada na construcao

desse dispositivo em um contexto de desinstitucionalizacdo das praticas reli-
giosas, como ele se organiza para exercer influéncia publica. Para abordar esse

tema, desenvolveremos nosso argumento em torno de duas grandes questoes:

a primeira, que serd enfrentada pela anilise da ceriménia de inauguracao do

complexo, diz respeito ao modo como o Templo de Salomao reivindica publi-
camente sua func¢do religiosa inserindo-se na paisagem urbana paulistana e ao

tipo de visibilidade que ele produz; a segunda, que dara atencdo as formas de

acdo social a partir das quais ela se apresenta como religido, procurara compre-
ender seu desempenho e alcance fora do Ambito estritamente cultual.®

O Templo de Salomao em cena

A cerimoénia inaugural do Templo de Salomdo da Igreja Universal do Reino de
Deus (Iurd) em 2014, que encerrou os quatro anos de sua construcao, foi cuida-
dosamente planejada para produzir grande impacto midiatico, espetaculo cujo
efeito esperado é o ganho em visibilidade.* Pela leitura do noticiario da época
pode-se afirmar que essa estratégia foi relativamente bem-sucedida. Com
maior ou menor entusiasmo, nenhum dos principais jornais, redes de televisao

3 Estamos usando os conceitos de fung¢do e desempenho tal como foram propostos pela leitura
empreendida por Peter Beyer (1998, p. 401) a respeito da teoria de Luhmann sobre a seculari-
zacgdo. Segundo Beyer, essa distin¢do luhmaniana diz respeito ao modo como um subsistema
funcional se remete a sociedade como um todo (fungio) e ao modo como ele se relaciona com
outros subsistemas funcionais (desempenho).

4 Trabalhos classicos como o de Daniel J. Boorstin (2012), Le triomphe de I'image, de 1962, levan-
taram o problema dos pseudoeventos que tém por objetivo ndo informar, mas produzir visi-
bilidade. Seu trabalho denuncia o reino do simulacro e do artificio que passou a dominar os
meios de comunicagdo. Nossa intencdo neste texto, no entanto, nio é “desmascarar” as estra-
tégias midiaticas de busca de credibilidade promovidas pela Iurd, mas procurar compreender
os modos como instituicdes religiosas produzem a forma “religido” por meio da visibilidade
conferida pelos eventos de midia. Para tanto temos privilegiado ndo tanto o conceito de imagem
e seus modos de representac¢io, mas, sobretudo, o de performance, que deslocou-se do campo
das artes para a totalidade do campo de comunicacdo. Inspirados em autores como M. José
Mondzain, colocamos sob o foco de nossa anélise a mise-en-scéne em sua relagao com o tempo
real, o engajamento dos corpos e o lugar do espectador.
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e agéncias deixaram de mencionar o evento. Como calibragem especial de sua
importancia estava o peso politico das autoridades que atenderam ao convite: a
entdo presidente da Republica Dilma Rousseff e seu vice Michel Temer, o gover-
nador Geraldo Alckmin e o prefeito Fernando Haddad, mais de 12 governadores
de Estado, Ricardo Lewandowski representando o Superior Tribunal Federal,
Elizabeth Rocha, presidente do Supremo Tribunal Militar, os presidentes da
Assembleia Legislativa e do Tribunal de Justica, o procurador-geral de Justica
e membros do Ministério Publico, desembargadores e muitos outros represen-
tantes do Judiciario. Também estava presente o representante da Confederacao
Israelita do Brasil, Claudio Lottenberg. Em vista desta lista, mesmo incompleta,
devemos nos perguntar em que circunstancias a inaugura¢ao de um complexo
religioso é capaz de convocar para um evento os mais altos representantes
da funcao estatal. Ao lado disso, pelo fato de Edir Macedo, fundador da Iurd,
ser também proprietario de uma emissora de televisdo, a rede Record, foram
também mobilizadas algumas “celebridades” de relativa grandeza, que con-
cederam entrevistas e repercutiram a noticia em suas redes e programas, tais
como os apresentadores Sabrina Sato, Gugu Liberato, entre outros. Finalmente,
pelo modo como o mestre de cerimdnia conduziu o evento pode-se inferir que
os dez mil lugares sentados estavam ocupados prioritariamente por pastores,
bispos e seus convidados.® Essa qualificacdo do publico presente demonstra
como a funcao culto religioso encenada na ocasido, ou a comunicacdo que se
apresenta como propriamente religiosa, foi exercida de modo articulado com
a funcao medidtica e politica. Essa mesma configuracdo aparece, COmo veremos
a seguir, na estrutura narrativa da performance ritual apresentada. Com efeito,
uma breve descri¢ao etnografica das estratégias de ritualizacdo adotadas nessa
cerimoOnia, tal como ela pode ser acompanhada em registro visual no YouTube,
nos permitirad desvendar, em suas grandes linhas, os padrdes que conformaram
a apresentacdo publica da Iurd nesse evento e para esse publico.

5 Segundo relato da jornalista Laura Caprilione (2014), os convidados recebiam um convite em
pergaminho pelo correio acompanhado de um envelope com uma senha. Com ela o convidado
acessava o site e se cadastrava inscrevendo seu RG. O cerimonial ligava em seguida para con-
firmar os dados e entdo vinha um cartdo com um cédigo de barras. Esse cartdo s seria aceito
na portaria do evento mediante a apresenta¢do de documento com foto. Entdo o convidado
recebia um pin colorido que o classificava em ordem de importancia, dirigindo-o as cadeiras
correspondentes.
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Embora nio seja possivel descrever aqui a ceriménia de um pouco mais de
trés horas de duracdo, procuraremos ao menos examinar sua estrutura narrativa
de maneira a compreender, a0 mesmo tempo, de que modo a cerimdnia se dirige
para a sociedade como um todo e como articula rito, cultura, a¢do social e politica.
Observada em seu conjunto, pode-se perceber que a forma espetaculo — uma vez
que é disso mesmo que se trata, uma sucessao de linguagens musicais, filmicas,
orais e gestuais encenadas em um palco e no espaco do edificio para um grande
publico —foi estruturada em dois grandes blocos: no primeiro, a personagem cen-
tral é uma réplica ampliada da Arca da Alianca e sua entrada triunfal no templo;
no segundo, a fala dos pastores. Chama nossa atencao que, para um espago que
se apresenta como “ndo tendo bandeira nacional”, tenham sido executados, sepa-
rando os dois blocos da encenacao, os hinos nacionais de Israel e Brasil. Tendo
em vista que ndo poderemos empreender, neste texto, uma andlise da cerimodnia
na sua totalidade, concentraremos nossa atenc¢do na primeira parte, de modo a
compreender o modo como a cerimdnia procurou maximizar a eficicia de sua
comunicacao religiosa apresentando-se como uma experiéncia de Deus para todos.

A Arca da Alianca, e sua verdadeira localizacdo, é até hoje objeto de acalorado
debate no mundo religioso judaico. De sua descoberta, muitas vezes anunciada
e desmentida por arquedlogos, rabinos e comentadores, dependeria a fundacio
do Terceiro Templo de Salomao em Israel. Na estratégia de ritualizacdo ado-
tada na cerimonia de inauguracdo do templo em S3o Paulo escolheu-se fazer
doritual de entronizacdo de uma réplica da Arca da Alianca o elemento central
e apotedético da sacralizacdo do enorme edificio situado no Bras. Videos, proje-
tados na fachada do edificio, o associam as construc¢des originais do templo por
Davi e seu filho Salomao, ciosos em oferecer a arca uma morada divina. Tapetes
vermelhos, gestos ensaiados, vestimentas especiais, musica e clarins, contribu-
iam para compor uma atmosfera extraordinaria e transformar a cena em um
drama ritual da emergéncia do sagrado. Alguns elementos chamam a atencao
de quem assiste a esse trecho da encenacao nos videos circulados pela Iurd. Em
primeiro lugar, a sensacao de estranhamento causada nos espectadores diante
da exibicdo de tantos elementos sagrados tdo pouco familiares para o grande
publico. Homens vestidos com tiinicas de seda branca e grandes cinturdes
dourados carregavam, marcando seus passos com uma marcha cadenciada,
um grande bal dourado. Diante da patente ignordncia de um dos narradores
com relacdo ao significado do que estava sendo apresentado, “para mim é tudo
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uma novidade”, dizia ele, uma outra apresentadora explicava didaticamente
aos telespectadores o sentido de cada detalhe: a arca abriga as Tabuas da Lei
oferecidas por Deus a Moisés, os grandes querubins dourados que encimam
a arca garantem sua seguranca, seus portadores sdo os levitas, sacerdotes do
antigo templo, a arca representa o préprio Deus entre os homens, etc. Os narra-
dores enfatizavam ser aquele evento “algo exclusivo nunca visto antes”, pontu-

” «

avam a marcha com exclamacdes do tipo “olha que impressionante”, “o coracao
estd batendo forte”, “é uma experiéncia muito boa com Deus”.

Em seu trajeto, a arca saiu da antiga sede regional da Iurd, também situada
na avenida Celso Garcia, e percorreu em marcha cadenciada um trajeto relati-
vamente curto até os portdes do gradil que cerca o Templo de Salomao. Parte
da imprensa reclamou nao ter sido convidada a assistir ao evento e criticou o
impressionante pareddo de pessoas com camisetas brancas com a estampa do
templo em dourado que, de maos dadas, isolavam o edificio da curiosidade dos
pedestres e repdrteres e procuravam deixar a via livre para a chegada dos con-
vidados, rigorosamente controlados na portaria do prédio.

Transpostos os portdes de ferro, a arca entra “triunfalmente”, segundo a nar-
radora, na grande esplanada do edificio ao som do tema do casamento de Moi-
sés, hit da novela da Record Os dez mandamentos. Doze clarins anunciam sua
chegada. Diante dos portdes do santuario, o manto que recobre a arca é retirado
e dobrado ritualmente por dois levitas “de uma forma muito respeitosa, ndo de
qualquer maneira”, pontua a apresentadora, que exclama: “Agora sim vamos
poder ver a arca!l” Tocam novamente os clarins, abrem-se as quatro grandes
portas douradas do templo ladeadas por oito levitas. A arca entra no atrio e as
quatro portas douradas sio fechadas cerimoniosamente. Outras quatro portas
douradas, que dao acesso a nave central, sdo abertas. “Agora sim!”, exclama a
apresentadora “[..] podemos acompanhar a entrada dos sacerdotes levando a
Arca da Alianca para dentro do santuério do Templo de Salom&o.” “Uma beleza!
Indescritivel!l”, completa o narrador. Os convidados se pdem de pé. A arca per-
corre com a mesma marcha a nave central do santuario até o altar. “A entrada
da arca representa a entrada de Deus na vida das pessoas”, pontua a narradora.
Passando diante do altar incrustado com 12 pedras coloridas, que representam
as 12 tribos de Israel, a arca desaparece atras das cortinas e é guardada. “Nés
brasileiros tivemos essa chance, esse privilégio que Deus nos deu, de termos o
Tempo de Salomao em Sdo Paulo, Brasil” conclui o apresentador.

”u
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Esse pequeno fragmento etnografico da cerimdnia de inauguracao tal
como foi gravado em DVD pela equipe do templo,® embora demasiadamente
sucinto, nos oferece alguns elementos para que possamos responder as ques-
tdes gerais que aqui nos interessam. A primeira diz respeito as circunstancias
desse evento que permitiram produzir a poderosa imagem de um segmento
importante da ctipula dirigente do pais se colocando de pé em respeito a um
simbolo religioso pouco tradicional no repertério nacional. Cerimodnias ante-
riores, como a inauguracao da imponente Catedral Mundial da Fé, em 1999 no
Rio de Janeiro, ndo tiveram o mesmo reconhecimento oficial. Tirante o fato
que em 2014 estavam previstas eleicdes majoritarias — o que, evidentemente,
atraiu os potenciais candidatos — chama nossa atencao a significativa presenca
de representantes do Legislativo e do Judiciario. Nesse sentido, para além das
questoes eleitorais, é possivel afirmar que o modo como foi produzida a religido
nesse ritual permitiu que a acio politica e a acdo religiosa se engajassem mutu-
amente sem suscitar grandes controvérsias. Os politicos atenderam ao convite
de inauguracdo de um luxuoso equipamento urbano implantado em zona
carente, os religiosos apresentaram seu poder de arregimentacdo das massas
por meio do espetaculo do sagrado, estamentos do Judiciario deram seu aval
ao arranjo. Com efeito, quando observamos as particularidades de sua produ-
¢ao, pode-se perceber que o evento foi concebido nos moldes de um espetaculo
comercial privado e ndo como uma cerimodnia religiosa. O modo como os con-
vites foram enviados, as “celebridades” presentes, a magnificéncia do edificio
a ser inaugurado, tudo convergiu para a dissolucao da ideia de que se tratava
de prestigiar/participar de um culto. Por outro lado, é de se notar que o edificio
nao ostenta nenhum dos simbolos que até recentemente marcaram a trajet6ria
da Iurd, tais como a pomba e os dizeres “Jesus é Meu Senhor”. As letras goticas
de sempre deram lugar aos dizeres “Santidade ao Senhor” em letras do alfa-
beto hebraico. Essa clara ruptura com o padrao arquitetdnico anterior, e a apro-
priacao ostensiva dos signos judaicos nas vestes e nos objetos, faz do templo
um complexo hibrido, nem uma sinagoga, nem uma igreja, que evoca um fazer
religioso pré-cristao no qual a edificacdo de templos expressava a relacdo pes-
soal dos poderosos com seus deuses favoritos (Veyne, 2007). A isso se acresce

6 A cerimonia também pode ser acompanhada no YouTube (cf. https://www.youtube.com/
watch?v=SMb4wIRtDzU).
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orelativo apoio da comunidade judaica brasileira, que se sentiu lisonjeada com
as referéncias judaizantes do templo e com a apresentacao do hino nacional de
Israel no evento. Na interpretacdo de Rodrigo Franklin de Souza, professor
de Ciéncias da Religido da Universidade Presbiteriana Mackenzie, essa forma de
reinventar a religido indicaria uma “tentativa de alcancar [..] pessoas que
teriam certa vergonha de ir & Universal para nao serem estigmatizadas”
(Shalom, 2014). Em nota oficial, a Iurd informa que o Templo de Salomao “ndo é
da Universal e sim um templo universal — para toda a humanidade, de todas as
racas e credos, para qualquer pessoa que quiser conhecer o Deus da Biblia. Para
a Universal, o significado do Templo é totalmente espiritual” (Shalom, 2014).
Nessa nova forma de apresentar sua fung¢ao social de modo a oferecer um ser-
vico para todos, o templo — evocac¢ao de tempos desaparecidos — procura cons-
truir para si um lugar fora e além da religido. O que nos parece paradoxal nessa
estratégia universalista de ganhar visibilidade é que ela ndo parece ter como
consequéncia a producdo de espacos publicos, civis. Mas, ao contrario, a pré-
pria producao do evento e sua execucao nos indicam que o espaco do templo,
embora procure nao apresentar-se como religioso, produz o espetaculo de sua
sacralizacdo em um acontecimento privado, controlado pelos seus idealizado-
res e tornado puiblico pela mediacdo dos meios de comunicacdo e propaganda.

A religido-manifesto: forma de publicizacao das Igrejas
da Comunidade Metropolitana

Visibilidade também é questao central para as Igrejas da Comunidade Metro-
politana (ICM), braco brasileiro da Metropolitan Community Churches, orga-
nizacao religiosa fundada em 1968, em Los Angeles, nos Estados Unidos.
Trata-se de uma instituicdo que tem como objetivo congregar populacdes que
estariam impedidas de ter uma vida comunitaria cristd devido a, principal-
mente, questoes morais relacionadas a género, praticas e identidades sexuais
nao convencionais.

Organizada em torno de pequenos nicleos que raramente excedem 40
pessoas em seus cultos dominicais — a maioria homens que se identificam
como gays, entre por¢des menores de 1ésbicas e pessoas trans —, as apari¢des
cada vez mais frequentes da ICM em diversas midias nacionais contrastam
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com a pequena extensdo da sua rede de fiéis, mesmo quando comparada a
outras ditas igrejas inclusivas, isto é, instituicdes religiosas, que, grosso modo,
concorrem pelo mesmo tipo de piiblico, pelo menos no que diz respeito as
orientacdes sexuais e identidades de género. Em uma operacio comunica-
tiva que a produz enquanto uma igreja-simbolo de multiplas causas, essas
participacdes em pecas midiaticas acabam tendo dupla serventia para a orga-
nizacdo: 1) lhe conferem relevo piblico para além do reduzido tamanho das
audiéncias que se formam em torno das suas arenas de culto e 2) lhe confe-
rem uma forma especifica e bem contemporianea de se viver a religido, isto é,
encarnando-a publicamente.

E importante ressaltar que esse regime especifico de publicizacdo do reli-
gioso necessita ainda ser mais bem descrito e compreendido. O caso da ICM no
Brasil é particularmente interessante porque nos da acesso a uma configuragao
bem especifica desse fendmeno. De um lado, temos agentes religiosos marca-
dos por uma disposicdo a publicizacdo, expressa na chave do acolhimento cris-
tdo, que se atualiza em uma politica de visibilizacdo de praticas e identidades
tidas como segregadas e apregoada verbalmente inclusive nos cultos. Do outro,
temos agentes como jornalistas, documentaristas e estudantes interessados
em apresentar ao grande publico o projeto religioso dessa igreja e/ou alguns
aspectos relacionados a trajetéria de suas liderancas. Ambos os tépicos sdo
alcados a condicdo de noticia por serem enquadrados enquanto objetos infor-
macionais inéditos e sui generis e, a0 mesmo tempo, por informarem algo a res-
peito de uma dada posi¢do nas contemporaneas controvérsias ptiblicas sobre
género e sexualidade.

Assim como outras organizagoes religiosas que vém se destacando na cena
publica por conta dos seus novos modelos e praticas de regulacdo da vida
intima calcados em pedagogias de género (Teixeira, 2014, 2016), a ICM coloca
em acdo formas especificas de fazer religido indissociaveis da producéio e cir-
culacio daquilo que estamos nomeando como discursos tripticos. Como no caso
anterior descrito acima, nessas falas “teolégicas”, as instancias do politico, do
religioso e da sexualidade’ coexistem para afirmar uma unicidade semantica,

7 Eimportante esclarecer que estamos tratando sexualidade como categoria abrangente, que arti-
cula desejo, performances de género e praticas sexuais, bem como os regimes regulatérios que
inter-relacionam essas dimensdes e as hierarquizam.
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embora o desempenho da comunicacgdo religiosa reafirme sua independéncia
com relacao aos outros sistemas funcionais.

Para descrevermos analiticamente essas novas formas de “fazer religiao
em publico”, tomaremos como referéncia o caso da pastora transgénera Alexya
Salvador.? Como no relato do Templo de Salomao, também nesse caso nos inte-
ressa compreender como a comunicagao religiosa se articula ao ativismo social
formulando uma discursividade que extravasa o Ambito estritamente cultual.
Em funcdo da configuracdo da ICM acima descrita, nossa andlise se desenvol-
verd em dois niveis: o primeiro diz respeito ao modo como a representacido
da biografia de Alexya é apropriada pelos meios de comunica¢do como noti-
cia para produzir um discurso que se dirige para a sociedade como um todo;
o segundo se refere as tecnologias do relato de si que essa personagem utiliza
para produzir a representacao de sua causa na cena publica (Butler, 2015).

Nio estdo no foco deste texto analises sobre os discursos jornalisticos e os
modos como essa organizacao religiosa vem vendo representada pelas midias.
Contudo, privilegiaremos o acesso a alguns desses contetidos para situarmos
um dos argumentos centrais desta andlise: por meio da observacdo de prati-
cas comunicativas circunstanciais de determinados agentes, que se associam
coletivamente em nome daquilo que eles descrevem como sendo “a religido”
e/ou “o religioso”, podemos identificar e analisar as estratégias de bricolagens
discursivas (Hervieu-Léger, 2008) que produzem, em publico, as fronteiras do
que é ou ndo é religioso.

8 Mulher transgénera é a forma com que Alexya se identifica e gostaria de ser identificada.
A transgeneridade remete a possivel condicdo de pessoas assumirem identidade de género, seja
feminina ou masculina, diferente daquela que concordaria, segundo norma, com as suas carac-
teristicas biolégicas. Importante salientar, contudo, que a remissdo a uma classificacio, por con-
sequéncia, ao seu sistema classificatério, ndo visa produzir uma estabiliza¢do do nosso sujeito
focal. Isto é, ndo almejamos uma categoria que sirva como chave para a verdade de Alexya.
A transgeneridade, bem como outros termos com os quais estabelece relacdes dentro de um
mesmo campo semantico (transexualidade), é uma categoria ainda em disputa e atravessada
por tensido de saberes e poderes de diversos campos, inclusive o médico, que inscreve, descreve
e visa gerir essa dada manifestacio no quadro discursivo da disforia de género. Alexya esta mais
do que informada pelo debate. Como veremos adiante, ela transforma seu processo de nomina-
¢do, que ilumina a forma como ela visa repensar o modelo de familia e as regras para estabe-
lecimento de parcerias afetivas e sexuais, ndo s6 no seu campo de lutas objetivas. Tornar-se a
pastora transgénera é também seu campo de descobertas, reinvengoes e desconstrucoes.

Horiz. antropol., Porto Alegre, ano 24, n. 52, p. 131-164, set./dez. 2018



Fazer religiao em publico

A pastora transgénera em cena

“Minha vida é dos meus filhos: pastora trans fala sobre ser mie”. £ com essa
chamada que o portal Catraca Livre abriu no dia 5 de maio de 2017 a sua série
de reportagens “Maes que TRANSformam (Minha..., 2017). Em entrevista con-
duzida por Jonas de Carvalho, Alexya Salvador, recentemente ordenada como a
primeira pastora transgénera da ICM da América Latina, relata sua experiéncia
com a maternidade, refletindo sobre a rela¢do que vem sendo construida por
ela, seu marido e seus dois filhos adotivos, Gabriel, um garoto com necessida-
des especiais, e Ana Clara, uma menina transgénera.

Na versdo transcrita da entrevista, a presenca do elemento religioso é dimi-
nuta. Exceto pelo fato de que a funcio social incomum de pastora trans é des-
tacada no titulo e na abertura do texto, o entrevistador nao tece indagacdes
relacionadas as posicdes e funcdes religiosas da entrevistada. Alexya apenas
tangencia a questdao quando, respondendo a pergunta sobre o que a materni-
dade estaria lhe ensinando, diz que, ao estar sendo impelida a ser uma pessoa
cada vez melhor, ela estaria sendo um exemplo para os filhos, ‘e também para
as pessoas que me cercam, mesmo aqui na igreja”.

No entanto, quem assiste ao video da entrevista, disponivel na mesma
pagina, entende que, para aquela peca de comunicacao, o religioso é, embora
subliminar, quase absoluto. Alexya da seu depoimento emoldurada pelo altar
daigreja onde ela se tornou a partir de 2017 pastora auxiliar, apés ter concluido
curso de teologia a distancia na Faculdade Unida de Vitéria e formacdo no Ins-
tituto Darlene Garner, um centro de formacao de liderancas latino-americano
fundado pela Metropolitan Community Churches. Escolhido como cenario, o
ambiente da igreja confere sentido e dramaticidade especiais as falas de Alexya,
como indicam as tomadas e closes na cruz de madeira ao estilo céltico,
enquanto a entrevistada fala em off sobre a vivéncia pratica do amor incondi-
cional, por exemplo.

Outros portais de noticias e blogs também noticiam sua trajetéria, publi-
cizando metonimicamente suas causas e, em particular, sua retérica. “Nasci
para ser mae’, diz pastora trans Alexya Salvador que adotou menino espe-
cial e menina trans”, anunciou em janeiro de 2017 o blog do jornalista Neto
Lucon (2017). “Sempre quis ser mae’: pastora trans adota crianca também
trans”, repercute o site iGay (Fontes, 2017) reproduzindo trechos da reportagem
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de Neto Lucon. “Sou mulher transgénera, pastora e mae de duas criancas’,
assim intitulou Helena Bertho (2017) a sua reportagem publicada no site de
noticias UOL no dia 31 de mar¢o do mesmo ano.

Alexya também foi personagem de reportagens especiais dos canais GNT e
RedeTV!, deu depoimento em matéria sobre novas configuracoes de familia no
Globo Reporter, revista eletronica veiculada pela Rede Globo, e esteve presente
em documentarios, como Fé em atos (2017), produzido e dirigido por Jilia Pelli-
zon. Sua trajetéria e fala ja foram inclusive abordadas academicamente por
meio da tese em Histéria Social (Re/des)conectando género e religido. Peregrina-
cOes e conversdes trans™ e ex-trans® em narrativas orais e do Facebook, de Eduardo
Meinberg Maranhao Filho (2014), defendida em 2014, na Universidade de Sao
Paulo.

A visibilidade internacional foi obtida a partir de reportagem publicada no
dia 7 de maio no portal da agéncia de noticias Reuters, que noticiou a partici-
pacao de Alexya no primeiro culto trans promovido em uma igreja cristda em
Cuba. Intitulado “Communist-ruled Cuba hosts first transgender Mass”, o0 texto
de Sarah Marsh e Anett Rios (2017) foi reproduzido, traduzido ou adaptado para
ser veiculado em diversas outras midias como o inglés Independent (Buncombe,
2017), o site G1 do Grupo Globo (Pastora.., 2017), a pagina de noticias portu-
guesa P3 e demais 6rgdos de informacao em outras linguas como o espanhol
e o francés.

No que diz respeito as técnicas de apresentac¢do de si, em suas posicoes
teoldgicas, Alexya aproveita o suporte das midias para veicular mensagens
religiosas pouco convencionais como a declara¢do produzida pela reportagem
da Reuters: “God’s love is radically inclusive” (Marsh; Rios, 2017). Recorrendo a
Biblia como fonte de autoridade, na apresentacio de si em puiblico, ela reitera
continuamente a citacdo biblica “Deus ndo faz a acep¢do de pessoas”.’ A seu
ver, sua trajetéria pessoal seria a prova dessa verdade; para torna-la ptblica
e contribuir para romper a espiral do siléncio (Noelle-Neumann, 1984) em
torno de uma espiritualidade que estaria além de uma moralidade hetero-
normativa, faz da apresentacao de si em diversas midias o instrumento dessa
narrativa.

9 Referéncia a passagem biblica “E, abrindo Pedro a boca, disse: Reconheco por verdade que Deus
ndo faz acepc¢do de pessoas” (Atos 10:34).
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Assim como muitas histérias sobre o género trans, ainda crianca Alexya se sen-
tia diferente. Ela, que nasceu e reside até hoje em Mairipor3, regido metropoli-
tana de Sao Paulo, foi criada em um ambiente familiar muito unido, conservador
e catdlico. A pastora, porém, acabou encontrando na fé um refiigio paradoxal
para sua identidade de género que a confundia e a afligia desde que se conhece
por gente. Ao mesmo tempo em que encontrava conforto na religiosidade, tam-
bém temia estar cometendo um pecado mortal aos olhos de Deus — por nio se
sentir de acordo com as normas da igreja. (Declercq, 2017).

E contribuindo para a producio de textos construidos em torno de relatos bio-
graficos como esse e fazendo-os circular para além das paredes da pequena
igreja hospedada em uma sobreloja no bairro paulistano da Santa Cecilia que
Alexya vive na pratica o seu ativismo politico e religioso. Sdo essas pecas de
comunicacdo que multiplicam suas falas para além das pequenas arenas da
ICM, discursos em continua elaboragdo e transformacao. Uma das suas mais
recentes formulacdes teoldgicas, inclusive destacada no texto da Reuters, diz
respeito a existéncia de uma espécie de radical semelhanca entre a sua con-
dicdo espiritual e a divina. “Jesus Cristo foi o primeiro homem trans”, explicou
com mais detalhes para Marie Declercq (2017), autora do texto citado acima.

Te explico [disse a Declercq]. N6s aprendemos desde o Génesis que existe a
Santa Trindade: o Pai, o Filho e o Espirito Santo. Deus, portanto, mandou seu
filho para a terra. Jesus, o filho, tinha o género divino, correto? Entao, quando
ele desceu para a terra ele passou a ter o género humano. Entfo, se Jesus pode se
transicionar, por que eu nao posso?

Esse e outros textos tornados piblicos por diversas midias atestam que Alexya
assumiu posicdo em multiplas controvérsias, algumas sobrepostas, outras
necessariamente nao coincidentes, tais como: a aceitacdo de uma espirituali-
dade para além da heteronormatividade; legitimidade das relacdes afetivas e
sexuais nao binarias; legalidade da transmaternidade. A reportagem publicada
no dia 13 de setembro pela revista Veja Sdo Paulo ilustra algumas delas: “Formada
em letras e pedagogia, ela comecou a transformacao (transicao de género) ha
seis anos. Na época, ja era casada com Salvador. ‘Meu marido é homossexual e
me conheceu como Alexander. Tinha medo que ele ndo me aceitasse apés me
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expressar como mulher”, comenta para a reportagem escrita pela dupla de jor-
nalistas Ana Carolina Soares e Rosana Zakabi (2017), inspiradas pela repercus-
sdo nacional de Ivana, a personagem transgénera da novela A forca do querer, da
Rede Globo.!® O marido, também professor e membro da ICM, “ndo apenas con-
tinuou o relacionamento, como topou a ideia de adotar filhos”, continua o texto.

Primeiro, veio Gabriel, em 2015. Um ano depois, Ana Maria, que é transgénero
como a mae. “Posso passar toda a minha experiéncia para ela.” Ha trés anos, Ale-
Xya comecgou a costurar e hoje vende aventais de professores e roupas em geral.

“Meu objetivo agora é abrir uma confeccao voltada para o piblico trans”, planeja.
(Soares; Zakabi, 2017).

E por meio de inser¢des midiaticas como essa que Alexya deliberadamente par-
ticipa de uma batalha simbélica na qual se disputa, antes mesmo da plausibi-
lidade e legitimidade dos seus sentidos enunciados, a sua visibilidade, nesse
caso, sua inclusdo no espaco da fala ptiblica. Sua participacdo nessas contro-
vérsias implica tanto a deliberada enuncia¢do de discursos tradicionalmente
silenciados como a divulgag¢ao da igreja e dos seus discursos pastorais. Desse
modo, em uma tnica operacio de producio de visibilidade, a funcao religiosa e
a funcao politica se tornam termos convergentes.

Contudo, a reportagem “‘Professora, vocé é homem?’ A vida de uma mulher
trans na sala de aula”, de Ingrid Fagundez (2017), publicada no dia 15 de agosto
de 2017 no site da BBC Brasil, nos ajuda perceber que nio se trata da constru-
¢do de um simples novo personagem religioso. O que as sensibilidades jornalis-
ticas orientadas ao ineditismo estdo captando sdo os reflexos de novos regimes
de modelagem de sujeitos politica, erética® e teologicamente encarnados em
corpos civis e sexuados cuja producdo ja foi abordada em trabalhos anteriores
(Silva, 2015, 2016, 2017; Teixeira, 2014). E, nessa operacao, é interessantissimo

10 Alexya foi retratada no box “Fé na diversidade”, que integra a matéria de capa “As ‘Ivanas’ da
vida real” (Soares; Zakabi, 2017). A chamada de capa foi: “A vida além da novela”.

11 Sujeitos eréticos, assim como sujeitos politicos ou teoldgicos, nos remetem a articulagdes entre
sistemas de saber/poder, como bem estabeleceu Foucault (1988). No ambito do erotismo, isso
implica as regulacdes dos regimes de prazer, que estdo vinculadas, como bem apontou 0 mesmo
autor (Foucault, 1984), A ciéncia do prazer. E o seu objeto/projeto que da os contornos daquilo
que se nomeia enquanto erético.
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observar que imaginacdes teoldgicas incidem sobre imaginacdes sociolégicas
e vice-versa, configurando sempre especificos erotismos cosmologizados a ser-
vico de um projeto civil.

O texto resultante do desejo de representacdo partilhado entre a jornalista

Ingrid Fagundez (2017) e a pastora Alexya é eloquente:

A histéria de Alexya é também a de sua familia, simbolo da diversidade que
defende. Roberto é gay, Gabriel, hétero, Ana Maria, trans. Quatro pessoas de can-
tos diferentes que decidiram “cuidar umas das outras”, segundo a defini¢do da
matriarca. E que se unem em uma coisa s6 no momento da héstia quando, crian-
cas no colo dos pais, se abragam, cabecas encostadas e olhos fechados.

Em outro trecho, cravejado por termos oriundos do cabedal catélico que nao
pertencem ao universo das praticas da ICM, o ideal comunitario da instituicdo
é reconhecido, destacado e chancelado pela repérter:

Em uma das missas da Igreja da Comunidade Metropolitana, onde seus filhos
vao todos os domingos para ouvir os sermoes, fala sobre a liberdade do ser. Trans,
gays, 1ésbicas, bissexuais, travestis e drag queens ocupam as fileiras. Jesus acei-
tava a todos da forma como eram, diz nas pregac¢oes, entdo nio nos cabe julgar.
Mas ressalta que a ICM nao se resume ao filho de Deus. (Fagundez, 2017).

E a pastora quem, no texto, ganha espaco para conferir sentido politico aquela
particular articulacio teolégico-moral da sexualidade:

Hoje é [a ICM] conhecida mundialmente como a igreja dos direitos humanos,
porque ndo queremos so ficar falando de Jesus. A gente quer ir para as frentes
de batalha, para o Senado, para o Congresso, quer dizer que, se a mulher quiser
abortar, o corpo é dela. Ndo vou legitimar sua vida, vocé legitima sua histoéria.
(Fagundez, 2017).

Assim Alexya traca o breve perfil das Igrejas da Comunidade Metropolitana, que
analiticamente também podem ser enquadradas enquanto arenas de comuni-
cacdo, seguindo a trilha das proposicdes pragmaticas de autores como Cefai
(2009, 2012) e Quéré (2003). Apesar de pequenas comunidades pulverizadas
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por alguns estados brasileiros,? juntos, esses niicleos vém modelando, a partir
de experiéncias colocadas em praticas por agentes situados como Alexya, uma
especifica forma de combinar vida comunitaria estabelecida por conta de lacos
religiosos com multiplas formas de ativismo social, sempre ancorado em meios
metalinguisticos de publicizacio de suas causas. Isto é, publicizar uma causa é
coloca-la em cena vivendo-a publicamente.

Seguindo trilha sugerida por Butler (2015) em sua discussao acerca das tec-
nologias do relato de si, tais igrejas-comunidades também poderiam ser enca-
radas como tecnologias para sujeitos reaprenderem e praticarem, num tempo e
espacgo circunstanciado, uma nova retérica de si. Darem, enfim, sentido a vida
e aoseu entorno a partir da educagao de uma nova regra de enunciacao de si a ser
exercida em dois Ambitos que se sobrepdem na experiéncia: o intimo e o ptiblico.
Isto é, ndo basta simplesmente se descobrir ser. E necessario experimentar essa
existéncia sendo reconhecido publicamente. E o “to come out” experimentado
como uma vivéncia religiosa a duplicar o sentido da categoria “libertacdo’”.

A religiao-debate: controvérsias sobre o inicio da vida no STF

As intervencoes das religides em questdes consideradas de interesse publico
tém sido marcadas pelo confronto, ou mesmo pelo conflito. Estudos recen-
tes tém demonstrado que, no atual contexto de pluralismo religioso, as tentati-
vas de interferéncia das instituicdes religiosas em questdes politicas ou juridicas
ndo sdo mais consensuais, passando sempre, ao contrario, pela via do dissenso.
No caso brasileiro, o declinio da hegemonia da Igreja Catélica nos tltimos 50
anos tem produzido modificacdes em suas estratégias de disputa pela influén-
cia publica. Historicamente, o catolicismo, com sua forte presenca institucio-
nal e forca simbdlica, ocupava posi¢do-chave como agéncia reguladora da vida
social, fomentadora de formas de mobilizacdo e construcao de uma cultura
civica e de uma moralidade ptblica. Valendo-se de sua tradicional proximidade
com a maquina do Estado e da naturalizacdo dos valores catélicos como cultura

12 As Igrejas da Comunidade Metropolitana atualmente estdo presentes nas cidades de Maringa
(PR), Sao Paulo, Rio de Janeiro, Belo Horizonte, Vitéria, Jodo Pessoa, Cabedelo (PB), Fortaleza e
Teresina.
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nacional, as liderancas catélicas tendiam a lan¢ar mao de uma discursividade
mais dogmatica e teol6gica para defender seus posicionamentos politico-morais.

Até muito recentemente os valores presentes na esfera piiblica brasileira
eram coadunantes com os valores do catolicismo. Entretanto, mais recentemente
0 “consenso” catélico passa a ser questionado, como mostra uma série de acdes
levadas aos tribunais (Montero, 2015; Sales, 2015). Com efeito, no contexto dos
sistemas democraticos pluralistas, a judicializacdo do dissenso passa a impli-
car a necessidade de justificar razdes e mobilizar ptiblicos para que se possam
produzir consensos legais em torno das opinides. Essa nova forma de atuacao
via o debate ptiblico tem obrigado os atores religiosos a abandonar defesas dou-
trindrias e dogmaticas e a levar em conta conviccdes religiosas e ndo religiosas
divergentes. Além disso, como bem demonstraram os trabalhos em Cefai e Pas-
quier (2003), as regras implicitas que regem a forma do debate também sofrem os
constrangimentos das arenas nas quais eles se desenvolvem, tais como as arenas
juridicas, académicas, mediaticas, governamentais, etc. No caso da arena juridica
que aqui nos ocupa, elementos teolégicos nao tém poder de convencimento: para
se tornarem verossimeis os argumentos precisam ser construidos com base nas
gramaticas em jogo e em disputa nessa arena, tais como a gramatica académico-

-cientifica e a dos fundamentos do individuo moderno. Assim veremos que, para
se tornarem convincentes, as demandas e convic¢oes apresentadas nos casos
aqui analisados foram apresentadas na linguagem publica adequada a arena
juridica na qual a controvérsia se desenrolava, e as narrativas foram ancoradas
nos termos e nos elementos das gramaticas em jogo nessa arena.

Tomamos como referéncia duas acées julgadas pelo Superior Tribunal Fede-
ral nos anos de 2008 e 2012. A primeira delas diz respeito a ADI 3510, realizada
pelo procurador-geral da reptblica Claudio Fonteles, reagindo contra o artigo
quinto da Lei de Biosseguranca, que permitia o uso de células-tronco embrio-
narias em pesquisas cientificas. A acio foi a julgamento no Supremo Tribunal
Federal em maio de 2008. Essa controvérsia, e a constelagcdo de argumentos
que a constituiu, foi também explicitada na audiéncia ptiblica convocada pelo
STF em abril de 2007.

A segunda refere-se ao julgamento da a¢do que permitiu a interrup¢ao da
gestacdo em mulheres gravidas de fetos anencéfalos (ADPF 54). O ministro
Marco Aurélio Mello havia deferido em 2004 uma liminar que permitia a ante-
cipacao terapéutica do parto em casos de anencefalia. Essa liminar foi revogada
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em menos de quatro meses, e 0 caso voltou a julgamento no ano de 2012, sendo
também antecedida de uma audiéncia pablica.

Analisaremos como, nesses formatos, a “comunicacdo propriamente reli-
giosa”, nos termos de Peter Beyer (1998), ao disputar a opinido publica, pleiteia
nessa arena o direito de se apresentar como dnico e tltimo bastido da defesa
da vida, uma vez que estd suposto que, nem o conhecimento cientifico nem o
conhecimento juridico sdo capazes de garanti-la.

O debate sobre a vida em cena no STF

Os dois julgamentos foram precedidos por intensos debates ptiblicos, mobili-
zando agentes de diferentes areas nos dois polos da discussdo: favoraveis ou
contrarios a liberacao das pesquisas com células-tronco embrionarias e/ou a
antecipacao do parto de anencéfalos. Ambos foram antecedidos por audiéncias
publicas realizadas pelo STE. Na primeira audiéncia foram escalados 22 cien-
tistas, 11 representando posicionamentos “pré-pesquisa” e outros 11, “pré-vida”.
Ja no caso do julgamento da interrupc¢ao de gravidez de fetos anencéfalos nao
houve paridade entre os representantes pro e contra a libera¢ao. Foram ouvidos
representantes de diversas entidades da sociedade civil, 61gdos representativos
de classe e instituicOes ligadas a denominacdes religiosas, havendo 18 manifes-
tacdes favoraveis a acdo e 11 manifestacdes contrarias.”

Considerando os casos dos julgamentos dessas agoes como um exemplo
que ilustra uma das diferentes formas de producio da religido em publico,

13 Estes dados vém sendo reunidos desde 2011, quando acompanhamos a discussio sobre as
células-tronco embrionérias na midia, identificando atores e argumentos colocados em dis-
cussido na arena publica midiatica. Fizemos o levantamento e a analise dos artigos e noticias
publicados em jornais e revistas de grande circulacdo nacional no periodo em que essa a¢io
tramitou no STFE. Com base nessa primeira parte da investigacao, constatamos a importancia do
argumento “em defesa da vida humana”, bem como a centralidade de alguns atores nas contro-
vérsias. Esse mesmo levantamento foi realizado na andlise da controvérsia em torno da ADPF
54. Em seguida, partimos para a identificagio dos atores, feita a partir do cruzamento de infor-
macoes: pela sua presenca recorrente na midia, sua repeti¢do nas audiéncias ptblicas e sua
participacdo em eventos e instituicdes vinculados a Igreja Catélica. Para a escrita deste artigo
foram levadas em conta especificamente as cenas das duas audiéncias puiblicas, e as exposicoes
proferidas durante elas — que acompanhamos on-line pelo Canal Justi¢a —, a partir das quais
observamos a composi¢io das justificativas enunciadas nessa arena especifica, e a sua articula-
¢do com argumentos e posicdes mais gerais nas controvérsias analisadas.
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analisaremos o formato da “comunicacao religiosa” emitida pelos agentes vin-
culados & CNBB e/ou a Igreja Catélica nessas controvérsias para fundamen-
tar sua posicdo contraria as acdes. Como nos casos analisados acima, o debate
pde em funcionamento as mesmas dindmicas de visibilizacao da religido:
confere-lhe um publico para além daquele que se forma em torno da Igreja
e uma forma especifica de experimentar a religido, que passa pela participa-
¢do como audiéncia em sua encenacio publica. Mas, nesses casos, o regime de
visibilizacdo sofre os constrangimentos das regras da arena juridica que, pelas
caracteristicas de sua encenacao, tornam claro para o ptablico que as posicdes
religiosas sobre o tema representam apenas mais uma opiniao, entre outras,
nos debates sobre problemas piblicos.

Com efeito, se observarmos atentamente a cena da audiéncia ptiblica para
discussdo da anencefalia, veremos que ela foi dividida em trés blocos, sendo
um deles dedicado as exposicdes dos representantes religiosos que tiveram
exatamente o mesmo tempo para a exposi¢cdo de seus argumentos que os repre-
sentantes da sociedade civil, dos movimentos sociais e dos 6rgaos representa-
tivos de classe. Essa mesma configuracdo foi notada em outros paises como na
Franca e na Italia, onde as disputas sobre bioética sdo levadas ao campo juri-
dico e legislativo. No caso francés analisado por Portier (2012, p. 89), 0 modelo
radical de secularismo deixa suas marcas no debate: os agentes juridicos dei-
xam claro aos representantes religiosos que eles foram chamados apenas para
informar o Estado de suas “palavras religiosas”. Ainda assim, eles sdo lembrados
de que serdo ouvidos desde que se submetam as regras da democracia constitu-
cional e se expressem nos termos da razdo ptblica.

Nos casos brasileiros que tomamos como objetos de estudo, as cenas estavam
organizadas sob a égide das mesmas regras (talvez de maneira nao tao explicita)
e os atores religiosos mostraram ser detentores das competéncias necessarias
para participar desse tipo de confronto. Na acio referente a permissdo do uso de
células-tronco embrionarias em pesquisas (ADI 3510), as discussdes na audién-
cia publica foram moduladas pelo modus operandi académico-cientifico.* Em
funcio disso, o dominio das qualificacdes académicas foi central para conferir

14 A CNBB teve uma participacdo ativa na acdo sobre a possibilidade de uso de células-tronco
embriondarias em pesquisas, sendo aceita como amicus curiae no processo, participando da audi-
éncia publica para a discussdo do tema e constituindo advogado em defesa de sua posicao.
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validade a fala dos expositores. Na verdade, todos os expositores eram cientistas
ou médicos, e foi interessante observar que todos iniciavam suas falas mencio-
nando suas qualificacOes profissionais, como doutorados e pés-doutorados em
universidades de peso no exterior, sendo muitos deles professores em importan-
tes universidades brasileiras (Sales, 2015). Além disso, a utilizacdo de termos e
referéncias cientificas norteou as exposicoes dos dois blocos antagbnicos. No
caso da audiéncia referente ao julgamento da acdo sobre a anencefalia (ADPF 54)
0 uso de termos e elementos das ciéncias também foi presente e marcante na
fala dos expositores dos trés blocos — cientistas, sociedade civil e religiosos — e
ndo apenas uma competéncia mobilizada no bloco de ‘cientistas”.

Quanto a encenacdo das justificativas chamou nossa atencio o fato de que
as “palavras religiosas” ditas pelos atores ndo tivessem feito mencao a elemen-
tos convencionalmente compreendidos como religiosos: crencas, ritos, dogmas
de fé. Toda a argumentacao se centrou na afirmacao genérica e abstrata da vida
humana como valor moral. Esse valor indisputado pelas partes permaneceu
como um néo dito consensual entre os contendores. Assim, foi possivel perce-
ber que a contenda nio dizia respeito ao valor da vida humana, mas sim a sua
defini¢do. Os grupos contrarios ao uso de células-tronco embrionarias em pes-
quisas cientificas defenderam que a vida é humana desde o momento de sua
concepcao. Esse argumento pareceu ter ampla aceitagcdo e o modo como reper-
cutiu nos meios de divulgacdo demonstra que também é amplamente compar-
tilhado pela opinido puiblica.® Como parte dessa estratégia discursiva que tinha
como intencgado inibir o descarte de fetos, parcela significativa das justificati-
vas produzidas pelos agentes pro-vida e seus aliados!® na controvérsia estava

15 A “defesa da vida” é repetida de diversas maneiras nas arenas onde esta controvérsia se desen-
volveu. Observamos sua repeti¢do na audiéncia puiblica sobre o tema, e também na midia,
estando presente em artigos de jornais no periodo em que essa controvérsia esteve ativa. Atra-
vés da utilizagdo do software de anélise de discurso Atlas ti, notamos que o c6digo “defesa da
vida do inicio ao fim” foi 0 que mais se repetiu nesses documentos. Esse é também o argumento
em torno do qual se agregam as posturas da Igreja Catélica contra a eutandsia, a fertilizacdo in
vitro, o uso de células-tronco embrionérias em pesquisas, além do aborto.

16 Agentes ligados a instituicdes religiosas nao representam a totalidade dos expositores nas
audiéncias ptblicas, mas compdem um grupo de peso nas duas controvérsias. As relacdes e
vinculos entre os expositores nas audiéncias publicas e entidades e institui¢des catdlicas
foi notada nos dois casos em andlise. Somente para nos determos em alguns exemplos des-
sas conexdes: a primeira expositora do bloco pré-vida na audiéncia piblica sobre as células-

-tronco embrionarias foi Lenise Garcia. A expositora é professora e pesquisadora da UnB, —
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relacionada ao esforco de demonstrar e produzir o estatuto de humanidade
do feto, mas também do embrido ou simplesmente a célula fecundada. Tendo
como ponto de partida esse duplo pressuposto moral — de que até mesmo
embrides e células fecundadas deveriam ser considerados seres humanos e que
toda vida humana deve ser preservada — a argumentacao procurava demons-
trar, sem langar mao de argumentos teolédgicos, a veracidade dessa concepgao.
Nessa estratégia, os principais elementos da definicdo do humano que apare-
ceram nos debates foram as nocdes de consciéncia e autonomia.”

Os atores do bloco antiaborto, na controvérsia sobre a anencefalia,
foram insistentes em demonstrar a presenca de consciéncia no feto anen-
cefalico. Segundo alguns expositores, o feto anencefalico seria portador de

— na area de biologia e tem participac¢do recorrente em eventos, congressos e palestras promo-
vidos pela CNBB, como o Simpésio de Bioética, realizado durante o Congresso Eucaristico
Nacional de 2010, em Brasilia. A participacdo em eventos promovidos por entidades catélicas,
inclusive, ndo se restringe 8 CNBB. A pesquisadora também participa de programas de radio
na Radio Maria, em Brasilia, por exemplo. Na audiéncia sobre as células-tronco embrionaérias,
Lenise se pronunciou enquanto cientista, j4 na segunda audiéncia a sua participacao foi como
membro da sociedade civil, representando o Movimento Nacional Brasil sem Aborto. O mesmo
ocorreu com o médico e professor da UFRJ, Rodolfo Acatauassti Nunes, que se pronunciou nas
duas audiéncias publicas. Na primeira, sobre as células-tronco embriondarias, como cientista e
na segunda como porta-voz da Associagdo Nacional Pr6-Vida e Familia, ligada as pastorais da
Igreja Cat6lica, organizagdo que integrava o bloco “religioso” na audiéncia sobre a anencefalia.
Outro exemplo da repeticdo dos agentes nas duas audiéncias e seus vinculos com a institui-
¢do catdlica é a médica Elizabeth Kipman Cerqueira, também expositora nas duas audiéncias.
A expositora foi a responsével pela elaborac¢io do texto-base da Campanha da Fraternidade da
CNBB no ano de 2008, cujo tema era “Fraternidade e defesa da vida”. O texto-base da campanha
traz as concepcoes centrais a serem trabalhadas sobre o tema da defesa da vida, possuindo
formato académico-cientifico e sendo escrito com a participa¢do de cientistas), demonstrando
mais uma vez a conexao entre os cientistas e/ou representantes de instituicdes da sociedade
civil presentes nas duas audiéncias piblicas e instituicées catélicas. O vinculo entre os agentes
contrarios a acdo em julgamento e entidades ligadas a Igreja Catélica fica evidente a partir da
andlise das audiéncias e observacio da circulac¢io e vinculos dos expositores.

17 Apesar de as duas ag¢des transcorrerem na arena judiciéria, a gramadtica juridica, relacionada
ao uso e interpretacdes da legislacdo, ndo esta presente na cena das duas audiéncias publi-
cas. A primeira audiéncia, sobre o uso de células-tronco embrionérias em pesquisas cientificas,
tinha carater instrutdério, os ministros queriam ser esclarecidos sobre a disputa cientifica sobre
essa questdo; assim, apenas cientistas foram aceitos como expositores e apenas argumentos
cientificos foram aceitos (os expositores foram impedidos de pronunciar argumentos consi-
derados “néo cientificos”, como argumentos teoldgicos ou juridicos). Ja na segunda audiéncia,
apesar de aceitar expositores “religiosos” e da “sociedade civil”, os argumentos juridicos foram
pouco presentes, sendo os termos e elementos cientificos e relacionados aos direitos humanos
que nortearam as exposicdes.
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uma “consciéncia primitiva”. Para justificar seu argumento, um dos expositores
cita a Associacdo Médica Americana, que apenas permite a retirada de érgaos
de fetos anencéfalos em caso de sua morte por considerar que nio existem
meios que permitam comprovar se possuem ou ndo consciéncia. Orientacao
semelhante é dada pelo Conselho Federal de Medicina do Brasil. Segundo ele:

A prudéncia orienta esta a¢do da doagdo de 61gdos devido a possibilidade da
existéncia de uma “consciéncia primitiva.'®

A consciéncia é o fundamento do ser. O tronco encefilico alto é o substrato da
consciéncia, relacionada a capacidade de escolha do individuo. Todo anencéfalo
possui o tronco. Ele é a porta de entrada e de saida da mente. [...] A consciéncia de
um feto é semelhante a de um ser humano [..].”

Nessa linha de argumentacao, a “consciéncia primitiva” poderia existir porque
a anencefalia representaria uma auséncia apenas parcial do cérebro. O “tronco
encefalico alto” de que todo feto anencéfalo é dotado, constituiria, pois, o 16cus
biolégico da vontade que o torna humano. E interessante observar aqui que
o argumento “religioso” aceita a primazia do conceito biocientifico de huma-
nidade que situa a vida humana no cérebro. Sua discordancia esti apenas na
tentativa de demonstrar que o tronco poderia, na falta do cérebro, alojar as
capacidades da mente.

Quanto aos argumentos relativos a autonomia dos fetos, eles também sdo
encenados em linguagem biolégica. Para demonstrar a presenca da virtude
de sua autonomia um dos expositores religiosos situou o debate na arena dos
laboratérios de reproducio in vitro.

Para levar a discussdo para o ambiente in vitro, basta constatar que o embrido
cresce por ele mesmo. Apés o quinto dia, se este embrido nao for transferido para

18 Transcricdo da exposicdo do representante da Associacdo Nacional Pr6-Vida e Familia, Rodolfo
Acatauasst Nunes, com base no video da audiéncia pablica, disponivel em: https://www.youtube.
com/playlist?list=PLippyY19Z47vGsw8_FF1gBWqzkSv7njE2 (video 2/4, acesso em 16/09/2017).

19 Transcricdo da exposicdo da representante da Associacdo Médica Espirita Brasileira, Marlene
Rossi, com base no video da audiéncia piblica, disponivel em: https://www.youtube.com/
playlist?list=PLippyY19Z47vGsw8_FF1gBWqzkSv7njE2 (video 4/4, acesso em 16/09/2017).
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o Utero da mae ele morre, mas o seu desenvolvimento até este dia é auténomo
(Especialista 8 — audiéncia sobre células-tronco embrionarias).

Logo apds a fecundacio, quando o embrido tem trés milimetros, e j4 é possivel
ver seu cora¢dozinho batendo. Sera que para eu reconhecer um ser vivo eu pre-
ciso do tamanho? [..] Ele tem nele mesmo um potencial de desenvolvimento,
segue um processo de autoconstrucao e de autodesenvolvimento. A sua onto-
génese pertence a ele mesmo. O ser humano é um todo através de cada uma de
suas etapas de autoconstrucdo. (Elisabeth Kipman Cerqueira).

Essa capacidade do embrido de se desenvolver de maneira independente seria
mais uma evidéncia da presenca de vida humana ja no momento da fecun-
dacdo. As palavras-chave exaustivamente repetidas pelos atores como critério
para definir a vida auténoma do feto foram “autoconstrucio”’ e “ontogénese”.
Assim, o desenvolvimento auténomo do embrido, sobretudo em um ambiente
em que ele se encontra sozinho, apartado do corpo da mae, seria a condicao que
permitiria defini-lo como um ser vivo e humano. Nio é possivel nido reconhe-
cer nessa representacdo da ontogénese o conceito classico de “alma”, que na
versao do Novo Testamento poderia ser descrita como a vida de uma entidade
individual consciente. E certo que o argumento nio explicita o que torna essa
vida humana distinta da vida in vitro dos embrides animais, ndo dotados de
consciéncia e vontade. Mas o que importa nesses exemplos ndo é tanto a exper-
tise no uso correto dos argumentos e a qualidade de sua fundamentagao cien-
tifica, mas, sim, sua encenacao. Deixando de lado os dogmas classicos relativos
a existéncia da alma o “fazer religioso” se exerce nessa arena penetrando nas
frestas obscuras deixadas em aberto pela légica da ciéncia que sé pode definir
de maneira arbitraria e convencional o momento da emergéncia do humano.
Mas esse “secularismo estratégico” (Vaggione, 2011, p. 317) que d4 forma aos
argumentos dos atores de modo a engajar a opinido adquire uma configuracao
mais explicitamente moral quando se desenvolve no plano das tecnologias
visuais. A producado de argumentos reforcados por imagens representando a
autonomia do embrido humano em seu desenvolvimento, ao conferir um corpo
aos argumentos cientificos, moraliza o debate. Com efeito, ao longo das audién-
cias sdo utilizados slides, fotos e filmes demonstrando as etapas do desenvolvi-
mento humano, desde a fecundacdo até o nascimento, e mesmo posteriormente,
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com imagens de bebés recém-nascidos. Essas imagens encadeadas de maneira

linear associam visualmente o embrido ao recém-nascido e, ao tornar o corpo da
mae invisivel nesse processo, faz do feto o motor de seu préprio desenvolvimento.
Embora se apresentem como imagens didaticas e objetivas do processo de pro-
criacdo elas produzem como efeito a humanizac¢ao do feto — que ganha indivi-
dualidade prépria na foto do bebé — e sua autonomizagao com rela¢ao a vontade

da mae. Esse tipo material, ao humanizar aquilo que seria objeto de um aborto,
interpela as emoc0es da audiéncia transformando um potencial direito abstrato

em um ato moralmente cruel. E nessa zona cinzenta em que os atores se movem

entre o direito e a moral que o “fazer religioso” — enquanto a sacralizacio da vida —
emerge como experiéncia coletiva. Temos novamente aqui a emergéncia daquilo

que estamos chamando de discursos tripticos, formas especificas de fazer religido

indissociaveis da producao e circulacdo midiatica nas quais as instancias do juri-
dico, do religioso e do cientifico coexistem no préprio desempenho da comuni-
cacdo religiosa. No entanto, paradoxalmente, ao atribuir vida humana aos fetos

e embrides (reivindicados pelos seus contendores como matéria-prima para as

experiéncias cientificas), a comunicacio religiosa ao mesmo tempo sacraliza a

vida e constitui os embrides como sujeitos politicos portadores de direitos.

Consideracoes finais

A secularizacdo foi apresentada, até muito recentemente como um processo de
transformacao das sociedades ocidentais modernas que teria levado, progres-
sivamente, a privatizacdo da religido. A partir da década de 1990, esse suposto
comeca a ser questionado.?® A literatura sobre a secularizacdo tem colocado

20 Também no Brasil a secularizacdo foi assumida pela sociologia da religido como um fenémeno
inexoravel e inerente as sociedades modernas. Mas, no final da década de 1990, inspirados nas
teses da dessecularizacio de Peter Berger, autores como Lisias Negrao (1994) e Pierre Sanchis
(1997) comecam a falar sobre “o retorno do sagrado”. Em reacio a essa vertente, Antonio Flavio
Pierucci (1997, 1998) faz uma releitura sistematica da obra de M. Weber, de modo a defender
teoricamente a pertinéncia do conceito de secularizagdo. Em 2001, a revista Religido e Sociedade
dedica seu volume 21 ao debate da desseculariza¢do, abrindo a edi¢cdo com um texto de Peter
Berger (2001) no qual apresenta sua perspectiva seguido de um comentario de Cecilia Loreto
Mariz (2001). Nesse mesmo volume, Joanildo Burity (2001) questiona os modelos normativos
que associam modernizagao e secularizacado.
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consistentemente o problema das relagdes entre religido e Estado no centro de
sua reflexdo. José Casanova (1994) foi um dos autores que recolocou o debate
em outro patamar tedrico ao desenhar o conceito de “religides piiblicas”, que
enfatiza o modo como as religides ganham publicidade enquanto forca de con-
testacdo moral e politica. Segundo ele, as “religides publicas” sdo aquelas que
“assumem ou tentam assumir um papel, uma fung¢do ou um carater publico”
(Casanova, 2009, p. 1). Tomando como referéncia a distin¢ao analitica entre as
trés areas da politica moderna — o Estado, a sociedade politica e a sociedade
civil —, o autor distingue trés tipos de “religides publicas”: as oficialmente asso-
ciadas ao aparato do Estado, as que mobilizam seus recursos institucionais
para a competicao politica por meio de partidos e/ou movimentos sociais e as
que participam do debate ptiblico sobre questdes piiblicas.

Os casos etnograficos observados neste artigo, centrados em atores que se
apresentam como evangélicos e catélicos na cena publica, tém como foco nao
tanto exemplificar esta tipologia institucional proposta por Casanova (2009),
mas, sim, descrever o modo como atores especificos produzem publicamente
a religido em funcdo das mise-en-scéne apresentadas nas diferentes arenas
em que estdo situados (Mondzain, 2015). Esse deslocamento da abordagem
tem como efeito tedrico mais importante desinstitucionalizar e/ou desreificar
as “religides publicas”. Nosso intuito nio é tanto o de caracterizar uma religiao
como publica, mas sim observar o que os atores fazem em cena/piblico em
nome da religido. Como consequéncia desse partido tedrico, a producao do fend-
meno religioso nio esta institucionalmente definida de antemao, mas, ao con-
trario, a compreensdo de sua emergéncia como experiéncia ptiblica acaba por
fazer parte do problema geral de sua articula¢do com outros sistemas funcionais.

As andlises aqui apresentadas demonstraram que a religido esti em relacao
simbiética com os dispositivos midiadticos na produc¢do desse tipo de experi-
éncia indexada como religiosa: a espetacularizacdo da entronizacdo da Arca
da Alianca no templo, a replicacdo jornalistica da biografia a0 mesmo tempo
materna e transgénera de Alexya emoldurada pelo altar e a humanizag¢ao ima-
gética do embrido fecundado denotam e instituem uma multiplicidade de luga-
res do sagrado — o templo, 0 corpo, o feto — e aquilo que deve ser entendido como
religioso — um edificio (como os templos de Israel antigo), uma mae de trans-
génera (como indice da radical incluséao cristd), um feto anancefalico (como
vida humana). A partir dessa dindmica, pode-se perceber que, paradoxalmente,
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a “funcao religiosa”, no sentido de Peter Beyer (1998, p. 401), isto é, aquilo que
as instituicOes religiosas reivindicam para si como forma particular de acao,
quando se expressa publicamente, assume uma linguagem que sé é reconhe-
cida como “religiao” quando, por meio da dramaticidade de sua performance,
indexada a um referente institucionalmente religioso, faz emergir uma experi-
éncia percebida como sagrada. As dinimicas aqui analisadas puderam demons-
trar como, por meio desses dispositivos performaticos, a comunicacio religiosa
é capaz de projetar cédigos morais a um grande leque de problemas ptiblicos
sem exigir, necessariamente, obediéncia a restricdes dogmaticas.

Embora as mudancas nos modos de afiliacdo religiosa e nas formas de
expressar e viver religiosamente ja sejam fendmenos relativamente conheci-
dos e estudados (Vaggione; Fatindes, 2017), enfocar os processos de “sacraliza-
¢d0” que designam uma experiéncia como religiosa — que aqui denominamos
regimes de publicizacdo — ainda nos parece merecedor de alguma atencdo ana-
litica. Descrevemos neste texto algumas caracteristicas do funcionamento
desse regime de mise-en-scéne em trés arenas distintas — a sacralizacio de um
espaco urbano, da sexualidade/género, e dos embrides; nos trés casos, em que
religido e meios de comunicagdo estdo em simbiose, a dramaticidade na pro-
ducdo de imagens foi um elemento-chave na producio da experiéncia religiosa
como forma. Esse dispositivo, quando posto em operac¢ao ao encenar a “religiao’
publicamente, possibilita expandir a experiéncia religiosa para além da afiliacao,
potencializando sua capacidade de influéncia e/ou afetacdo negativa® diante
dos mais diversos puiblicos.

Além disso, ao fazer com que o ator religioso fale para um publico geral, o dis-
positivo midiatico produz ainda outro efeito importante que denominamos de
discursos tripticos, nos quais a comunicacao “propriamente religiosa” se articula
com a comunicacio especifica de outros sistemas funcionais. Tomando como
referéncia a teoria de Niklas Luhmann sobre a influéncia puablica da religido,

”

21 Em dialogo com o conceito de Favret-Saada (2005), é importante considerar que, apesar de
almejarem o convencimento, os agentes que vao a publico estdo cientes que esse é também um
campo de batalha no qual serdo reconhecidos por muitos como adversarios a serem enfrenta-
dos (representantes de um outro lugar, no qual se recusam a habitar). O recente processo de
exposicdo mididtica da pastora Alexya, por exemplo, gerou série de reacdes publicas adversas de
outras liderancas religiosas, atestando pelo avesso o poder de alcance da sua fala. Isto é, Alexya
também pode ser percebida como publicamente relevante quando outros reconhecem que suas
palavras precisam ser combatidas.
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Peter Beyer observa que esta depende, entre outras coisas, da relacao que o sub-
sistema religioso mantém com os outros subsistemas: quando a acdo religiosa
é aplicada a problemas gerados em outros subsistemas, mas nio resolvidos por
eles, observa Beyer (1998, p. 401), a religido estabelece a sua importancia para os
aspectos “profanos” da vida. Os discursos tripticos da comunicacao religiosa aqui
descritos mostram como se d4 a moraliza¢do dos problemas publicos tais como a
questio das drogas referida no testemunho de fé do bispo Rogério Formigoni diri-
gido aos governantes na inauguracao do Templo de Salomao, a questdo da mater-
nidade trans autonarrada pela pastora no altar e do aborto justificado como um
desrespeito ao direito humano da vida. Os relatos de si nos testemunhos ptiblicos e
a dramaticidade das performances midiaticas tornam-se aqui instrumentos que,
ao mesmo tempo, fazem emergir a experiéncia do sagrado lhe conferindo uma
forma narrativa e a capturam como forca de persuasao para o ativismo politico.

Tomar a producao da religido em ptiblico em suas diversas formas e arenas
como foco também nos permite revisitar o problema classico da laicidade sem
reduzi-lo a questdo do controle politico-juridico da religido ou a mensuracao
empirica normativa dos graus de efetiva separacdo entre Estado e religido que
ocupou farta literatura socioldgica.”2 Vimos que as formas de publicizacao aqui
descritas, seja pelo testemunho de si, seja pela indexacio dos problemas publi-
cos a signos/gestos/objetos/espacos tidos como religiosos, tém potente efeito
moralizador. Ao mesmo tempo, essas tecnologias de publicizacdo do sujeito e do
sagrado, que supdem uma construcao moral de si que se desenvolve ao mesmo
tempo no plano privado e ptblico, coloca a experiéncia religiosa ao alcance de um
publico mais amplo, tornando-a genérica, plural e ndo necessariamente asso-
ciada a crenca, a afiliagdo e a obediéncia a postulados eclesiasticos.

Essa mutacdo torna mais complexa nossa compreensao das relacoes entre
o religioso e o politico subjacente a questido da laicidade. Os exemplos aqui
analisados demonstram, é certo, que o grande piblico, pelo menos no caso
da sociedade brasileira, esta disponivel para engajar-se na experiéncia religiosa
publicamente dramatizada. Além disso, a sacraliza¢ao midiatica de experi-
éncias tem permitido que o debate sobre temas antes silenciados encontre

22 Em artigo de 2013, Giumbelli ressalta a dificuldade metodolégica incontornavel quando se pre-
tende tratar a laicidade a partir de modelos normativos: como transformar principios politicos
em valores mensuraveis empiricamente (Giumbelli, 2013).
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uma férmula narrativa ancorada nas tecnologias de testemunho, como a do
amor materno para humanizar-se e elevar-se aos olhos do ptiblico como o caso
da mae transgénera Alexya, cuja familia “se une em uma coisa s6 no momento
da héstia”; como a da “fé do ex-drogado”, que se tornou pastor e oferece o
relato ptiblico de sua histéria; ou, ao contrario, uma linguagem como a da vida
humana para tornar cruel o descarte de embrides e o aborto de fetos.

E claro que a ocupacdo de espacos institucionais tais como cadeiras no
parlamento, cargos docentes em escolas e no executivo, posi¢ées na midia e
redes de comunicacao, entre outros, sdo pré-requisitos importantes para que
uma instituicdo religiosa possa tornar-se publicamente influente. No entanto,
como vimos nos casos aqui estudados, a modulacao da experiéncia publica do
religioso se desenvolve em diferentes arenas e pode assumir as mais diversas e
imprevistas configuracGes. Desse modo, para enfrentar o problema da influén-
cia pablica da religido, pareceu-nos necessario deslocar o foco da relacdo entre
instituicdes eclesidsticas e o Estado para a observacdo de uma pragmatica
da experiéncia religiosa. O modo como a publicizacdo da experiéncia sacraliza
(moraliza) problemas privados tornando-os piblicos, e engaja diferentes ptbli-
cos, mostra que grande parte da eficicia da linguagem religiosa estd menos na
imposicdo de uma mensagem do que na qualidade e plasticidade de suas ence-
nacoes nas diferentes arenas.
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