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Neste artigo, tentarei descrever “religião e mídia” como um campo de pesquisa 
em expansão, e também farei algumas propostas metodológicas sobre o que conside-
ro serem os caminhos mais promissores para futuras pesquisas nesta área. Dada esta 
ambição, deverei abordar este campo a partir de um nível de ampla generalização, 
baseando-me em muitos exemplos sem, no entanto, dar a nenhum deles a atenção 
detalhada que merecem. Ainda assim, espero conseguir captar as sensibilidades inte-
lectuais que animam a pesquisa atual sobre religião e mídia, e que meu relato sirva de 
base para o diálogo entre os cientistas sociais engajados no estudo da religião, tanto 
no Brasil como internacionalmente.

Os estudos sobre  “religião e mídia” caracterizam-se sobretudo como um em-
preendimento interdisciplinar. Nos últimos 15 anos, as pesquisas em religião e mídia 
têm reunido estudiosos de diversas disciplinas – incluindo, mas não limitando-se a 
algumas delas, tais como a antropologia, a história da arte, as ciências da religião e 
a comunicação – visando comparar e discutir como o lugar ocupado pela “religião” 
vem passando por uma dramática reorganização em todo o mundo atualmente: uma 
reestruturação, que também demanda um novo pensamento sobre a própria categoria 
de religião1. Durante muito tempo, o estudo social da religião foi conduzido sob a égide 
conceitual da teoria da secularização. Motivados por avaliações concorrentes a respei-
to do impacto da industrialização, do colonialismo, do nascimento do nacionalismo, 
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ou a propagação da ciência moderna, da medicina e da tecnologia, os estudantes de 
religião se aproximavam de seu objeto de uma maneira que se assemelhava ao traba-
lho de um médico de cuidados paliativos: a tarefa era cuidar do paciente terminal em 
seus últimos dias. De fato, há aproximadamente 30 anos atrás era muito comum – na 
academia europeia e norte-americana, ao menos – caracterizar religiões modernas por 
suas crises de fé, falhas no cumprimento, ou pela sua decrescente influência política e 
cultural; e, onde as evidências pareciam sugerir o contrário, isso foi muitas vezes toma-
do como um sinal da chegada tardia da modernidade e sua promessa de secularização, 
algo que estaria destinado a ser corrigido no momento oportuno.

Mas hoje toda a paisagem é espantosamente diferente. A modernidade não 
tem, de modo algum, testemunhado um definhamento do campo religioso, nem 
mesmo no caso das chamadas “sociedades seculares”. Ao contrário, ele tem passado 
por uma ressurgência pública dramática (como se referiu, dentre outros, Habermas 
2006). Em todo o mundo, estudiosos, jornalistas e outros comentadores têm perce-
bido – às vezes com muita surpresa – as diversas formas pelas quais a vida religiosa 
vem sendo transformada. Alguns importantes insights sobre essas mudanças vieram 
a partir do estudo de novos movimentos religiosos que não se conformam com o 
enquadramento da instituição religiosa, da doutrina e da comunidade que dominou 
por muito tempo o estudo das religiões mundiais principais, como o cristianismo, 
o islamismo, o judaísmo, o budismo, e assim por diante. Em um ritmo crescente, 
estudos de novos movimentos religiosos vem, assim, documentando o que vem a ser 
inegavelmente uma profusão global de novas técnicas de aquisição de conhecimento, 
expressão ritual e auto-cultivo que são cada vez mais realizados em cenas sociais que 
se encontram fora dos locais institucionais “habituais” da prática religiosa, e além do 
alcance das autoridades religiosas “tradicionais”, tal como nos domínios da medicina 
alternativa, da ciência popular, do ativismo ecológico, do entretenimento e da cultu-
ra de consumo (Heelas & Woodhead 2005; Roof 1999; Taylor 2009).

Um estímulo igualmente importante responsável por uma nova atenção ana-
lítica à religião no mundo hoje tem sido a proliferação de conflitos sociais e políticos 
religiosamente codificados, muitas vezes referidos de modo sumário como a ascensão 
dos chamados fundamentalismos religiosos, os quais têm se feito sentir tanto ao nível 
micro quanto macro, desde as lutas para impor ou proibir o uso de determinadas rou-
pas na vida cotidiana, até a realização de “guerras santas” entre atores concorrentes 
estatais e não-estatais (Marty & Appleby 1991:5).

Quando articuladas, essas diversas novas histórias sobre o que está acontecen-
do no mundo em nome da religião chamam a atenção para a necessidade urgente de 
um engajamento reflexivo a respeito de nossas pressuposições em torno da ideia de 
religião, e de como pensamos a sua relevância na atualidade global. Este é o contexto 
no qual os estudos de religião e mídia receberam o seu impulso inicial: a partir de 
uma observação aguçada de que as mudanças em curso no campo religioso podem 
e devem ser entendidas em relação às igualmente dramáticas transformações que 
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ocorrem alhures na vida social, política e econômica moderna, sobretudo no que 
diz respeito às revoluções que redefiniram nossa compreensão de “mídia” em uma 
escala global. De fato, ao longo do século passado e, especialmente, ao longo dos 
últimos 30 anos, novas instituições, práticas e tecnologias de comunicação alteraram 
radicalmente nosso mundo, através da disseminação e penetração de novos meios 
de contato, coordenação e intercâmbio entre atores sociais tanto próximos quanto 
distantes, gerando toda sorte de novas possibilidades para viagens, transmissão ampla 
e seletiva, vigilância, visualização e arquivamento do conhecimento. É amplamente 
conhecido que uma sucessão de revoluções de mídia – desde o advento da câmera, 
do telégrafo, do telefone ou do fonógrafo, no século XIX, ao surgimento de satélites, 
redes de computadores e dispositivos móveis de nossa época – teve profundas e dra-
máticas consequências em todas as áreas concebíveis ​​da vida social. Como, então, 
poderia não ser necessário assumir que estas mesmas revoluções da mídia também 
tiveram um impacto radical sobre os termos de identidade religiosa, de pensamento e 
prática, e que eles vêm fazendo isso em escala mundial? 

Os estudos de religião e mídia começaram, assim, como uma conversa sobre 
o deslocamento do “lugar” da religião na vida contemporânea. Este deslocamento 
é registrado não só no nível das práticas, entre as instituições e comunidades de fé 
realmente existentes, como também no nível das construções culturais mais amplas, 
infundidas por imagens religiosas e figuras do discurso, incluindo noções de pertenci-
mento transnacional e cidadania multicultural, tolerância e intolerância, hospitalida-
de e guerra, ou fé e confiança, para não falar das experiências “religiosas” associadas 
à finitude do corpo humano, além dos poderes misteriosos, mágicos, e até mesmo sa-
grados atribuídos às tecnologias avançadas e projetos científicos que vão reformulando 
nossos mundos viventes, da energia nuclear aos alimentos geneticamente modificados, 
pesquisa com células-tronco, doação de órgãos, ou arquivos digitais. Então, a primei-
ra coisa que podemos dizer sobre a ascensão de religião e mídia como uma área de 
pesquisa é o seu pressuposto fundamental de que não pode haver nenhuma maneira 
de compreender totalmente o reposicionamento atual da religião no mundo moderno 
sem levar em conta os modos pelos quais as questões religiosas estão sendo reorganiza-
das e redefinidas pelas práticas, processos e sistemas de mídia moderna.

A pesquisa sobre “religião e mídia” tenta, assim, abordar os diversos modos 
– às vezes contra-intuitivos, e às vezes até mesmo paradoxais – através dos quais a 
religião está implicada na comunicação mediada, e procura ainda abordar os modos 
pelos quais esses insights podem nos levar a repensar a própria categoria de religião. 
Este empreendimento tem incluído estudos sobre a aparência das imagens religio-
sas, ideias ou atores religiosos identificáveis na história dos textos impressos (Brown 
2004; Engelke 2007; Hofmeyr 2004; Stolow 2010, 2012), obras de arte (Elias 2012; 
Jain 2007; Morgan 1999), cinema (Dwyer 2006; Plate 2003), e outros domínios da 
cultura popular (Chidester 1996; Iwamura 2011; Kripal 2011; McDannell 1995; van 
de Port 2005). Não é de se estranhar que uma área de intenso interesse atual de pes-
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quisa seja dedicada ao surgimento e propagação das chamadas religiões digitais, na 
qual os estudiosos têm se ocupado traçando as diversas maneiras pelas quais as metas 
religiosas são moldadas pelos protocolos que regem a internet, os dispositivos móveis 
de comunicação, ferramentas de rede social, e outras plataformas de comunicação 
mediada por computador (Campbell 2012; Helland 2005; Wagner 2012). Grande 
parte dessa pesquisa tem se dedicado muito simplesmente a documentar o vasto 
mundo da produção cultural no qual atores religiosos, comunidades e instituições 
têm sido implicados: uma arena que há dez ou quinze anos atrás era praticamente 
invisível aos estudantes da religião. As evidências acumuladas revelam agora uma 
variedade alucinante de gêneros, formas estéticas, tecnologias e repertórios perfor-
mativos – de gibis (Scott 2008) a fitas cassetes (Hirschkind 2006), à moda (Tarlo 
2010; Ünal & Moors 2012), à comida (King 2012; Stolow 2006), à transmissão de 
televisão (Mankekar 2002; Rajagopal 2001; Shandler 2009; van de Port 2006) –, de-
monstrando como a mídia moderna tem facilitado a extensão do campo religioso para 
além do que Danièle Hervieux-Léger (1993) chamou de “a civilização da paróquia”, 
isto é, para além dos limites geográficos de participação institucional e interação 
face-a-face rotineiras, e das fronteiras localizadas do tempo ritualístico. Graças ao 
poder da mídia moderna, parece que a “religião” se espalha continuamente para além 
desses limites e obrigações “tradicionais”, onde é realocada dentro da fluida cascata 
de imagens e narrativas que estruturam o espaço público em nosso mundo cada vez 
mais globalizado.

Considere-se, por exemplo, a orquestração de espetáculos de massa por supers-
tars cristãos, como no exemplo bem conhecido de estudantes de religião no Brasil: 
Padre Marcelo Rossi, cujos discursos públicos regularmente alcançam centenas de 
milhares (ver de Abreu 2005). Ou considere a posição do Papa, que congrega pú-
blicos ainda maiores – como ocorrido no ano de 2013 no Rio de Janeiro durante a 
Jornada Mundial da Juventude Católica – para produzir manifestações de massa que 
podem ser melhor compreendidas como “eventos de mídia”, dirigidos não só às vastas 
multidões de pessoas que se reúnem no local, como também às audiências globais 
que testemunham esses espetáculos através de notícias de televisão convencional ou 
transmissão ao vivo pela internet, sem falar dos inúmeros casos em que as próprias 
pessoas da plateia produzem individualmente suas próprias mídias, tais como fotogra-
fias e vídeos, que são arquivados para posterior circulação entre família e amigos. A 
produção de tais espetáculos e a arte de “falar diante das massas” não são fatos novos, 
evidentemente. Mas é inegável que essas performances tenham se tornado objeto de 
um imperativo cada vez mais intenso de documentação audiovisual, e da subsequen-
te inserção dessas mediações em fluxos globalmente extensos, algo em relação a que 
todo líder religioso hoje é extremamente consciente no momento em que se levanta 
para falar.

A posição do Papa como uma personalidade da mídia global oferece um exem-
plo claro dessa nova intimidade entre religião e mídia. Igualmente instrutiva é a 
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disseminação global de novas formas de ofertas de consumo cultural para públicos 
ostensivamente religiosos: um mercado em expansão projetado para oferecer produ-
tos culturais que podem servir como “substitutos” ou “alternativos” para o mercado 
convencional de filmes, programas de TV, música e afins, mas que não vai ofender 
as sensibilidades estéticas de conservadores religiosos, ou que promovam afirmações 
teológicas explícitas através de novos modos de testemunho religioso que podem ape-
lar para públicos religiosos, bem como não-religiosos em igual medida (Harding 2000; 
Hendershot 2010; McDannell 1995; Starrett 2003). Como documentado pela an-
tropóloga Birgit Meyer, este mercado em expansão não é exclusivamente americano; 
ele também tem sido uma força motriz em Gana e em toda a África Ocidental, onde 
houve uma explosão virtual de novas formas de cinema popular que levam mensa-
gens pentecostais sobre o poder de Jesus, o Redentor, e sobre o poder dos dons do 
espírito, recontando-lhes através dos gêneros cinematográficos de melodrama, crime, 
ficção científica e horror (Meyer 2008, 2010). Tal indefinição das fronteiras entre o 
evangelismo, entretenimento popular e empresa comercial é de fato indicativa de 
toda uma série de distinções que hoje em dia parecem estar entrando em colapso. 
Considere-se, por exemplo, como práticas historicamente consagradas da iconogra-
fia religiosa ou design gráfico foram apropriadas e retrabalhadas por artistas visuais 
contemporâneos (Elkins 2005; Plate 2002, 2006); ou as maneiras pelas quais rituais 
e ritos religiosos aparentemente tradicionais sofreram mudanças significativas, graças 
à sua representação mediada, incluindo a expectativa de que cada ritual realizado 
seja um evento potencial para ser gravado em vídeo, seja para transmissão televisiva 
como “reportagem” seja como elementos pertencentes ao patrimônio visual de arqui-
vos pessoais ou familiares2.

Esses exemplos poderiam ser facilmente multiplicados ou discutidos mais deta-
lhadamente, mas espero que já esteja suficientemente claro que a “mídia” se tornou 
central em termos de interação entre e dentre os regimes encarnados e os mundos 
imaginários que constituem a religião no presente global. Claro, isso não é sugerir 
que o campo atual de religião e mídia seja totalmente descontínuo com o passado. 
Pelo contrário, poderíamos dizer que a religião e a mídia sempre estiveram implicadas 
uma na outra. Ao longo da história, de muitas formas, a comunicação com e sobre 
“o sagrado” foi empreendida através de diversas culturas materiais e formas de mídia, 
começando com a própria linguagem, um dos meios primordiais para a comunicação 
religiosa (Keane 1997), incluindo a escrita, ícones e imagens, arquitetura, música, 
vestuário, relíquias e outros objetos de veneração. Na verdade, pode-se até mesmo 
dizer que é somente através desses meios de comunicação que se torna possível para 
alguém proclamar sua fé, marcar sua filiação, receber dons espirituais, ou participar 
em qualquer um dos inúmeros idiomas locais que tornam o sagrado presente para a 
mente e o corpo. De acordo com uma versão de suas etimologias, as palavras religião e 
comunicação se referem ao trabalho de conectar, e é nesse sentido, talvez, que se pode 
dizer que a religião constitui o arquivo imaginário e figurativo para todas as técnicas 
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e tecnologias que tornam o mundo disponível à vontade humana (sobre este assunto, 
consulte Derrida 1998; Stolow 2013).

Essa perspectiva tem importantes consequências teóricas, bem como meto-
dológicas, para o estudo da religião. Ela desafia, em particular, o duradouro quadro 
no qual as religiões eram definidas, antes de tudo, como sistemas de ideias aos quais 
crentes aquiesciam. Desde suas origens como uma disciplina acadêmica no século 
XIX, as ciências da religião definiram-se como um ramo das ciências humanas de-
dicado ao estudo do aparentemente transcendente e imaterial mundo dos símbolos, 
crenças, motivações e experiências de preocupações “últimas”, como o sentido do so-
frimento e da morte, do mistério ou destino. Essa abordagem tem sido dominada pela 
centralidade de textos sagrados, ou pelos “sistemas de crenças” que se interpõem aos 
textos, no caso das religiões que não têm tradições escritas. A maioria dos estudiosos 
da religião, portanto, tem se preocupado, sobretudo, com os conteúdos discursivos 
de textos religiosos e sistemas de crenças, uma abordagem que pode ser associada às 
contribuições, no século XIX, da hermenêutica romântica e da filologia comparada, 
e que continuou se desenvolvendo especialmente na segunda metade do século XX 
com a adoção da chamada “virada literária” nas ciências humanas, que viu a rápida 
absorção de novos métodos de interpretação, da análise estruturalista à psicanalítica, 
feminista, desconstrutivista e estratégias de leitura pós-coloniais. 

Ancorados neste amplo espectro intelectual, estudiosos de texto, ao lado de 
um número razoável de historiadores, antropólogos e sociólogos da religião têm pro-
duzido uma grande quantidade de conhecimento sobre textos sagrados e sobre as 
dimensões simbólicas de “significados sagrados” conforme são trabalhados na prática 
– tal como na performance ritual ou na oferta de serviços religiosos. Estas abordagens 
analíticas permitiram aos estudiosos explorar, entre outras coisas, a retórica, a nar-
rativa e as estruturas poéticas de discursos religiosos, bem como a dependência das 
comunicações religiosas em distintos gêneros literários e performativos, idioletos e 
modos de discurso. No entanto, é frequentemente incerta a questão de como passar 
de uma interpretação dos conteúdos discursivos ou figurativos de um determinado 
símbolo religioso, texto sagrado, ou oração, a um relato de como esse conteúdo pro-
duz efeitos no “mundo real” das solidariedades sociais e das relações de poder, ou 
dentro da dinâmica de escassez material e social, competição, e vantagem que presu-
mivelmente se encontra em algum lugar além do nível superficial da representação. 
Mesmo que não endossemos a solução durkheimiana de que a experiência religiosa é 
simplesmente a experiência da própria associação de grupo, os deuses transcendentes 
não sendo senão a face da sociedade vista em seu próprio espelho, resta o problema 
de imaginar como qualquer ideia, valor, crença ou símbolo poderia jamais se materia-
lizar, ou como alguém poderia sentir os seus efeitos.

Entretanto, um número crescente de estudiosos de “religião e mídia” vem se 
perguntando: o quão útil é assumir que experiências e crenças interiores, subjeti-
vas, oferecem o melhor ponto de partida para analisar coisas como a reprodução das 
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comunidades religiosas, a circulação pública de símbolos religiosos ou as técnicas 
disciplinares que praticantes religiosos usam para distribuir serviços ou alcançar a 
graça? Tais dimensões concretas e práticas incorporadas são precisamente o que que-
remos dizer com as palavras “mídia” e “mediação”, apontando para as possibilidades 
materiais, os conhecimentos técnicos, as regras de troca e as ordenações logísticas de 
espaço e tempo que tornam a comunicação possível, e inclusive dando forma às ma-
neiras pelas quais a religião é realizada e percebida no mundo. Deste ponto de vista, 
a conjunção “religião e mídia” também pode ser entendida como uma provocação 
teórica: a proposta de que as palavras religião e mídia sejam consideradas como inex-
tricavelmente interligadas, ou mesmo termos de referência sobrepostos.

Deixe-me tentar elaborar essa afirmação, convidando o leitor a juntar-se a 
mim no seguinte experimento de pensamento: imagine qualquer tipo de experiência, 
prática ou conhecimento que você deseje chamar de “religioso”, e veja o que resta 
“sem mediação”? Nem instrumentos, ferramentas ou dispositivos; nem arquitetura 
ou vestuário; nem pintura, instrumentos musicais, incenso, ou documentos escri-
tos; nem mesmo as práticas disciplinadas de controle corporal – tais como métodos 
aprendidos e executados de respiração, de sentar ou de gesticular com as mãos – pois 
estes também são corpóreos e, consequentemente, são práticas que podem ser con-
sideradas como “mídia”. Mesmo pensamentos e imagens parecem desfocar e desa-
parecer da memória com a retirada das tecnologias de representação da linguagem 
e da iconografia. Talvez a conclusão inevitável a ser tirada deste pequeno exercício 
seja que a “religião”, seja lá como escolhamos defini-la, é inerente e necessariamente 
entrelaçada aos objetos, técnicas e instrumentos do mundo material no seio do qual 
os atores e as ações religiosas são incorporados, com base no qual ideias, experiências, 
práticas e modos de associação religiosos se tornam possíveis. 

Do ponto de vista inverso, não apenas é evidente que o campo religioso seja 
estruturado por técnicas e tecnologias que chamamos de “mídia”, como também, 
ao mesmo tempo, que cada meio tecnológico – quer se trate de um texto escrito, 
um programa de rádio, ou um programa de computador – gere experiências que se 
assemelham às dimensões “religiosas” de comunhão extática, mistério, destino apo-
calíptico, ou visão transcendente (Stolow 2013). De fato, pode-se argumentar que 
religião e mídia pertencem uma à outra porque o próprio ato da comunicação media-
da implica questões fundamentais sobre os limites da experiência humana – os nossos 
corpos frágeis, nossas memórias falhas, a dificuldade de manter contato com outros 
distantes – e o sonho da comunhão desencarnada e transcendente que tem sido des-
de há muito situado na província da imaginação religiosa.

Este entrelaçamento entre religião e mídia tem implicações metodológicas sig-
nificativas. Em primeiro lugar, ele pede que os estudiosos abandonem a busca de uma 
experiência interior ou do sentimento de presença divina, do numinoso ou do sagra-
do, que de certa maneira supõe-se existir separadamente de suas condições materiais 
de mediação. Em vez disso, os estudiosos de religião e mídia propõem que dedique-
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mos nossa atenção para as múltiplas formas pelas quais as experiências religiosas se 
materializam, se tornam tangíveis e palpáveis, são transmitidas publicamente, grava-
das e reproduzidas – em suma, mediadas – através de intermediários não-humanos e 
elementos de mediação com os quais atores religiosos interagem. O quadro do campo 
religioso que emerge a partir deste ponto de partida é o de um conjunto de práticas e 
relações corporais entre os atores humanos, lugares e forças não-humanas – natureza, 
espíritos ancestrais, santos, deuses –, cujas interações permitem que as comunidades 
religiosas se formem, forjando a sensibilidade de seus participantes. 

O termo “sensibilidade” sinaliza uma direção importante tomada por alguns 
analistas de religião e mídia, cujo trabalho se concentra na materialização da presença 
religiosa e através da mídia mais primária de todas, os sentidos humanos. Na verdade, 
os estudiosos têm cada vez mais registrado os diferentes vocabulários disponíveis para 
definir o corpo humano, suas tendências para o pecado, suas capacidades para me-
diar a verdade e o prazer, ou para dar sentido ao trabalho realizado pelas tecnologias 
modernas de gravação e transmissão no sensório de atores religiosos (Abreu 2008; de 
Witte 2011; Griffith 2004; Meyer 2009). A partir disso emergiu uma crescente valo-
rização das formas através das quais distintas tradições religiosas reconhecem o poder 
das faculdades humanas, especialmente a visão e a audição, como meio de comunica-
ção com o transcendente ou sobrenatural, uma diversidade que nos lembra da neces-
sidade de observar como poderes sagrados são mediados dentro de regimes distintos 
para disciplinar os sentidos, localizados no âmbito do que muitas vezes são sistemas 
incomensuráveis ​​de valor (Castelli 2013; Coakley 1997; Zito 2011). Considere-se, 
a esse respeito, os contrastantes investimentos no que o historiador de arte David 
Morgan chama de “piedade visual” (Morgan 1998, 2005): por um lado, a conhecida 
(senão exagerada) suspeita em torno de “imagens esculpidas” em tradições judaicas e 
islâmicas (Natif 2011); por outro lado, a rica economia visual da veneração de santos 
católicos (Orsi 2008, 2011), ou a forma reverente de “ver” um poder divino e, assim, 
receber a sua graça, que é central para a prática ritual hindu, bem como a efusão de 
imagens religiosas na vida pública (Jain 2007; Pinney 2004; Rajagopal 2001)3.

Birgit Meyer, no que ela chama de “formas sensacionais”, argumenta que as 
imagens religiosas, vestimentas, espaços característicos, rotinas e práticas tendem a 
estruturar as experiências do transcendental, e são estas formas estruturantes que 
permitem aos participantes da vida religiosa unirem-se em imaginação, sentimento, 
gosto e afinidade (Meyer 2009, 2012). A noção de formas sensacionais de Meyer 
encapsula o que tem sido a meu ver uma linha muito produtiva de investigação de 
pesquisa em religião e mídia. Mas há outros caminhos de pesquisa que nos levam 
além de questões sobre como a religião é vivida e sentida na base e nos corpos dos 
participantes individuais, nos conduzindo de volta ao nível macro de signos de cir-
culação global que permitem que a religião tenha uma vida pública. Com efeito, na 
medida em que todas as formas de ver, ouvir ou tocar corpos apontam em última 
instância para os enigmas insolúveis da fragilidade humana, da mortalidade, da fe-
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cundidade ou do desejo, a gestão dos sentidos parece estar profundamente ligada à 
gestão da imaginação sagrada. Mas ao mesmo tempo não devemos ignorar o quanto 
desses mesmos repertórios de ação encontram-se hoje monopolizados por projetos 
modernos de governamentalidade estatal. Em outras palavras, os estudos de religião 
e mídia apontam inevitavelmente para questões sobre a relação entre a manifestação 
de sensações religiosas e a instituição de modernos regimes de poder do conhecimen-
to derivados da autoridade política do Estado e da propagação da chamada ciência 
imparcial. 

A esse respeito, estudiosos de religião e mídia forneceram contribuições con-
sideráveis para a crítica da teoria da secularização, que pressupõe que a ascensão do 
nacionalismo moderno, da ciência e da governamentalidade do Estado representam 
quebras definitivas com as tradições religiosas do passado, realizando a fundação da 
sociedade sobre um novo princípio do “secular”. Evidências crescentes sugerem que 
embora seja verdade que os projetos particulares de secularismo têm sido e con-
tinuam a ser propostos e perseguidos em vários contextos jurídicos e políticos em 
todo o mundo, nunca existiu uma barreira fixa intransponível que poderia segregar 
as técnicas disciplinares pertencentes ao mundo dos atores religiosos dos poderes do 
estado moderno e suas chamadas instituições seculares (ver, por exemplo, Mandieta 
& Antwerpen 2011). Pelo contrário, até mesmo as instituições mais declaradamen-
te seculares parecem incapazes de desembaraçar-se das estruturas discursivas e dos 
repertórios performativos que se originam dentro dessas mesmas comunidades reli-
giosas que as instituições modernas afirmam ter transcendido. Essa ironia é muito 
bem ilustrada nas famosas fotos tiradas por soldados americanos na prisão de Abu 
Ghraib, no Iraque. Na verdade, as técnicas visuais e corporais lá utilizadas para hu-
milhar os corpos dos prisioneiros, bem como a posterior circulação dessas imagens no 
panorama midiático mundial, sugerem que as formas modernas de encarceramento 
e punição instigadas pelo Estado estão profundamente conectadas com a iconografia 
religiosa do cadáver humilhado, que pelo menos na tradição cristã, senão em outras, 
pode ser traçada através da história da Inquisição à figura fundacional do corpo cru-
cificado (Mitchell 2011).

A circulação global de imagens, sons e palavras religiosas fornece, portanto, o 
contexto mais amplo possível para compreender como as coisas chamadas de “reli-
gião” se fazem presente no mundo. Na abertura deste texto, invoquei estas amplas 
condições de possibilidade, com referência ao regime global de visibilidade em que 
se encontram os atores religiosos fundamentais, como o Papa de Roma, mas esses 
imperativos de alcançar e manter a visibilidade se aplicam de modo mais geral a to-
dos os líderes religiosos, passados e presentes, de Ghandi ao Dalai Lama, ou mesmo a 
Osama bin Laden. Para o bem ou para o mal, parece impossível separar a religião da 
demanda de se tornar visível. Considere, como um último exemplo, o caso do Talibã 
do Afeganistão, e a atenção mundial que eles receberam por seu gesto iconoclástico 
de destruir as estátuas budistas antigas em Bamiyan, em março de 2001. Consideran-



	 155Stolow: Religião e Mídia

do, entre outras coisas, a proclamação emitida no momento pelo líder talibã, Mullah 
Omar, afirmando que o Talibã nunca teria pensado em destruir as estátuas se houves-
se uma população de praticantes budistas no Afeganistão atual, torna-se ainda mais 
importante analisar cuidadosamente as motivações estratégicas, bem como as con-
sequências globalmente ressonantes da decisão do Talibã de destruir as estátuas – e 
não apenas destruí-las, mas também, o que é talvez ainda mais importante, a decisão 
de registrar em vídeo sua performance iconoclástica e fazer circular essas imagens 
de destruição através de produções de mídia dirigidas a públicos muçulmanos trans-
nacionalmente dispersos, bem como através de empresas internacionais de notícias 
como a BBC ou CNN4.

Este gesto paradoxal de fazer uma imagem da destruição de uma imagem não 
é exclusivo para os chamados fundamentalistas islâmicos, que lutam para manter 
sua influência e presença em nosso mundo midiaticamente saturado, isto é, numa 
economia visual globalmente extensa de informação em cascata e fluxos de ima-
gens que opera a uma velocidade e escala muito além do controle de atores locais. 
Indiscutivelmente, o poder da mídia e o trabalho de mediação formam as condições 
de possibilidade necessárias para toda e qualquer coisa que nós tentemos identificar 
como “religião”, tanto historicamente quanto na atualidade. Neste sentido radical, 
podemos dizer que o estudo de religião e mídia é um projeto que pretende revisar 
nossa própria compreensão da religião e de seu lugar na vida social humana, um tema 
que se estende para muito além do estudo localizado de comunidades, instituições 
ou atores específicos. É nesse sentido que eu acredito que os estudos de “religião e 
mídia” têm o potencial de trazer importantes contribuições filosóficas, bem como 
metodológicas, para as ciências humanas e sociais como um todo.

Tradução de Ana Paula Rodgers. Revisão da tradução de Carly Machado.
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Notas

1	 Para considerações gerais de religião e mídia como um campo de estudo, ver, entre outros: de Vries & 
Weber (2001); Engelke (2010); Hirschkind (2011); Hoover & Clark (2002); Lundby (2013); Meyer 
& Mouros (2006); Meyer & Houtman (2012); Morgan (2008); Stolow (2005).

2	 Ver, por exemplo, Shandler (2009). Para um excelente panorama dos “rituais de mídia” e sua relação 
com o ritual religioso, ver Couldry (2003).

3	 Trabalhos análogos têm sido feitos em relação ao “som” e sua mediação em diferentes tradições reli-
giosas. Ver, por exemplo, Hirschkind (2001, 2006); Schmidt (2000); Schulz (2012); Weiner (2013).

4	 Para uma excelente análise do incidente de Bamiyan, ver Flood (2002). Para um caso análogo – a 
chamada “a controvérsia dos cartuns dinamarqueses” – ver Klausen (2009).
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Resumo:

Religião e Mídia: notas sobre pesquisas e direções futuras para um estudo 
interdisciplinar

Este artigo apresenta uma visão geral da temática de “religião e mídia”, um campo 
interdisciplinar de investigação e de pesquisa que reúne estudiosos em antropologia, 
comunicação, história da arte e ciências da religião, entre outros. O artigo fornece 
um relato do estado atual do campo e também delineia alguns dos principais temas, 
questões e debates que determinaram a pesquisa nesta área. O artigo conclui colocan-
do algumas questões e propostas para novas direções de pesquisa em religião e mídia. 

Palavras-chave: religião, mídia, cultura material, cultura pública.

Abstract:

Religion and Media: notes on research and future directions for interdis-
ciplinary study

This article presents an overview of “religion and media”, an interdisciplinary field of 
research inquiry that brings together scholarship in anthropology, communication stu-
dies, art history, and religious studies, among others. The article provides an account 
of the current state of the field and it also outlines some of the key topics, questions, 
and debates that have defined research in this area. The article concludes by propo-
sing some questions and proposals for new research directions in religion and media.

Keywords: religion, media, material culture, public culture.


